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INTRODUCCION GENERAL

Escribir una /ntroduccion a la Teologia es un ejercicio interesan-
te, apasionante a veces, por dos motivos. He aqui el subjetivo: esta
bien que en la proximidad de la jubilacion académica se emprenda la
tarea de pensar reflejamente lo que ha sido la larga tarea de pensar,
ensefiar y escribir teologia, empefio demasiado vasto para la breve-
dad de la vida. Quizas no seria bueno escribir una /ntroduccion a la
Teologia en los aflos mozos. Ahora, al final de la ensefianza, se sa-
borean de verdad los contenidos de la teologia.

Aqui entramos en el motivo mas objetivo: el interés apasionante
de la materia en si misma. La tarea de componer una Introduccion
teoldgica supone no soélo pintar un cuadro sino describir, analizar y
valorar todos los elementos que lo integran. Aqui juegan la revela-
cion y la fe (cap. 1.°); la unidad de la fe y las distintas teologias (cap.
2.°); el problema simple y complejo de comparar la sabiduria propia
de la teologia con las ciencias de nuestro mundo y de nuestras uni-
versidades: el problema de la teologia como ciencia (cap. 3.°); viene
luego el problema de las furentes del saber teologico, que tiene en
Melchor Cano, en el siglo xvi, su mayeuta indiscutible (cap. 4.°). Un
quinto capitulo, sobre las mediaciones de la teologia, da cuenta de
las ciencias humanas que pueden ser asumidas por el tedlogo, las
cuales casi se corresponden con 10s tres ultimos «lugares teologicos»
de Cano: la razéon humana, la historia, y otras ciencias, como la so-
ciologia y la psicologia. En seguida vienen los tres grandes lugares
tradicionales del saber teolodgico: la Sagrada Escritura (cap. 6.°), la
Tradicion (cap. 7.°) y el Magisterio (cap. 8.°). El libro camina hacia
su conclusion, con un estudio sobrio pero no superficial sobre el
lenguaje (cap. 9.°). Finalmente, se cierra con la consideracion de la
teologia como factor de inculturacion de la fe (cap. 10).

Este es el libro, en su organicidad esquematica, y éste es el pro-
pésito del autor: fomentar en los lectores el amor a un método rigu-
roso y consecuente, que tiene como fuente perenne el manantial de
la Biblia y de la Tradicién y como receptaculo las categorias de la
razén humana. Mediante el despliegue de estas categorias raciona-
les, la inteligencia humana —fecundada por el dato biblico y tradi-
cional ¢ iluminada por la luz de la fe— puede delimitar no solo lo
que el cristiano cree, sino que puede llegar a tener una cierta inteli-
gencia de lo que cree. Saber cudl es nuestra fe y vislumbrar, en cla-
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roscuro, lo que creemos son los objetivos primarios de la Teologia
sistematica.

Mi sentido de la tradicion seria muy pobre si no refiriera este
libro mio al de un ilustre predecesor, cuya bondad reconocida apare-
ce en nuestro tiempo aureolada por la santidad. Me refiero al padre
Bartomeu M. Xiberta, O. C., cuya Introductio in Sacram Theolo-
giam (Madrid 1949) he estudiado con afecto, sintiéndome, a la vez,
con la responsabilidad de continuar su obra, aunque con conciencia
clara de pertenecer a dos generaciones teoldgicas distintas: anterior
y posterior al Concilio Vaticano Il. Con ¢l coincido al menos en dos
cosas: ser catalan y publicar en Madrid la Introduccion a la Teolo-
gia.

Aqui se podria terminar esta Introduccion a la Introduccion. Pero
no puedo omitir algo muy verdadero: se necesita una cierta dosis de
humildad y de humor para emprender en estos afios de gracia la
tarea de escribir una Introduccion a la Teologia, cuando el «merca-
do» esta saturado de titulos con este argumento. Para caer en la
cuenta de este fenomeno basta leer la Bibliografia reciente publicada
al final de esta Introduccion general.

(Cuales son los motivos de una tal floracidon de Introducciones a
la Teologia? Se pueden enumerar dos de ellos: La segunda mitad del
siglo XX ha sido un tiempo dificil para las certezas en general y para
la seguridad y certeza de la teologia en particular. Y, en tiempos de
incertidumbre, y dicho metaféricamente, «el chéfer quiere compro-
bar como funciona el motor». Se estudian los condicionamientos y
dependencia de la teologia, sus etapas, su historia, su lenguaje, sus
principios, su método, sus objetivos, su meta-teologia en suma. Des-
de este punto de vista, la atencion prestada por los tedlogos a la
Introduccion a la Teologia forma parte de la renovacioén profunda
que ofrecen los estudios sobre Teologia Fundamental. Por eso, algu-
nos temas enumerados al describir mi introduccion -—el lenguaje y
la inculturacidn, sin ir mas lejos— han dado origen a una vastisima
literatura.

Si ademas anotamos —como un segundo motivo— que la Intro-
duccion a la Teologia, o la Epistemologia teoldgica, han adquirido
en las Facultades el rango de asignaturas o cursos importantes, vere-
mos la razén de que, aqui y alla, hayan brotado textos orientativos.

Se necesita, por tanto, cierta humildad para atreverse a salir con
un texto mas, a sabiendas de que no tendra la genialidad de los Loci
theologici de Melchor Cano (una genialidad polémica, pero, en defi-
nitiva, genialidad). Se necesita, ademas, humor —y también espe-
ranza— para pensar que, en este poblado panorama, el texto que
ahora se presenta no aportard confusion, sino aquella pizca de luz
que el Sefior no niega a los pequefios y sencillos.

Introduccion general XX

Hablando académicamente, el presente texto tiene a su favor los
mas de quince afios de gestacion. En el curso 1979-80 empecé las
clases de Introduccion. Vinieron luego los apuntes parciales y los
articulos previos que han conducido en definitiva al volumen actual.
Dios quiera bendecirlo, para utilidad de las generaciones actuales del
pueblo de Dios: ojala acierten a ver la teologia como una ejercita-
cion para adquirir sabiduria cristiana.

El parrafo de agradecimientos —que habria de ser sustancial-
mente idéntico al mostrado en el Tratado de Dios Uno v Trino— se
deberia centrar, con fuertes tonos afectivos, en los alumnos que han
escuchado mis clases desde 1979. En esta linea, quisiera ampliar mi
accion de gracias a toda la Facultad de Teologia de Catalunya, ahora
que estoy a punto de apearme de ella como profesor ordinario, iubi-
lationis causa. A la Facultat dirijo la mirada llena de lo que san
Agustin llamo el largo afecto. Largo, porque desde su fundacion, en
1967, ella ha sido el lugar de mi afan y de mi trabajo. Vasto, ademas,
porque quisiera que nadie de quienes la forman —autoridades, pro-
fesores, alumnos, personal no docente— quedara fuera de este parra-
fo de gracias.

Barcelona, enero de 1996.
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El motivo principal de empezar un libro de Introduccion a la
Teologia por el tema de la Revelacién divina es que la Teologia no
puede ser otra cosa que ciencia de la Revelacion '. O, en todo caso,
la ciencia de la fe que es la recepcion subjetiva de la Revelacion de
Dios. Por eso he de mostrar claramente gué se entiende por Revela-
cion de Dios, ya que éste es el concepto sobre el que debe estructu-
rarse la teologia.

El primer apartado (I) tiene un doble punto de vista: desde la
perspectiva de la teologia sistematica, se intentara responder a la
pregunta esencial, qué es la revelacion de Dios. Pero también desde
el punto de vista de la teologia fundamental, se intentard mostrar
como puede darse la revelacion (por qué hay revelacion), lo que
conlleva la mostracion de su credibilidad. Un segundo apartado (I1)
mostrara el drama de la revelacion del Infinito Amor en la historia
concreta de Jesas de Nazaret, Palabra del Padre. No sélo contempla-
remos este acontecimiento como «escandaloy, sino como llamada e
interpelacion al hombre situado en la historia pero abierto a la Tras-
cendencia. Por fin, no parece necesario contemplar aqui la serie de
formulaciones sobre la revelacion que jalonan el periodo del Vatica-
no [ al Vaticano I, porque el tema ha sido ya desarrollado a satisfac-
cion, desde la perspectiva de una teologia historica .

' BEINERT, W., Diccionario de Teologia Dogmdtica (Barcelona 1990), p.616-622;
EicHER, P., Diccionario de Conceptos Teoldgicos (Barcelona 1990); FisicHELLA, R.,
Dinamica dell 'Amore e credibilita del cristianesimo (Roma 1981); Introduzione alla
Teologia Fondamentale (Casale Monferrato 1992); Pig, S., Tratado de Teologia Fun-
damental (Salamanca 1989).

2 BoulLLARD, H., Le concept de Révélation de Vatican I a Vatican 11, en AUDINET,
1., Révélation de Dieu et langage des hommes (Paris 1972); Pit, S., Tratado de Teolo-
gia Fundamental (Salamanca 1990). Segunda Parte: La revelacion y sus signos, p.143-
196, especialmente Del Vaticano I al Vaticano 11, p.145-151; también 182-196.
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I. QUE ES REVELACION DE DIOS

Ante todo, unas reflexiones previas.

1. Hay que tomar de la manera mas seria posible el principio
de que a Dios nadie le ha visto *

Ni puede llegar a verle cara a cara en esta vida, segun san Pablo (1
Tim 6,16). No podemos ver la esencia misma de Dios con los ojos del
rostro o de la mente. Olvidar este principio, puede dar lugar a formas
antropomorficas de concebir la revelacion. Puede dar lugar a confundir
a Dios con sus mediaciones, de suerte que se confunda a Dios —que
se revela en lo otro, manteniéndose escondido en si mismo— con la
traducciéon humana de lo divino; se confunde lo reflejado en la pantalla
con la dltima realidad escondida; se tiende a rasgar del todo el velo
que manifiesta a Dios, pero que a la vez lo vela, y entonces perdemos
la percepcion del velo simbdlico y el vislumbre de Dios en claroscuro.
Lo mas sublime de este mundo todavia dista infinitamente de la infini-
ta perfeccion de Dios. El acto de caridad heroico del P. Maximilian M.
Kolbe no es la esencia divina que en ese acto aparece en cifra y en
simbolo, velada al mismo tiempo que manifestada. Otro ejemplo sefie-
ro: las palabras de Dios que son las Escrituras no son todavia la Pala-
bra tnica de Dios, su Verbo eterno, que esas palabras a la vez des-ve-
lan y velan. Con todo, la afirmacion del principio de la invisibilidad de
Dios no eclipsa el gran misterio de comunicacion de Dios, que se da a
conocer en Palabra y en Espiritu, ya que si nuestra mente tan sélo llega
hasta Dios a través de los peldafios de las mediaciones, El se llega
hasta nosotros en la inmediatez de su amor espiritual.

2. El misterio se revela permaneciendo escondido

Por una parte, si Dios es Luz y Amor expansivos, hay que enten-
der que esta siempre a punto de revelacion #: de un género u otro de
revelacion, natural o sobrenatural 3, si bien hay que afirmar con fuer-

3 Jn 1,18; 1 Tim 6,16. :

* Torres QUEIRUGA, A., La revelacion de Dios en la realizacion del hombre (Ma-
drid 1987), Epilogo, p.461-464.

* De ahi mi rechazo a pensar en un conocimiento de Dios al margen de toda
revelacion creacional o personal de Dios; asi como mis reparos a pensar la religion
natural como una religién al margen de toda revelacion creatural. Ver Kraus, G.,
Gotteserkenntnis ohne Offenbarung und Glaube? (Paderborn 1987); también Jans-
sens, B., Metaphysisches Denken und Heilsgeschichtliche Offenbarung (Frankfurt del
M. 1980); BRUNER, E., Revelation and Reason (Filadelfia 1946).
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za que cualquier tipo de manifestacion o de revelacion de Dios es
gratuito, no necesario. Imaginar que el «estado» o «situacion» de
Dios habria de ser el de definitivo o absoluto escondimiento no es un
pensamiento recto sobre la divinidad. Dios es apertura y comunica-
cion, «didlogoy, si asi se quiere decir. Si Dios es accion de conoci-
miento y de amor (en el interior de si mismo y hacia lo otro-que-no-
es-Dios), quiere decir que eso «otro» esta relacionado con €l y puede
reconocer las huellas del Amor cuando ese Amor da testimonio de si
mismo. Actualmente, también E. Trias describe el misterio como /o
escondido a punto de revelarse ¢, Capaz de revelarse en el espacio y
en el tiempo, en signo y escritura, en encuentro y en mistica unién.
E!l misterio es lo escondido que —de uno u otro modo— se comuni-
ca graciosamente: porque asi lo quiere, sin necesidad ninguna.

De otra parte, la revelacion no es la mostracion de un objeto
patente, que nada de si mismo deja escondido. Desde Platon a Hei-
degger, el misterio es lo que, aun re-velado como verdad, permanece
intangible, inefable, incomprensible, y oculto (Is 45,15). Esta mane-
ra de concebir las cosas es muy distinta de la concepcion hegeliana
de revelacion, entendida como plena luz solar de mediodia. Actual-
mente, Bruno Forte se opone también a la manera hegeliana de inter-
pretar la Revelacidon (Offenbarung)} como manifestacion total de lo
que estaba escondido y ahora esta patente del todo (Offenbarung
como gestacion y apertura de lo abierto). Esta concepcion ilustrada
evaporaba el misterio, que debe entenderse, mejor, como lo que se
abre pero desde el seno que al mismo tiempo lo esconde. La revela-
cion del Hijo Jesus seria asi, segun Forte, Offen-bdren: manifesta-
cién del misterio desde el regazo paterno que lo mantiene escondido
en el silencio eterno. Algo se abre o pone de manifiesto, sin dejar de
permanecer radicalmente escondido: «absconditus in revelatione-
revelatus in absconditate» 7. Dios es el tesoro que, gratuitamente,
anuncia su presencia siempre escondida.

¢ Trias, E., La edad del Espiritu (Barcelona 1994). Esa prontitud para revelarse
propia del Deus absconditus late en el fondo de la afirmacion de ToRRES QUEIRUGA, A.,
La revelacion de Dios en la realizacion del hombre (Cristiandad, Madrid 1987),
p.179-198, especialmente 461-462: «Se trata de la evidencia-conviceién de que Dios,
como puro amor siempre en acto, esta siempre revelandose al hombre en la maxima
medida que le es “posible™; de modo que los limites de la revelacion divina no se deben
a una reserva divina sino a una incapacidad humana: la incapacidad constitutiva del
hombre que, como ser finito, tan solo oscura, ambigua y lentamente puede ir cayendo
en la cuenta de la palabra viva que Dios le esta constantemente dirigiendo».

" FortE, B., Creer y pensar la Trinidad a partir de la estructura trinitaria de la
«re-velatio» (Secretariado Trinitario, Salamanca, en prensa); In ascolto dell 'Altro.
Filosofia e Rivelazione (Brescia 1995).
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3. Dios y el hombre

En la revelacién aparecen siempre los dos polos: Dios trascen-
dente, a quien el hombre no ve ni puede ver directamente con sus
0jos o con su inteligencia, y el hombre religioso, cuyo deseo mas
hondo de religacion con Dios lo podemos seguir llamando, como los
medievales, deseo natural de «very» a Dios 8.

Pero Dios y el hombre ;pueden comunicarse por una revelacion de
Dios mismo? Es verdad que el Ser espiritual, inteligente y amante de
Dios es, en si mismo, la maxima comunicabilidad. Dios es comunica-
ble si cuenta, como interlocutor suyo, con un ser cuya dimension sea
andlogamente espiritual, inteligente y amante: de ahi la importancia de
considerar al hombre como imago Dei capaz de recibir esa comunica-
cion de Dios. Por eso, san Agustin intenta probar en De Trinitate que
el hombre es también, como analogia e imagen de Dios, una triada
espiritual: la mente que tiene presente en ella una imagen o idea de si
misma, mientras el amor une mutuamente a la imagen con la mente.
Con ello Agustin no intenta probar que Dios sea Trinidad, ni siquiera
desea poder entender de este modo la Trinidad de Dios a partir de la
trinidad que hay en el hombre. He mostrado recientemente que la in-
tencion de Agustin con su analogia psicologica de la Trinidad es pre-
sentar al hombre como imagen de Dios, es decir, como espejo capaz
de reflejar a Dios Padre, a su Imagen y a su Amor unitivo. Gracias a
la asonancia entre la Trinidad divina y la triada humana, la Revelacion
de Dios, Padre, Hijo y Espiritu, puede ser acogida en el espejo huma-
no, hecho por Dios a imagen suya °. Esta reflexion previa nos lleva a
entender por qué es posible la revelacion, entendida como comunica-
cién del infinito Amor a su imagen creada, humana.

4. La mas sencilla estructura de revelaciéon imaginable:
la palabra de Dios dirigida a los profetas

Aparentemente, parece facil mostrar la estructura de la revela-
cion apoyados en la Sagrada Escritura. Dios es Palabra y Amor co-

¥ Ver, por decir una sola palabra acerca de un tema tan complejo, el famoso libro
de Dt Lusac, H., Surnaturel (Paris 1947). Hay que notar que el deseo natural de ver a
Dios no sélo es un deseo de tener ideas sobre Dios, sino el deseo primordial de entrar
en la verdad y en la vida de Dios. Un deseo que Dios mismo ha puesto en el corazén
del hombre, en virtud de su divina iniciativa, como si inaugurara la base que prepara la
revelacion y la religion cristiana. Mas aun: el deseo natural de ver a Dios es un caso
preliminar de escatologia anticipada, porque la santidad y eternidad de Dios se antici-
pan en este deseo surgido en el tiempo y en el espacio humanos.

? Ver mi monografia sobre este punto en La Teologia se hace refleja en San
Agustin (Secretariado Trinitario, Salamanca, en prensa), p.8.
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municativos. El hombre es imagen de Dios, por la mente dotada de
entendimiento para oir la Palabra y de capacidad de amar para reci-
bir el Amor de Dios.

Esta estructura de comunicacion y recepcion aparece clara en el
caso de los profetas. Ezequiel, con toda naturalidad, confiesa una y
otra vez haber recibido la palabra del Sefior. De hecho, innumerables
parrafos comienzan con la formula: «Me fue dirigida la palabra de
Yahveh...» 10,

Por eso, el Nuevo Testamento afirma que la palabra profética es
mas firme que todas las interpretaciones subjetivas de la verdad, ya que
esa palabra profética ha sido recibida por los hombres «movidos por el
Espiritu Santo» (2 Pe 1,19), los cuales hablaron asi como hombres de
Dios. Dos testimonios del Nuevo Testamento, aparentemente distantes,
dicen al unisono que «Dios hablé [...] por medio de los profetas» (Heb
1,1} y que «Dios habld por boca de sus santos profetas» (Hech 3,21).
Asi, el tema de la revelacion presenta una de las correlaciones tipicas de
la tradicion judeo-cristiana. La correlacion entre el elemento trascen-
dente y divino y una mediaciéon humana —el profeta— que traduce en
términos humanos ¢l fondo divino que por ella se comunica.

5. Una objecién atendible: Dios, mas que comunicar palabras
a los hombres, se comunica a si mismo: su Voluntad,
su Palabra, su Amor

Ciertos autores neoescolasticos, después de probar la posibilidad
de la revelacion por parte de Dios y del hombre, entendian que Dios
en la Revelacion manifestaba al hombre las verdades que éste nece-
sitaba para salvarse '! y se las ensefiaba autorizadamente. Esta pers-

" Desde el capitulo segundo, en que Ezequiel oye una voz que le hablaba y le decia
«Hijo de hombre...» (2,1) pasamos a 11,1 («El Espiritu me elevd y me condujo al
pértico oriental...») y a la serie de parrafos que comienzan con la formula «Me fue
dirigida la palabra de Yahveh en estos términos» (11,14; 12,1.17.21.26; 13,1; 14,9;
15,1; 16,1; 17,1.11; 18,1; 20,2; 21,1.23; 22,1.17.23; 23,1; 24,15; 25,1; 26,1; 27,1;
28,1.11.30; 29,1; 30,1.20; 31,1; 32,1; 33,1.23; 34,1, 35,1; 36,16; 37,15, 38,1). Junto a
esta formula repetitiva, se encuentra la paralela «Asi dice el Sefior Yahveh»
(13,8.20..,); y la exhortativa: «Y t, hijo de hombre, profetiza y di» (21,33...).

" Ver Trowmp, S., De Revelatione Christiana (Roma 1950), en el que se encuentra
la famosa definicion de Revelacion: «Revelatio, cui in homine correspondet fides, est
locutio Dei auctoritative docentis», p.70; «quia a Deo communicatur veritas aliqua»
(p.72). Ninguna objecion, naturalmente, al inciso: «en el hombre, la fe corresponde a
la Revelaciony. Otro autor de la época, R. Garrigou-Lagrange, tiene seguramente un
concepto mas rico de la Revelacion, puesto que la relaciona con la vida intima de Dios:
«Seule la révélation peut nous faire connaitre la vie intime de la Déité [...]. Seule la
Révélation divine peut nous faire connaitre positivement ce qui constitue en propre la
Déité» (GARRIGOU-LAGRANGE, R., Dieu [Paris '1950], p.499).
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pectiva, que puede entenderse rectamente, podria dar lugar a imagi-
nar que Dios comunica a los hombres una serie de verdades... como
un maestro de escuela a sus alumnos. Alguien podria imaginar que
las mediaciones —las palabras de los profetas y de las Escrituras—
son foda la revelacion de Dios. Pero la revelacion tiene una estruc-
tura sacramental que muestra asi su riqueza: la Palabra resuena en
las palabras; la Gracia (y la Gloria) del Espiritu Santo vivifica los
sacramentos de la Iglesia y traspasa los corazones humanos; la fe es
la bisagra entre lo divino y lo humano.

La crisis modernista cayd en el error opuesto a la escolastica, al
concebir la revelacion como el sentimiento religioso que aflora en la
conciencia subjetiva en la que Dios esta latente. Con ello evita el peli-
gro de imaginar a Dios dictando directa y literalmente unas palabras o
unos conceptos (como creyeron algunos protestantes y catdlicos del
siglo xvi), pero reduce lo divino a la inmanencia y, en la practica, se
asoma al abismo de negar la realidad de Dios 2. El Modernismo erré
profundamente en cuanto a la estructura de la revelacion, que supone
ante todo la realidad misma de la Verdad y del Bien.

Se puede decir: lo que Dios revela no es algo aparte v fuera de si
mismo. Si hemos de hablar de Revelacion de Dios, hay un momento o
un ambito de revelacion en el que Dios mismo se da como un don a la
contemplacion, a la voluntad, al afecto, a la accion del hombre capaz
de recibir esta comunicacion divina. La revelacion de Dios es el acto
por el que se manifiesta a si mismo como Palabra viva y como Amor
trascendente e infinito. De esta manera manifiesta su voluntad, pero
esta voluntad (lo mismo que su amor y su luminosidad infinita) sélo
podra ser recibida por el hombre a través de las mediaciones objetivas
y de las actitudes humanas que Dios mismo elige y prepara. Ello ocu-
rrird de modo eminente cuando Dios, «amigo de la vida» (cf. Sab
11,26), juega a favor de la vida plena del hombre, lo cual tiene lugar
en la vida, en la muerte y en la resurreccion de Cristo Jesus.

En otras palabras: entendemos que el Logos divino, impregnado
de Amor sustancial, se comunica como Gracia y Vida y se revela
como Luz: «E! Sefior ha revelado su salvacion», dicen los responso-
rios de Laudes del tiempo de Navidad. «Se ha revelado el amor de
Dios», proclama Tit 2,11. Pero la Salvacion y el Amor de Dios no
son otra cosa sino Dios mismo.

El peligro de concebir la revelacion de Dios como locucion de
Dios que da su testimonio autorizado (locutio Dei auctoritative al-
testans), consiste en poner ¢l acento en la locucion en vez de ponerlo
en el testimonio autorizado que Dios da de si mismo. Lo que es
incuestionable es que Dios condesciende (su famosa synkatdbasis)

12 Enciclica Pascendi Dominici gregis, 8.1X.1907: DS 3478-3481.
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en ser acogido por ¢l lenguaje humano. Dios, mediante su autodona-
cion, forma parte de este lenguaje, como forma parte de la interrela-
cion humana («habitd entre nosotrosy). ;Coémo podria Dios, de otra
suerte, manifestar palabras y verdades al hombre, si no es a través
de mediaciones hechas a la medida del hombre, como son la del
lenguaje (1a de la palabra humana) y la de la preparacion del espiritu
del hombre, gracias a la autodonacion del Espiritu de Dios? 3. Por
es0, en la revelacion de Dios juegan Dios mismo y, en segundo tu-
gar, las palabras y las proposiciones con las que los hombres suelen
comunicarse. Evidentemente, la primacia la tiene la Palabra sobre
las palabras y las proposiciones; la tiene la Voluntad de Amor sobre
los signos que la acogen para entender su sentido. San Juan de la
Cruz ha dicho con gran rigor y bellcza que Dios, el Padre, tan sélo
tiene una Palabra, su Verbo igual a si mismo, y ésa es la Palabra que
ha dicho, ya que, en diciéndola, nos ha comunicado todo cuanto ha-
bia de decirnos y, después de decir esa Palabra, se ha quedado como
mudo: como si nada mas tuviera que hablarnos 4,

El nexo entre la Palabra y las palabras, entre el Verbo y las Es-
crituras, siempre serd misterioso para el hombre de fe, y tan sélo la
fe podra contemplar esta condescendencia amorosa por la que Dios
«habla» al hombre, expresandose a s{ mismo en los acontecimientos
de una historia y en unas palabras que desvelan el sentido trascen-
dente (y humano) de esta historia; expresandose a si mismo en la
interioridad del hombre que es imago Dei. Los enunciados e impera-
tivos contenidos en las Escrituras aparecen asi como algo salido del
propio Logos divino que sella y autentifica con su presencia estas
formulaciones. Las palabras de la Sagrada Escritura son mediacion
testimonial entre la Palabra y nuestros corazones iluminados con la
fe por el Espiritu Santo. Las palabras son multiples. La Palabra, he-
cha carne, tan sélo una: Jesucristo que es también Hijo e Imagen de
Dios. Cuanto ¢l realiza en su carne es Palabra y Accion de Dios:
Encarnacion, Vida escondida y publica y, sobre todo, Cruz y Resu-
rreccion. La Palabra y la Vida de Cristo es el centro y la cumbre de
la Revelacion: manifestacion de Dios en sentido estricto.

" Lo admirable de la revelacion es que Dios entra en la mediacion del lenguaje
humano: ver Noack, H., Sprachen und Offenbarung (Giitersloh 1960).

14 JuaN DE LA Cruz, Subida al Monte Carmelo, 11, cap.22,3-5. Para que Dios se
manifieste a si mismo, o manifieste su voluntad (y asi pueda recogerse esta manifesta-
cion por medio de formulaciones doctrinales verdaderas), necesita tener algo asi como
una Palabra manifestativa de la verdad dc si mismo y de la verdad del hombre.
Necesita un Espiritu de Inteligencia y de Amor capaz de interiorizar en la conciencia
del hombre los contenidos de la revelacion asi realizada. Ese Espiritu es la luz que
permite «leer» y entender en sentido espiritual la voluntad de Dios manifestada en
Cristo y formularla en proposiciones verdaderas.

I Qué es Revelacion de Dios i1
6. Se revela un Dios «personal», inteligente, libre y amante

‘Las religiones monoteistas presentan a Dios con rasgos persona-
les, como son la sabiduria, la fuerza del amor, la absoluta incondi-
cionalidad o libertad, etc. Es verdad que algunas veces estos rasgos
aparecen antropomorfizados, ya que nuestra base de comparacion es
el conocimiento que tenemos de la persona humana. Pero esto es
mas un riesgo que una objecion. Es arriesgado atribuir la cualidad
del ser personal a Dios, pero ¢l no hacerlo seria simplemente erré-
neo. Personal no quiere decir que Dios sea limitado y finito como
las personas humanas. Personal, aplicado a Dios, quiere decir que
Dios se comunica, entiende y ama, con Palabra de Verdad y con
Aliento de Amor. Personal, en definitiva, es un ser que entiende y
ama, y que ademas es distinto de cualquier otro que entiende y ama.
A-personal o sub-personal querria decir que Dios se reduciria a na-
turaleza: Deus sive natura, como decia Spinoza. Seria erréneo —in-
cluso absurdo— no atribuir a Dios rasgos personales, puesto que
nada puede ser pensado mayor que él, y la persona es el mas alto
nivel del ser. Por eso, aun en una época de gran crisis, que quizas
podria calificarse de neomodernista, John A. T. Robinson se defen-
dia de la acusacion concreta segun la cual é1 habria negado a Dios el
caracter personal. Robinson entendia que Dios no se encontraba en
un nivel a-personal o sub-personal '>. En todo caso, el Obispo angli-
cano hubiera deseado hablar de una dimensiodn supra-personal en
Dios. Sélo asi puede revelarse. El Deus sive natura, mas que reve-
larse, se patentiza necesariamente en un mundo divinizado (panteis-
mo).

7. La Creacién y la Historia son el doble Ambito
en el que Dios se manifiesta

Los dos ambitos posibles de la revelacion de Dios, segun las
coordenadas del espacio y del tiempo, son el escenario de la Crea-
cion y el drama de la Historia: el templo del cosmos y el acontecer
en el que el hombre es el sujeto de la accidon y Dios es ¢l peso suave
del amor providente. En este tema son faciles los movimientos pen-
dulares que obstaculizan entender la revelacion como Presencia de
Dios que se da. Por eso, hay que evitar aqui el escollo de la unidi-
mensionalidad. Hoy dia suele decirse que la sola revelacion de Dios
es Cristo. Muy bien, si esta afirmacién comprende todo lo que sub-
siste en Cristo en el cielo y en la tierra, segun Col 1,15-16. Pero se

> Rosinson, J. A. T., Exploration into God (Londres 1967), p.13-28.
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cae en la unidimensionalidad excluyente si se hace sin conceder a la
realidad del cosmos y, sobre todo, a los santos y a los profetas la
capacidad de ser, al menos en sentido analogo, testigos de la Reve-
lacion de Dios. Dios, de cara al hombre, esta presente y actda en el
espacio y en el tiempo, siquiera sea de diversas maneras, como dice
la Carta a los Hebreos. Esto, sin entrar en el tema de los testimonios
divinos (parciales, si se quiere) que del Dios escondido ofrecen las
otras religiones, segun la serie de peldafios ofrecida por el Concilio
Vaticano 11, en Lumen gentium n.16.

Karl Barth insistia en el caracter soberano, descendente y absolu-
to de la revelacion de Dios en Cristo. Parecia no haber lugar para
que las cosas de este mundo fueran testimonios de la presencia es-
condida del Creador. Pero el mismo Barth —al redescubrir la analo-
gia fidei que ilumina la analogia entis— dulcificaba, en La humani-
dad de Dios de 1956, las posiciones mantenidas treinta afios antes en
Romerbrief 1°.

Hay que contemplar la revelaciéon de Dios en el tiempo de la
Cruz y de la Gloria de Jesis. Pero podemos contemplar asimismo el
testimonio que Dios deja de si mismo en ¢l espacio de la Creacion,
como un preambulo del amor de Dios que se expresa a través de las
criaturas |7, constituidas como casa y templo para los humanos. Po-
demos, en sintesis, contemplar ese cosmos a la luz divina que irradia
de la Cruz gloriosa, donde se manifiesta todo el amor del Padre.
También la casa del cosmos es, de algin modo, regalo gratuito de
Dios y no sélo espacio de la tarea del hombre que debe humanizarla,
al hacer cultura de la naturaleza. Espacio y tiempo, creacion e histo-
ria son, de este modo, el lugar de la Presencia de Dios que se da y se
comunica a su imagen creada que es la persona humana.

8. El «peso» del Amor divino en la criatura consciente,
base de la revelacion personal de Dios

Volvemos al punto de partida. Si Dios es Dios —si Dios real-
mente existe—, la cuaiidad de su amor personal se hara notar como
un «peso» de amor sobre la historia y sobre el hombre. Este me
parece uno de los puntos mas finos de la teologia de san Buenaven-
tura. Esto, por lo demas, esta implicito desde el Antiguo Testamento.
Entiéndase: un peso de amor gratuito, que interviene libre y gratui-
tamente, precisamente porque es personal. Pero un «dulce pondus»

16 1a version castellana de La humanidad de Dios, Conferencia a los Parrocos
Reformados Suizos, tenida en Aarau el 25.1X.1956, se encuentra en Barti, K., Ensa-
yos teolégicos (Barcelona 1978), p.9-34.

17 Concitio Vaticano 11, Dei Verbum, 0.3.
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(dulce peso) porque es el ser divino el que, al fin y al cabo, gravita
sobre la criatura intelectual. Tomo la palabra «gravita» de acuerdo
con la segunda acepcion del Diccionario de la Real Academia Espa-
fola: gravitar = «descansar o hacer fuerza un cuerpo sobre otro».

Efectivamente, en mi Tratado de Dios Uno y Trino me he esfor-
zado por mostrar, a proposito del pensamiento de san Anselmo, san
Buenaventura, Descartes y Pascal, que seguramente existia entre
ellos una intuiciéon comin, a saber: que Dios infinito gravitaba sobre
la mente humana de tal forma que «se hacia notar», no como una
percepcion clara y distinta —eso seria ontologismo— sino en con-
traste con el mundo imperfecto y contingente, que de alguna manera
ponia en relieve que Dios es Dios '®.

La creacion del ser intelectual y amante, imagen de Dios, esta-
blece la posibilidad de la revelacién divina. De esta suerte la Crea-
cion —y, sobre todo, la existencia de la criatura intelectual— es ci-
fra y simbolo que nos remite mas alla de ella misma, puesto que el
simbolo siempre nos lanza al encuentro de lo que esta mas alla de él
pero anticipado en él. Asi contemplan san Buenaventura y quizés el
mismo san Anselmo al Ser perfectisimo, de quien nada mayor puede
pensarse. Lo contemplan in speculo mentis et in speculo mundi. Dios
se haria notar, no como idea clara y distinta, sino en su efecto prime-
ro que es la idea de Dios introducida por El mismo en nuestra mente
(Descartes); se hace notar como la gravitacion del infinito real sobre
la inteligencia y la capacidad de amar del hombre (Pascal y el mis-
mo Buenaventura). Esto todavia no es la revelacion cristiana por los
profetas o por Cristo, pero constituye la dimension antropologica ba-
sica, procedente del hecho de la creacion y, en concreto, de la crea-
cion del ser intelectual. Esta dimension antropoldgica —capacidad o
apertura humana a lo divino que quiere darsele— constituye la posi-
bilidad real de la revelacion de Dios al hombre.

La imagen y semejanza de Dios que es la criatura humana, crea-
da por Dios mismo, al estar dotada de inteligencia y de capacidad de
amar y, como consecuencia, al estar dotada de capacidad moral,
esta sometida ya a una gravitacion o latencia de Dios sobre la mente
del hombre, previa a toda revelacion categorial. Hay un vis-a-vis
previo entre el Otro —el Infinito, el Amor trascendente— vy la cria-
tura intelectual, abierta a Dios y capaz de Dios. Quiere decir que esa
criatura humana esta recibiendo ya una cierta presencia y llamada de
Dios por el hecho mismo de la pura existencia de ambos: de Dios y
del ser humano. Es algo previo al razonamiento y a la creencia. Es
una presencia y una llamada de Dios en la mediacion de la misma

'8 Rovira BELLOSO, J. M., Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), Intro-
duccion.
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mente humana y en la mediacion de las criaturas, lo cual permite que
el hombre pueda llegar a una cierta y oscura percepcion de la reali-
dad de Dios. Por eso, Tomas de Aquino sefialaba el desiderium na-
turale videndi Deum como el estrato mas profundo de la conciencia
humana, al paso que san Buenaventura y Pascal quedaban admirados
contemplativamente por la gravitacion del ser perfectisimo e infini-
to, que se perfilaba en contraste con el envés contingente de Dios
que son las criaturas. Y quién sabe si el mismo san Anselmo de
Canterbury no reconoceria, en esa discreta formulacion, su famoso
argumento ontolégico, como gravitacion del infinito en la mente,
descubierto en la piedra de contraste de la creacion. Por fin los Con-
cilios Vaticano 1 y Vaticano Il afirmaran el conocimiento «natural»
de Dios a través del testimonio que El deja de si mismo en las cria-
turas. Es verdad, pues, que el misterio escondido de Dios, en el mo-
mento de la creacion del hombre imagen de Dios y abierto a Dios,
es un misterio umbralmente manifestado, ya «a punto» de ser mani-
festado de un modo del todo gratuito, a través de la comunicacion
personal.

De todo ello se deriva que la accion de Dios desborda toda me-
diacion religiosa: es mas grande que cualquier area confesional. Esto
es perfectamente compatible con las siguientes afirmaciones: 1.* La
mediacion cristiana es mediacion verdadera de Dios. El Verbo de
Dios ha asumido como carne suya la mediacion de Cristo, y Cristo
ha asumido y amado a la Iglesia hasta presentarsela a si mismo sin
mancha ni arruga (Ef 5,27). 2.* Es necesaria para recibir todo lo que
Dios quiere en plenitud para los hombres !°. Por tanto, lo que se ha
dicho no pone la mas minima reserva a la religion cristiana como si
su verdad no fuera eminente y plena o como si me complaciera in-
troducir en el dmbito de las religiones un elemento de relativismo.
No. Lo que ocurre es simplemente que también respecto al area ecle-

sial se da el fendmeno del Deus semper maior. Dios es mayor inclu-

so que las mediaciones visibles por El mismo elegidas.

9. Una pausa: el providencial camino de las religiones
monoteistas

Como en un remanso, y antes de entrar de lleno en el tema de 1a
Revelacion por Cristo, hay que dar cuenta del milagro de las religio-
nes monoteistas, de modo especial del Antiguo y del Nuevo Testa-

19 En el citado Tratado de Dios Unoy Trino, p.414, intenté mostrar que Ja voluntad
de Dios —lo que Dios quiere— es Cristo. Por ello, Cristo es el mediador entre Dios y
los hombres que se ajusta a la voluntad de amor de Dios.
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mento, que, seguramente, reflejan su luz en el Islam. Las religiones
monoteistas se presentan a si mismas como dreas de revelacion. Di-
chas areas aparecen a los ojos del estudioso con la pretension de que
en ellas se verifica el concepto de «revelacion de Dios». La Teologia
Fundamental intenta discernir precisamente la credibilidad de estas
pretensiones.

Las Iglesias cristianas, sobreponiéndose a 1a tentacion marcionita
a menudo actualizada, otorgan a la tradicion judeo-cristiana una le-
gitimidad que, en definitiva, esta fundamentada en que —a lo largo
de la historia, que, por eso, es historia de salvacion— se aprecia la
presencia irreductible de un factor trascendente que con Erich
Fromm podemos llamar «factor X», y que religiosamente llamamos
Dios, al lado y por encima de todos los factores humanos en juego.

Al lado de la revelacion judeo-cristiana, el cristianismo reserva
una consideracion especial para el Islam, como en definitiva sugiere
Lumen gentium n.16. Podemos entender el Islam, desde el punto de
vista historico y desde la condescendencia divina (synkatabasis), co-
mo aquella dispensacion (divina) que permitird que lleguen a los
pueblos arabes los destellos del Antiguo y del Nuevo Testamento 20,

La pretension de las tres religiones «del libro» —Israel, Cristia-
nismo ¢ [slam— es que Dios se autocomunica —se revela— me-
diante su Palabra y su Espiritu. El Islam se considera a si mismo
religion revelada 2'. Pero considera también a cristianos y judios co-
mo adoradores de un Dios que se revela, y les concede la categoria
de «gente del libroy» a quienes se podia tolerar su culto 22. Por eso, en

2 Quizas estos destellos tienen como puerta de entrada la continua interaccion
entre filosofia griega, Escrituras del Antiguo y Nuevo Testamento y pensamiento y
vivencia de los teologos y misticos arabes: ver ANawaTi, G. C., La Métaphysique du
Shifa’ (Livres 14 V d’Avicenne) (Vrin, Paris 1978), asi como el valioso estudio de
HapDAD, R., La Trinité divine chez les théologiens arabes (750-1050) (Beauchesne,
Paris 1985), donde se muestra que los tedlogos arabes (cristianos) tradujeron a Platon,
Aristoteles y Porfirio para defender frente a los escritores coranicos la legitimidad
racional de la Trinidad. Tanto la filosofia de Avicena como Ia situacion de cstos
tedlogos arabigo-cristianos muestra la permeabilidad de esas tres magnitudes: Escritu-
ra, filosofia griega, Coran.

' El monoteismo presenta a Dios como vivo y dotado de palabra, tal como una
persona es un ser vivo dotado de inteligencia y de amor y, por tanto, de palabra. Esto
es claro para el mundo biblico. También el A/-Cordn se presenta como un proceso de
revelacion a lo largo de un periodo de 23 afios que comienza el 610 d.C. «El Santo
Cordn, tal como lo encontramos hoy, es exactamente el mismo que fue entregado por
el santo Profeta Mohammad, la paz sea con ¢l, a sus compaiieros, como revelacion de
Dios» (El Sagrado Cordn, con texto en arabe y traduccion al espafiol, Islam Interna-
tional Publications LTD, 1988) (Prefacio de los Editores). Ver A/-Cordn cap.7,149,
donde se narra el episodio del becerro de oro que tiene como protagonista a Moisés. La
nota adjunta de la mencionada edicion del 4/-Cordan dice asi: «Sélo puede demostrarse
que Dios es un ser vivo si habla a sus siervos» (nota 1053, p.386).

2 Sobre la tolerancia en ¢l monoteismo —en las tres religiones monoteistas— ver
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la Edad Media ibérica hubo lugar para los mozdrabes (del arabe
musta’ rib = arabizados), es decir, los hispanogodos que conserva-
ron su religion cristiana bajo la dominacién musulmana de la penin-
sula ibérica 2. Hago esta afirmacion, en primer lugar, para mostrar
cOdmo ha sido y como debe ser posible 1a comprension y la tolerancia
entre las tres religiones. Una tolerancia basada no tan sélo en moti-
vos estratégicos de convivencia humana, sino basada en el Amor del
Dios tnico que ama cuanto ha creado. Por eso, el Concilio Vatica-
no II reconoce que

«el designio de salvacion abarca también a aquellos que reconocen
al Creador, entre los cuales estin en primer lugar los musulmanes,
que, confesando profesar la fe de Abraham, adoran con nosotros a un
solo Dios, misericordioso, que ha de juzgar a los hombres en el ulti-

mo dia» 2.

Hay, sin embargo, dos diferencias entre ¢l Islam y el Antiguo y
Nuevo Testamentos. La primera se refiere a las Escrituras: el Islam
considera El Cordn como la misma revelacion objetiva de Dios 23,
alli donde la tradicién judeo-cristiana considera la Escritura como
expresion o testimonio de la revelacion de Dios a su mediador/pro-
feta. Para nosotros, la Escritura es en verdad testimonio y expresion
del Logos divino. Por todo ello, en ultimo analisis, la atribuimos al
Verbo de Dios y la llamamos palabra de Dios.

El otro matiz se refiere a la menor importancia que el Islam otor-
ga al dinamismo interior a Dios. Dios es accion espiritual en la que

el ponderado realismo de Lruis Font, P., Monoteisme: Dialéctica entre Jerusalem i
Atenes, en Dusy, G. (dir.), Els ideals de la Mediterrania dins la cultura europea
(ICEM, Barcelona 1995).

3 «Mahoma cierra la era de la profecia, pero sin abrogar las revelaciones anterio-
res. Al contrario, las confirma y completa (2,41.89.91; 35,31; 46,12.30), como Jesus
confirmo la Torah (3,50). Por eso, a los hijos de Israel y a los cristianos se les llama
“gente del libro” (ahl al-kitab), herederos por la Biblia —como los musulmanes lo son
por El Cordn— de la revelacion abraamica» (Diccionario Enciclopédico de la Biblia,
p-782). BraMmON, D., Els mossarabs valencians: un estat de la qiiestio, en «Sao»,
Monografics, n.21 (Valencia, diciembre 1994).

2 ConciLio VaTicano I, Constitucion dogmética Lumen gentium, n.16.

5 De tal suerte que a cada uno de los shuras (o capitulos) —ver, de modo especial,
el primer shura Al-Fatihah, revelado en la Meca— se les considera revelaciones de
Dios. La revelacion de Dios, al caer en los diversos pueblos como la lluvia en tierra
seca, produce frutos diversos y de diversos colores (El Sagrado Cordn, Shura 35,28;
ver nota 2418). Es cierto que la teoria de la inspiracion literal, que profesé la Reforma
en sus comienzos, y autores catolicos como C. R. Billuart, s¢ acercaba al objetivismo
o positivismo de la revelacion musulmana, para el cual «Mahoma es el “sello de los
profetas” (33,40) y también el primer “musulméan”, es decir el primer “sometido”
(muslim) sin reserva alguna a Dios. Registrando pasivamente el dictado sobrenatural
de la “recitacion” (al quran, es decir, EI Cordn) que obliga a dicha total sumision
(‘islam)» (Diccionario Enciclopédico de la Biblia, p.782).
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Jjuegan el conocimiento y el amor. A Dios puede atribuirse, en el
sentido mas pleno, la categoria de la «accidn», como reconoce san
Agustin cuando habla con realismo de las procesiones divinas 26, En
cambio, el Islam atribuye menor importancia al hecho de que Dios
sea Origen fontal, Palabra viva y Espiritu vivificante %7,

10. Dios y el hombre en la revelacién trinitaria de la Palabra
y del Amor

En ¢l Cristianismo, el hombre tiene un modo de recibir a Dios
correlativo al modo divino de comunicarse. Esta recepcion incluye
la escucha de la Palabra y la conversion del corazén al Espiritu de la
Verdad y del Amor. Sin renunciar para nada al monoteismo, la reli-
gion cristiana cree que Dios, el abismo divino in-engendrado, nos ha
hablado por medio de una Palabra suya. Es Palabra que dice, comu-
nica a los sujetos entre si, impera y es fuerza viva, porque es com-
prension y comunicacion, aunque no sea como nuestras palabras. A
fin de que esta Palabra pueda realmente entenderse, nos ha regalado
el Don de su Espiritu capaz de hacernos entrar en su Verdad y
Amor. Esta es la Trinidad manifestada o «econdmica», que ha mo-
vido a la fe cristiana a creer y a expresar con un lenguaje siempre
deficiente que en Dios mismo, Amor infinito y Accion por excelen-
cia %8, se pronuncia la Palabra eterna y se expresa el Espiritu de

* AqusTin, De Trinitate, V, 13, 14, V, 14, 15. El Padre engendra. El Padre y el Hijo
dan el Espiritu. He aqui una accién interior a Dios mismo. Pero donde aparece mas
claro que «Dios es accion» es cn De Trinitate V, 8, 9: «Hablando de la accion, quiza
s6lo de Dios pueda decirse que es accion (quod autem ad faciendum attinet, fortassi de
solo Deo verissime dicatur) pues solo El hace sin ser hecho, ni aun se concibe en El
potencia pasiva en cuanto es sustancia, en virtud de la cual es Dios».

7" El hecho de que en el interior mismo de Dios existan la Palabra y el Espiritu, el
hecho de que cara a nosotros esa Palabra y ese Espiritu aparezcan como mediaciones
principales y divinas en el descenso o comunicacién de Dios al hombre, nos hace
humildes y libres. Somos libres y humildes porque un mismo Espiritu —el de Jesus—
nos otorga el regalo de la filiacién divina. La fe, en esta situacion, es una obediencia,
pero el cristianismo, por lo que se refiere al hombre, es una elevacion, y por eso ha sido
llamado liberaciéon/divinizacion (CAPDEVILA Y MONTANER, V. M., Liberacion v divini-
zacion del hombre, vol.I-1l, Salamanca 1984-1994). En el Islam el hombre tiende a
encontrarse sin mediaciones frente a la divinidad solar, absoluta. No quiero decir con
ello que el Islam sea, precisamente por eso, proclive a los fundamentalismos, porque
¢eso queda desmentido por la larga tradicion de tolerancia a la que me he referido. Pero
es cierto que el fundamentalismo actual puede encontrar su raiz en una concepcion del
hombre enfrentado sin mediacion alguna al Dios absoluto. Someterse absolutamente a
Dios podria ser un espejismo que indujera a caer en la tentacion de someter a los demas.

* Tomas pE AQuino, Summa Theol., 1 q.27 a.1 co: «Toda procesion se realiza a
través de una acciony.
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Amor que une al Padre con la Palabra, como una Gloria que se de-
rrama gratuitamente sobre nosotros:

«La confesién del cristianismo cs —como la de Isracl— una
confesion del Dios tnico, pero esta confesion se concreta ahora en <?l
encuentro con el Dios hecho hombre y con el Espiritu Santo que ¢l
ha enviado» *.

Asi, la fe de la Iglesia asciende de la trinidad «manifestada» a la
Trinidad inmanente. «La Unidad de Dios es trina» *°. Hay un solo
Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo. Esta es la trascendencia y la cer-
cania de Dios: su modo de darse es su cercania y este modo de darse
es su modo de ser trascendente 3!

Por eso, la Biblia —como he indicado en el apartado n.4 de este
capitulo— da por supuesto desde el principio que Dios hgbla. Y
cuando Dios habla, su Palabra es un dicho, una comunicacion, un
imperativo y una fuerza. .

Complementariamente, Dios comunica al hombre un aliento de
vida; le comunica su propio Espiritu de Sabiduria o de Profecia. Le
hace participe de la filiacion divina mediante el Espiritu del Hijo
Jesus. Dios comunica al hombre la filiacion y la herencia. Este es
uno de los temas principales de Rom 8, donde se presenta al Espiritu
del Padre y del Hijo otorgando a los hombres la filiacion divina y
haciéndoles participar de su herencia, preparada desde el principio.

» RATZINGER, J., Les principes de la Théologie catholique. Esquisse et matériaux
(Paris 1982), p.19.

* Catecismo de la Iglesia Catdlica, n.254.

3 El modo de darse Dios como Padre, Hijo y Espiritu indica su cercania (trinidad
econdmica) y su trascendencia (trinidad inmanente). Esta es la clave de un «inquietan-
te» texto de Rahner. Lo entiendo asi: la palabra «Trinidad» no rompe en absoluto la
unidad trascendente de Dios, pero cabe reconocer que «Trinidad» es un lenguaje
segundo —mas abstracto— respecto del lenguaje primero que afirma un solo Dios.
Padre, Hijo y Espiritu Santo: «Pur nel pieno rispetto delle regole linguistiche della
dottrina trinitaria classica, si potrebbe dire che il discorso delle “tre persone” e adiritura
della stessa “Trinita” (non reperibile ncl NT) non € incondizionatamente necessario per
esprimere quel che il cristianesimo intende propiamente dire con tale dottrina trinita-
riay. Hasta aqui, este lenguaje me deja en suspenso. A partir de aqui, estoy plenamente
de acuerdo: «Nel linguaggio religioso si potrebbe parlare tranquillamente del Padre,
che nel suo Logos & indicibilmente vicino a noi in se stesso: si potrebbe dire che questo
Logos e questo Spirito —per quanto vadano distinti da lui e tra di loro e non possano
cadere in una inerte identitd— sono Dio stesso € non essere intermedi, che andrebbero
pensati o come creature o introdurrebbero in Dio un processo evoluzionistico subordi-
naziano» (Rauner, K., Unicita ¢ Trinita di Dio nel dialogo con ['Islam, en Dio e
Rivelazione: Nuovi Saggi VII [Roma 1980], p.176). Seca dicho para aquellos a quienes
les cueste «imaginar tres personas» y piensen, con razon, que la «Trinidad» se parece
mas a la multiplicacién 1 x | X 1 quealasuma 1+ 1+ 1.
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El Espiritu Santo puede iluminar € impulsar a la criatura intelec-
tual porque ésta no desarrolla tan solo una vida indiferenciada, sino
una accion marcada por la libertad, el amor y la comunicacion, es
decir, una accidn en pro o en contra del hombre (accion ética y co-
municativa) que al Espiritu Santo le «interesa» orientar y mover en
la direccion de los hijos de Dios, no en la direccion de la oscuridad,
la destruccién, el nihilismo o la muerte. Aqui se puede actualizar
hoy la doctrina de los dos caminos —el de vida y el de muerte—
propios de Dt 30, de toda la 1 Jn, y de Jn 3,16-21.35.

11. De la Creacion a la Trinidad

Ahora se ve claro que el hecho de considerar la creacion como
base y dintel de la revelacién y, sobre todo, el hecho de considerar
la mente humana, espiritual, inteligente, amante y, por tanto, cons-
ciente, libre y ética, como capaz de recibir a Dios, no significa de
ninglin modo que en esta luz «creacional» y antropolégica palidezca
la revelacién en Cristo. Es cierto, precisamente, el angulo inverso: a
la luz de la Revelacion en Cristo vuelve a tomar relieve la presencia
de Dios en ¢l mundo del hombre, en el mundo del Hijo del hombre
y, por tanto, de Cristo, Hijo de Dios. Esta concepcion sagrada o pre-
revelatoria del mundo-en-Dios estd estrechamente ligada con la con-
templacion de la que es capaz la criatura intelectual y amante. Esta
asimismo ligada con la contemplacion de Cristo Jesus, Hijo de Dios,
que echo sobre ¢l mundo una mirada llena de afecto y agradecimien-
to: «Te doy gracias, Padre...».

Finalmente, la Revelacién en sentido estricto —como comunica-
cion personal y absolutamente gratuita de Dios— coincide con Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo. La Revelacion es esta Trinidad perso-
nal dandose a los hombres en la Encarnacién del Hijo, en la Cruz y
en la donacion del Espiritu por Jesiis glorioso. Por eso, pot ser un
acto de donacion personal y divina, la revelacion es gratuita € impre-
visible, no necesaria: ya que pudo no darse. Todo eso no impide que
en la Creacion tengamos ya una primera manifestacion de Dios que
nos dice, como en una parabola o analogia, cuén alto es su amor.

12.  Acontecimiento y Palabra anticipan en el tiempo y en el
espacio humano los dones de Dios que se revela:
Escatologia incoada

~ Llegamos por fin al momento decisivo de la Revelacion. Esta
tiene una dimensién escatologica, de futuro, como si —desde el fu-
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turo de Dios que quiere transformar el mundo y el hombre en Hom-
bre Nuevo y en Nueva Creaciéon— se anticiparan a nuestro hoy los
bienes futuros que esperamos. En Cristo se cumple lo prometido y
dado desde el principio. El, glorificado y constituido en Eschaton,
vive para siempre: es el primero y ¢l ultimo. El esta revestido de la
plenitud de la gloria divina que, para nosotros, constituye el foco de
luz y el futuro escatologico que se anticipa hasta nuestro tiempo pre-
sente como primicia gratuita de los bienes futuros que esperamos.

Diré lo mismo de otro modo: Cristo es, desde el principio, la
Palabra viva de Dios *2. Por eso es su propio Hijo. Hay una historia
real del Logos de Dios: lo que Hegel entendia como historificacion
de la esencia de Dios, en el Cristianismo es mediacion de Dios para
los hombres. Es la primera mediacion; una mediacion que no consis-
te en una de-gradacion de Dios, sino en un signo de igualdad referi-
do simultaneamente hacia Dios y hacia el hombre. Igualdad hacia
Dios como Logos, igualdad hacia el hombre como sarx. La Encarna-
cion es el ejercicio de esa mediacion reveladora: «El Logos se ha
hecho sarx». La revelacion cristiana toma una forma suprema: la del
Verbo hecho came y, por tanto, la de una escatologia incoada.

Este principio (en arjé) actlia como promesa, cuyo cumplimiento
se dara en el ultimo dia. Pero ese cumplimiento pleno de la promesa
original que se remite al fin de los tiempos, ha tenido una historia
real: el paso de Jesus de muerte a Vida. Esta Vida se anticipa ya,
puesto que Cristo vivo y glorioso —el que ha de venir para ser todo
en todos— se anticipa en nuestro mundo y en nuestra historia. La
teologia es la ciencia que estudia en las Escrituras la promesa de
Dios, su cumplimiento en la historia de Cristo y en el horizonte es-
catologico, y su cumplimiento anticipado en el hoy de la caridad y
de los sacramentos.

El tiempo de la historia discurre entre un origen y un término.
Entre un arjé y un télos. En medio esta la creacion (de la que me he
ocupado ya), la llamada de Dios, la responsabilidad humana, la fide-
lidad o la caida (el pecado), el perdon, la redencidn, la solidaridad,
la justicia, en su itinerario y en su plenitud. Todo esto esta pidiendo
un desarrollo, siquiera sea esquematico, de la historia concreta de la
revelacion de Dios al hombre, en la que juegan todos y cada uno de
los elementos sefialados.

Ahora se ve claro por qué en la Revelacion hay acontecimiento
y palabra. Acontecimiento y Palabra se presentan en la Constitucion

2 CazeLLes, H., Langages bibliques et Parole de Dieu dans |'Ancien Testament;
CARREZ, M., Langages bibliques et Parole de Dieu dans le Nouveau Testament, en
Dieu connu en Jésus Christ, «Les quatre fleuves», Cahiers de recherche et de réflexion
religieuses, n.1 (Seuil, Paris 1973).
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Dei Verbum como correlativos y firmemente entrelazados 33. La re-
velacion es el acontecimiento en el que Dios escondido se manifiesta
en la visibilidad de la Creacion y de la Historia. Pero este aconteci-
miento no es mudo sino que esta lleno de sentido que se puede ex-
presar en palabras, aserciones y confesiones de fe. Que el aconteci-
miento en el que Dios se revela vaya acompaiiado por la Palabra o
tenga la estructura de la Palabra es algo que no causa estupor al
creyente. No hay acontecimiento sin palabra, ni viceversa, palabra
sin acontecer. Dada la manera de ser de la criatura intelectual, aman-
te, ética y libre, habria que decir que el acontecimiento, si ha de
tener sentido, se¢ ha de presentar todo ¢l como palabra, 0 —al me-
nos— acompafiado por la palabra. En el limite, tratandose de la re-
velacion de Dios en Cristo, el acontecimiento mismo —Ila vida de
Jesus— es Palabra y se hace palabra escrita y mediadora. La Cruz de
Jesus, entendida como entrega hasta el fin del infinito amor, nos
dice, como palabra decisiva, como es Dios, para los hombres y en si
mismo; como es el hombre, en si mismo, y para Dios; como es el
Amor comunicado que llena lo mas hondo de la persona del creyen-
te, transformada en imagen de Jesis a través de la accion y de la
contemplacién del Maestro que comunica su Espiritu.

Por todo ello, para mostrar toda la fuerza suprema e importancia
que tiene Cristo glorioso, como revelador y como revelacion de
Dios, y como mediador que crea el espacio divino-humano que es la
Iglesia y sus sacramentos, deberé desarrollar, como una segunda
parte, la revelacion de Dios en la Cruz y Resurreccion de Cristo (I1).

II. LA HISTORIA CONCRETA DE LA REVELACION DE DIOS
EN CRISTO

1. La teologia cristiana, ciencia de la Revelacion de Dios
en Cristo

La revelacion divina, sobre la cual la teologia quiere sistematizar
un saber sapiencial, puede concebirse en abstracto, como

«acontecimiento de una autocomunicacidén divina: como encuentro
con la realidad de Dios que juzga y redime» **,

33 ConciLio Vaticano 11, Constitucion Dei Verbum, n.2.

3 EICHER, P., Diccionario de Conceptos Teoldgicos (Barcelona 1990), p.387. Es
equivalente a la que se da en la pagina 395: «La accién salvifica de la autocomunica-
cion divina en el mundo y en la historia, que la Biblia atestigua» (cf. Vaticano II).
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Esta reflexion acaba de realizarse en el apartado 1. Toca ahora
contemplarla en concreto: como Revelacion de Dios en Cristo y, alin
mas en concreto, en su Muerte y Resurreccion. Es lo que Eicher
hace a continuacion (y nosotros haremos en seguida):

«De acuerdo con la misma habria que entender por “revelacion”
el acontecimiento salvifico de la autocomunicacion de Dios, que em-
pieza con la creacion, se establece de nuevo en la historia de Israel,
alcanza su consumacién en la persona, vida, ministerio, muerte, re-
surreccion [de Jesucristo] y envio del Espiritu de Jesucristo (el Ver-
bo de Dios encarnado), y por obra del mismo Espiritu Santo conduce
a la comunion liberadora con Diosy 3.

P. Eicher da todavia una tercera definicion totalmente concreta a
la que afiade la perspectiva escatologica:

«Asi, pues, el centro de la idea de revelacion se desplazé una vez
mas: a una con la experiencia de la muerte y resurreccion de Jesis,
se les otorga abiertamente a los discipulos una experiencia de reve-
lacién trascendental; es decir, una nueva experiencia basica, cuyo
contenido (la impotencia del crucificado que representa la irrupcion
escatologica del dominio del amor de Dios) rompe con toda la expe-
riencia de revelacion del Antiguo Testamento a la vez que abre un
horizonte nuevo de experiencia con una nueva forma de autoidenti-
ficacion y coherencia de la historia de la salvacion [...] Con ello se
les capacita a los discipulos para descubrir y entender en las palabras
y actos de Jesus la palabra escatoléogica de Dios, para ver en dicha
palabra la definitiva epifania de Dios y ver en si mismos al nuevo
pueblo de Dios» 3¢,

Las dos perspectivas —una mas abstracta y otra mas concreta—
de la revelacion las sugiere la Primera Carta de san Pedro, cuando
habla genéricamente de la revelacion, haciéndola equivalente a la

profecia, pero, en seguida, presenta a Jesucristo como revelacion de
Dios 7,

% EicHer, P., Diccionario de conceptos teolégicos, 11 (Barcelona 1990), p.386.
Una cuasi-definicion en la que coexiste un pretudio «abstracto» y una posterior «con-
crecion» lo hailamos en W. BEINERT, Diccionario de Teologia Dogmatica (Barcelona
1990), p.617: «EI NT proclama que la autocomunicacion de Dios, iniciada en el AT,
ha llegado a su remate definitivo en Jesis, como el Cristo, habiendo asi pronunciado
Dios la palabra definitiva para la comprension y realizacion de la existencia humanay.

3¢ EICHER, P., o.c., p.391. Tan sélo debo expresar una reserva por mi parte: el
rompimiento que se da en el Nuevo Testamento por referencia al Antiguo es —a mi
modo de ver— una continuidad/ruptura, originada por el surgimiento del novum que
es Cristo, el Eschaton. La verdad de este novum estaba ya contenida en la umbra que
es el Antiguo Testamento. De ahi una cierta continuidad.

7 Los profetas indagaron acerca de la salvacion; profetizaron sobre la gracia
destinada a los que estaban escuchando a Pedro. Mas ain: escudrifiaron €l tiempo en
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2. La revelacion, centrada en la Muerte y Resurreccion
de Jestis, el Cristo, el Hijo de Dios

He concebido la Revelacién como un proceso historico que va
desde la Creacion hasta la plenitud del tiempo. En el panorama pro-
cesual revelatorio, que comprende el Antiguo y el Nuevo Testamen-
to, hay como tres grados bien diferenciados: el pré-logo (literalmen-
te: antes de que haya Logos), que es la Creacion natural o revelacion
general; la Profecia en la que se prometen los bienes mesianicos
futuros; y, por fin, la aparicion del «Primero y el Ultimo» (el Escha-
ton) Cristo Jesus. Una vez se ha establecido esto claramente, voy
ahora a exponer la revelacion en concreto y en su dpice mas alto:
Jesucristo. Esta cumbre es la que da lugar al ambito de anticipacion
escatologica del Amor de Dios constituido por la Iglesia, por sus
sacramentos y por la caridad de sus santos. Por eso, este apartado
quisiera tener como destinatarios no solo a los estudiosos de la teo-
logia, sino a aquellas personas que relativizan tanto la mediacion de
Jesus que no parece sino que creer en él se debe mas a la circunstan-

cia de haber nacido en un pais cristiano que a la bondad del sujeto
en quien se cree.

Jesucristo es el centro y la cumbre de la revelacidn. Mds en con-
creto todavia, hallamos el paradigma de la revelacién en su muerte y
resurreccion. El nos permite decir que la revelacién es la Palabra de
Dios dicha a los humanos, porque El es el Logos de Dios hecho carne.
En El se realiza la verdad, confesada y proclamada por el Concilio
Vaticano II, segun la cual la revelacion incluye palabras y aconteci-
mientos. Porque la vida de Jesus, desde su Encarnacion hasta la dona-
cion de su propio Espiritu, es el acontecer de la misma Trinidad comu-
nicada o «econdmica». Con gran libertad podemos emplear cualquiera
de estas tres formulas: 1.* La revelacion se realiza por la Palabra de
Dios. 2.% La revelacion se realiza por la palabra y por la vida de Cristo.
3.2 La revelacion tiene su culmen en el misterio pascual de Cristo:
Muerte, Resurreccion, Ascension y Pentecostés.

Es cierto que esa muerte y resurreccion evoca ¢l paradigma del
Exodo, como la plenitud evoca la figura, y asi se establece la conti-

que Cristo habia de padecer y ser glorificado, segin les daba a entender el Espiritu
Santo que en ellos estaba; finalmente, los profetas testimoniaron anticipadamente esos
padecimientos y esa glorificacion (1 Pe 1,10-12). Ahi, la Epistola asimila la revelacion
a la profecia. La presencia del Espiritu en la mente de los profetas se traduce en una
sub-obscura percepcion del futuro de gracia de Dios para los hombres. Pero en seguida
aflade la Epistola la siguiente exhortacion: «Poned totalmente vuestra esperanza en la
gracia que os sera dada en la revelacion de Jesucristo» [amokoAvyet Incov Xpiotov] (1
Pe 1,13). Aqui se identifica la Revelacion con el que se revela: con Jesucristo, la
[magen viva y sustancial de Dios, el Padre.
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nuidad entre la profecia con su cumplimiento figural del Antiguo
Testamento y el cumplimiento pleno y por excelencia que tiene lugar
en el Nuevo. Porque esa vida de Jesus centrada en su misterio Pas-
cual 3® es realmente el milagro por excelencia del amor de Dios. Por
eso, la Pascua es la Revelacion en su momento culminante. ;Acaso
la Cruz no es la manifestacion al mundo del Justo ¥ en el que se
revela la voluntad de justicia/amor de Dios, Padre de todos los hom-
bres?

Hay mas: si la revelacion tiene lugar en Cristo —y esta doctrina
pertenece a la fe cristiana, ya que Pablo presenta a Cristo como ima-
gen de Dios invisible (Col 1,15)—, el problema primordial para los
que a €l se quieren adherir es el siguiente: ;cémo acercarse y acceder
a Jesucristo? ;Como salvar la distancia temporal y cultural entre no-
sotros y la persona que en el pasado vivido y muri6é? {Qué acceso
cabe a ¢l —y por El a Dios Padre— si de su existencia en la tierra
nos separan dos mil afios?

La doble distancia —la del tiempo que hace que El nos dejé y la
distancia cultural— sdlo se salva mediante el «Espiritu de la Resu-
rrecciony recibido por la fe. Tan sélo si la escena de Jesis espirando
su divino Espiritu a los reunidos en su nombre tiene un grado sufi-
ciente de realismo, tan solo si esta escena es sustancialmente verda-
dera, podemos hablar de revelacion cristiana y de acceso a Cristo
revelador del Padre en el Espiritu de ambos %0, Hay revelacion cris-
tiana si el que murid, el que esta a la derecha del Padre y ahora esta
presente entre los suyos, alienta sobre ellos su comunicacion viva: su
Espiritu de Verdad y de Amor recibido en los corazones abiertos a la

fe, que es la nueva actitud desde la que se percibe la Verdad y se
recibe la Vida de Cristo.

Por eso, quien pensara que la Revelacion tan solo nos transmite
una doctrina sobre la resurreccion, todavia no ha enfocado bien el
tema. Para enfocarlo bien hay que pensar que la cumbre de 1a Reve-
lacion es la Muerte y Resurreccion de Jesucristo (Ascension y Pen-

3 Recientemente he mostrado que la muerte de una persona, como paso realmente
trascendente, incluye el sentido pleno de toda la vida: de ahi que la muerte/resurreccion
de Cristo sintetiza y potencia toda su vida. Ver Un Sedior, una mesa compartida, un
envio al mundo, en «Sal Terrae» (mayo 1995), tomo 83/5 (n.979) p.355-366.

¥ No sélo evoco Le 23,47, «Verdaderamente el hombre éste era Juston, sino que
identifico la revelacion visible del Justo con la revelacion del querer de Dios, cuya
voluntad consiste realmente en que las injusticias, que han sufrido todos los pobres de
la tierra, sean reparadas —redimidas-— por el Justo que se hace responsable de esta
historia surcada por el mal y, por eso, es bautizado o sumergido en la santidad del
Padre, hasta dar su propia vida para que se restablezca toda justicia (Mt 3,15).

4 VERweYEN, H. (Herausg.), Osterglaube ohne Auferstehung? Diskussion mit

Gerd Liidemann (Friburgo de Br. 1995); Lupemann, G., Die Auferstehung Jesu (Stutt-
gart 1994).
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tecostés incluidos). Hay que pensar, ademads, que en esta muerte y
resurreccion podemos sumergirnos los creyentes. La revelacion es
siempre revelacion de la Trinidad y entrada de los seres humanos en
su hogar de Vida divina. En concreto, se da la Revelacion cristiana
cuando Jests muere en la Cruz, es asumido por el Padre a su derecha
y —henchido del Espiritu que lo unge con ¢l poder de Hijo de
Dios— otorga ese mismo Espiritu a su comunidad y a cada uno de
sus discipulos en los que estd vivo para siempre. Por €so, una teolo-
gia de la Revelacion tiene que dar cuenta del concepto y del hecho
de la Resurreccion, en si mismo y para nosotros 4!

3. El concepto de la Resurreccion desde la historia
de Israel: Apocaliptica y escatologia

Es preciso obtener un concepto de Resurreccion basado en las
mismas fuentes del cristianismo y en sus raices veterotestamentarias.
La espiritualidad judia tiene en gran estima la amistad personal con
Dios, la «comunion con Dios», fraguada en la oracion y en el amor.

La amistad con Dios implica el deseo de que Dios irrumpa en el
hombre.

En la vida, en la muerte y después de la muerte, lo ideal es siem-
pre lo mismo, estar cerca de Dios: «Para mi es bueno estar cerca de
Dios» (Sal 73,28). Esta es también la clave para entender el libro de

4l Ver el acontecimiento escatologico realizado como revelacion de Dios en la
resurreccion de Jesus en PANNENBERG, W., Fundamentos de Cristologia (Sigueme,
Salamanca 1974), p.67-142. Sobre todo p.86: «Dios se ha manifestado definitivamente
en Jesus». Ver otros «clasicos»: Diaz-MacHo, A., La resurreccion de Jesucristo yla
del hombre en la Biblia (Madrid 1977); DurrRweLL, X., Resurreccién de Jesiis y
mensaje pascual (Salamanca 1973); GresHake, G., Auferstehung der Toten (Essen
1969); Lotz, I. B, Kreuz und Auferstehung (Frankfurt del M. 1969); Marxsen, W.,
Die Auferstehung Jesu von Nazareth (Giitersloh 1967); ed. esp., La resurreccion de
Jestis de Nazaret (Barcelona 1974) (presentacion de Rovira BELLOSO, J. M.); MUSSNER,
F., Die Auferstehung Jesu (Munich 1969); ScHEFFCZYK, L., Auferstehung. Prinzip des
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Job: las penas y los dolores de Job se eclipsan cuando sus ojos han
visto a Dios: cuando Job ha entrado en intima amistad con Dios que
le ama con fidelidad.

El anhelo veterotestamentario de ver a Dios y de estar con El eg
el hilo conductor que guia a los profetas y al pueblo hacia un punto
importantisimo de la mentalidad judia. Un punto que se esta esty-
diando cada vez mejor. Me refiero a la apocaliptica *2.

El pueblo judio parte del dolor concreto que hiere su historia:
aparece esclavizado en el ciclo del Exodo y cautivo en el Exilio.
Esta experiencia le mueve a esperar e, incluso, a pensar su futuro en
términos apocalipticos, en contraste con su presente de dolor y de
muerte, ya que la apocaliptica no incluye solo la imagineria del fin
del mundo sino la percepcion del dolor y de la muerte del mundo.
Los profetas, sobre todo Ezequiel y Daniel, contemplan la caida de
Israel, incluso la caida y catastrofe de todo el mundo caduco, pero
no la identifican con el anonadamiento absoluto, con la nada total. E|
cataclismo que deshace la ciudad de Jerusalén, el cataclismo cdsmi-
o, permite entrever —como un horizonte de esperanza— la figura
misteriosa del Hijo del hombre, que viene a cambiar la suerte del
pueblo. El Hijo del hombre es, probablemente, una representacion
colectiva del mismo pueblo de los justos (los Hijos de Sidn). Pero
también dibuja con trazo misterioso la figura mas representativa de
este pueblo: el Mesias.

Esta manera imaginativa, catastrofista y esperanzada a la vez, de
pensar y esperar ¢l futuro conduce al pueblo de Israel a descubrir
algo que hoy dia esta asimismo muy estudiado y mejor comprendi-
do: la escatologia . La apocaliptica judia ha imaginado la catastro-
fe cosmica del mundo que se retira y decae como una vieja decora-
cion de teatro. Pero en este mundo presente, siempre en trance de
disolucién, acontece algo salvador: la gratuita, inesperada irrupcion
de lo divino, de tal manera que la creacion antigua es desbordada por
la visita de Dios, verdadero apocalipsis (revelacion) de gracia y de
union con el Dios de la Vida. Asi la creacion antigua esta llamada a
convertirse en nueva creacion: en el nuevo cielo y en la nueva tierra

# RusseLL, D. S., L apocalittica judaica (Brescia 1991).

 Ver BuLtmann, R., Histoire et Eschatologie (Delachaux & Niestlé, Neuchatel
1959), asi como la reserva critica de Duquoc, C., Cristologia, Ensayo dogmatico sobre
Jesiis de Nazaret, el Mesias (Sigueme, Salamanca 1974), p.77-78; también PANNEN-
BERG, W., Fundamentos de Cristologia (Sigueme, Salamanca 1974), p.67-142; entre
los catolicos: ForTe, B., Gestt di Nazaret: Storia di Dio, Dio della storia (Edizioni
Paoline, Roma 1982); Trinita come storia. Saggio sul Dio cristiano (Edizioni Paoline,
Roma 1985). Es curioso que en estos dos libros B. Forte, a pesar de no explicitar la
palabra y el tema de la escatologia, afirma su equivalente en términos trinitarios: Ast,

«la preghiera immete 1’uomo nella Trinit e fa entrare la Trinita nell’esistenza umana»
(p.191-192).
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que transparentan la presencia del Sefior en la ciudad y en el hom-
bre, como si el futuro escondido en Dios se anticipara hasta el pre-
sente, expectante ante ¢l adviento de Dios.

He aqui el modelo escatoldgico de revelacion: la nueva creacién,
el nuevo cielo y la nueva tierra, en los que el mal estara vencido y
que, ahora, se anticipan ya como vislumbre y semilla en nuestro
mundo, transparentan la presencia del Seiior que llegard a ser todo
en todos (1 Cor 15,28). Atencion: la escatologia es, en realidad, el
futuro de Dios para el hombre. Un futuro escondido eternamente en
Dios (como misterio y como promesa dicha desde el principio) que
se cumplira y se desvelara propiamente «el ultimo dia» (escatologia
cumplida).

4. La resurreccion o el futuro de Dios anticipado
en lo humano

Pero este futuro se anticipa ya en nuestro mundo y en nuestro

tiempo presente: la Cruz de Cristo ha sido el punto limite y el punto
abierto a través del cual ese nucleo del Reino de Dios que es Cristo
glorioso se ha introducido en este mundo para anticipar la nueva
creacion, el reino de Dios en el Espiritu Santo que nos ha sido dado
como gracia y como anticipacion de la gloria que esperamos. Lite-
ralmente, e/ futuro de Dios se ha anticipado (escatologia anticipada,
por Cristo Jesus). Esta es la revelacion cristiana: la anticipacion del
futuro de Dios en el hombre y en el tiempo de la Iglesia **.
" Estos datos, presentes ya en el Antiguo Testamento, aparecen
potenciados por €l Nuevo. Y permiten formular un concepto de re-
surreccioén derivado de la concepcidn apocaliptica y escatologica de
la tradicion judeo-cristiana. Lo podemos enunciar asi: La resurrec-
cion de Cristo es la anticipacion plena de la vida de Dios en el
hombre, humillado y crucificado. Es el cumplimiento de todas las
promesas hechas a los pobres y a los que sufren. Es la culminacion
de todo el proceso de la Revelacion judeo-cristiana 45,

# Aqui el que busca la fe se pregunta como podrd advertir la llcgada de lo divino
al mundo, cuando —de hecho— ese mundo siempre parcce encontrarse en el mismo
punto de retroceso respecto de} alzado é;ico 0 dc_l progreso espiritual. Y aqui intervienc
ya la mirada de la fe, la cual tiene también un cierto caracter anticipatorio, puesto que
sabe leer en lo poco la anticipacion de la plenitud. No quisiera poner ningun ejemplo
en un libro como éste, en el cual el grado de abstraccion ha de ser parejo a la busqueda
de la objetividad. Pero séame permitido decir que una mirada que ya es la mirada de la
fe sabe descubrir en el pedazo de pan compartido con amor el proyecto divino y
humano de fraternidad universal.

4 La Resurreccion tiene cardcter anticipatorio, porque la vida divina ilena ya la
vida terrestre de Jesiis. Asi como larevelacion es la anticipacion de Dios en lo humano.
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La resurreccion ha anticipado en la humildad del Crucificado la
Gloria de Dios (cumplimiento), escondida desde los siglos y destina-
da desde el principio a coronar al Hijo de Dios, Jesucristo, y a los
hijos reunidos en él (promesa).

Desde el punto de vista antropologico, la resurreccion representa
la participacion mas alta posible en la vida de Dios que puede reci-
bir el hombre *¢. El anhelo ancestral de estar junto a Dios llega a ser
plenamente real en el hombre Cristo Jesus, «levantado a la diestra de
Dios», como dice la metafora practicamente insustituible para signi-
ficar que Jesus (que desde siempre es Hijo de Dios) ahora es el Hijo
de Dios glorificado con el poder divino de comunicar la gloria del
Espiritu Santo a los hombres 7. La resurreccion de Cristo no es so-
lamente revelacidn, sino salvacion real de los humanos.

La resurreccion —la vida plena y eterna con Dios— aparece en-
tonces como la respuesta «coherente» de Dios a la apertura religiosa
del hombre a lo sagrado y a lo divino *®. ;Qué tipo de respuesta?
a) Un tipo de respuesta que tiene en cuenta los males y las frustra-
ciones de este mundo. 4} Un tipo de respuesta acorde con el infinito
Amor. En efecto, el Amor no olvida ni puede olvidar. La existencia
de Dios es contradictoria con el olvido total. Cristo ha venido a re-
cordar y a confirmar la conviccion, difusa en la humanidad, de que

Parece evidente que la resurreccion de Cristo es un acontecimiento mds alla de la
muerte. Supone la muerte. Y es cierto. Los tedlogos de habla alemana, catolicos y
protestantes, suelen decir este aforismo: «El resucitado es el crucificado, el que murio
en la Cruz». Quiere decir que el concepto de muerte forma parte del concepto de
resurreccion: es una condicion evidente para poder resucitar. Pero la muerte no es
condicion absoluta para vivir en el nivel divino propio de la resurreccion. Lo que es
contradictorio con el nivel de la resurreccion no es la muerte sino el pecado. La
resurreccion es superacion del pecado, mas ain que superacion de la muerte. Quiere
decir que Dios es vida plena para los hombres alli donde no hay pecado, ni resistencia
consciente al querer de Dios. Y, como Cristo es absolutamente ficl a la voluntad del
Padre, de suerte que nunca ha hecho el mal, resulta que la resurreccién, en tanto es vida
divina plena, se proyecta en toda su vida. Por eso, puede decirse que Cristo ha experi-
mentado en su vida, ya antes de la muerte, la luz y la energia de la resurreccion. La
dimension anticipatoria de la resurreccion es tan fuerte que, a pesar de que ¢l concepto
estricto de resurreccion supone la muerte, la cualidad de vida resucitada se introduce
como retroactivamente en la vida historica de Jests anterior a su muerte.

“ Por eso suele decirse, desde el punto de vista antropoldgico, que la Resurreccion
de Cristo es muchisimo mas que la reanimacion de un cadaver. Es la entrada de Cristo
en el poder y la gloria del Padre y del Espiritu.

47 Esta «gloria» hay que entenderla como donacioén del Espiritu Santo a los hom-
bres. Es algo que insinia el IV Evangelio y que explicita Gregorio de Nisa. Cf. Rovira
BeLLoso, J. M., Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), p.516-519.

* Ver Ranner, K., Dio e Rivelazione: Nuovi Saggi VII (Roma 1981), p.328: «La
resurreccion de Cristo [para el creyente] no es un caso milagroso registrado en el
campo de su historia empirica, puramente exterior, sino que es la manifestacion histo-
rica de la estructura mas intima de la propia existencia acogida en la esperanzay.
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si Dios ama no puede olvidar lo que ama: al inocente que sufre, al
martir y al marginado, cuyo dolor no puede olvidar quien los ha
amado. La Resurreccion de Jesus aparece, por tanto, como el mila-
gro que hace patente una situacion auténtica de revelacion. Ese mi-
lagro no es algo espectacular, de lo que se pueda decir: «Miradlo.
Esta aqui o alla». Es el milagro del Amor que gravita sobre el hom-
bre enfermo como curacion, sobre la muerte como resurreccion, so-
bre la desesperacion como anticipo de la experiencia de Dios.

El mal del mundo asume la categoria no sélo de insoluble pro-
blema del mal sino de objecion total a Dios cuando prevalece la
sospecha de que Dios no es amor y vida para los hombres. Si Dios
es amor y vida, quiere decir que sus hijos vivirdn siempre, puesto
que un Dios bueno «no permitird que su justo experimente la corrup-
cién del sepulcro», como dice el Salmo 16. En otros términos: Hay
una correlacidn entre la existencia de Dios, superador del mal, y la
vida plena y para siempre de aquellas criaturas que han llegado a la
autoconciencia. Creer en la inmortalidad o en la resurreccion no es
otra cosa sino confiar en que Dios es Dios/Amor y ama, es decir se
revela. Todo esto no es algo al margen de lo que Cristo nos recuerda
y confirma.

Si Dios me ama —estamos en la linea de Gabriel Marcel— me
dira: «Vive para siempre». El hombre puede confiar en la «memo-
ria» del que es Amor. Nosotros no olvidamos a los que de veras
hemos amado. Dios guarda en su «memoria» a sus amigos. Su cora-
z6n esta lleno de nombres, como sugeria Casaldaliga. Comparti esta
idea con Maurici Serrahima, a proposito de unas reflexiones de
J. Joubert #°. El soporte racional o antropologico de la resurreccion
se identifica con la esperanza de que Dios no olvidara en la nada a
los que ha amado y ama.

Hoy es interesante esta comparacion: el budismo crea un espa-
cio sagrado, vacio, y permanece en silencio ante él. El cristianis-
mo no pretende llenar este espacio con una caricatura antropo-
morfizante de Dios. Espera que ese vacio sea el lugar misterioso
de revelacion, al convertirse en el espacio transparente, vibrante y
vivo, de la Palabra y del Amor del Padre que redimen al pecador,
al pobre, al olvidado, al injustamente aplastado. La Palabra y el
Amor se han introducido en la historia del dolor, de la muerte y
de la espera del hombre.

% Ver mi obra L 'univers de la fe (Abadia de Montserrat 1985), p.306, que remite
a JouBERT, J., Pensées, I, XXV-XXVI.
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5. La unidad de la vida de Jesis a la luz de la Resurreccién

Si la resurreccion es la culminacion de la revelacion, pero de
ninguna manera el eclipse de los deméas «momentos» de esa revela-
cion, habra que entender toda la vida de Jestis como una linea conti-
nua y linica: encarnacion, nacimiento, vida oculta, predicacion, cura-
ciones, confrontacién con el fariseismo, confrontacion con el mal del
mundo, pasion, muerte y resurreccion, ascension y pentecostés. To-
dos estos momentos se entienden bien desde esa perspectiva Gltima
que es la resurreccion.

La vida de Jesus siempre aparece junto a Dios, hasta el extremo
de que pertenece a Dios. Desde el principio, es Hijo suyo, Palabra
suya, Imagen suya. En la Cruz, como Hijo totalmente entregado a la
voluntad del Padre y al amor a sus hermanos, manifiesta el amor
mas grande. Quiere decir que el nivel o cualidad de vida del Jesus
historico es el mismo nivel o cualidad de vida del resucitado, ya que
Jesus, el Mesias, vive siempre en ¢l nivel de vida del Espiritu Santo,
en el nivel del Reino de Dios, alli donde se suspende el poder y la
gloria del mundo y tan sélo vence el Amor. Por eso, Jesus es siem-
pre —desde su aparicion en el mundo— revelacion del Padre, de
quien es «imagen sustancial». Lo que ocurre es que Jesus, en su vida
terrestre, no ha sido constituido todavia Hijo-de-Dios-en-poder: no
ejerce la exousia o poder de dar el Espiritu Santo a los hombres
como lo hara después de la Resurreccion (Jn 20,19ss; Hech 2).
Cuando se siente «a la derecha del Padre» sera revestido de este
poder.

6. El motivo para creer en la Resurreccion de Jesus y la fe
apostdlica

A nosotros no nos mueven simples razones especulativas o sub-
jetivas para creer: nos mueven ain los motivos y los hechos que
movieron a los Apostoles. Es escuchando a los testigos como llega-
mos a creer, pues la fe viene de escuchar la palabra de los Apdstoles.
La fe es una eleccion positiva de la persona que acoge fielmente, sin
rechazarla, la palabra o llamada al nuevo nivel de vida, con la que
Cristo nos invita por la mediacion de su Iglesia apostélica. La fe,
como fruto de nuestra decision personal, nos abre los ojos para des-
cubrir las razones interiores al hecho de creer.

Nuestra pregunta de creyentes es la siguiente: ;Como hemos ac-
cedido legitimamente por la fe al hecho de la resurreccion de Jesus?
.Qué nos puede convencer internamente acerca de la realidad de
este hecho? Hay que empezar por lo mas sencillo: hay que empezar
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por escuchar los testimonios apostélicos que lo acreditan y lo pre-
sentan no como un deseo o una ilusiéon sino como una realidad que
se puede anunciar y compartir. En la noche de Pascua nosotros no
estabamos cerca del sepulcro. Es inutil querer imaginar subjetiva-
mente como se sucedieron los hechos. Si queremos tener acceso a
los hechos pascuales, interpretados por la fe que los envuelve y los
cifie, pero no los desfigura, hemos de preguntar sencillamente a la
comunidad de los Apéstoles: «;Qué ha ocurrido? ;{Cémo entendéis
y vivis eso que ha acontecido?». La comunidad apostélica responde
con la confesion de la fe naciente: «Jesus, el crucificado, vive en
Dios: ha resucitado». Y también: «Jesus se ha manifestado, se ha
“dejado ver” y nos acompaiia hasta convertirnos con el don de su
Espiritu Santo». También la fe de los cristianos de hoy se une a la fe
de los Apdstoles y de ella se nutre, pero hay —ademas del «conta-
gio» de la fe apostolica— la inmediatez del Espiritu que, con su
accion iluminante, nos permite confesar: «Jesus es el Sefior» (1 Cor
12,3).

En resumen: ;como podemos compartir hoy el acontecer de la
Resurreccion de Jesus, su irradiacion viva? Para enterarnos del acon-
tecimiento central de la fe cristiana hemos interrogado a la comuni-
dad de los Apostoles, de los cuales nos quedan —como testimonios
fehacientes— las Escrituras del Nuevo Testamento, leidas en la luz
del Espiritu. Si, ademas de enterarnos, queremos participar vitalmen-
te en la vida del Resucitado, no sélo interrogaremos a la comunidad
de los Apostoles sino que nos acercaremos y entraremos en clla para
ser incorporados a Cristo: una vez revestidos de El por el Bautismo,
formaremos un solo Cuerpo y un solo Espiritu en la Eucaristia. Este
es el camino para llegar al corazén de la Revelacion.

Este reclinar la cabeza en la Tradicion apostdlica, este formar
parte de la misma comunidad de fe en la que vivieron los Apdstoles,
quienes eran sus «columnasy», es suficiente para el brotar de la fe.
Pero es bueno que dejemos enriquecerla con dos cosas importantisi-
mas. Por una parte con los motivos mismos que movieron a creer a
los Apdstoles. Nosotros no estabamos alli. Pero —racionales empe-
dernidos— no podemos dejar de preguntarnos por qué creyeron los
Apbdstoles, qué motivos tuvieron para afirmar con el testimonio de
su vida: «Cristo vive, Dios nos ama». La segunda cosa que nutre
nuestra fe es que ella es capaz de experiencias semejantes a las que
vivieron los Apostoles. Las respuestas que muestran los motivos de
creer de los Apodstoles y las experiencias de resurreccion que hoy
podemos vivir constituyen los apartados 7 y 8.
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7. Coémo conocieron y vivieron los Apéstoles el hecho
de la Resurreccion

La Muerte y Resurreccion de Jesus es el hecho de revelacion
donde Dios revela al maximo su amor. Los Apdstoles percibieron
esta revelacion (con la consiguiente transformacion de sus propias
vidas) a través de unas palabras y de unos signos mediadores, sen-
cillos, luminosos, fuertes, que explican el hecho de que muy pronto
—en todos los escritos del Nuevo Testamento— se impusiera el mo-
delo y la consiguiente doctrina de la Resurreccion de Jesus.

Los Apostoles y discipulos entendieron que Jesus estaba vivo,
después de haber sido crucificado y muerto en la Cruz. Por eso,
ellos debian proclamar que Jesis habia resucitado de entre los muer-
tos si querian dar razon de los hechos vividos. Si los Apostoles que-
rian cefiirse a dar cuenta del acontecimiento capital de la Pascua de
Jests, debian presentarla como paso de la muerte a la vida. Para los
Apostoles, la forma de expresar con fidelidad los hechos pascuales
no podia ser otra sino la confesién de fe en la resurreccion. No solo
como una interpretacion entre muchas posibles 3 de los hechos rela-
tivos a Jesus, sino como aquella percepcion que se ajusta tanto a
estos hechos que llega a interpretarlos en su esencia mds honda.

Mi tesis es sencilla: para dar cuenta del contenido y del signifi-
cado de ese acontecimiento peculiar que es el final de la vida de
Jesus, con su viernes santo de muerte y con su posterior explosion
de vida que iluminé las personas y la comunidad de los Apéstoles,
no cabe otra respuesta que la fe en que Jestis vive por el poder de
Dios. La fe es la actitud mas objetiva para dar cuenta de un aconte-
cimiento que, sin ella, se nos haria problematico, oscuro, absurdo.
La fe apostélica es la actitud del entendimiento, y aun de todo el
hombre, que se cifie con objetividad y exactitud a los hechos pascua-
les. Y al mismo tiempo, la fe es la actitud libre de dejarse atraer
positivamente por ese acontecimiento luminoso que es la Pascua de
Jesus. Asi brota la formulaciéon mas sencilla y profunda del keryg-
ma: Dios (Padre) ha resucitado a Cristo de entre los muertos, y

5 Ciertos escritos de los afios setenta daban pie a la teoria de la interpretacion. ast
van lersel, y tal vez MarxseN, W., La resurreccion de Jesus de Nazaret (Barcelona
1974). En mi comentario en Presentacion de la edicion espafiola precisaba yo en qué
sentido podria hablarse de interpretacion siempre que esa interpretacion fuera fruto de
la fe y fruto, por tanto, de la iniciativa de Dios que se revela: «En este sentido,
podriamos decir, de acuerdo con el espiritu de Marxsen, que la misma fe es una
interpretacion certera y objetiva de los hechos, realizada a la luz de la revelacion de
Dios» (p.18). La resurreccion como revelacion de Dios que puede y debe ser acogida
por la fe era, para mi, una idea fuerte aunque todavia embrionaria en aquella época.
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—sentado a su derecha— nos ha dado su Espiritu, con los demds
dones de Pascua: el gozo, la paz, el perdon y la misién.

Todo el Nuevo Testamento tiene necesidad de expresar la confe-
sion de la fe, provocada por los acontecimientos, por la Palabra y
por el Espiritu de Dios:

1.2 Asi lo hace la tradicion paulina, que se remonta con ante-
rioridad al afio 60 en 1 Cor 15,1-7 3!, Esta tradicion, que Pablo reci-
bi6 y transmite, comprende la muerte de Jesus por nuestros pecados,
segun las Escrituras, su sepultura, la resurreccion del Sefior segun
las Escrituras y las apariciones a Quefas, a los doce, a los quinientos
hermanos, a Santiago, a todos los Apdstoles y, el Gltimo, a Pablo. La
tradicion paulina da cuenta del enigma y del asombro provocado por
el final de la vida de Jesus, calificandolo rotundamente como «resu-
rreccion de los muertosy 32,

2.° Esta tradicion estd avalada por la experiencia de la luz que
deslumbra y convierte radicalmente a quien queda envuelto por ella,
tal como lo experimento el mismo Pablo (cf. Hech 9,1-19; 22,6-21;
26,8.12-18). Esta experiencia no se puede reducir a una mera caida
epiléptica %, porque tiene un sentido antropoldgico superior. Su ni-
cleo es un sentido fuerte de conversion que descabalga a Pablo de su
camino, convirtiéndolo de perseguidor en apdstol. Su debilidad se
transforma precisamente en la fuerza de la Resurreccion de Jesis,
con la cual Pablo desea identificarse (ver Flp 3,10.11).

3.° El paradigma de la Resurreccion/Ascension informa el [V
Evangelio, que seria inexplicable sin este modelo teoldgico. EI IV
Evangelio, en efecto, presenta el levantamiento de Jesus en la Cruz
como el simbolo del levantamiento de Jestis en Dios, revestido de la
gloria que tenia cabe al Padre desde el principio. En el IV Evangelio
y en Ap 1,18, asi como en las Epistolas a los Romanos y a los Co-
rintios, Jesus es el primero y el dltimo (el Eschaton) que inaugura ya
—con su presencia en la comunidad— la plenitud del tiempo o el
tiempo definitivo en régimen de escatologia incoada .

4.° La doctrina lucana (y paulina) de la donacion del Espiritu,
basada en la experiencia de la comunidad apostdlica naciente y en la
de cada uno de los fieles (cf. Galatas y Filipenses), los cuales aparecen

3 «Probablemente al comienzo de la primavera del afio 57» (Brown, R. E., Fitz-

MYER, J. A., MUrpHY, R. E., Comentario biblico «San Jerénimo», 1V [Cristiandad,
Madrid 1972], p.11).

2 Se «predica que Cristo ha resucitado de entre los muertos» (1 Cor 15,12).

3 Ver Drewermann, E., Clérigos (Madrid 1995), p.63.

* PannenserG, W., Fundamentos de Cristologia (Salamanca 1974), p.67-90, y
Kasper, W., Jesiis, el Cristo (Salamanca 1982), p.175-177, subrayan fuertemente que
el hecho de la resurreccion es el acontecimiento escatoldgico por excelencia («proeza
escatologica de Dios», segiin Kasper) v, por eso, es revelacion.
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movidos por el Espiritu y llenos de sus dones, propios de la vida nue-
va: caridad, gozo, paz... También esta experiencia supone la exalta-
cién de Cristo a la derecha del Padre. Hay que afiadir la mision testi-
monial de los discipulos impulsados por la «fuerza de lo Altoy, propia
también del Evangelio de Lucas. Ello supone igualmente que Cristo
esta vivo entre los suyos a fin de revestirlos de dicha fuerza de Dios,
después que El fuera «llevado al cieloy (Lc 24,51) 3.

Esta es la confesion de los Apostoles. En la base de esta confe-
sion esta la vivencia comin de la Pascua del Sefior. Esta vivencia
fue alimentada por los signos de la Presencia/Ausencia del que fue
Crucificado y ahora vive, glorioso, para ellos. Enumero algunos de
los mas llamativos:

1.° El signo que da lugar a la tradicion del sepulcro vacio. Co-
mo una huella terrestre de la resurreccion; como un signo en negati-
vo que les conduce del «ver» al «creer» (cf. Jn 20,8). Del aviso
desconcertante «;No esta aqui (entre los muertos)!» hasta la excla-
macion creyente: «jHa resucitado!».

2.° Los signos de las apariciones que dan lugar asimismo a una
tradicion multiforme. Hay que orillar aqui dos escollos: considerar-
las poco relevantes, porque en el fondo se tiene un concepto dema-
siado etéreo y subjetivo de la resurreccion, y —en el otro extremo—
considerarlas como la tnica prueba de la resurreccion. En las apari-
ciones, Jesus se hace encontradizo, irrumpe, se deja ver, a veces en
figura ajena, pero siempre en signos reales que dan fe de su presen-
cia (la fraccion del pan, su palabra que da sentido a lo vivido, su
llamada a la nueva vida segun el Espiritu, su capacidad de reunir a
los dispersos, de convertir su animo, el envio a la mision). Por eso,
las apariciones a Pedro, a los Doce, a los discipulos y a las mujeres

55 Reconozco el escollo teologico del después de la Resurreccion y del antes de la
Ascension, segilin el tercer Evangelio. Como si la definitiva exaltacion del crucificado
a la derecha del Padre no estuviera, segun Lucas, inmediatamente unida a la Resurrec-
cidn, sino que tuviera lugar después de los cuarenta dias, durante los cuales se daban
las apariciones, para que por medio de ellas los discipulos se dieran perfecta cuenta de
que Jesus, el crucificado, estaba vivo y de que ellos habian de ser testigos de este gran
acontecimiento. Ver WILCKENS, U., La resurreccion de Jestis. Estudio historico-critico
del testimonio biblico (Salamanca 1981), p.89: «Para él [para Lucas] es esencial que
los once discipulos, como apéstoles de la Iglesia, puedan testimoniar como testigos
oculares la historia de Jesiis desde el principio, pero, de manera especial, también el
tiempo que estuvo presente después de la resurreccion [...] En esto consiste el cambio
de contenido en la concepcion de las apariciones de Jesus puesto de manifiesto por
Lucas: Jesus no se aparece viniendo del cielo, sino que se manifiesta a quienes serdn
sus testigos futuros sobre la tierra y probar asi que El, el crucificado, vive realmente».
Sobre la segunda parte de esta cita, mantengo mis reservas, a pesar de lo cual es cierto
que, en Lucas, la Ascension a la derecha del Padre, a pesar de que mantiene toda su
importancia, aparece separada de la Resurreccion por los cuarenta dias, con lo cual
Lucas no sigue la pureza de la estructura de escatologia incoada propia de Juan.
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(1as primeras) siguen un esquema bdsico, con las variantes sefialadas
por X. Léon-Dufour: «Presencia (iniciativa de Dios)/ encuentro/ re-
conocimiento/ comunicacién (de dones)/ mision, promesa» 3¢, Estos
clementos toman mayor o menor relieve seglin que las apariciones
tengan lugar en Judea (Lc 24,36-53; In 20,19-29) o en Galilea (Mt
28,16-20; Jn 21,1-14). -

Las apariciones tienen un ndcleo dinamico: la iniciativa del Re-
sucitado. La iniciativa de Dios, concretada en la presencia de Jesus
vivo, es la que eleva la Resurreccion de Jests al rango de revelacion.
Como expresion visible de esta iniciativa, Jests se hace encontradi-
70: crea un espacio nuevo de encuentro y de comunicacion. Se deja
ver, dialoga, hace pasar a sus amigos del temor a la esperanza, de la
tristeza a la alegria: parte el pan con ellos hasta que lo reconocen ¥7.
La experiencia que los Apodstoles tuvieron de Jesus resucitado tiene
su origen en esta iniciativa divina. También el supremo Don de la
Pascua: el Espiritu Santo simbolizado por el aliento que Jests vivo
exhala sobre ellos. Ese aliento se expande como gozo, paz, perdén,
mision, a través del afecto fraterno y servicial y, cuando los discipu-
los se dispersen, sera para llevar a todo ¢l mundo el aliento de ese
amor fraterno (cf. Jn 20,19ss).

3.° Elsigno memorial de la fraccion del pan (Hech 2,42). Cada
vez que se realiza la fraccion del pan en nombre de Jesus se actuali-
za su presencia, como un recuerdo y actualizacion de las aparicio-
nes. Ello supone la fe serena y firme de que Cristo estd vivo y se
entrega a los suyos. Este es el sentido de la fraccidon del pan. Esta
aparece como una continuacion eclesial del banquete de los Apdsto-
les con el Resucitado (Jn 20,19ss; Didajé X,3).

4.° Los ojos de la fe de los Apostoles se desvelan ante la dina-
mica que conduce de la promesa a su cumplimiento. Dios promete
que no dejara que la vida del Justo se corrompa en el sepulcro aun-
que los impios le condenen a muerte (cf. Sal 2,20; Job 19,25-27; Sal

* Léon-DurouR, X., Résurrection de Jésus et message pascal (Paris 1971), p.123-
148.

*7 Asi ocurri6 en la manifestacion o aparicion a los discipulos que huian de Jeru-
salén a Emaus. ;Como se produjeron estas apariciones de Jesus? Sabemos, por san
Pablo y por los Evangelios, que el Sefior se dejaba ver y que abria los ojos de la fe de
los discipulos; sabemos también que las apariciones, como la Palabra viva que es Jests,
percutian sus mentes (sus corazones) hasta llevarlos a la conversidn; sabemos, en
definitiva, que la percepcion de los discipulos era inundada por la Luz del Espiritu, que
les mostraba la imagen de Jesus glorioso. Era esta imagen, era esta luz espiritual la que
levantaba la mente y el corazon de los discipulos hasta ¢l Padre del cielo, verdadero
«lugar» sin lugar de Cristo resucitado. Pero no sabemos la figura concreta que tomaba
el Seiior antc los ojos abiertos de la fe de los discipulos, no la sabriamos pintar: dice el

Evangelio que Jesus se dejo ver o «se aparecid en una figura diversa a dos de ellos»
(Mc 16,12).
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16,10). Los Apostoles conocen esta palabra que es promesa y reco-
nocen la fuerza de esta palabra realizada en la resurreccion de Jests.

5.° Hay un ultimo motivo que los penetra a todos: la luz del
Espiritu Santo, recibida en Pentecostés. La luz no puede sustituir al
objeto. El objeto es Jesus glorioso, en la vida de Amor de Dios Pa-
dre. Pero la luz del Espiritu hace aparecer ese «objeto divino» en la
mirada de fe de los Apostoles. La donacién del Espiritu no es tanto
el hecho clamoroso de una manana de viento, de fuego y de lenguas
compartidas, cuanto el aliento poderoso, fruto de la misteriosa visita
de Jests vivo a su comunidad: «Yo he rogado al Padre para que
recibais otro Pardclito... El Espiritu de la Verdady.

Todo cuanto hemos estudiado —tanto las cuatro primeras confe-
siones de la fe apostolica en la Resurreccion como los cinco signos
que motivaron esas formulaciones— se resume en esta confesion
global: la comunidad de los Apostoles y de los discipulos crec que
Jesus vive: ha sido levantado a la derecha del Padre y, desde esta
posicion de poder espiritual (dynamis o exousia), nos da su Santo
Espiritu. Este es, exactamente, el contenido del kervgma tal como lo
expone Hech 2,32. El kerygma sera proclamado y atestiguado por la
Iglesia apostdlica, y ese testimonio no desdefia encarnarse en perso-
nas sencillas: en testigos que han sido despreciados, como las muje-
res, que jucgan un papel muy importante en la difusion de la buena
noticia, y en testimonios a pesar de si mismos, ya que el principal de
ellos —el apostol Pedro— queria volver a la cotidianidad de su tra-
bajo de pescador, pero se siente atraido finalmente por la presencia
del Viviente que llama (cf. Jn 21,1-8).

8. La experiencia que el Pueblo de Dios puede tener hoy
del Resucitado

(Acaso nosotros estaremos hoy dia privados de auténticas expe-
riencias del Resucitado y, por ello, la revelacion serd para nosotros
la adhesidn un tanto extrinseca a algo del pasado, o bien tenemos
posibilidad de realizar nuestro encuentro con el Viviente, actualizan-
do de forma correlativa y andloga la experiencia de Vida divina de
los Apéstoles? Damos por supuesto que una cosa es que la revela-
cién culmine y «se termine» en la Iglesia de los Apdstoles y otra es
que esa revelacion pueda actualizarse en la Iglesia de hoy, precisa-
mente porque esa Iglesia actual es, esencialmente, la misma Iglesia
apostdlica °®.

55 Ver SCHUMACHER, J., Der apostolische Abschluss der Offenbarung (Friburgo de
Br. 1979).
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Las experiencias del Resucitado que los creyentes de hoy pueden
llegar a tener son una actualizacién del acontecimiento primordial:
son como jirones o resplandores que nos llegan desde el aconteci-
miento original de la revelacion. De esta suerte aparecen unidos, en
el «hoy» de la salvacion acontecida en el tiempo de la Iglesia, el
hecho revelador originario y su actualizacién hoy. Esa actualizacion
la realizan la Palabra, la Caridad y los Sacramentos y se experimenta
en una forma muy parecida a la de los Apdstoles:

a) También nosotros pasamos del vacio de la ausencia
a la Palabra

La Cruz de Cristo ha terminado en un campo de soledad, como
el silencio nocturno, como el desierto, o como el monte. Asi es el
Viernes Santo: una ausencia que contrasta con el presentimiento de
la vida. El Sabado Santo es silencio, pero es también expectativa: un
escenario vacio, un gran cspacio en €l que se nota la ausencia del
Crucificado, que hasta ahora y a pesar del dolor, era compaiiia y
esperanza. La ausencia tiene su séquito negativo: el miedo, la depre-
sion, la incapacidad de recibir una buena noticia, la obsesién que
causan las heridas recibidas, el no saberse comunicar. Entre los dis-
cipulos también hubo miedo, dificultad para creer las buenas noti-
cias y falta de comunicacidn positiva entre ellos. En estos casos,
Cristo suele manifestarse retirindose *°. Como el mar se retira de la
playa, dejandola no obstante empapada. Se manifiesta retirandose
porque sabe que su silencio y su «ausencia» da lugar a la libertad del
hombre, al drama que los sujetos de la historia que son los humanos
deben llevar a cabo confiando en el que vive, sin sentir su presencia.

Las palabras se oyeron, al principio, confusas: —«No esta aquix;
—«Ha resucitado». También hay palabras que llaman ¢ interpelan:
——«Maria»; —«Muchachos». Incluso: —«Oh necios y tardos de co-
razon». Como siempre, la Palabra es también hoy una espada de dos
filos que entra en las junturas del alma y del espiritu: es una llamada
personal que nos constituye como sujetos religiosos y éticos, como
creyentes y libres; es una comunicacion (de inteligencia y de vida);
es un imperativo que conduce a la accion. La palabra resuena hoy
con el mismo vigor con que resonaba en la comunidad apostélica.

Hoy nos llega la noticia y la fuerza vital de la Resurreccion del
Sefior en la mediacion de la Palabra. Es la parte de verdad de
R. Bultmann. Una gran parte de verdad tiene que haber en su teolo-

% «Mas tu Amor sc nos revela / cuanto mas se nos esconde» (CASALDALIGA, P,
Todavia estas palabras [Estella, Navarra 1989}, p.86).
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gia cuando es recta y verdadera la definicion de fe por €l aportada:
la recepcion del kerygma 9. Luego viene su gran parte de exagera-
cion radical: Bultmann no cree que la resurreccion aporte prueba
alguna a la pretension de veracidad de Cristo; tan solo es el objeto
de nuestra fe: ¢l objeto mismo de nuestra adhesion y entrega a Dios
y a Cristo %, Por eso no tiene interés por el acontecimiento real e
historico de la Resurreccion, ya que, para él, es suficiente que Jesus
haya resucitado en el kerygma. En cambio, W. Pannenberg afirma
que la Resurreccion es un hecho histdrico comprobable ante la razon
universal ©. En medio estd santo Tomas: la Resurreccion es un he-
cho perceptible claramente... por la fe, necesaria para dar el paso del
ver al creer. Para poder enterarse intelectiva y vitalmente de lo que
aporta el «ver» a nuestro entendimiento y a nuestro espiritu. Para
Tomas, la Resurreccion es un hecho verdadero que se percibe por la
fe. Por eso, la fe es un momento cumulativo de percepcion y de
verificacion: la Resurreccion, percibida por la mirada y por la luz de
la fe, se nos muestra cierta y verdadera.

Por fin: es verdad que Jesucristo vive en la palabra de la predica-
cién porque es verdad que Jests de Nazaret ha resucitado en nuestra
historia humana. Y todo eso es verdad, en definitiva, porque Jesus
ha sido asumido en la intimidad de Dios: ha sido «levantado a la
derecha del Padre», y desde alli viene a la historia de cadauno y a
la comunidad, tal como nos lo propone la fe. Porque Jests vive en
Dios, ha irrumpido como una presencia nueva —escatologica— en-
tre sus discipulos, desde los Apdstoles hasta nosotros. Esa es la es-
tructura de la resurreccion de Jesus como revelacion de Dios.

La fe no es mas que disponerse para recibir la revelacion. Y ésta
llega en el mensaje, como buena noticia. Llega a nosotros como la
tradicion, como confesidon de fe e, incluso, como doctrina. San Pq—
blo, que experimentd como nadie la mediacion de la Luz, da testi-
monio de la tradicion de la Resurreccion (1 Cor 15,3-5) y de la tra-
dicion de 1a Eucaristia (1 Cor 11,23). El ha recibido esta tradicion y
la re-transmite activamente con palabra y vida.

Léon-Dufour sefiala la fuerza de la Palabra transmisora de la Re-
surreccion: el vehiculo y el camino ordinario de la fe es la palabra
del «santo» (de los padres, del amigo, del cura); la palabra anuncia-
da publicamente en la predicacion ordinaria o extraordinaria, en la

% BULTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981), p.136: «La
aceptacion del mensaje se ilama fe». ) ]

6 «La resurreccion no es un milagro que me mueva a creer; es el objeto mismo de
la fe» (BuLtmann, R., Neues Testament und Mythologie, conferencia del 4.V1.1941,
publicada a Offenbarung und Heilsgeschehen [Munich 1941], citada por Lton-Du-
FOUR, X., Résurrection de Jésus et message pascal [Paris 1971], p.15).

62 PANNENBERG, W., Fundamentos de Cristologia (Salamanca 1973), p.110-132.
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catequesis, incluso en la teologia; y, por fin y sobre todo, el mensaje
de las Escrituras, que irradian la Palabra viva 3,

b) También nosotros experimentamos a Cristo como Luz
en la oscuridad y lucha de este mundo

La experiencia del Resucitado es claridad interior. Luz envolven-
te, que desborda la inteligencia y que descabalga del caballo del pro-
pio racionalismo, en semejanza con el caso de san Pablo. Se produce
entonces como una cierta evidencia de la fe, tal como se verd en el
capitulo tercero. La fe, entonces, no solo cree sino que, de algin
modo, ve. Dicho con la maxima precision: La fe abre los ojos a la
evidencia de que Jests esta vivo. Por eso, la Resurreccion es la prue-
ba decisiva de la verdad de Jesis, pero simultineamente es una prue-
ba que tan soélo se hace visible a los ojos abiertos de la fe. Es el
dicho de Tomas de Aquino, segun el cual los discipulos vieron a
Jests con la mirada de la fe: oculata fide ©*.

Hay mas. El milagro de la «gran Luz», explicado por san Pablo
(Hech 22,6-21; también 9,3-9), ha sido actualizado en la historia. En
la historia del cristianismo se ha seguido produciendo este fenomeno
de la luz que descabalga al que quizas no deseaba creer: Blas Pascal,
Edith Stein, muchisimos entre nosotros, son un buen ejemplo.

(Hasta qué punto nuestra mirada puede ser conducida desde este
mundo nuestro, perfectamente descriptible, como piensa Wittgen-
stein %, hasta la luz y la vida divinas que no se pueden encerrar en
ninglin concepto y son literaimente in-descriptibles? La afioranza de
la vida luminosa si la sentimos, sin duda, y asi lo afirma Ambrosio
de Milan %, quien da razon asimismo de que Jesus es la Luz que
aflora en las Escrituras:

& Lieon-Durour, X., Résurrection de Jésus et message pascal (Paris 1971), p.312.

¢ Tomas bE AQuino, Summa Theol., 111, q.55, a.2 ad 1: «Apostoli potuerunt testi-
ficari Christi resurrectionem etiam de visu: quia Christum post resurrectionem viven-
tem oculata fide viderunt». :

¢ Para Wittgenstein el mundo estd formado por hechos y por todos los hechos
(WrTTGeNsTEIN, L., Tractatus logico-philosophicus, 1.11; 1.2). Lo que acaece son
hechos puntuales (2). El hecho puntual es una combinacion de objetos (2.01). Esto no
quiere decir que yo tan solo pueda conocer lo puramente exterior: «Para conocer un
objeto no debo conocer sus propiedades externas, sino todas sus propiedades internasy»
(2.01231). Como la totalidad de los hechos puntuales (Sachverhalite) es el mundo
(2.04), s6lo de ellos puede extraerse una figura (2.12): solo este mundo puede descri-
birse. «Un hecho puntual es pensable» (3.001). «Hay ciertamente lo inexpresable: esto
cs lo mistico» (6.522).

% San Ambrosio da testimonio de la nostalgia que crea en nosotros la fuente eterna:
«;Quién es esta fuente? Escucha lo que dice [el Salmo]: “En Ti esta la fuente de la
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«Buscad en las Escrituras divinas, en las que se encuentra ersto,
y decid [...]: Muéstrame a aquel que ama mi alma [...] El Hijo es
Luz, Luz es también el Padre contemplado en el Hijo, ya que el Hijo
es resplandor de la gloria de Dios» *'.

El mismo san Ambrosio nos dice con qué ojos le veremos, y abre
el camino de lo simbdlico, de lo visible a lo invisible:

«No creas que tan sélo con los ojos de tu cuerpo; es mas visible
lo que no se ve que lo que aparece a los ojos, porque estas cosas son
temporales, y las otras, eternas. Se ve mejor lo que los ojos [del
cuerpo] no ven, pero que ¢l alma y la mente alcanzany %,

Cristo aparece a los ojos de la fe a través de las palabras y de los
signos mediadores: las Escrituras, los Sacramentos y la Caridad de
los santos, como red simbdlica y religiosa, constituyen la mediacion
de la Palabra y del Espiritu recibida por los ojos de la fe. Hay aqui
una confianza basica: hay correlacion entre lo invisible y eterno y lo
visible y temporal. Lo invisible se adelanta —anticipa—— en los sim-
bolos visibles.

«Nuestro punto de vista no son las cosas visibles sino las invisi-
bles; porque las cosas visibles son momentaneas, mientras las cosas
invisibles son eternas» (2 Cor 4,18).

c) También nosotros experimentamos a Cristo en su encuentro
y en su compariia, que levanta a sus amigos

La resurrecciéon de Cristo crea un ambito nuevo de encuentro
interpersonal. En el simbolo de la mesa preparada, la revelacion que
viene de Dios se encuentra con el testimonio constituido por la co-
munidad y por cada uno de sus miembros. Eugenio Trias ¢ sefiala la
mediacién de los simbolos visibles y de los encuentros simbolicos
en las escenas de revelacion. La Resurreccion es la definitiva revela-
cion de Dios que ama a su Hijo/Ungido y a sus hijos. Por eso, abre
para el Hijo y para sus seguidores un espacio de Vida divina.

Vida”; y “;Cuando podré ver a Dios cara a cara?”. Porque la Fuente es Diosy (AMaro-
S10 DE MILAN, De fuga mundi, 52: CSEL 32,204).

7 AMBROSIO DE MILAN, De Virginitate, IX: PL 16,354,

% AMBROSIO DE MILAN, De mysteriis, XIX: Sources Chrétiennes 25 bis p.164. Cf.
1 Sam 16,7: «El hombre ve lo exterior; Dios ve el corazény.

% Trias, E., La edad del Espiritu (Barcelona 1994), passim y, en especial, p.39-40,
donde se enumeran las categorias del encuentro simbolico.
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Pero el encuentro con el resucitado, con el que fue crucificado,
tiene sus leyes que los evangelios dramatizan de modo genial. Ya no
vigen los sentidos sino el espiritu, y, por mejor decir, el Espiritu. El
encuentro de Jesus con Maria Magdalena sefiala que no es ¢l egois-
mo posesivo el que preside el amor —«Suéltame», dice Jestus——, si-
no la union de voluntades y el seguimiento. El encuentro con los
discipulos de Emmats sefiala el cambio interior que irradia de la
oracion y de la Eucaristia, y que impulsa de la ceguera a la luz y de
la depresion al gozo. El encuentro del Sefior con los siete discipulos
que volvian a la pesca en el Lago Tiberiades (Jn 21) muestra como
el Sefior se hace encontradizo a partir de la prosa de la vida: «Mu-
chachos... ;Tenéis algo de yantar?».

Solo después de estos encuentros personales y espirituales puede
brotar la mision, con la palabra «Id a todos los pueblos» y con el
consiguiente discurso o mensaje evangelizador que incluye prome-
sas de conversion,

d) La sintesis la realiza la Eucaristia, la fraccion del pan
con el Justo

Los que en la escucha de la palabra llegan a la fe, no perma-
necen aislados. Forman la comunidad de la fe: la «comunion de
alabanza» a Dios, como decia san Basilio 7. Jesucristo, Palabra
viva del Padre, es el centro de la comunidad creyente y permane-
ce también vivo en la predicacion, que debe tener ciertas cualida-
des para que la palabra humana transparente la Palabra de Dios.
Cuando la palabra humana es vehiculo de transmision de la fe de
la Iglesia y llega a los corazones de los fieles, el crecimiento de la
palabra de la predicacion es equivalente al crecimiento de la co-
munidad creyente 7!. Asi, la Palabra y el Espiritu constituyen la
dimensién escatologica de la Iglesia y permiten actualizar la reve-
lacion en ella 7. Porque, en la Iglesia, Jesucristo vivo, dador del
Espiritu, es la realidad invisible que re-presentan los sacramentos,
segun el principio catélico de correlacién entre lo visible y lo in-
visible. Jesucristo resucitado es el centro de la vida divina en el
Bautismo y en la Eucaristia, sacramentos centrales del cristianis-
mo. No es necesario repetir que estos sacramentos, lejos de ser

" BasiLio EL GRANDE, Sobre el Espiritu Santo, XXIV, 55: PG 32,172 A; BASILE DE
CESAREE, Sur le Saint-Esprit: Sources Chrétiennes (Paris 1968), p.451.

7' Asi aparece en Hech 9,31; 11,19s; 12,24.

™ En su ultima obra, B. Forte explicita ya el tema de la escatologia estudiando la
«indole escatolégica del pueblo de Diosy»: ForTe, B., La Chiesa della Trinita (Milan
1995), p.351-370.
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instrumentos mdagicos, continuan —en la fe— el encuentro de los
primeros discipulos con el resucitado y, por tanto, actualizan la
revelacion de Dios por Cristo en el Espiritu.

Eso provoca en la Iglesia el problema del conocimiento sapien-
cial. Dios puede traspasar —descender— de la Palabra a las pala-
bras; de la eternidad a la historia; de su misterio a nuestra mente que
necesita categorias espacio-temporales para comprender. Correlati-
vamente, también nuestro conocimiento —el conocimiento simboli-
co— puede ascender de lo patente y visible a lo escondido y espiri-
tual. Bl conocimiento simbdlico, propio del saber hermenéutico 3,
empieza por las cosas visibles pero sin detenerse en ellas, sino que
acaba en las eternas. Los sacramentos son considerados desde la
época de san Agustin como la forma visible de la gracia invisible.
De ahi que la Eucaristia sea la anticipacion visible de la escatologia
plena e invisible.

Por eso la Resurreccion es un acontecimiento revelatorio: por-
que nos hace pasar del mundo y de la historia al misterio de Dios
que ama y se da por Cristo, en el Espiritu. Por eso la actualizacion
de la Resurreccion, en ¢l tiempo presente, ha de jugar con este
mismo equilibrio entre lo visible y lo eterno, entre el pan compar-
tido y la divinidad que irrumpe en la comunidad y en las perso-
nas. El hecho de la Resurreccion contiene el infinito Amor del
Padre, pero dado y reflejado en el acontecimiento sin par de la
muerte de su propio Hijo, actualizada en la celebracion (eucaristi-
ca) de ese misterio de Pascua. Asi se traduce el Amor infinito,
superior a toda categoria, en lo humano, en lo historico y —como
diria Rahner— en lo categorial 7.

Ante el hecho de la Resurreccion, hemos partido de una serie de
realidades sensibles y simbdlicas: la profecia o promesa de que Dios
no abandonara en el sepulcro a quien ama; el mismo sepulcro vacio;
la palabra de la predicacion apostolica y las Escrituras; las figuras
con las que Cristo se «dejo ver» a los suyos; la luz que descabalgd a
Pablo; la presencia reconocible en la fraccion del pan, lugar decisivo
del encuentro con los discipulos; también hay un elemento sensible,
aunque subjetivo, en la propia transformacion interior de los Apos-

 Juan PasLo 11, Cruzando el umbral de la esperanza (Plaza & Janés, Barcelona
1994), p.55: «El pensamiento contemporaneo, al alcjarse de las convicciones positivis-
tas. ha hecho notables avances en ¢l descubrimiento, cada vez mas completo, del
hombre, al reconocer, entre otras cosas, el valor del lenguaje metaforico y simboélico.
La hermenéutica contemporanea —tal como se encuentra, por ejemplo, en las obras de
Paul Ricoeur o, de otro modo, en las de Emmanuel Lévinas-— nos muestra desde
nuevas perspectivas la verdad del mundo y del hombre».

™ RAHNER, K., VOrRGRIMLER, H., Diccionario teoldgico (Barcelona 1966), col.746,
art. Tiascendencm Para Rahner 10 categorial es lo tematizado y conceptualizado por
el entendimiento. Ver también art. Ontologia, c0l.496-497.
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toles: del miedo a la libertad, etc. Estos lugares de encuentro sensi-
bles —propios del acontecimiento original— se actualizan a través
de reminiscencias analégicas y del memorial de los sacramentos, es-
pecialmente de la Eucaristia, en el «hoy» de los discipulos actuales:
constituyen la actualizacioén de la revelacion, que el tedlogo debe
buscar con seriedad, método y afecto.

Hemos desarrollado, asi, una teologia de la Revelacion sustenta-
da en su dltimo y decisivo cimiento, a la vez que en su culminacion:
la Resurreccidn de Cristo. Esto es lo que distingue una teologia cris-
tiana (de Losky y Zizioulas a Barth y Pannenberg y de éstos a Ti-
llard y Forte) de una teologia liberal o secularizada que tenderia a
considerar el acceso a Cristo a base de secularizar la persona de
Jesus, en vez de considerar hoy ese acceso como el misterio de la
caridad y de los sacramentos en la Iglesia.

Por otra parte, el hecho de que nuestras experiencias del resuci-
tado sean semejantes a la experiencia apostolica presenta esas expe-
riencias nuestras como derivadas de aquella experiencia originante.
Ambas experiencias, la apostdlica y la nuestra, se refuerzan del si-
guiente modo: nuestra experiencia actual de Jesuis nos conduce a
repensar el encuentro apostélico con el resucitado mas en términos
de presencia comunitaria y personal, encuentro, comunicacién de los
dones de Pascua (gozo, paz, perdén y misidn) que en términos es-
pectaculares. La semejanza de nuestra percepcion de Cristo con la
percepcion apostdlica, tal como la narran los fragmentos del Nuevo
Testamento, hace pensar en la objetividad de nuestros encuentros
con el Sefor vivo, ya que tienen una verdadera matriz apostdlica que
los avala.

EXCURSUS: LA RESURRECCION DE JESUS COMO
ACONTECIMIENTO Y PALABRA DE REVELACION

«Si la revelacion de Dios por medio de figuras
da la vida a quienes viven sobre la tierra,
mucho mas la Revelacion del Padre hecha por su Palabra
da la vida a quienes ven a Dios» (IRENEO, Adv. Haer., 4, 20, 7).

La Resurreccion, como acontecimiento revelador central y cul-
minante, no eclipsa ningun momento del proceso revelatorio que la
prepara. Es central para la fe, para la Iglesia y para el culto, porque
configura la fe 7; porque la Iglesia tiene a Cristo vivo como nucleo

7S SCHEFFCZYK, L., Die Auferstehung Jesu: der Lebensgrund des Glaubens.
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de la comunién que ofrece a los creyentes 7% porque el culto no es
otra cosa sino la celebracion de la Muerte y Resurreccion del Sefior.

Esta centralidad es debida a que la resurreccion acaece como el
gesto revelador de Dios que cumple todas las promesas, mediante el
contacto del Amor infinito con nuestra realidad creada, decaida, las-
timada por el pecado, el dolor y la muerte: es ¢l contacto del Amor
infinito con las mentes de los profetas, con el dolor del pueblo vy,
sobre todo, con la muerte del Hijo amado y con la fe de los discipu-
los a los que Jesus advierte: «Creed en Dios; creed también en mi»
(Jn 14,1) 77, Sin la Resurreccidn, seria vana nuestra fe/confianza en

Dios y en Cristo. Este es el nlcleo central de la fe de la Iglesia ¥ y,

por tanto, de la nuestra: Creemos en el Amor de Dios y creemos que
Cristo vivo nos ama hasta daros el Santo Espiritu. Asi se resumen
todos los «articulos de la fey.

Pero esta centralidad no oscurece el hecho de que toda la vida de
Jesiis sea revelacion de Dios 7°: su predicacion, su paso haciendo el
bien y curando las heridas, su asuncion del dolor del mundo hasta
morir en la cruz, el hecho ya estudiado de mostrarse vivo en la gloria
del Padre abriendo asi los ojos de la fe a los Apdstoles. Yo he que-
rido agudizar lo que suele ser comun en las obras actuales de teolo-
gia: que la revelacion de Dios tiene lugar en Cristo %0. He afinado la
tesis hasta decir: la revelacion se realiza de manera central y plena
en la Cruz de Jesis Mesias, en su Resurreccion y en la Donacion del
Espiritu del Padre y de Jesucristo. Pero estas tesis cristoldgicas no
pueden oscurecer en absoluto una perspectiva complementaria: la
revelacion por la Palabra, por una palabra que no es un simple fone-

7 En el IV Evangelio, la muerte exaltacion de Cristo es el inicio y el final del
acontecimiento salvifico y sefiala a la vez el nacimiento de la fe de la Iglesia: «Habla
de la realizacién de la obra salvifica de Jesis y al mismo tiempo de la fe de la
comunidad» (Turi VANCELLs, I. O., Jesus y el evangelio en la comunidad judnica
[Salamanca 1987], p.146. Ver todo el Excursus: La muerte/exaltacion de Jests y la
estructura del EJ).

7 He comentado recientemente esta frase en Sociedad y Reino de Dios (Madrid
1992), p.134-140.

" Sobre el orden o jerarquia de verdades en la fe de la Iglesia, ver ConciLio
Vaticano 1, Unitatis redintegratio, n.11.

" TrocME, E., Jesus de Nazaret, visto por los testigos de su vida (Barcelona 1974),
p.170, expresa muy bien la raiz de ese comportamiento de Jesis siempre manifestativo
de la autoridad y del amor de Dios: «Su comportamiento estd totalmente dominado por
el anhelo de acercar al Reino de Dios a los grupos mas diferentes [...] El “misterio de
Jesiis” no es una creacién més o menos artificial de las generaciones posteriores. Estd
enraizado en el comportamiento del Nazareno, totalmente entregado a su tarea humil-
de, pero convencido de disponer para esta mision de una autoridad excepcional, que
tiene su origen en Dios».

# Ver emblematicamente Ruiz Arenas, O., Jesus, Epifania del Amor del Padre.
Teologia de la Revelacion (México, CEM 1990).
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ma sino que tiene una historia personal, la de Cristo, y una historia
colectiva ab Abel usque ad ultimum justum. Esto hace que ambas
perspectivas se superpongan y, por eso, a lo largo de todo este capi-
tulo se muestra por qué la teologia cristiana ha de ser siempre /la
ciencia de la revelacién de Dios en Cristo. En esta misma linea,
quiero acabar con tres advertencias teoldgico-espirituales.

1.° Es necesario valorar la revelacion por la Palabra. La rei-
vindicacién de que la revelacion aparece estrechamente vinculada a la
realidad que llamamos «Palabra de Dios», no es de ningtin modo una
reivindicacién romantica y sentimental de Rudolf Bultmann con su
desdén por la historia. De ningiin modo. Se trata una vez mas de pro-
fundizar en los elementos esenciales de la catolicidad de la Iglesia, y
la Palabra es uno de estos elementos basicos, irreemplazables. No po-
demos ideologizar lo mas santo, que es la Resurreccion del Sefior. Por
eso, tan solo la Palabra y el Espiritu pueden explicarla y actualizarla.

Una cosa es, en efecto, decir que la Resurreccion de Cristo es el
nucleo de la Revelacion de Dios e, incluso, su milagroso soporte, y
otra cosa es decir que fan sélo en este nucleo de la Resurreccion del
Sefior encontramos el motivo valido para creer. Con esto se estaria
sugiriendo una operaciéon que, a mi.modo de ver, seria ideologica:
pareceria, en efecto, que el cristiano deberia evocar teologicamente
—racionalmente y explicitamente— la resurreccion, junto con su le-
gitimidad y su verdad, cada vez que, en una crisis, en una duda, en
una etapa de su vida espiritual, quisiera robustecer su fe. No es asi.

Cualquier escena de la vida de Jesus es un motivo vélido para
creer 3'; su forma de hablar y decir las Bienaventuranzas, su forma
de compartir el pan y los peces con el pueblo en los momentos deci-
sivos, su forma de relacionarse con los fariseos y de curar. Todos
estos gestos y momentos de vida estan penetrados por €l momento
nuclear y decisivo: por el nicleo de la Resurreccion. Literalmente
por el momento cumulativo de la muerte, la resurreccion y la comu-
nicacion de la vida divina del Espiritu a través del gesto humano de
acoger y de levantar que es propio de Jesus.

La palabra mediadora que expresa o «contiene» cualquiera de
estos gestos y momentos de la vida de Jesus —que ora, habla o
actiia— es suficiente para motivar nuestra fe. No es necesario que en
cada crisis, en cada duda, en cada etapa de nuestra vida espiritual
debamos forzar el entendimiento para llegar intelectualmente al nu-
cleo de la resurreccion hasta encontrar en ella la razon valida para

81 Hace ya veinte afios afirmé la autoluminosidad de las Escrituras en especial y
también de las narraciones sobre la vida de Jesus. Ver mis Notes sobre la fe segons sant

Joan, en L Univers de la fe (Abadia de Montserrat 1975), p.80-100, en especial el

apartado II: L ‘autolluminositat de la Paraula, p.84-91.
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creer. Ella, la Resurreccion del Sefior, ya llega a nosotros de muchas
y diversas maneras. Basta mirar al crucificado. Basta escuchar sus
palabras. Basta reconocerle en la fraccién del pan, para que llegue
hasta nosotros la fuerza y la verdad de su resurreccion.

2.° Esaverdad y esa fuerza llega incluso a nosotros a través de
la Creacion y de la Historia, llenas del paso de Dios y, por tanto, del
paso decisivo de su Pascua. Quiere decir que una pequefia brizna de
la creacién o una pequeiia historia de afecto gratuito y generoso son
epifendmenos del Amor mas grande que tiende a liberar y a elevar,
porque quiere manifestarse fuera de si mismo: en lo «otro», en lo
que no es El mismo, en el mundo entendido como creacidn, es decir,
como «otra cosa» que el puro Amor infinito, pero que no puede
dejar de transparentarlo 2.

Por eso, afirmar que la Resurreccion del Sefior es el nicleo de la
revelacion es perfectamente compatible con la afirmacién de que to-
da la vida de Jests es misterio de muerte y de Resurreccion, de es-
condimiento y de manifestaciéon del Amor supremo, de paso de
muerte a vida. Mas adn, el caricter nuclear de la Resurreccion se
compone bien con el hecho de que hay elementos de revelacion en
toda la panoramica historico-espacial que constituye el ambito de lo
humano: es el caso del vaso de agua dado al sediento, con tal presen-
cialidad de Cristo vivo, misteriosa pero real, que es a El, en definiti-
va, a quien se lo damos.

3.° Finalmente, alguna vez es bueno reconstruir el aspecto ve-
ritativo de ese nucleo de Revelacion, en la mayor profundidad y sen-
cillez posibles. Lo he intentado en este mismo capitulo. He intentado
leer en profundidad las palabras, los gestos, las escenas y sobre todo
el significado de la Muerte/Resurreccion del Sefior Jesus, asi como
las actitudes de los Apdstoles que se dejaban llevar por esa Luz de
Resurreccién. Simplemente —valga la metafora— he encendido mi
pobre vela en el cirio pascual de la comunidad apostélica. No estoy
seguro de haberlo hecho sin humo. Si estoy seguro de que detras de
mi vendran quienes se expresaran mejor que yo. Porque el esfuerzo
por entender la verdad y la fuerza de la Resurreccion, como apice de
la revelacion cristiana, es legitimo y necesario, aunque no deba reali-
zarse cada dia.

82 Prefiero decir «epifendmenos del Amor mas grande» o «epifania del amor del
Padre», como diria Ruiz ArRenas, O., 0.c., mas que «chispas dispersas de revelacion»,
porque la primera férmula significa mejor el acto libre, revelador del Amor, que se
expresa fuera de si mismo en la mediacién de lo que no es Dios. La segunda formula
podria dar la impresion de que la revelacion es una suerte de emanacion o chisporroteo
de la misma sustancia divina, como si se evaporaran las mediaciones que transmiten
hasta nosotros la revelaciéon de Dios pero impiden que nosotros, en este mundo, veamos
a Dios cara a cara.
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La Teologia no puede olvidar que su punto de partida esté en 1a
iniciativa de Dios. Beinert lo ha dicho con una frase incisiva: El
hombre dice su teologia porque, previamente, Dios ha tomado la
Palabra y ha hablado. De manera que la teologia tiene dos realidades
previas estudiadas en el capitulo anterior: la revelacion de Dios que
toma la iniciativa y la fe por la que el hombre se adhiere a Dios que
se revela.

La Revelacion supone, pues, que Dios se hace notar, actia y ha-
bla: dice su Palabra viva que es Cristo, el cual —crucificado y resu-
citado— también se hace notar, actda y habla. La acciéon de D1os
Padre y de Cristo, que siempre actuan (cf. Jn 5,17), llega hasta noso-
tros a través de la gran mediacion divina que es la donacion del
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Espiritu Santo, y a través de las demas mediaciones visibles y ecle-
siales: la palabra de la predicacion, la celebracion de los sacramentos
y las multiples formas de caridad de los cristianos. Son mediaciones
visibles que conducen hasta lo invisible de Dios, porque «la carne
[de la Iglesia] es capaz de participar de una vida y de una incorrup-
cién tan grandes por el Espiritu Santo» . La acciéon de Dios es el
acontecimiento de la fe objetiva (fides quae) que despertara la fe
subjetiva (fides qua) de las personas creyentes. Este acontecimiento
de la fe, constituido por la doble mision del Hijo y del Espiritu, es
narrado y asi se transmite y se presenta con toda su capacidad de
atraer... o de escandalizar. Este acontecimiento es también contem-
plado y conceptualizado por quien busca entender en claroscuro su
inteligibilidad escondida. Pues bien: la narracion es ya teologia, co-
mo es asimismo teologia el intento humilde, arriesgado, siempre ina-
cabado de conceptualizar €l misterio.

I. APROXIMACION AL CONCEPTO DE TEOLOGIA

1. Por qué hay teologia en el cristianismo

El punto de partida es, pues, que el cristianismo se desarrolla en
la historia como acontecimiento y como doctrina. El acontecer se
describe, entre otros muchos textos, en Jn 3.16: «Tanto amé Dios al
mundo que le dio a su Hijo unigénitox. Es la entrega que Dios hace
de su propio Hijo a los hombres, culminada por la entrega del Espi-
ritu Santo, en el cual los humanos pueden alcanzar un nuevo modo
de vivir: el nivel del Espiritu.

Pero hay lugar también para la doctrina. Ahora mismo, cuando
describo el acontecimiento cristiano, lo estoy haciendo en forma
doctrinal. La doctrina supone un conocimiento que puede ser com-
partido. Por ¢so, otro texto del Nuevo Testamento habla de la «ines-
crutable riqueza de Cristo» (Ef 3,8), lo que supone un conocimiento
cada vez mas profundo y una exposicion cada vez mas clara de la
insondable riqueza de su persona.

Es evidente que la doctrina depende del acontecimiento. Por eso
se da «un orden o jerarquia en las verdades de la doctrina catdlica,
ya que es diverso el enlace de tales verdades con el fundamento de
la fe cristiana» 2, fundamento que es precisamente el acontecimiento
real y objetivo de la entrega de Cristo al mundo.

! Segunda Carta de San Clemente a los Corintios, X1V, 5, en Ruiz BUENO, D,
Padres Apostolicos (Madrid 1950), p.367.

2 ConciLio VATICANo 11, Unitatis redintegratio, n.11.
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Es verdad, pues, que el objetivo de la doctrina es la fidelidad al
acontecimiento expuesto desde las primeras paginas del Nuevo Tes-
tamento, de manera sencilla, con un sentido minucioso del detalle vy,
a la vez, de la globalidad. Esta es una primera razoén de que exista la
Sacra Doctrina, el nombre que santo Tomas de Aquino da a la Teo-
logia 3: la necesidad de dar cuenta narrativamente del acontecimien-
to de la fe y la necesidad de expresar conceptualmente lo que signi-
fica este acontecimiento, en si y para nosotros.

Adviértase que el paso de la narracion al nivel conceptual suele
ser gradual, imperceptible. A dar este paso contribuyen dos causas.
La primera se encuentra en la misma historia de la Iglesia: la apari-
cion de las herejias obliga a formular conceptualmente los términos
y el significado de las narraciones neotestamentarias.

La segunda causa es el dinamismo inherente al entendimiento
humano: pensar a Dios desde una cultura es el programa implicito en
todo discurso teologico. La mente no se detiene, satisfecha, en el
acto de creer, sino que prosigue mas alla y quiere homologar este
creer como saber. Hay aqui algo muy dificil y tenso, no exento de
ambigiiedades. Creer y entender son dos actos distintos, aunque
tiendan a interpenetrarse debido a la caracteristica de la mente hu-
mana, que cuando asiente o cree, desea correlativamente entender o
saber. La mente acoge los dos actos, el de creer y el de entender,
porque quicre entender lo que cree. Tiene la tendencia, no siempre
realizable, de traducir la fe en saber e, incluso, en evidencia, con lo
que se corre el riesgo de querer des-velar del todo el misterio re-ve-
lado, esto es, manifiesto pero todavia y siempre escondido 4.

2. Creery saber

Anselmo de Canterbury y Ricardo de San Victor, tedlogos del
siglo x11, en la huella de san Agustin, creyeron que la inteligencia
que acompafia a la fe podia descubrir las razones necesarias que
vertebran el misterio creido, y que se inscriben y se ocultan en &1 5.
Asi, intentar entender en lo posible las razones eternas inscritas en
el misterio, a la luz de la fe o a la luz de la razén ilustrada por la fe,
no es tanto racionalismo como sabiduria teologica o mistica, pues

* ToMas DE AQuiNo, Summa Theologiae, 1, q.1 a.1.

* FortE, B., Creer y pensar la Trinidad a partir de la estructura trinitaria de la
re-velacion (Secretariado Trinitario, Salamanca, en prensa).

* Ver AcusTin, De Trinitate, X11, 14, 22-23 (intelligibiles rationes, non sensibiles);
X1, 19, 24; X1V, 1, 1.3: «etiam de rebus aeternis fidem temporalem quidem, et
temporaliter in credentium cordibus habitare, necessariam tamen propter adipiscenda
Ipsa aeterna esse monstraviy.
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lejos de excluir la claridad gratuita de Dios en la mente del tedlogo,
la esta suponiendo, y lejos de querer eliminar el misterio, se le con-
sidera inaccesible por exceso de luz.

El Concilio Vaticano I llama ratio fide illustrata y, viceversa,
intelligentia [fidei] —inteligencia [de la fe]— a esa claridad, otorga-
da por Dios en la fe, que ayuda a entender el misterio ya sea por
analogia con las cosas que conocemos, ya sea por el nexo que los
misterios tienen entre si, ya sea por la relacion que tienen con nues-
tro fin Gltimo ®. El tedlogo no sustituye, por tanto, el creer por el
saber, pero, después de mostrar lo que la Iglesia cree, muestra a su
vez las razones que en esa fe estan inscritas, en cuanto pueden llegar
a entenderse .

Wolfhart Pannenberg cree que éste es un papel principal de la
teologia: explicar racionalmente los contenidos de la fe en Dios a los
creyentes de la comunidad y a los increyentes del mundo 8. Pannen-
berg no cae en el hegelianismo de considerar la razon como omni-
comprensiva y capaz de someter la fe al juicio de una veracidad
establecida por esta misma razon subjetiva. Para Pannenberg, en
efecto, existe —previa al establecimiento de la verdad como juicio
mental subjetivo— la verdad objetiva que ha de ser descubierta por
el tedlogo que busca adecuarse a ella. Pannenberg hace suyo el di-
cho agustiniano, Veritas est «id quod est» °. En cambio, afirma re-
sueltamente que la bisqueda de la verdad de la fe debe llevarla a
cabo la razdn sola, sin que la razén pueda aducir esa fe como premi-
sa 10,

¢ DS 3016.

7 También este orden —primero, hay que dejar establecido lo que cree la Iglesia y,
luego, hay que dar las razones que se esconden en la fe, de manera que queden
convencidos incluso los rebeldes— es propio de san AcusTin, De Trinitate, 1, 2, 4.

8 PANNENBERG, W., El discurs de la ciéncia i la teologia, en Pensament cientific i
fe cristiana (Barcelona 1994). Asi, en la p.111: «La prueba de la credibilidad de las
ensefianzas cristianas se desatrollé en el terreno de la argumentacion filosofican.
También para esta cuestion, ver PANNENBERG, W., Epistemologia e Teologia (Brescia
1975), p.17, entre otras.

% AGusTIN, Solil., 11, 5.

19 PANNENBERG, W., Teologia Sistemdtica, 1 (Madrid 1992), p.52-53: «Hoy no se
piensa ya lo mismo que en tiempos de Anselmo sobre cual ha de ser la forma posible
o adecuada de dichos argumentos y, sobre todo, acerca de si se les puede atribuir el
poder constringente de una necesidad l6gica. Pero incluso una argumentacion orienta-
da tan sélo a una plausibilidad racional resulta imposible cuando para ello se aduce la
fe ya como premisa. Un cercioramiento racional de la fe acerca de la verdad universal-
mente valida de su contenido solo es alcanzable por medio de una discusion llevada
con apertura total, sin introducir aseveraciones de compromiso personal justo tal vez
cuando se han acabado los argumentos. Precisamente el cristiano habria de concederle
al contenido de su fe la capacidad de hacer brillar por si mismo su verdad divina sin
necesidad de ninglin dispositivo previo para asegurarla».

I Aproximacion al concepto de teologia 51

A mi modo de ver, la relacion entre saber y creer hay que basarla
ante todo en la distincion de ambos conceptos: el saber supone un
conocimiento (conceptual, loégico, matematico o experimental) de
los datos analiticos de un todo o de un problema. Este saber se puede
exponer por medio de un discurso conceptual en el caso del saber
matematico o logico-conceptual, o por medio de la narracion en el
caso de estar basado en una experiencia. En cambio, el creer supone
escucha y recepcion de la Palabra, adhesion y entrega al amor de
Dios, docilidad al Espiritu e, incluso, obediencia al Padre. En defi-
nitiva, comunion interpersonal con el Padre y con el Hijo en la mis-
ma claridad del Espiritu Santo ''.

Pero esta distincion no impide la inter-penetracion: al tratar, en
lo posible, de entender el misterio por medio de la razon iluminada
por la fe, al creyente se le hace practicamente imposible poner del
todo entre paréntesis la fe que profesa. Porque ésta no es tanto la
premisa que zanja la cuestion, cuanto el tema cuya verdad hay que
analizar y la perspectiva de la que no puede apearse el analista cre-
yente. Por lo demas, es verdad que el debate debe ser tan sincero y
amplio —sin excluir nada— que bien puede suceder que o bien el
creyente no disponga en aquel momento cultural de argumentos al
caso (y entonces, tal vez se le pide que crea sin entender, confiado
en que en muchas otras cuestiones los argumentos si le han aclarado
el sentido de lo que cree), o bien puede suceder que el no creyente
quede positivamente admirado de la profundidad, incluso racional y
humana, que el misterio alumbra,

Mas aun: la intuicion racional que brota de la contemplacion
gratuita del misterio da lugar —a mi modo de ver— a un entender
que no esta tanto en la linea de la argumentacion racional cuanto de
la contemplacion inteligente y amante del objeto. Es algo asi como
la percepcion simultanea del misterio y de las razones inscritas en el
misterio. Es algo que queda claro en la Resurreccién de Jesus, cuyo
misterio y cuyas buenas razones son, a la vez, iluminados en la con-
templacion llevada a cabo por la «oculata fide»: por la mirada inte-
ligente de la fe '2. Evidentemente, hay muchas personas creyentes
que con el creer tienen suficiente. Es el ambito de la fe popular. Pero
eso no impide que, en la adolescencia y juventud o, en general,
cuando alguien esta formando su personalidad de creyente, sea bue-
no que crea y simultaneamente busque entender lo que cree. La ma-
durez advertira en todo caso que la bisqueda de Dios no pasa exclu-
sivamente por el «pensar y saber a Dios» sino por el adentrarse per-

"' El sentido de la koinonia en | Jn 1,3 tiene a la vez un sentido noético y vital.
12 Ver ToMAs DE AQUINo, Summa Theol., 111, .52 a.2 ad 1.
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sonal y vitalmente en El, ya que donde el concepto se detiene, se
adelanta el amor 13,

3. Hacia un concepto estricto de Teologia

Lo primero que nos viene a la mente es la palabra de san Agus-
tin: «Sermo Dei». La teologia es el hablar humano acerca de Dios.
Rocchetta hace notar con buen sentido que el término teologia no es
el tnico empleado para referirse al discurso sobre Dios en la historia
del Cristianismo: «conocimiento» (gnrosis), «sabiduria» (sophia o
sapientia) o bien «sacra doctrina» (utilizada 80 veces en Summa
Theologiae 1, q.1 en vez de las tres Gnicas menciones de «teologia»)
son los diversos nombres con los que se conoce el discurso propio
de la teologia '%.

Las raices platonico-aristotélicas del término teologia son claras.
Es conocidisima la critica que hace Platon de las falsas fabulas for-
jadas por Homero y Hesiodo !3. Con gran desdén, dice Platon que en
esos relatos acerca de los dioses y de los héroes ni siquiera se engafia
con el suficiente decoro. Lo que mas molesta a Platon es que en esas
fabulas se presenta a los dioses de manera que «se tienden asechan-
zas y luchan entre si, lo cual tampoco es verdad» 6. En resumen:
Platén opone a las teomaquias la auténtica teoria que «procura pre-
sentar al dios tal como es» 7. Platon usa peyorativamente el término
teomaquia como equivalente de fabulacion mitica. Sin movernos del
universo platénico, podriamos reservar los términos «filosofia» y
«teologia» para indicar el campo de conocimiento racional de la di-
vinidad: un «logos» que intenta expresar a Dios tal como es.

Aristoteles, en cambio, emplea sucesivamente el término teolo-
gia, ya sea en el sentido peyorativo de creador de mitos (pv6ikog
copiouevamy), ya sea en el sentido mucho mas serio de la ciencia
que habla de Dios y que es propia de Dios '®. En efecto, «en este
grandioso capitulo [ de la Metafisica, Aristételes busca una ciencia
mas alla de la Fisica, capaz de establecer la causa de todo lo que esta
manifiesto '°. Es la Sabiduria que investiga la verdad, ciencia de los

13 Ver, entre otros textos, ToMAs DE AQuiNo, Summa Theol., 11-11, q.180 a.1 co.

14 RocCHETTA, C., FIsiCHELLA, R., Pozzo, G., La teologia tra Rivelazione ¢ Storia,
Introduzione alla teologia sistematica (Bolonia 1985).

1> PLATON, Repuiblica, lib 11, XVII, 376.
¢ PLATON, 0.c., 377-382.

17 PLATON, ibid.

'8 ARISTOTELES, Metafisica, 111, 4, 1000a en relacion con I, 2, 983a.

9 Aristdteles establece explicitamente tres ciencias especulativas: la Matematica,
la Fisica y la Teologia. «Ya que nadie desconoce que, si en algun lugar se halla lo
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principios y de las causas. Ella se orienta ciertamente hacia la Causa
de las causas, hacia el “entendimiento puro y sin mezcla” [...] como
busqueda de Aquel que aparece como Causa de las causas, como €l
Motor inmovil o el Acto puro del entendimiento que se piensa a si
mismo. Todo esto por lo que se refiere al marco de la ciencia, pero
ya se \Z/g que el marco sugiere también el “objeto” de esta ciencia:
Dios» 2.

Aristoteles ha establecido una terna en el campo de las ciencias:
La Fisica, la Matematica y la Teologia. La Fisica trata de las reali-
dades corporales, esto cs, arraigadas en la materia. La Matematica
trata de las formas puras ¢ ideales: los numeros. La Teologia se dis-
tingue porque su objeto es Dios y porque ella es la ciencia que es
propia de Dios: la ciencia que Dios tiene.

Es importante asimismo lo que ha dicho Aristoteles respecto del
método: el proceder de las ciencias exactas no es el unico método
que conduce a la ciencia o epistemé:

«Hay personas que no quieren escuchar si no se les habla mate-
méticamente. Otros no escuchan si no se les habla mediante ejem-
plos. Otros quieren el testimonio de algin poeta. Y mientras algunos
lo quieren todo exacto, hay otros que se sienten molestos con la
exactitud, ya sea porque no pueden seguir ¢l razonamiento, ya sea
por exceso de detalles.

La obsesion por la exactitud tiene realmente algo de servidum-
bre, de tal manera que en los razonamientos pasa como con el trato:
que, como algunos dicen, parecen impropios de hombres libres.

Por eso, es necesario aprender previamente como ha de ser en-
tendida cada cosa, ya que es absurdo buscar simultianeamente la
ciencia y el método de la ciencia. Ninguno de estos dos objetivos es
facil de conseguir.

La exactitud matematica del lenguaje no ha de ser exigida en
todas las cosas, sino tan sélo en las cosas que no tienen materia. Por
eso, el método matematico no es apto para la Fisica, ya que toda la
naturaleza estd dotada de materia. Es preciso, en primer lugar, inves-
tigar qué es la Naturaleza, ya que entonces veremos claramente cual
es el objeto de la Fisica» *'.

Lo que han hecho, por tanto, Platén y Aristoteles es crear el cau-
ce para que discurra el discurso sobre Dios. Pero ese cauce, en el
Cristianismo, es nada mas y nada menos que el ambito para un dis-
curso sobre Dios que se revela en Jesucristo: ello da lugar a la teolo-

divino, se halla en tal naturaleza inmévil y separada, y es preciso que la mas valiosa se
ocupe del género mas valioso» (ARISTOTELES, Metafisica, V1, 1, 1026a).
# Rovira BELLOSO, J. M., Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), p.30.
21 ARISTOTELES, Metafisica, 11, 3; 995a, 12-18.
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gia como oikonomia, es decir, como divina dispensacion. (La Teo-
logia es, segln esta contraposicion, el conocimiento de Dios Uno y
Trino en si mismo, mientras la «economia o dispensacion» es el
conocimiento de Dios que se manifiesta en su Imagen: Jesucristo.)

En realidad, el discurso sobre Dios, para que sea completo, habra
de tomar también la forma de una respuesta a la Palabra, por medio
de la cual Dios se revela: habra de ser respuesta al discurso de Dios.
Y, por fin, habra de insertarse en un discurso a Dios, es decir, habra
de insertarse en el movimiento ascensional de la oracién, que tiene
la osadia de dirigirse con palabras humanas al Dios vivo. De esta
manera, la teologia queda enmarcada como ciencia de la revelacion
de Dios (respuesta a la Palabra de Dios), y queda inmersa en la co-
rriente de la invocacién y de la adoracion a Dios, de suerte que toda
la Teologia se sostiene en el interior del manantial descendente de la
revelacion de Dios mismo y en el discurso ascensional de la adora-
cion a Dios en Espiritu y en Verdad. La Teologia como discurso
sobre Dios quedaria afectada por un racionalismo estrecho si no es-
tuviera enmarcada y transida por la Palabra de Dios y por la Palabra
a Dios: esto es, por la Revelacién y por el Espiritu contemplativo.

4. El término «teologia)» en los Padres de la Iglesia

Los Padres de la Iglesia, desde los Apologetas griegos, empiezan
a asumir el término teologia. Asi Justino supone que el Espiritu San-
to en las Escrituras Santas llama a Dios Padre del cielo. Debe enten-
derse literalmente que las Escrituras inspiradas por el Espiritu son
las que reologizan (@eoloyelv) que Dios es el Padre del universo 22.
Atenagoras emplea asimismo la palabra «teologia» como discurso
religioso 23. Todavia se emplea no obstante la palabra teologia en
sentido peyorativo: Hay entre el vulgo quien cree ser «el mas veraz
tedlogo» 24, Pero ciertamente con Atenagoras el verbo teologizar se
va abriendo camino y toma carta de naturaleza en su pensamiento,
en el sentido de «discurso sobre lo divino» .

El conocimiento del Antiguo Testamento es considerado también
por Justino como «ciencia divina» 2. De modo que se puede estable-
cer, de menos a mas, el uso del sustantivo feologia y del verbo feo-
logizar del siguiente modo: a) La teologia vulgar como mitologia o

22 JusTino, Didlogo con Trifén, 56, 15 (BAC p.398).

2 ATENAGORAS, Legacion en favor de los cristianos, 18, 1 (BAC p.671).
2 ATENAGORAS, 0.c., 18,2 (BAC p.672).

3 ATENAGORAS, 0.c., 19, | (BAC p.673).

26 JUuSTINO, 0.¢., 113, 2 {BAC p.498).
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teogonia ?7; b) La teologia como conocimiento pre-cristiano de Dios;
¢) La teologia como ciencia divina del Antiguo Testamento; d) Con
Origenes, llegamos a la teologia como conocimiento cristiano de
Dios 2.

La normalizacién del término teologia llega con Eusebio de Ce-
sarea en sus dos obras de Historia Eclesidstica y de Teologia Ecle-
siastica. Eusebio es uno de los primeros en distinguir entre teologia
y otkonomia. Teologia es el conocimiento de Dios y, por tanto, de la
divinidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Mientras que la
divina dispensacion (oikonomia) es el conocimiento del don de Dios
hecho a los hombres, por la encarnacion, muerte y resurreccion de
Jesucristo, en la comunién del Espiritu Santo. Eusebio tiene como
normal esta distincion cuando dice que «comenzara por la economia
y la teologia» ?°. Los Padres griegos no entienden que se pueda lle-
gar a la teologia prescindiendo de la economia, ya que ambos con-
ceptos no son contrapuestos ni excluyentes. En efecto, reologia no
equivale al conocimiento de la divinidad en abstracto sino que es
también aquel conocimiento de la divinidad de Jesucristo que proce-
de del Espiritu divino. La teologia tiene también un sentido cristold-
gico y pneumatologico. Contempla prevalentemente el misterio de
Dios, mientras la economia contempla prevalentemente el don o dis-
pensacion de Dios a los hombres. Desde Justino al mismo Agustin,
se entiende que el conocimiento de Dios propio de la Teologia surge
del estudio de las Sagradas Escrituras, en cuanto las Escrituras son
«palabra de Diosy», las cuales nos muestran su accion culminada en
la figura de Cristo, imagen de Dios invisible.

II. UNA FE, VARIAS TEOLOGIAS

Las famosas fuentes del Pentateuco, «Yahvistay («J»), «Elohis-
tan («E»), «Sacerdotal» («P») y «Deuteronomista» («D»), sefialan
ya cierta pluralidad de teologias veterotestamentarias, o —para ha-
blar sin anacronismos— de «familias» teologicas distintas, que pue-
den adjetivarse y distinguirse ya sea como fuentes, ya sea como es-
tratos redaccionales del Pentateuco: como teologia narrativa y popu-
lar de la historia de la Alianza de Dios con Abraham, que comienza

27 OriGenes, Contra Celso, 1ib IV, 42 (BAC p.280).

# Harl, M., Origéne et la fonction révélatrice du Verb Incarné (Paris 1957),
p-318-324. Ver también RoccherTa, C., FisicHeLLA, R., Pozzo, G., La teologia tra
rivelazione e storia (Bolonia 1985), p.19.

¥ Eusesio pE CESAREA, Historia Eclesidstica, 1, 1, 7 (BAC p.7). Ver en la misma
pagina la nota que corresponde a este punto. Ver también en X, 3, 3 (BAC p.594) que
hay un solo himno teolégico, en el sentido de una sola y una misma proclamacion de
Dios.
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ya el tema basico de la llamada y de la eleccion (J y E); como teo-
logia de los sacerdotes del Templo de Jerusalén, que sitian central-
mente las leyes litargicas del Exodo, Levitico y Numeros, ofrecien-
do un marco al Pentateuco (P) **; o como teologia propia del movi-
miento «Yahveh solo» que permite cristalizar el sentido teologico
pleno de la Alianza de Dios con su Pueblo (D) 3!.

Por su parte, W. Pannenberg, en su Teologia Sistemdtica, hace el
recuento de «la variedad de formas que adopta el lenguaje veterotes-
tamentario sobre la “revelacion™» 32. Estas diversas formas o pers-
pectivas pueden considerarse asimismo como la raiz de un pluralis-
mo teologico ya en el mismo Antiguo Testamento. En efecto, en la
linea de Pannenberg, aunque tomandome las libertades que son del
caso, presentaré esas formas del lenguaje teologico, para mostrar
que, seglin la perspectiva desde la que se conciba la revelacion de
Dios, tendremos un modelo u otro de teologia.

Si la revelacion se concibe de un modo mdntico, como inspira-
cion a través de suefios o de trances provocados por el poder de
Dios, ello repercute en las narraciones veterotestamentarias en las
que domina el poder amante de Dios desplegado en una situacion
conflictiva vivida por el justo. Si la revelacion se concibe como en-
cuentro con Dios (por ejemplo, con los Patriarcas), ello da lugar a la
innegable corriente personalista que traspasa la tradicion judia hasta
M. Buber, F. Rosenzweig o E. Lévinas, y que se prolonga en el
cristianismo con las apariciones de! Resucitado que dan lugar a los
encuentros con El. Si la revelacion se concibe como entrega de un
memorial por parte de Dios, a la manera de la entrega de su Nombre
que hace recordar las maravillas por El obradas y abre un horizonte
futuro de esperanza, ello da lugar a una perspectiva de teologia sim-
bolica que desembocard en la oracién y en los sacramentos cristia-
nos. Si se concibe la revelacion como manifestacion de la voluniad
de amor de Dios que orienta y «sostiene» teondmicamente el obrar
del hombre, ello alumbrard la perspectiva teoldgica presidida por la

% Code Sacerdotal I (Genése-Exode), Texte frangais, Introduction et Commentai-
res par J. Steinmann (Paris 1962), p.7.

' Ver AMSLER, S., BLum, E., CRUSEMANN, F., DE Pury, A., RENDTORFF, R., ROMER,
TH., Rosg, M., Scumip, H. H., Seesass, H., Ska, J.-L., VERMEYLEN, J., ZENGER, E., Le
Pentateuque en question (Ginebra 1991). En esta obra, SEeBass, H., Que reste-t-il du
Yahwiste et de I’Elohiste?, habla con naturalidad de las «teologias de J y de E» (p.207).
Para el Deuteronomista, ver sobre todo el trabajo de A. de Pury y Th. Rémer, p.48-50.

%2 La revelacion del Antiguo Testamento, segin Pannenberg, puede tomar alguna
de estas formas: g) a través de mediaciones manticas; b) como encuentro de Dios con
los patriarcas; ¢) el hecho de la revelacion del Nombre de Dios a Moisés; d) el nicleo
de larevelacion de la voluntad de Dios en el Decalogo; e) la inspiracién de los profetas
por el Espiritu Santo. (PANNENBERG, W., Teologia Sistemdtica 1 [Madrid, Comillas,
1992], p.222-226).
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llamada imperativa de Dios que constituye al hombre y a la mujer
como sujetos éticos. En el Nuevo Testamento, reaparece esta linea
en la escena del Buen Samaritano: la llamada de Jesus constituye
préjimo de los dolientes al Samaritano. Si, por fin, concebimos la
revelacion como presencia del Espiritu de Dios en los profetas (has-
ta que éstos llegan a identificarse con la Palabra de Dios que ilumina
una situacion humana), tendremos el tipo mas comun de revelacion,
entendida como comunicacion de la Palabra y del Espiritu de Dios a
los profetas. Es la tradicion profética anterior y posterior al Exilio,
que aparece paradigmaticamente en Ezequiel, con el ritornello «La
palabra del Sefior me fue dirigida en estos términos...». Para Pannen-
berg, estas numerosas perspectivas o puntos de vista «introducen
nuevos elementos en la comprension de Diosy» .

Por lo que se refiere al Nuevo Testamento, una mirada a las di-
versas perspectivas con que se enfoca el conocimiento de la persona
de Jesus permite distinguir diversas cristologias 3*. Ante lo complejo
que resulta establecer clasificaciones cristologicas del Nuevo Testa-
mento seglin su contenido, me fijaré tan sélo en la forma que adop-
tan las diversas tradiciones sobre Jestis y que nos permitiran hablar
de una cristologia de la predicaciéon (Corpus paulinum); de una cris-
tologia especulativa historico-escatolégica (IV Evangelio, ;Lucas?);
de una cristologia mesianica, centrada en el Jesus historico (Mateo,
Marcos, Lucas); o de una cristologia que concentra su mirada en
Cristo como Sefior y Eschaton inscrito ya en la eternidad de Dios
(Apocalipsis). La gran ventaja que ofrecen la diversidad de teologias
del Nuevo Testamento consiste en que la diferente /etra que las di-
versifica queda compensada por el unico Espiritu que las hace inte-
ligibles y que las reune en un tnico acorde: Jesucristo.

Para darnos cuenta del fenomeno segun el cual se da una fe y
varias teologias, es suficiente ofrecer una panoramica de las diferen-
tes teologias que hoy se dan, tanto por lo que se refiere a la historia
(tipos de teologia que se han dado en la realidad histérica) como por

3 PANNENBERG, W., 0.c., p.223.

3 ScHILLEBEECKX, E., Jesus. La historia de un viviente (Cristiandad, Madrid 1981),
p-373: una mirada al NT permite «descubrir la existencia de varias cristologias pre-ca-
nonicas e independientes, cada una de las cuales se funda en determinadas facetas de
la vida terrena de Jesus». A continuacion, Schillebeeckx ofrece la siguiente clasifica-
¢idn, que reproducimos mas para ilustrar el hecho de la diversidad de cristologias que
para confirmar los caracteres de cada una de ellas: cristologia del «maranatha» o de la
parusia: Jests portador de la salvacion futura como Seiior del futuro (Credo de la
tradiciéon Q, tradicion de Marcos); cristologia del «theois aner»: Jesus taumaturgo
divino (tradicion galilea, con proyeccidn cristiana posterior en los evangelios de Mar-
cos y de Juan); cristologias sapienciales: Jesas sabiduria preexistente, encarnada, hu-
millada, exaltada (Filipenses, Colosenses); cristologias pascuales: Jesus muerto y re-
sucitado...



S8 C.2. Teologia y teologias

lo que se refiere a su finalidad, la cual abarca los objetivos pero
también el método (teologia narrativa, teologia fundamental, teolo-
gia sistematica), o por lo que se refiere al espacio y al tiempo en los
cuales surgen (teologias surgidas en las diversas zonas de incultura-
cién). Algunos modernos manuales de Introduccion a la teologia
suelen explicar cuidadosamente los distintos tipos de teologia anti-
guos y actuales 3. Por otra parte, la existencia en el actual panorama
teologico de buenas historias de la teologia permite reconstruir sin
fatiga el abanico de las teologias que se dieron ayer y que se estan
dando hoy 3¢, Procuraré aqui dar mi vision de aquellos puntos de la
historia de la teologia que, ademas de presentar un interés innegable,
me son mas familiares.

A) Diversas teologias en la historia
1. Teologia patristica (s.1I-VIII)

La Teologia patristica empieza con la «Didajé» y con los Padres
Apostolicos: Clemente Romano, Ignacio de Antioquia, Policarpo de
Esmirna, Papias de Hierapolis, la «Epistola» de Bernabé y el «Pas-
tor» de Hermas *’. Sigue con los Padres Apologetas griegos, con
Justino, Taciano, Atendgoras y Ted6filo de Antioquia %, y —ya en el
siglo 11— con el grupo de los escritores africanos formado por Ter-
tuliano, Cipriano y Lactancio. La época de su maximo esplendor se
inaugura con Origenes (f 254 circa) y culmina en los Padres postni-
cenos: Basilio, Gregorio de Nacianzo y Gregorio de Nisa en Oriente
e Hilario, Jeronimo y Agustin —y mas tarde Leén el Magno— en
Occidente.

Ireneo, que vivid en pleno siglo 1t (ca.140-ca.202), con su obra
magna Adversus haereses, supone para la Teologia algo asi como su
solemne y explicita inauguracion. Esta obra, en su intencion y como
su nombre indica, es una apologética decidida frente al gnosticismo,

3 ROCCHETTA, C., FISICHELLA, R., Pozzo, G., La Teologia tra Rivelazione e Storia
(Edizione Dehoniane, Bolonia 1985); BEiNerT, W., Infroduccion a la Teologia (Her-
der, Barcelona 1981).

36 Ver BERARDINO, A. DI, STUDER, B. (Dirs.), Storia della Teologia, vol.l. Epoca
Patristica (Casale Monferrato 1993); ViLaNova, E., Historia de la Teologia cristiana,
3 vols. (Barcelona 1984-1989). )

7 La edicién de Ruiz Bueno, D., Padres Apostdlicos (BAC, Madrid 1950), contie-
ne ademas la famosa Carta o Discurso a Diogneto. )

% Ruiz Bueno, D., Padres Apologetas griegos (BAC, Madrid ?1979). Conn’ene los
siguientes autores: Aristides, Justino, Taciano, Atenagoras, Teofilo de Antioquia, Her-
mias, el Filésofo.
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el cual complicaba, con una extrafia red de mediaciones, la simplici-
dad de la fe del creyente, abierta a la inmediatez de Dios, Padre, Hijo
y Espiritu Santo. Ademas de ser una obra apologética, Adversus hae-
reses puede considerarse como la primera gran obra de Teologia Sis-
temdtica, puesto que desarrolla una verdadera Teologia de la divina
dispensacion, lo que equivale a una Teologia de 1a Revelacion trini-
taria, con la inclusion de una cristologia y de una sacramentologia
(Bautismo y Eucaristia) incipientes pero sustantivas.

Aparte de las grandes obras de sintesis como el Peri Arjon de
Origenes o el De Trinitate de san Agustin, muchas de las obras de
los santos Padres nacen con ocasidon de un hecho circunstancial: la
aparicion de una herejia o la necesidad de aclarar una cuestion rela-
tiva a la fe. De esta manera surgen las obras geniales de san Basilio
Contra Eunomio o Sobre el Espiritu Santo ¥ o la de san Atanasio
sobre la divinidad del Verbo contra los arrianos 4.

Es dificil establecer cuando toca a su fin la época patristica. Sue-
le decirse que, en Oriente, llega hasta san Juan Damasceno (f 749),
mientras que en Occidente la transicion entre los tltimos Padres la-
tinos —los tltimos romanos— y la Edad Media la forman Casiodoro
(T 583) y Boecio (T 524), conocido por su famosa definicion de per-
sona y por haber transmitido al medioevo el doble ciclo escolastico
del trivium (gramatica, retorica y dialéctica) y del quadrivium (arit-
mética, geometria, astronomia y musica). A esta transicion pertene-
cen también dos nombres desiguales: Gregorio Magno (1 604), el
pontifice jurista que instaura el canto coral (gregoriano), que se abre
al mundo germanico y que escribe una obra famosa de espirituali-
dad: Moralia in Job, e Isidoro de Sevilla (1 636), quien hace en sus
Etimologias un acopio de erudicion para la Edad Media. Otro dato
para establecer el final de la patristica lo ofrecen las grandes series
de los santos Padres, editadas ya o en curso de edicion: el Corpus
Christianorum piensa editar los autores hasta el renacimiento caro-
lingio, mientras la edicién de Migne liega hasta los autores det
siglo xi 4!,

% BasILE DE CESAREE, Sur le Saint-Esprit, Sources Chrétiennes (Paris 1964). Re-
cientemente ha estudiado a Basilio con gran fidelidad y lo ha expuesto de forma muy
clara SesBout, B., Historia de los Dogmas, vol.I: El Dios de la Salvacion (Salamanca
1995), p.187-267.

40 Atanasio, Contra Arrianos, 1, 5-6, PG 26.

1 QuasTeN, J., Patrologia, I-11 (BAC, Madrid *1978-1987); 111 (1981).
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2. Teologia monastica

a) Precedentes: La reforma carolingia (s.1x) esta cada vez mas
estudiada #2. Los dos grandes nombres de Ratramno y Radberto tras-
pasaran a la teologia mondstica la mentalidad de los Padres: su sen-
tido ascensional de la humanidad de Cristo al Verbo divino, su men-
talidad neoplatoénica, su conviccion de que el simbolo supone un ni-
vel especial de conocimiento, porque conduce al contemplativo de la
figura visible al arquetipo invisible. Su agustinismo es patente por lo
que se refiere a la Eucaristia.

b) Las Escuelas biblicas (s.X1). En la segunda mitad del si-
glo X1l se produce una intensa floracion de escuelas en las que se
estudiaba de una nueva manera la Biblia y, al mismo tiempo, se
introducia la dialéctica (el uso de la razon filosofica) en el estudio de
la Teologia. De esta suerte se renovaba todo el abanico de la Sacra
Doctrina en las Escuelas de Laon, Chartres, Orleans y Paris 4. Los
precedentes de estas escuelas debemos buscarlos en el monje ingiés
Beda, el comentador de casi 60 libros de la Escritura *4, y en Rabano
Mauro (1 856), discipulo de Alcuino.

La glossa biblica era, a partir del siglo xi, una aplicacion a los
libros de la Escritura de la glosa que, desde el siglo 1X, se hacia de
los autores clasicos. Constaba de tres columnas por pagina: el texto
biblico, en medio y en caracteres grandes, «con glosas interlineales
en letra pequefia» %5, En los amplios margenes de derecha e izquier-
da habia lugar para las glosas marginales, que contenian citas de los
santos Padres o ideas del propio glosador.

Los mismos nombres que, en seguida, encontraremos entre los
cultivadores de la teologia monéstica o entre los dialécticos, son los
que descuellan en el campo de la investigacion biblica: Anselmo,
Raul y Gilberto de Ladn; Hugo de San Victor, autor no solo del
famoso De Sacramentis sino de una obra de hermenéutica en plena
Edad Media: De Scripturis et de Scriptoribus sacris (PL 175), asi
como su discipulo Ricardo, autor del célebre De Trinitate, con fama
de ser el mejor biblista del siglo xi1. Ricardo, biblista y teélogo mo-
nastico, habia de continuar el esplendor de la Abadia de San Victor,
fundada por Guillermo de Champeaux.

22 BERARDINO, A. DI, STUDER, B. (Dirs.), Storia della Teologia, vol.l. Epoca Patris-
tica (Casale Monferrato 1993).
3 Ver Sacet, G., Introduction 3 RICHARD DE SAINT-VICTOR, La Trinité: Sources
Chrétiennes (Cerf, Paris 1959), p.7.
4 Beda compilaba sobre los libros de la Escritura «breves notas extraidas de los
Padfses;;%Diccionario Enciclopédico de la Biblia [Herder, Barcelona 1993], p.466).
Ibid.

II.  Una fe, varias teologias 61

A estos nombres hay que afadir otros tres, mas independientes:
Pedro Comestor (el «Tragador de libros», ¥ 1179), canciller de la
Universidad de Paris, cuya Historia scholastica fue el manual bibli-
co que ofrecia la historia desde Adan hasta el Apocalipsis; Ruperto
de Deutz (1 1130), cuyos comentarios tienen a Cristo como «punto
de convergencia de todas las Escrituras» %6, y, finalmente, Joaquin
de Fiore, €l abad cisterciense, cuyo estudio del Apocalipsis cambia
radicalmente ¢l curso de la exégesis medieval al considerar como
«letra» €l evangelio de Cristo, a la espera —jen este mundo!— del
evangelio del Espiritu, el verdadero sentido espiritual de la «le-
tran 47,

¢) Los dialécticos (s.x11). El mismo Anselmo de Laon, discipu-
lo en Bec de Anselmo de Canterbury, instaura un nivel alto en el
tratamiento de las sentencias, que ya no se tratan a modo de florile-
gio sino de forma sistematica *8. Pero es Abelardo quien lleva el
método dialéctico a su culmen. La dialéctica no es otra cosa sino el
uso de la razon humana y filoséfica en las afirmaciones de la fe, en
cuanto dicha razon intenta dar explicaciones inteligibles de esas afir-
maciones que creemos. ;Hasta qué punto es racionalismo este méto-
do dialéctico, que —de algiin modo— evoca el credo ut intellegam
anselmiano? Aun a riesgo de anacronismo me atrevo a decir que
habria racionalismo en la ilusion de que la razon humana pudiera
abarcar o dar cuenta adecuada de los divinos misterios a los que se
refieren las afirmaciones de la fe. No hay en cambio racionalismo si
el seguimiento que la razoén hace de las afirmaciones sobre los mis-
terios se limita tan sdlo a «una cierta intelecciony de los mismos,
segun dira siglos mas tarde el Vaticano I.

Los «grandes» de la teologia monastica, San Anselmo de Canter-
bury o de Aosta, Hugo y Ricardo de San Victor 4, son de hecho los
primeros escolasticos. Para la enorme figura de san Bernardo, se
puede ver el pro y el contra en F. Baccetti ** y en E. Vilanova ',
respectivamente.

% Ibid. Ver también p.467.

47 Ver la tesis doctoral de Luna PoLo DE RuBaLcasa, H., La doctrina escatologica
de H. de Lubac (Facultat de Teologia de Catalunya), pro manuscripto, en la que se trata
extensamente el tema de Joaquin de Fiore.

“ ROCCHETTA, C., FisichELLA, R., Pozzo, G., o.c., p.53.

4 Me he referido suficientemente a Anselmo, Ricardo de San Victor y Pedro
Lombardo en mi Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), p.39-52.

0 En AnciLL, E., Diccionario de Espiritualidad, 1 (Barcelona 1983), p.239-246.

31 ViLaNova, E., Historia de la Teologia cristiana (Barcelona 1984).
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3. Teologia escolastica

En la Europa cristiana hay un cambio de mentalidad por lo que
se refiere a la teologia, que se va a convertir en ciencia: en una cien-
cia prefiada de filosofia aristotélica, recibida con gran impetu ya en
el siglo x11 por Maiménides y por los arabes y ahora, en el siglo X,
por los tedlogos cristianos. Este cambio de mentalidad empieza en
Felipe el Canciller (f 1236) y Guillermo de Auxerre (t 1231) con su
Summa Aurea** y llega hasta Guillermo de Ockam vy, si es justo
considerar el periodo floreciente en el que la «segunda escolastica»
conserva todo su vigor, veremos que este singular periodo de la Teo-
logia en estado de ciencia incluye a los tedlogos espafioles de los
siglos xv1'y xvI, hasta el portugués Juan de Santo Tomas (T 1644).

Sobre la Teologia escolastica de los siglos xi1-X1v es tanto y tan
profundo cuanto se ha escrito, que sera suficiente cefiirse a pocos
datos. La Escolastica penetra en el &mbito cultural de las tres gran-
des religiones monoteistas: judaismo (Maiménides), Islam (Avicena,
Averroes) y cristianismo (Alberto, Tomds, Buenaventura...). Supone
los siguientes factores: a) La recepcion del aristotelismo (la primera
se produjo con la helenizacion del cristianismo). La recepcion me-
dieval, entre los pensadores cristianos, empieza con los tedlogos dia-
lécticos que acabamos de estudiar, para culminar con Alberto el
Magno y Tomas de Aquino, seguramente a través de la Escolastica
arabe (Averroes) 3. ) El mantenimiento de un cierto equilibrio en-
tre Sacra Pagina y Sacra Doctrina. Este equilibrio viene garantiza-
do por los grandes comentarios a los libros del Antiguo y del Nuevo
Testamento de Buenaventura o Tomas de Aquino 3. Estos penetran-
tes estudios biblicos de los maestros escolasticos no dejan de repre-
sentar un elemento tradicional que apenas puede equilibrar la apor-
tacion nueva: el peso de las Summae o de las Quaestiones disputa-
tae, en las que se emplea, llevandolo a su perfeccion, el método

52 Para valorar la importancia de Guillermo de Auxerre, ver GRABMANN, M., Die
theologische Erkenntnis- und Einleitungslehre des hl. Thomas von Aquin (Friburgo
1948). «Es el primero en introducir la analogia entre los articuli fidei y los principios
de las ciencias» (THION, P., Foi et Théologie selon Godefroid de Fontaines [Desclée,
Paris/Brujas 1966], p.97). «Quanto autem maior est fides in aliquo, tanto citius et
clarius videt huiusmodi rationes» (GUILLERMO DE AUXERRE, Summa Aurea, Prologus,
ed. Pigouchet, f.2 ra, citado por THion, P., 0.c., p.100).

3 Cf. WiLpErT, P, Wissenschaft und Warheit im Mittelalter, en L’ homme et son
destin d’aprés les penseurs du Moyen Age (Lovaina/Paris 1960), p.55-56; KresBs, E_|
Theologie und Wissenschaft nach der Lehre der Hochscholastik (Miinster 1912).

5 De Buenaventura hay que citar su obra de madurez Collationes in Hexameron,
mientras que todavia hoy son famosos y Utiles, por sus opiniones generalmente certe.
ras, los comentarios de Tomas de Aquino a Job, a san Mateo, a san Juan, y a lag
Epistolas de san Pablo.

II.  Una fe, varias teologias 63

dialéctico, basado en la guaestio que empieza con el famoso
«Utrum...» y la exposicion de las opiniones contrastadas («Videtur
quod ron»; «sed contra») que, de algan modo, equivalen al famoso
Sic et Non de Abelardo, si bien superandolo plenamente en amplitud
y rigor. ¢) El despertar de las Universidades en el siglo xii1 (Bolo-
nia, la primera, Paris, Oxford y, mas tarde, Salamanca) crea, mucho
mas que las Escuelas del siglo X1, una agrupacion de profesores y de
alumnos que propician el estudio de la filosofia y la teologia, muy
por encima también del trivium y el quadrivium. d) La aparicién de
grandes pensadores de talla universal: Tomas y Buenaventura en Pa-
ris, en el siglo x111; Duns Escoto y Guillermo de Ockam en el Oxford
que entraba ya en el siglo Xiv.

4. Teologia controversistica (s.XVI)

En el siglo xvi surge en la Europa catélica un tipo de teologia,
destinada a combatir la herejia luterana, que puede alcanzar un nivel
serio y de gran dignidad con Johannes Eck > o chapotear en la infi-
ma categoria con el panfleto de Cochlaeus Adversus cucullatum Mi-
notaurum wittembergensem. 1. Clichtove 3¢ y John Fisher, el Rofen-
se, escriben contra Ecolampadio en 1526 y 1527 %7; este mismo afio
Kaspar Schatzgeyer, Provincial de los Frailes Menores, escribe De
Sacrosancta Eucharistia °%; finalmente, Jerdnimo de Mondpoli es-
cribe su Enchiridion en 1528 3. Grandes tedlogos controversisticos
fueron los peritos de Lovaina asistentes al Concilio de Trento: Jo-
hannes Gropper y Ruard Tapper %°. Sin que se pueda olvidar a
E. Blick ¢'. '

55 Eck, J., Enchiridion Locorum omnium adversus Lutherum et alios hostes (Lug-
duni 1561); De Sacrificio Missae, 1526.

% Ademas del De sacramento Eucharistiae contra Oecolampadium del afio 1526,
hay que notar CLicHTOVEUS, J., Antilutherus (Paris 1524); Propugnaculum Ecclesiae
contra lutheranos (Coloniae 1526).

7 FIsHER, J., De veritate corporis et sanguine Christi in Eucharistiae (Coloniae
1527).

8 SCHATZGEYER, F., Replica contra periculosa scripta... De sacrificio sacrosanctae
Eucharistiae (Tubingae 1527).

% D MonopoLl, J., Enchiridion (Napoles 1539).

® Ademas de sus intervenciones en el Concilio de Trento, alguna de las cuales
reproduzco en El Sagrament de la Peniténcia en el Concili de Trento: RCT XV/1
(1990) p.83-85, ver Tarper AB Enchusia, R., Opera (Coloniae Agrippinae 1582).

' Buick, E., De disidiis Ecclesiae componendis (Coloniac 1559).
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5. Teologia postridentina. La «segunda» escolastica

El cardenal Tomas de Vio, comentarista insigne de santo Tomas,
interlocutor de Lutero y hombre de Iglesia en el Renacimiento, es a
la vez un tedlogo controversistico y seguramente uno de los que
inauguran la llamada «segunda escolastica». Una vez pasada la agi-
tacion ocasional de la teologia controversistica, las grandes 6rdenes
(dominicos, franciscanos y jesuitas) continuan, con sus Commenta-
ria a la Summa Theologiae de santo Tomas, el periodo de maximo
esplendor de la «primera» escolastica, que exponen ahora en clave
renacentista-barroca. El siglo xvi tridentino es el siglo de la Univer-
sidad de Salamanca con sus grandes nombres: los dominicos Mel-
chor Cano (que asistié a Trento: T 1560), Domingo Soto ( 1560),
Domingo Bariez (1 1604), Diego de Deza; los llamados Carmelitas
de Salamanca; los jesuitas Gregorio de Valencia (f 1603) Gabriel
Vazquez (1 1604), Molina (f 1600), el card. de Lugo ( 1660) y,
sobre todo, los profesores del Colegio Romano, nueva sede acadé-
mica de los jesuitas que continia hoy en la Universidad Gregoriana
de Roma: el espafiol Francisco Suarez ( 1611) y el cardenal san
Roberto Belarmino. En otro &mbito y un poco mas tardiamente hay
que resefiar al tomista estricto que fue Juan de Santo Tomas
(T 1644).

Esta es la teologia académica. Pero no puede ser desconocido el
mas famoso dominico precursor de la teologia practica y de la teolo-
gia politica: Fray Bartolomé de las Casas (1474-1566). El venerable
dominico, que —ya anciano— se enfrentd con el jurista y tedlogo
Septilveda, no sélo se convirtio a la justicia en 1511, al oir un ser-
moén del también dominico Montesinos, sino que su obra de 1537,
De unico vocationis modo omnium gentium ad veram religionem,
puede considerarse un verdadero tratado teologico de la mision ad
gentes. En él instaura el paradigma de la «conquistay evangélica,
hoy mejor diriamos «evangelizacion», contrapuesta a la conquista
por las armas. Segun este paradigma, «era preciso dirigirse a los
paganos como los Apostoles lo hicieron después de la muerte de
Cristo» 2,

Después que Erasmo y Maldonado ejercieran el papel de pione-
ros del método historico aplicado de forma no sistemadtica a la teolo-
gia y después que Melchor Cano afirmara con énfasis que la historia
era uno de los lugares teologicos, se produce en el siglo Xvil un

2 VILANOVA, E., Historia de la Teologia cristiana (Barcelona 1986), p.511. Verel
capitulo «El tinico modo» en GUTIERREZ, G., En busca de los pobres de Jesucristo. El
pensamiento de Bartolomé de las Casas (Instituto Bartolomé de las Casas - RIMAC,
Lima 1992).
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primer espécimen sistemdtico de teologia histérica o, con mayor
propiedad, de teologia realizada con un método historico: Denis Pe-
tau, jesuita (1583-1652), es el autor de De theologicis dogmatibus.
Su obra es innovadora en cuanto al tratamiento e interpretacion de
los textos antiguos. Su epigono es Louis Thomasin (1619-1695), que
publica asimismo sus Dogmata theologica. La semilla histérica
prendera en pleno siglo x1x con Théodor de Regnon.

El siglo xvii y aun el xvii ven la prolongacion un tanto repetitiva
y aun decadente de la segunda escolastica: Jean Baptiste Gonet
(1616-1681) y Charles René Billuart (1685-1757) son los dominicos
guardianes de una tradicion que seguramente no se renueva tal como
lo pide una cultura imparablemente abierta hacia la presentida lus-
tracion, mientras Guillaume de Contenson (1641-1674) deja inaca-
bado un intento testimonial de Theologia mentis et cordis.

6. Teologias del siglo XIX
a) Escuela de Tiibingen

Como reaccion a una teologia puramente deductiva, carente de
creatividad, sin relacion apenas con la cultura de la Hustracion, apa-
rece en Tiibingen una escuela, fundada por Johann Sebastian Drey
(1777-1853), que tiene que ver con el movimiento romantico de la
época, que valoriza la tradicion mediante el retorno a los santos Pa-
dres, que contempla la Iglesia como comunidad de fe centrada en
Cristo vivo y que supera el sabor a racionalismo tanto de la teologia
escolastica, agotada ya, como de la Aufkldrung. Johann Adam Méh-
ler (1796-1837) representa la cumbre de esta escuela con sus dos
obras La Unidad de la Iglesia —que la presenta como un organismo
vivo arraigado en la Tradicién y animado por el Espiritu— y Symbo-
lik, la mas famosa.

b) La Escuela Romana

Comprende los nombres de G. Perrone (T 1876), el autor de las
Praelectiones theologicae, que preparé la definicion dogmatica de la
Inmaculada Concepcion, y de Pasaglia (1 1887), con sus discipulos
Schrader y Franzelin (1886), que compaginaron su formacion esco-
lastica con la apertura a la tradicion patristica. Kleutgen fue también
el eclesidlogo decisivo en el Concilio Vaticano I ¢,

% Ver GuaL TorTELLA, M., Elements de comunié en | ’eclesiologia del Vatica I al
Vatica Il (Barcelona 1992).
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La Escuela Romana, aun sin constituir una estricta restauracion
escolastica, mostraba una fuerte inclinaciéon hacia el intelectualismo,
quizas influida por el fuerte impulso racionalista de Christian Wolff 4.
Por eso valoré tanto la funcion de la razon en el interior de la fe —la
que sera la «ratio fide illustrata» del Vaticano I—, quiza en contraste,
mas que en contraposicion, con el sentido de la Tradicion, mas con-
gruente con el romanticismo, que caracterizo a la Escuela de Tiibin-
gen. Pero no debe confundirse, como se tiende a hacer a veces, la
Escuela Romana con el ultramontanismo que confluyé también con
fuerza en el Vaticano 1 (De Bonald, De Maistre, Veuillot). Tampoco
debe asimilarse el fuerte intelectualismo de la Escuela Romana al «se-
mi-racionalismo» de los tres autores proclives al idealismo aleman:
Georg Hermes, Anton Giinther y Jacob Frohschammer . Hoy dia, H.
Pottmeyer ha revalorizado el sentido de la tradicion catolica represen-
tado por ta Constitucién Dei Filius del Concilio Vaticano I, fuertemen-
te influida por la Escuela Romana 6.

c) J. H. Newman

A pesar de su tremendo aislamiento, Newman vale por una es-
cuela. El tiene en alta estima la razon pero no es ni escolastico ni
racionalista, sino el hombre que valora la intuicion que surge de la
investigacion metodica de los signos que llevan al sentido (de ahi su
«gramatica del asentimiento») ¢’. Con ¢l adquiere vigencia y relieve
el método inductivo aplicado a la Teologia. El estima la Tradicion, y
la estima como evolucién organica del dogma (de ahi su doctrina del
«desenvolvimientor), a pesar de que no es, como un De Regnon, un
puro tedlogo positivo, sino un tedlogo que tiende siempre a la refle-
Xion interpretativa.

7. Teologia neoescoldstica

El neotomismo italiano echa a andar con L. Taparelli (T 1862),
con M. Liberatore (T 1892) y con el cardenal Tommaso Zigliara. La

# Ver Kung, H., JExiste Dios? (Cristiandad, Madrid 1979), p.52-53.

¢ Ver un apunte sobre estos tres autores, junto con una breve resefia de los ante-
riores escritores tradicionalistas, en Rovira BELL0so, J. M., Tratado de Dios Uno y
Trino (Salamanca 1993), p.294-296.

% Ver PoTT™MEYER, H. J., «Dei Filius»: Senso di un cammino e sua attualita,
Relacion en el Congreso de Teologia Fundamental (Roma, del 25 al 30 de setiembre
de 1995).

7 Newman, J. H., Essay in aid of a Grammar of Assent (Londres 1870); edicién
esp.: El asentimiento religioso (Barcelona 1960).
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enciclica Aeterni Patris de Leon XIII elevo el tomismo al rango de
teologia perenne, lo que supuso el relanzamiento de la neoescolasti-
ca. Dominicos como A. Sertillanges y R. Garrigou-Lagrange, jesui-
tas como L. Billot y el mismo P. Rousselot, impulsores del movi-
miento del clero diocesano como ¢l cardenal Mercier (1851-1926),
laicos como J. Maritain y ‘E. Gilson, no solo dan un fuerte impulso
al neo-tomismo, sino que entreveran su fuerte intelectualismo con
las corrientes nuevas del método histérico (E. Gilson) y del persona-
lismo (J. Lacroix).

8. Teologias del siglo XX
a) La crisis modernista

El fin de siglo se ha presentado como una crisis de fondo —mas
que de valores— de orientacién fuertemente antropoldgica. La Vie-
na de fin de siglo, descrita por Toulmin %, da a luz fenémenos cul-
turales diversos que se trasplantan con variaciones diversas a otras
areas culturales. Este arco cultural que empieza con el «modern
Styl» (Sezession) ©°, supone la ebullicidén de nuevas posibilidades, de
nuevas orientaciones y de realizaciones tefiidas por un aura refinada
o decadentista, algunas frustradas y otras que fueron verdaderos lo-
gros, aunque todas sobre una base de critica a lo establecido.

No es extrafio que la teologia participara de esta ebullicion critica
y pretendiera desembarazarse de todo lo que pareciera oponerse a
una libertad total, o al sentimiento subjetivo, o a la autenticidad ex-
presada mediante una critica demoledora, contraria al convenciona-
lismo de la sociedad burguesa.

En este terreno hay que buscar los presupuestos sociales y psico-
16gicos del modernismo. El deseo de autenticidad critica movia a los
biblistas a establecer lo esencial y a prescindir de lo «afiadido»; la
libertad y el sentimiento eran tan contrarios al dogmatismo que se
buscaba una religion que irrumpiera libre y afectiva del fondo de la
conciencia subjetiva 7%. El cristianismo sin dogmas y apenas sin la

¢ Janik, A., ToutmiN, S., La Viena de Wittgenstein (Taurus, Madrid 1974). MaH-
LER, A., Gustav Mahler. Recuerdos y Cartas (Taurus, Madrid 1978).

% A este mundo pertenecen el pintor Gustav Klimt y su contemporaneo Gustav
Mabhler, con sus sinfonias que son cada una «un mundoy». Esta época cuenta con genios
como L. Wittgenstein y S. Freud. También forman parte el poeta Hugo von Hoffmans-
thal y el escritor Joseph Roth. Comprendo que se necesitaria una tesis doctoral para
mostrar la relacién entre el «modernismo artistico» y el «modernismo teologico», pero
€n uno u otro momento s¢ puede y se debe lanzar la hipétesis de que esta relacion
existe.

® Pio X, Enc. Pascendi Dominici gregis, 8 1X.1907: DS 3477.
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historia real del Cristo histérico y sin la fe adorante ante el Cristo de
la fe era el contenido ultimo de una crisis de fondo que la enciclica
Pascendi y la energia de Pio X conjuraron con gran entereza, aun-
que, de hecho, fueron flanqueadas por las exageraciones de La Sapi-
niére y de otros grupos integristas que hicieron sufrir a personas
santas como el cardenal Ferrari, Don Orione o el P. Lagrange 7' y
rozaron la memoria de J. H. Newman o de M. Blondel.

b) «Nouvelle Théologie»

La neoescolastica después del modernismo adquiere —por una
parte— una acentuacién apologética, centrada en los motivos de cre-
dibilidad y en la prueba objetiva de Dios, y una cerrada sistematiza-
cidn «escolar», como dird Rahner. Por otra parte, el terreno neoesco-
lastico mas fértil se abre a la ética politica, al método historico y al
personalismo, a través de las personalidades de Jacques Maritain,
Etienne Gilson y Jean Lacroix. Es, seguramente, la fértil parcela que
se vale del método histdrico la que establece la transicion hacia la
«Nouvelle Théologie», que —hacia el final de la segunda guerra
mundial (1945)— despliega su programa, nunca explicitamente es-
crito, pero que puede sintetizarse como un intento de situar «los hi-
tos del pensamiento teologico en su propio marco histérico que ex-
plica y de alguna manera relativiza ese pensamiento, porque lo pone
en relacion con la cultura de su tiempo, y —lo que es mas importan-
te para ¢l tema de Dios— entendiendo la revelacion mucho mas co-
mo historia y automanifestacion que como sistema de ideas transmi-
tidas por Dios al hombre» 72,

El retorno a la Biblia y el retorno a los Padres se manifestaban
en las obras de J. Dani¢lou, D. Barthélemy, H. Rondet, J. C. Murray
y tardiamente con C. Mesters, asi como con los grandes nombres de
Y. Congar, M. D. Chénu y H. de Lubac, unidos a los autores de
expresion alemana, especialmente los hermanos Hugo y Karl Rahner
y Hans Urs von Balthasar. Estos dos ultimos, sin olvidar los estudios
positivos, han extendido su pensamiento a una reflexion sistematica
capaz de dialogo con Ia filosofia y con las ideologias contempora-

neas.

" GUITTON, I., Retrato del P. Lagrange (Palabra, Madrid 1993).
2 Rovira BELLOSO, J. M., o.c., p.112.
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¢) Teologia de la «muerte de Diosy

Si fue importante la crisis profunda del fin de siglo, fue mayor-
mente traumatico el tiempo subsiguiente a la segunda guerra mun-
dial, en el que Occidente hizo la experiencia tremenda de las dos
guerras que dividieron a Europa y de la crueldad inimaginable —en-
tre el cientismo y el sadismo— de los campos de concentracion que
llevaron al holocausto antijudio. En el terreno teologico, estos he-
chos repercuticron en la pregunta insistente que puede expresarse
con el titulo del libro de C. Mesters: Dios ;donde estds?

En el ambito civil, este condicionamiento sombrio era acompa-
flado culturalmente por el crecimiento de la filosofia marxista y por
el existencialismo de J. P. Sartre, que popularizaba el atefsmo en la
uqursidad. En el ambito teoldgico, confluian el proyecto de desmi-
tologizacion de R. Bultmann, la perspectiva secularista desde la que
se recibia el mensaje de P. Tillich 7 y la austeridad eticista y critica
de D. Bonhéffer, quien entronizaba de nuevo el eslogan de Grotius:
El cristiano tiene que obrar como si Dios no estuviera presente («etsi
Deus non daretury»). Bultmann, Tillich y Bonhéffer fueron los tedlo-
gos que mas influyeron en el Obispo anglicano de Wolwich, J. Ro-
binson, que en un tiempo de enfermedad y de crisis escribié su fa-
moso Honest to God ™ . En Robinson, la fe cristiana podia aseme-
Jarse a la fe subjetivizada de algunos autores modernistas, pero
—poco después— los tedlogos subsiguientes radicalizaban el men-
saje todavia mas e intentaban una amalgama de cristianismo y ateis-
mo. Un Cristo evanescente se dibujaba en el escenario nietzscheano
de la muerte de Dios. El secularismo, como ausencia de Dios gene-
ralizada, llenaba del todo este escenario. Es el caso de Thomas J.
Altizer y W. Hamilton en su Teologia radical y muerte de Dios y de
Paul M. van Buren en E! significado secular del Evangelio (Penin-
sula, Barcelona 1968). He aqui la manera significativa de expresarse
de T. J. Altizer, en un escrito singular titulado Norteamérica y el

Juturo de la teologia:

«El hecho de aceptar la proclamacion de la muerte de Dios he-
cha por Nietzsche es precisamente la auténtica piedra de toque de
cualquier forma contemporanea de fe. Tillich, en su primera obra,
formulé un criterio teologico de contemporaneidad con su tesis de
que un Cristo que no sea contemporaneo no es ¢l verdadero Cristo;
que una revelacion que exija un salto fuera de la historia no es ver-
dadera revelacién. Pero el método teolégico del Tillich maduro, par-
ticularmente tal como se expresa en el volumen segundo de su Teo-

 Ver Cox, H., La ciudad secular (Peninsula, Barcelona 1968).
7 RosinsoN, J. A. T., Sincer envers Déu (Ariel, Barcelona 1966).
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logia Sistemdtica, se basa en el principio cristiano tradicional de que
Cristo es la “respuesta” al Angst de la condicién humana. Una vez
garantizado que la Existenz en nuestra época estd absorbida en un
modo de ser radicalmente inmanente, entonces el Cristo que es “res-
puesta” a nuestra condicion debe ser un Verbo totalmente inmanente
que se distingue por completo del Jesucristo historico» 7.

En este parrafo hay de todo. Quizas nunca en tan pocas palabras
se dijeron tantos topicos, presididos por la «necesidad» de un Cristo
secularizado y abstracto, inmanente a la época. Hay que agradecer
que tedlogos protestantes como Heinz Zahrnt 76 hicieran el contra-
punto y, en realidad, rectificaran el rumbo. En este sentido no pode-
mos olvidar a los dominicos C. Geffré 77 y A. Jossua o al jesuita
A. Manaranche.

B) Teologias diversas por su finalidad
1. Teologia Fundamental 8

Salvador Pié, de acuerdo con el Concilio Vaticano I, entiende la
Teologia Fundamental no tanto en la linea de la pura apologética
sino como obra de «la recta razon que demuestra los fundamentos de
la fe» (DS 3019) 7°. La Teologia Fundamental surge como «respues-
ta a los nuevos planteamientos de la modernidad que marcan decisi-
vamente la teologia y la Iglesia hoy» 8. Se sitia por tanto en la
frontera entre fe y razén, entre la revelacion y el sujeto que la recibe,

y tiene por cometido garantizar la credibilidad y, por tanto, la razo-
nabilidad de la fe.

5 En ALTizer, T.J., HamiLToN, W., Teologia radical y la muerte de Dios (Grijalbo,
Barcelona/México 1967), p.27.

7 Ver ZaurnT, H., Dios no puede morir (DDB, Bilbao 1971).

7 Creo se debe valorar muy positivamente la obra de Gerrre, C., Le Christianisme
au risque de l'interprétation (Paris 21987).

7 Bo¥, G., Teologia Fondamentale (Roma 1984); CasaLe, U., L awentura della
fede. Saggio di Teologia Fondamentale (Leumann, Turin 1988); CavicLia, G., Le
raggioni della speranza cristiana (I Pe 3,15). Teologia Fondamentale (Leumann,
Turin 1981); EicHER, P., HaHN, F., KAsPER, W., SCHAFFLER, R., SECKLER, M., Handbuch
der Fundamentaltheologie (Friburgo de Br. 1985-1988); FisicHeLLA, R., Hans Urs von
Balthasar. Dinamica dell ‘amore e credibilita del cristianesimo (Roma 1981); Introdu-
zione alla Teologia Fondamentale (Casale Monferrato 1993); edicion espaiiola: Intro-
duccion a la Teologia Fundamental (Estella, Navarra 1993); GonzALEZ MonTEs, A,
Fundamentacion de la Fe (Salamanca 1994); SEcKLER, M., Corso de Teologia Fonda-
mentale (Brescia 1990).

P, S., Tratado de Teologia Fundamental (Salamanca 1989), p.43.

8 P, S., o.c., p42.
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En la actualidad, afirma Pié, la Teologia Fundamental asume dos
dimensiones: una que es a la vez intelectual y testimonial (marty-
ria), otra que es una interpretacion solvente de la esperanza cristiana
(dimension hermenéutica). De esta manera, se actualiza hoy el dicho
que muchos autores, en especial S. Pié, ponen como lema de todo el
pensamiento teoldgico fundamental: «dar razon de la esperanza»
(1 Pe 3,15).

Sabido es que, desde J. B. Metz 8!, un buen grupo de teodlogos
buscan la dimensién «practica» de la Teologia Fundamental. Prdcti-
ca, en el sentido de que su punto de partida es la praxis del pueblo
de Dios ®%, y en el sentido de que la Teologia Fundamental tiene
como cometido incentivar el desarrollo de la prdctica del amor de
Dios en un mundo que no lo siente, o no lo sabe expresar o, tal vez,
lo niega ¥. La teologia asumiria, de este modo, una funciéon promo-
tora de la praxis cristiana. Seria el momento reflexivo que corres-
ponde a esta praxis. Aun sin excluir esta Ultima dimensién practica,
usaré normalmente la categoria de Teologia Fundamental en el sen-
tido establecido por S. Pié: como mediacion entre la fe y la razon,
ante los problemas nuevos que, con relacién a la credibilidad de la
fe, se suscitan a partir de la Modernidad.

2. Teologia «positiva» 8

La teologia se mueve alrededor de los dos ejes sefialados por san
Agustin: buscamos en las Escrituras cual es nuestra fe (teologia po-
sitiva) y luego buscamos la verdad que impide dudar incluso a los
raciocinadores (teologia reflexiva o especulativa) ¥. De una parte,
nos preguntamos cudl es la fe de la Iglesia: qué es lo que creemos.
Esta es la pregunta que responde la teologia positiva. En primer lu-
gar, la teologia biblica que estudia, en la palabra de Dios, lo que
creemos y el significado de lo que creemos. La segunda parte de la
tarea sefialada por san Agustin la realiza la llamada teologia sistema-
tica, especulativa o reflexiva.

81 METz, J. B., Apologética: SM, 1, 361; Fe en la historia y en la Sociedad (Cris-
tiandad, Madrid 1977); MarLE, R., Le projet de théologie pratique (Paris 1979).

82 GuTiErRREZ, G., Teologia de la Liberacion (Sigueme, Salamanca 1972), p.38: La
teologia es «reflexion critica de la praxis histdrica a la luz de la Palabra».

8 Uno de los ultimos tedlogos que, a la luz de o establecido por Gustavo Gutiérrez,
sistematiza y situa sus hallazgos en el marco de la teologia europea actual es MARTINEZ
Gorpo, J., Dios, Amor asimétrico. Propuesta de Teologia Fundamental practica (Des-
clée de Brouwer, Bilbao 1993).

% TURMEL, J., Histoire de la Théologie positive (Paris 1904-1906).

8 AcusTiN, De Trinitate, 1, 2, 4, en Obras de San Agustin, V: Tratado sobre la
Santisima Trinidad (BAC, Madrid 1968), p.126.
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No solo es teologia positiva la teologia biblica (la exégesis y la
teologia del Antiguo o del Nuevo Testamento) #¢, sino que también
la teologia patristica y los estudios historicos pertenecen a la vertien-
te positiva de la teologia 87. El adjetivo «positiva», por tanto, va liga-
do a un tema de estudio objetivo, a un texto, biblico, patristico, de un
tedlogo significativo o del magisterio. Por lo que se refiere a la teo-
logia biblica, hablaré ampliamente de ella en el capitulo VI. Aqui es
suficiente contemplarla como la parte principal y basica de la teolo-
gia positiva.

Si, en el ambiente de una Facultad de Teologia, hablamos de
teologia dogmadtica, no es raro que se suela emplear el calificativo
dogmdtica como un sinénimo mas de la teologia sistemadtica. Pero,
en su sentido mas estricto y preciso, se refiere a aquella parte de la
teologia que estudia —con método historico o con método sistema-
tico— los dogmas de la Iglesia. Mientras Y. M. Congar ha sido uno
de los representantes mas ilustres de esta tendencia, en su variante
histérica 8, M. Schmaus ha sido quizas el representante mas clasico
de la variante sistematica ¥ que despliega la teologia sobre la trama
de los dogmas definidos por la Iglesia. Esta trama es prevalentemen-
te positiva, pero no se excluye en tales obras una dimensiéon mas
reflexiva, tendente a explicar las razones intrinsecas y el significado
religioso de las definiciones dogmaticas (dimension especulativa).

Los estudios patristicos han alzado el vuelo desde la tltima mi-
tad del siglo pasado y durante todo el presente. Tanto por lo que se
refiere a la publicacion de textos criticos, con buenas introducciones,
notas y comentarios, como de historias del pensamiento patristico o
patrologias de verdadero valor .

Los estudios histdricos estan en alza, sobre todo desde que la
«nouvelle théologie» mostrd su valor en orden a la renovacion de la
teologia y a una recta visiéon de las cuestiones mas intrincadas que

% AA.VV., Naissance de la méthode critique. Collogue du Centenaire de I'Ecole
biblique et archéologique frangaise de Jérusalem (Paris 1992).

¥ Sabido es que lgnacio de Loyola llamaba «positivos» a los mismos Padres de 1a
Iglesia, tales como san Jerénimo, san Agustin o san Gregorio, contraponiéndolos a los
doctores escoldsticos, como son santo Tomas de Aquino, san Buenaventura o ¢l Maes-
tro de las Sentencias. Ver IGNacio DE Lovora, Ejercicios Espirituales, Reglas para
sentir con la Iglesia (11.% regla).

88 CoNGAR, Y. M., Eclesiologia. Desde San Agustin hasta nuestros dias, en
ScHMAUS, M., GRILLMEIER, A., SCHEFFCZYK, L., Historia de los Dogmas, tomo 111
(Madrid 1976).

8 Scumaus, M., Katholische Dogmatik (Munich 1955); traduccidn espaifiola: Teo-
logia Dogmatica, 8 vols. (Madrid 1960-1961).

% A este respecto es ejemplar la coleccion francesa de fuentes patristicas, publica-
das en el original latino o griego y en francés, «Sources Chrétiennes». Nacieron como
fruto de la colaboracion de dos ilustres representantes de la «Nouvelle Théologie»:
Henri de Lubac y Jean Daniélou.
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requerian buenas monografias. Todavia hoy, las muchas tesis que se
realizan en las universidades y facultades eclesiasticas son estudios
realizados con un riguroso método historico-hermenéutico.

3. Teologia sistemdtica '

La Teologia sistematica es un nivel de pensamiento mas sintético
que analitico. Si busco el sentido literal de los textos biblicos que
hablan de la Resurreccion del Sefior, estoy en el nivel de la teologia
positiva. Lo mismo si compilo sentencias de los Padres griegos so-
bre Cristo glorioso. En cambio, si me pregunto sobre el valor reve-
latorio de la Resurreccion o sobre las condiciones de acceso a Jesus
resucitado, como en el capitulo I, estoy en el nivel de la teologia
sistematica. La teologia que estudia de modo inmediato y analitica-
mente un texto, interpretandolo en relacion con la cultura de la época
en que fue escrito y tratando de entenderlo hoy, se halla en el nivel
de la teologia positiva: se trata de una teologia histérica o histérico-
hermenéutica. Pero es muy frecuente que este nivel plantee pregun-
tas que remiten a una sintesis. Hemos pasado entonces del nivel po-
sitivo a un nivel més alto, donde, mediante la interpretacion (herme-
néutica), el raciocinio o la contemplacion, se llega a una vision
sistematica.

Prefiero hablar de niveles que de ambitos porque la teologia sis-
temadtica es cuestion de alzado —un alzado racional, sintético— mas
que de terrenos materiales, puesto que toda teologia sistematica se
basa y debe basarse sobre ¢l dato positivo y no contradecirlo nunca.
(Por qué? Porque la teologia biblica —alma de toda teologia positi-
vay de toda teologia fout court— es el primer nivel teoldgico: el que
trata de dar cuenta del acontecer de la fe; de lo que ha sido revelado;
de lo que cree la Iglesia y creen los cristianos. El dato biblico es
capaz de animar, vivificar y vertebrar, como alma, cualquier modelo
de teologia sistemdtica, que trata mas bien de entender el significado
y la conexién de los articulos de la fe entre si, formando ese todo
luminoso que llamamos depositum fidei.

A veces, en las Facultades teoldgicas, se emplean casi como si-
nonimos los dos términos de teologia dogmadtica y de teologia siste-
matica. Pero una especifica distincién entre ambas ya hemos insi-
nuado que es posible: la teologia dogmatica trata de organizar la
teologia alrededor de los dogmas definidos por la Iglesia. Los toma

°! Mas que una nota bibliogrifica convencional, es un deber citar aqui a los grandes
tedlogos catdlicos del siglo xx: Ranner, K., con sus Escritos Teolégicos, y Von
BaLTHAsAR, H. U., con su Herrlichkeit y su Theodramatik.
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como hitos significativos del despliegue de la fe en la historia de la
Iglesia (historia de los dogmas) %2. Nos dice, con seguridad, qué es
lo que cree la Iglesia: Simbolo de la fe (Credo), Concilios, Defini-
ciones papales. Es verdad que todo ello, en ultimo analisis, nos remi-
te a la divina dispensacién o oikonomia: a Cristo, Hijo del Padre y
donador del Espiritu. Por eso, las fronteras entre dogmatica propia-
mente dicha y sistematica son fluidas.

La sistematica, en su sentido mas especifico, se esfuerza por pe-
netrar el sentido global e inteligible de aquellos dogmas que la Igle-
sia cree, organizandolos alrededor de una sintesis racional: organi-
zéndolos alrededor de la «divina economia» o del saber acerca de
Dios, llamado también por los antiguos Padres «feologiar. Asi lo
hizo Tomas de Aquino con su famosa vision sintética del exitus/red-
ditus, a saber, de la visién segln la cual todas las cosas salian de
Dios (exitus) y a El volvian (redditus) 3. La teologia estrictamente
sistematica se distingue de la dogmatica en que mientras ésta intenta
saber y exponer cual es la fe de la Iglesia, especificada en definicio-
nes dogmaticas y en formulaciones que alcanzan la categoria de doc-
trina catolica, la teologia sistematica prefiere buscar y hallar las ver-
dades mas proximas al fundamento de la fe, para que —contempla-
das cada vez con mayor profundidad— permitan explicar el
contenido racional de la fe de la Iglesia, profundizando en su verdad
divina, en la conexion de sus contenidos y en su sentido ultimo, que
brota en relacion con la vida cristiana o con el fin tltimo del ser
humano.

Acentos diversos de la teologia sistematica son la narrativa, la
kerigmatica, la hermenéutica y la reflexiva.

a) Teologia narrativa %

La teologia narrativa puede entenderse como un primer estadio o
esbozo de la teologia sistematica, porque a ella conduce. La teologia
implicita en los libros del Antiguo Testamento —sobre todo el Jah-
vista y el Elohista— es en grandisima parte teologia narrativa %. Lo
mismo los Evangelios, cuando expresan el niicleo teologico consti-

92 Recientemente ha visto la luz en edicion castellana la excelente obra francesa
dirigida por Sessout, B., Wouinskl, J. (Dirs.), Histoire des Dogmes (Paris 1994):
Historia de los Dogmas, vol. I: El Dios de la Salvacion (Salamanca 1995).

% Tomas DE AQuiNo, Summa Theol., 1-11, Prologus.

% RoCCHETTA, C., Narrativa, en Diccionario de Teologia Fundamental (Madrid
1992), p.1480-1484; Hauerwas, S., Jones, L. G. (Eds.), Why narrative? Reading in
narrative theology (Grand Rapids 1989).

% KnighT, D. A, (Ed.), Tradition et Théologie dans I’Ancien Testament (Paris
1982).
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tuido por el Misterio Pascual de Cristo. En efecto, la teologia narra-
tiva quiere expresar del modo mas sencillo el nilcleo central de la
revelacion de Dios en Cristo. Por eso, la considero el prélogo nece-
sario de la sistematica: porque quiere dar cuenta de aquel nucleo
alrededor del cual se organizara la sistematica. La categoria narra-
cidn es el lenguaje del acontecimiento, capaz de expresar los hechos
y las palabras de la revelacion %.

El cristianismo —dice C. Rocchetta— se estructura ante todo co-
mo una revelacion que se ha hecho historia. En el marco de esta
historia, el acontecimiento y la palabra provocan el surgimiento de
una narracién que trata de atestiguar el acontecer revelador, evitando
asi que quede reducido a un sistema de verdades abstractas o de
aserciones demostradas como si fueran las conclusiones deducidas
de las p.2misas mayores ¥. Esto no quiere decir que la teologia na-
rrativa no pueda argumentar, pero su argumentacion no procede por
deduccidn silogistica, sino mas bien «a través de la manifestacion de
la verdad que se transparenta en los hechos contados» % o en la na-
rracion de esos hechos inscritos en la fe de la Iglesia. La teologia
narrativa, es cierto, debe relatar. Pero debe relatar la verdad de los
hechos. Esta es la intencidon con la que los Evangelios narran la
Muerte y Resurreccion de Jests.

La teologia narrativa se impone cuando consideramos la fe cris-
tiana no sélo formada por articulos de fe propuestos a la inteligencia
para ser creidos con fe intelectual, sino como originariamente forma-
da por acontecimientos cuyo contenido y sentido debe desvelarse en
el lenguaje de la narracion. Este lenguaje es intelectual y testimonial
(el testigo narra lo acontecido, de una manera veridica); es transmi-
sion de una noticia (la buena noticia evangélica); es eficaz porque
coloca al oyente en la drbita y en la onda expansiva del aconteci-
miento; debe ser verdadero, con la verdad real de lo que acontecio,
ya sea la mision del Hijo y del Espiritu (economia divina), ya sea la
Resurreccion de Jesus (surrexit Dominus vere), ya sea la donacion
del Espiritu en los sacramentos de la Iglesia.

De ahi la conexidn estrecha que ha de tener una teologia narrati-
va, como pueda ser la de Bruno Forte, o una teologia praxica como
la de Jesus Martinez Gordo, con la teologia veritativa de un W. Pan-
nenberg. O, como dird Rocchetta: debe haber una conexidn entre

% Rovira BerLoso, J. M., Tratado de Dios Uno v Trino, cap.1V, La revelacion del
Exodo.

97 RoccHETTA, C., o.c. Ver en «Concilium» n.85 (1973) los trabajos sobre teologia
narrativa de WEINRICH, H., Teologia narrativa (p.210-221), y de Meiz, 1. B., Breve
apologia de la narracion (p.222-238). MovLart, C., Natura e raggioni di una teologia
narrativa, en WacHER, B. (Ed.), Teologia narrativa (Brescia 1981).

% RoCCHETTA, C., 0.c., p.1483.
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teologia narrativa, ciencia histdrica e historia de los dogmas, y —por
eso, aflado yo— una gradacion de la narrativa hacia la teologia sis-
tematica propiamente dicha *°. La proclamacion testimonial ha de
aparecer unida a la verificacion argumentativa y a la reflexion racio-
nal. El anuncio «Jesus ha resucitado» puede ir seguido —y de hecho
va seguido-— de la reflexion paulina sobre la resurreccion, la cual es
a su vez un ftestimonio de calidad (1 Cor 15). También la que, con
cierto anacronismo, podriamos llamar eclesiologia de resurreccion
en Juan (Jn 20-21) supone una profunda contemplacién de la narra-
cién y proclamacion originarias.

b) Teologia de la Palabra

La llamada «teologia de la palabra» o teologia kerigmatica po-
dria reducirse al género de la teologia narrativa '%, si no fuera por-
que la teologia de la palabra surge en un contexto anterior y bien
precisable: el contexto de la llamada teologia dialéctica de Karl
Barth. Frente a la teologia liberal que diluia el cristianismo en una
vaga afirmacion de la paternidad universal de Dios, la teologia dia-
léctica muestra la imposibilidad de hablar de Dios a no ser partiendo
de la misma palabra que Dios dirige a los humanos:

«Como tedlogos debemos hablar de Dios; pero somos hombres
y, como tales, no podemos hablar de El. Hemos de saber ambas co-
sas: nuestro deber y nuestro no poder, y asi dar gloria a Dios. Esa es
nuestra tribulaciony 01,

Por eso surgen los principios de la teologia dialéctica que, con-
trariamente a la teologia liberal emblematizada por Adolf von Har-
nack, con su tendencia a diluir la revelacion de Dios en la historia
del humanismo, proclama con énfasis que Dios es Dios (es el Total-
mente Ofro), tan distante del hombre como el hierro candente del
agua helada; solamente Dios puede hablar bien de Dios y solamente
la soberana iniciativa de Dios puede hacerse encontradiza con el
hombre para que éste la reciba en la palabra de la fe. Se la llama
teologia dialéctica porque aqui se juega la infinita trascendencia de
Dios en contraste con su cercania a la humanidad que escucha su
Logos.

% Tbid.

1% Por ¢so, Carlo Rocchetta define la figura teologica del Concilio Vaticano 11
como una perspectiva expositivo-kerigmatica en RoccHeTTA, C., FIsicHELLA, R., Pozzo,
G., La Teologia tra rivelazione e storia (Edizioni Dehoniane, Bolonia 1985), p.121.

101 BartH, K., Das Wort Gottes und die Theologie (Munich 1924), p.158.
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En este ambiente de rechazo a la teologia liberal y de entroniza-
cion del paradigma dialéctico se sitiia la teologia de la palabra o
teologia kerigmatica, la cual no descansa en ninguna filosofia previa,
ni en ningin presupuesto humanista, sino que esta totalmente basada
y pendiente del anuncio de la fe (kerigma), cuyos efectos provocado-
res de la respuesta de la fe los continua esta teologia. Por eso se la
puede llamar Teologia de la Palabra: porque su material de estudio
¢s la palabra de Dios centrada en la proclamacion central de la fe:
Cristo —Palabra de Dios— se ha encarnado, ha muerto y ha resuci-
tado. Asi surge la teologia de la palabra de Emil Brunner 2, de Frie-
drich Gogarten (con su fuerte carga existencial) ' y, en cierto mo-
do, del mismo Rudolf Bultmann, quien en un primer momento re-
censiona con jubilo la obra de Barth Romerbrief, adhiriéndose a los
postulados de la teologia dialéctica '%4.

La dimensién hermenéutica de la teologia sera estudiada aparte,
en el capitulo de las mediaciones, y por lo que se refiere a la teologia
reflexiva, baste decir que ella es propiamente aquella parte de la sis-
tematica que aparece en un segundo momento, después de los estu-
dios positivos (biblicos, patristicos, histéricos) y después de la narra-
¢idn teoldgica del evento de la fe. Todo segun la conocida y fundan-
te opcidon metodologica de san Agustin: primero hay que preguntar a
las Escrituras lo que creemos. Luego, hay que exponer reflexiva-
mente las razones que habran de convencer a los poco dispuestos.

N. B. El lector echa de ver con facilidad que hay otros principios segun
los cuales se diversifica la teologia: se dan, por ejemplo, la teologia politi-
ca, la teologia de la liberacion o la teologia desde la optica del psicoanalis-
ta. De este tipo de teologias, que son distintas debido al método de trabajo
que adoptan y debido a que este método asume mediaciones que abren la
teologia al ambito interdisciplinar, trataremos en el capitulo V, sobre las
Mediaciones de la Teologiu. De las teologias que son distintas debido al
drea cultural en la cual surgen, por ejemplo la Blacktheology o las teolo-
gias de Asia, daremos noticia en el capitulo X, sobre la Inculturacion.

192 BRUNNER, E., Die Mystik und das Wort (Tubinga 1924).

13 GoGarTeN, F., Der Zerfall des Humanismus und die Gottesfrage (Stuttgart
1937). Ver Femer, J., TrUTscH, J., Bockie, F., Panorama de la Teologia actual
(Guadarrama, Madrid 1961), p.38.

104 Para la Teologia de la Palabra, ver ZanrNT, H., Alle prese con Dio. La Teologia
protestante nel 20.° secolo. Una storia (Queriniana, Brescia 1969), p.10-16; 61ss.
«Dominus dixit. 11 Signore ha parlato! Questo ¢ il punto di partenza per Barth. Questo
¢ 1’'uno e 'unico evento della rivelazione...» (p.10). Sobre la posicion de Bultmann, ver
en BuLtmann, R., Teologia del Nuevo Testamento (Sigueme, Salamanca 1981), el
agudo estudio de Pikaza, X., Introduccion, p.11-32.
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I. HACIA UN CONCEPTO VALIDO DE CIENCIA

No presentaré todo el panorama de las definiciones actuales de
ciencia. Repasaré algunas que se presentan como validas porque se-
nalan los elementos esenciales de la ciencia en general. Estos ele-
mentos se encuentran asimismo en [a investigacion y exposicion teo-
l16gicas. La mas lapidaria se encuentra en un estudio muy cefiido de
A. A. Maurer: «Cuerpo o sistema de conocimientos» ',

La definicion de W. Beinert me parece atin mejor, porque incor-
pora el elemento de objeto formal: «Ciencia es el conocimiento ge-

' «Body or system of knowledge» (MAURER, A. A., CSB, The Unity of a science:
St. Thomas and the Nominalists, en St. Thomas Aquinas, Commemorative Studies
[Toronto, Canadé 1974], p.269). Es muy parecida a la del Oxford Dictionary: «Cuerpo -
organizado de conocimientos que ha sido acumulado por un sujeto». Y también a la del
Webster's Dictionary: «Cualquier sector (departamento) de conocimientos sistemati-
cos».
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neral y sistematico de la realidad, bajo un determinado objetivo for-
mal» 2. )

Para que pueda darse una ciencia particular, bien determinada
en su propia especificidad, es necesaria la existencia de un objeto
formal, o perspectiva especifica desde la cual se contempla la rea-
lidad. Quiere decir que, incluso modemamente, la ciencia sigue
siendo un conocimiento de valor universal sobre una materia de-
terminada y desde un punto de vista determinado, pero de ningu-
na manera es un simple saber enciclopédico sobre la totalidad de
lo real. Ni siquiera la Filosofia es un saber total sobre todas las
cosas, puesto que ella —desde la época de Aristoteles— se centra
en el conocimiento del ser, en cuanto tal: El conocimiento de un
ser por sus causas, dice la mas clasica de las definiciones de cien-
cia, seglin Aristoteles 3,

Esto sugiere dos observaciones. La primera da lugar al drama de
la especializacion moderna que llega a perder de vista la vision sin-
tética del conjunto de lo real. El conocimiento se hace profundo
cuando se especifica su objeto material y su objeto formal. Pero esta
especificacion del objeto no garantiza que el conocimiento general
de la totalidad crezca a medida que se especifica el objeto formal de
una ciencia. Por su misma naturaleza, en efecto, cada ciencia parcia-
liza la realidad, al escoger y determinar un solo ambito de la mis-
ma. Este es, hoy dia, el problema de la regionalizacion de las cien-
cias y de la dificultad o imposibilidad de llegar a establecer una cien-
cia comin, capaz de vertebrarlas todas. Debe quedar claro que por
parte de los tedlogos no existe pretension alguna de que la teologia
sea de nuevo esa scientia regina omnium scientiarum, como en otras
épocas pretendio ser.

La segunda observacion que nos brinda el tema del objeto formal
de las ciencias consiste en advertir que cada ciencia se lo juega todo
en la eleccion del método adecuado para alcanzar su objetivo real.
De ahi viene el observable rigor cientifico con el que procede cada
disciplina.

Por lo que se refiere al elemento «sistemar, basta decir que la
ciencia no es un agregado de conocimientos sino un cuerpo o totali-

> BeinerT, W., Introduccion a la Teologia (Herder, Barcelona 1981), p.48.

3 ARISTOTELES, Metafisica, 1, 1, 981a, en Metafisica de Aristoteles. Edicion trilin-
giie por Valentin Garcia Yebra (Madrid 1982}, p.4-5: Del recuerdo nace la experiencia
de las cosas singulares; pero el arte nace cuando de muchas observaciones experimen-
tales brota una nocién universal; la ciencia surge cuando hay un conocimiento no sélo
del qué sino del porqué (es decir, de las causas), mientras que la Sabiduria es el
conocimiento de las primeras causas y principios (I, 2, 982a). En otro lugar paralelo:
«La ciencia inquiere las causas desde el principio: por €so, decimos que sabemos una
cosa cuando conocemos su causa primera» (I, 3, 983a).
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dad de conocimientos bien trabados entre si 4. Véase la importancia
que alcanza en Kant, como vertebrador del conocimiento cientifico,
el organismo sistematico o arquitectonica:

«Como la unidad sistematica es aquello que convierte el conoci-
miento ordinario en ciencia, es decir, lo que transforma un mero
agregado de conocimientos en un sistema, la arquitectonica es la
doctrina de lo cientifico en nuestro conocimiento y, consiguiente-
mente, pertenece de modo necesario a la doctrina del método. [...]
Entiendo por arquitectonica el arte de los sistemasy °.

1. (CIENCIA EN LOS COMIENZOS DE LA TEOLOGIA
PATRISTICA?

Inmediatamente después de haber fraguado el conjunto de los
escritos del Nuevo Testamento, empiezan a producirse escritos teo-
logicos en la Iglesia: tales los de Ignacio de Antioquia, Justino, Ire-
neo, etc.

Es curioso observar que sus formulaciones doctrinales estan es-
critas con un gran rigor. No son fantasias que den pabulo a la imagi-
nacion, ni son escritos emocionales, destinados a fomentar la devo-
ci6n, sino escritos teoldgicos, puesto que reflexionan sobre la verdad
contenida en la propia fe cristiana. Si fuera posible preguntar a los
Padres Apostolicos y a los Apologetas si ellos apostaban por un dis-
curso que expresara la verdad de la fe, ellos hubieran contestado sin
vacilar que, evidentemente, ésa era su norma: la verdad de la fe, sin
que les fuera licito fabular, en el sentido platonico de contar narra-
ciones mitologicas.

Pero a pesar del intento de expresar la verdad y sélo la verdad de
la fe cristiana, estos Padres y escritores hubieran permanecido en
una total perplejidad si se les hubiera preguntado por el cardcter
cientifico de sus reflexiones teoldgicas. Ni intentaban escribir cien-
cia, ni —por tanto— eran conscientes de ser escritores cientificos.
La pregunta sobre la cientificidad de tales escritos les hubiera pare-
cido fuera de lugar.

Es licito, por tanto, preguntarse cuando empieza el caracter cien-
tifico de la teologia. Para responder a esta pregunta poseemos una
certera guia a priori. La teologia como ciencia empezara cuando una

+ KanT, L., Metaphysische Anfangsgriinde der Naturwissenschafi (Vorrede, Simt-
liche Werke, Leipzig 1921), 1V, p.547: «Una totalidad de conocimiento ordenado de
acuerdo con unos principios». )

$ Kant no olvida el objeto formal, al que designa con el nombre de «idea»: «Por
sistema entiendo la unidad de los diversos conocimientos bajo una idea». Kant, L,
Critica de la razén pura, A 832/B 860 (Ediciones Alfaguara, Madrid 1978), p.647.
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reflexion filosofica se constituya como método de reflexion habitual
sobre la revelacion cristiana. Dicho con precision: la teologia como
ciencia empezara cuando un teélogo se proponga repensar racional-
mente la revelacion con un método riguroso; sobre todo, cuando la
teologia reciba el aporte de las categorias de comprension propias de
un determinado sistema filosofico. Los datos de la revelacion asumi-
rén ese aporte filosofico, que —al ser asumido e integrado en el
horizonte de la revelacion— quedara flexibilizado y modificado por
los datos de la fe. Ahi empieza el fenémeno de la inculturacion.

Pero jcuando ocurre esto? Aqui la respuesta ha de ser a posterio-
ri: a la vista de los datos de la historia de la teologia. Alli donde se
adopte el itinerario filosofico —de los fildsofos «més cercanos a no-
sotros» © (a la doctrina cristiana)—, alli tendremos, seguramente, un
inicio de «scientia fidei», en el sentido de que el «discurso sobre
Dios» 0 «sermo Dei», como decia Agustin, adquirird el estado de
ciencia. En Occidente, san Agustin es el primero que expresard la
importancia que tiene la teologia cristiana como un saber o un cono-
cer: «Deseo conocer a Dios y al alma. Nada mas. Nada mads, en
absoluto» 7. Agustin es también el primero que, de una manera refle-
jay consciente, llamard ciencia al conocimiento de Dios y del hom-
bre. En su época de plena madurez, ésta serd su concepcion de la
teologia:

«Se puede llamar sabiduria o ciencia al conocimiento de las co-
sas divinas o humanas, pcro, a tenor de la distincion del Apoéstol
donde dice que a uno le ha sido dada palabra de sabiduria y a otro
palabra de ciencia, es menester dividir en sentido propio dicha defi-
nicion, llamando en sentido propio sabiduria a la ciencia de las cosas
divinas y dando el nombre de ciencia al conocimiento de las huma-
nas [...]. Muchos fieles no estan impuestos en la ciencia, aunque re-
bosen plenitud de fe. Una cosa es saber tan solo lo que ¢l hombre ha
de creer para alcanzar la vida feliz, que sélo la eterna lo es, y otra
saber como esto que el Apostol llama propiamente ciencia es util a
los pios y se ha de defender contra los impiosy» .

Con esto no se ha alcanzado todavia el cenit del estatuto cientifi-
co de la teologia. Una ciencia no empieza abruptamente: con la apli-
cacion perfecta del método adecuado. En nuestro caso, no empieza
con la aplicacién estricta del método filoséfico a la revelacion cris-
tiana. La reflexion de los Padres se constituye como una cierta sabi-
duria concentrada, que se desarrolla a lo largo de un proceso histori-

o AGUSTIN, De civitate Dei, 8, 5; 11, 5; De vera Religione, 4, 7.
7 AausTin, Soliloquios, 1,2, 7.
8 AGUSTIN, De Trinitate, X1V, 1, 3.
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co que hoy dia llamamos época patristica. Al comienzo de esta épo-
ca, las sucesivas reflexiones de los santos Padres se constituyen lite-
ralmente como una tradicion teologica transmisora de los contenidos
de la fe: algo asi como una teologia histdrico-narrativa. Es la trans-
misién de la fe que da testimonio de la Tradicion cristiana. En el
supuesto de que los Padres del siglo 11 no hubieran asumido en abso-
luto el método y los contenidos del saber filosofico, la teologia se
hubiera podido constituir como una ciencia historico-descriptiva, es-
to es, como un pensamiento que se prolonga a la manera de una
tradicion formada por sucesivas aportaciones de sentido: como una
tradicion interpretativa (hermenéutica). Pero lo cierto es que, ademas
de los sucesivos aportes creyentes al cauce de la tradicion que se
producen en el siglo 11, la teologia oriental y occidental —ya en el
siglo li— asume categorias de la filosofia griega en sus dimensiones
cosmologicas, antropologicas (de un personalismo «avant la lettre»)
y metafisicas. Una ciencia teologica sin asuncion de método o cate-
gorias filoséficas, sino como pura acumulacion histérica de interpre-
taciones o sentidos biblicos, como la deseaba Cullmann °, no se ha
dado en la realidad, ya que en el mismo arranque de la patristica, en
ese mismo siglo 11 que pudiera parecer virgen de toda fecundacién
filosofica, hallamos tedlogos con formacion filosofica o con pers-
pectiva filosofica: es el caso de Atenagoras, Clemente de Alejandria
o ¢l mismo Ireneo, que equilibraba su perspicacia sapiencial con su
sentido pastoral. También hoy la teologia puede enfocarse como pu-
ra transmisién de los contenidos de la fe, esto es, como conocimien-
to historico-hermenéutico de una Tradicion, pero sera muy dificil
que este conocimiento prescinda de toda asuncion de las categorias
filosoficas mas adecuadas para entender los testimonios de la Reve-
lacion divina '°.

Por fin, el nivel cientifico de la teologia brillara cuando el saber
teologico aparezca situado en la institucion cientifica por excelencia

® CULLMANN, O., Christ et le Temps (Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1957), p.22:
«Cet ouvrage reste un ouvrage d’histoire, et se situe dans le domaine de la théologie
du NT [...] Dans le NT, la notion du temps est rigoureusement linéaire et rectiligne; il
conviendra de la délimiter par rapport a la notion cyclique du temps telle qu’elle existe
chez les Grecs et par rapport a toute métaphysique qui situe en permanence le salut
dans I’“au-dela”». Ver también p.17. Cullmann desearia que la teologia fuera una
ciencia histdrica, «une théologie concréte et historique, centrée sur Ihistoire du salut»
(Le salut dans I'histoire [Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1966], p.7-8 y passim).

'* Estas lineas de tradicion ofrecen la posibilidad de una comprension historica
(diacronica), la cual —en un segundo momento— podria resolverse en una sintesis
«especulativa» o reflexiva. A lo largo de esta Introduccion a la Teologia tal vez podra
mostrarse que ambas linecas —la historica y la filoséfica— tienden a constituir un solo
y Unico caudal: la comprension hermenéutica expresada en categorias filosoficas ma-
leables a la Tradicion cristiana.
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que es la universidad. Ya llegara ¢l apartado correspondiente a este
momento.

III. UN INTERMEDIO NECESARIO:
LA CIENCIA ARISTOTELICA

Al exponer, pedagogicamente, pero tras un minucioso estudio de
las fuentes, el concepto de ciencia segliin Aristételes, quisiera mos-
trar simultaneamente la enorme influencia que en todo el occidente
cristiano ha tenido esa concepcion de lo cientifico, que la cultura de
la cristiandad aplico plenamente al saber teologico !

1. El conocimiento del ser

Lo que quiere Aristételes es conocer el ser. Este es su punto de
partida. Pero, como dice sentenciosamente, «el ser se predica de di-
versos modos»: 0 6v Agyeton moAdoy g 2. Para Aristoteles la cien-
cia consiste en acercarse cognitivamente al ser, de tal modo que se
le llegue a entender a través de los conceptos y de las definiciones.

Los conceptos funcionan como representaciones fehacientes de
la realidad del ser 3. Hoy dia disponemos del ejemplo de la maquina
fotografica que ofrece una representacion objetiva de la realidad. Es-
ta perspectiva visual es el ideal de la epistemé (ciencia) de los grie-
£0S.

Pero, para ello, esta supuesta cdmara fotografica que es el enten-
dimiento, debe acercarse al ser respetando sus peculiaridades. Ya he
mostrado el aforismo fundamental aristotélico, que Tomas de Aqui-
no conocera en latin: «Ens diversimode dicitury. El ser se predica de
diversos modos. La gran sistematizacion aristotélica de las catego-
rias responde al principio de que hay muchos modos de ser. En efec-
to, las categorias responden a las diversas maneras con las que la
mente se acerca al ser respetando sus peculiaridades reales y su si-
tuacién en el conjunto de la realidad.

1 GaGNEBET, M. R., Le probléme actuel de la théologie et de la science aristotéli-
cienne, en «Divus Thomas» (Piacenza 1943), p.265.

12 ARISTOTELES, Metafisica, V11, 1, 1028a, en Metafisica de Aristételes. Ediciéon
trilingiie por Valentin Garcia Yebra (Madrid 1982), p.320.

'3 JoUurNET, CH., Introduction a la Théologie (Paris 1947).
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2. Las categorias aristotélicas: la substancia

Son bien conocidas las diez categorias aristotélicas: substancia,
calidad, cantidad, accion, pasion, espacio, tiempo, posicion, habito y
relacion !4,

La substancia responde a la pregunta basica que propone el en-
tendimiento: «;Qué es esto?». Por eso en latin se llama «quidditas»
a la substancia: aquello que una cosa es. Para Aristoteles la substan-
cia no es lo que se atribuye a un sujeto, sino ese mismo sujeto que
sub-siste:

«[La substancia] no e¢s todo lo que s¢ dice de un sujeto, sino
aquel sujeto del que se dicen las demas cosas» '3

Quiere decir que los predicados pertenecen al sujeto a quien se
aplican, pero la esencia de este sujeto no pertenece a nadie mas que
a él '% Por eso, Aristoteles decia que la esencia es el primer sujeto:
ovolo 10 Lokeévoy TpdTov 1.

3. La ciencia como conocimiento esencial de una substancia

He empezado por el sujeto, aunque sea éste el cuarto significado
que Aristoteles atribuye a la substancia. En efecto, he querido empe-
zar por la realidad concreta, la que esta situada en el conjunto de la
realidad de las cosas. Pero el concepto de substancia no es solamente
una realidad al lado de otras, sino una esencia. Ahi se da el paso de
la realidad a la ciencia. La ciencia emerge cuando el entendimiento
humano conoce la esencia de una cosa, de una substancia, mediante
el concepto que de suyo es universal. Porque la ciencia es conocer lo

4 Ver como las enumera AGusTinN, De Trinitate, V, 1, 2, refiriéndose a Dios, bueno
sin cualidad, grande sin cantidad, creador sin indigencias, presente sin ubicacion, que
abarca, sin ceiiir, todas las cosas, omnipresente sin lugar, eterno sin tiempo y autor de
todos los cambios sin un dtomo de pasividad. Para la substancia y la relacion ver un
poco mas adelante: De Trinitate. V, 3,4, V, 5, 6.

% ARISTOTELES, 0.¢., V1L, 3, 1029a, p.327.

' Pero la esencia de este sujeto es aquello de lo que se dicen las demas cosas sin
que ¢l por su parte se diga o se atribuya a otra. El sujeto primero es substancia en sumo
grado. Propio «es aquello que, si bien no revela la esencia individual objetiva, perte-
nece sin embargo necesariamente al objeto en cuestion, y estd, respecto de €1, en una
relacion de predicacion» (AristoTELES, Topicos I, Bekker, 100b). Género: «Es el
predicado, inmanente a la esencia, de diversos objetos que, por su especie, son diferen-
tes» (ARISTOTELES, Topicos I, p.382). Accidente, «finalmente, es aquello que no se
identifica con ninguno de los elementos hasta ahora mencionados: no es definicion, ni
propio, ni género, y sin embargo pertencce al objeto» (ibid.).

7 ARISTOTELES, o.c., VI, 3, 1028b, p.326.
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universal en lo singular. Aquello que en lo singular es universaliza-
ble: «Toda ciencia trata de los universales, no de los entes singula-
res» 18, Pero hay un lazo de unién entre la substancia real y la cien-
cia de esa realidad. Es ¢l lazo de union constituido por la logica
inherente a las cosas.

En efecto, la esencia es lo mismo que la especie. La esencia del
caballo se encuentra en todos los individuos de la especie equina.
Este es el punto de partida del conocimiento «cientifico» propio de
la filosofia griega que, como suele decirse a partir de Heidegger,
tiende a convertirse en tejne, esto es, tiende a apoderarse de las cosas
para manipularlas, transformarlas, poseerlas. Primero es la mente la
que se apodera mentalmente de las cosas y lo hace mediante el con-
cepto. Después son el arte (la artesania) y la técnica las que manipu-
laran realmente los objetos.

Pero hay que mantenerse en lo justo: los términos con que Aris-
toteles designa la substancia —sujeto, esencia, especie y género—
nos hacen pensar no tanto en la manipulacién/transformacién del ob-
jeto sino mas bien en el saber por el saber. En ese momento en que
el entendimiento se detiene en contemplacion gratuita: el momento
en que el entendimiento reconoce la esencia universal de una cosa y
la especie y el género a los que pertenece esta substancia. Este mo-
mento contemplativo, previo todavia a la manipulacién del ser, es su
definicion.

4. La definicion

«Es un discurso que expresa la esencia individual objetiva [de un
sujeto]» '°. El concepto «retratay la esencia de un sujeto y ayuda a
situar a esa esencia en su género y en su especie. Asi pasamos del
concepto a la definicion: en la definicion un concepto genérico es
acotado y determinado por las diferencias especificas 2. Por ejem-
plo: €l hombre es animal racional. El género y la diferencia estable-
cen la especie en la que queda situada —delimitada, definida— la
esencia del sujeto. Asi se va formando la epistemé aristotélica: del
concepto se pasa a la definicion y de ésta al juicio. De la definicion
y del juicio se pasa al raciocinio. El alma o nucleo de estas operacio-
nes mentales es el verbo ser: Un sujeto es aquello que el predicado
indica. El raciocinio consiste en ver como las cosas son coincidentes
o diferentes en esencia o en grado.

¥ ARISTOTELES, o.c., XI, 1, 1051, p.535. )

' ARISTOTELES, Tdpicos I, 102a, en ARISTOTELE, Opere, vol. I (Roma-Bari 1973),
p.381.

2 ARISTOTELES, o.c., VII, 12, 1037b, p.382.
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De esta suerte la epistemé es una aproximacion a la realidad, y
esta aproximacion esta sostenida o vertebrada por la logica (Orga-
non). Precisamente es la logica la que nos devuelve a las otras cate-
gorias que, ademas de la substancia, vienen a precisar como es la
esencia de una cosa: La cualidad («quale?») nos muestra como son
las dimensiones formales de la substancia. La cantidad se refiere en
cambio a sus dimensiones materiales, mientras la accidn y la pasion
se refieren a la iniciativa o a la receptividad que tiene la substancia
en el mundo: en cuanto esta situada en el espacio y en el tiempo, y
en cuanto esta relacionada con los otros o con las cosas (categoria de
relacion).

En resumen: 1.° El ser lo trasciende todo. Sirve para nombrar una
substancia lo mismo que para nombrar las cualidades —bueno, ma-
lo— o para indicar una accién o una relacion. «El ser se dice de
muchas maneras». 2.° La mente humana da cuenta ante todo de
aquellos seres determinados que son substancias (sujetos) y que tie-
nen una esencia universal que, al ser conceptualizada también uni-
versalmente, abre el camino de la ciencia.

5. Deduccion e induccién en el concepto de ciencia segin
Aristdteles

Para caminar seguros hemos de completar el listado de nociones
que el mismo Aristételes analiza o define.

Primeros principios: Son las bases del conocimiento. De ellos se
derivan las restantes verdades del sistema cientifico: «Son los ele-
mentos primeros y verdaderos, que aportan su credibilidad no de
otros elementos, sino de ellos mismos. Por lo que se refiere a los
principios de la ciencia, no hay necesidad, por tanto, de investigar
ulteriormente su justificacion (su porqué), ya que cada uno de los
principios es, por si mismo, digno de fe» 21,

Pero en la ciencia deductiva ocurre algo decisivo: los principios
de la ciencia no se deducen por silogismo sino que se perciben o
entienden por el vodc. El nous es el acto de entender: la inteligencia,
en el sentido del acto del entendimiento que aprehende una cosa por
simple percepcidn natural de esta cosa. Es la simple inteleccion del
tomismo aristotélico. No puede decirse que los primeros principios
sean ajenos a la ciencia, pero tampoco habra de decirse que formen
parte de su entramado deductivo. Forman parte de la ciencia porque
esa inteleccion que es la simple percepcion (el voug) garantiza la

21 ARISTOTELES, Tpicos I, 100D, p.377.



88 C.3. Lateologia como cienciu

verdad de esos principios, pero no son objeto de demostracién cien-
tifico-deductiva 2

«Es, por eso, necesario que nosotros lleguemos a conocer los
primeros principios o clementos a través de la intuicion (o simple
inteleccion). De este modo, la sensacion fleva ya consigo el germen
de lo universal [...] La ciencia y la intuicion son siempre veraces. Y
no existe ningdn otro género de conocimiento superior a la ciencia,
fuera de la intuicidon. Sobre esta base, y bien entendido que los pri-
meros principios resultan mas evidentes alin que las demostraciones,
y dado que la ciencia aparece siempre unida a la razon discursiva,
podra decirse que, en tal caso, los primeros principios no son objeto
de la ciencia. Pero como nada hay més veraz que la simple inteligen-
cia (percepcion o intuicion), habra que decir que la intuicién tiene
como objeto los primeros principios [...] El principio de la demostra-
c16n no es una demostracion. En consecuencia, tampoco ¢l principio
de una ciencia resultara ser una ciencia. Por lo tanto, si es verdad que
no poseemos ningun otro género de conocimiento veraz, habrd que
concluir que la percepcidn (intuicion o simple inteleccion) debera ser
el principio de la ciencia: el principio del principio» 2.

Deduccion: Tiene lugar cuando de los principios ciertos se deri-
van conclusiones ciertas a través de la mediacion de premisas igual-
mente ciertas. El silogismo asi formado es el gran instrumento del
raciocinio deductivo.

Silogismo: «Es propiamente un discurso en ¢l cual, una vez esta-
blecidos ciertos elementos o principios (premisas), se deduce nece-
sariamente a través de ellos algo distinto de ellosy» 24.

Con cierto hermetismo, Aristoteles dice, en la Etica de Nicoma-
co, que «la ciencia es un habito del entendimiento que permite la
demostracion» 2%, Estd en plena conformidad con lo que él mismo
expuso en los Topicos. En efecto, hablar de «un habito (dispositio)
que permite la demostraciény supone una certeza basada en el cono-
cimiento de los principios y en la deduccion correcta de conclusio-
nes. Este es el modelo de ciencia deductiva. En ella, la investigacion
metédica lleva al conocimiento cierto de los principios y la exposi-

22 Ver SeverINo, E., La filosofia antica (Milan 1994), p.113-114.

2 ARISTOTELES, Analiticos 11, Bekker 100b, p.373. Ver SEVERINO, E.. La Filosofia
antica (Rizzoli, Milan *1994), p.113: «Aristotele chiama nous intellezione deghi enti
manifesti nella loro intelligibilita [...] Il nous € quindi 1"unita di esperienza (cioe della
manifestazione degli enti) e di ragione (principio de non contradizione) ¢d & su questa
unita che la scienza si fonda».

* ARISTOTELES, Tdpicos I, Bekker 100a, p.377. Ver Lukasiewicz, J., Le svllogisme
d’Aristote dans la perspective de la logique formelle moderne (Paris 1972).

B ARISTOTELES, Etica, lib. V1, cap.3, § 4, p.156.
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cidn sistematica se encargara de la deduccion correcta de las conclu-
siones y de la proposicion didactica de estas conclusiones.

Hay que precisar todavia que Aristételes distingue entre silogis-
mo perfecto, que muestra en sus propios clementos la demostracion
necesaria, y stlogismo dialéctico, que da un cierto margen a la opi-
niodn, ya que no es rigurosamente apodictico:

Silogismo perfecto: «Llamo, pues, silogismo perfecto a aquel
que, aparte de los elementos que ha asumido, no necesita nada mas
para que se revele claramente en ¢! la necesidad de la deduccion» 6.

Silogismos dialécticos: «Estan fundados sobre la opinion (évdo-
£o¢). Sus elementos aparecen aceptables a todos o, al menos, a la
inmensa mayoria o, al menos, a los sabios, y entre estos ultimos, o
bien a todos ellos, a la gran mayoria, o a aquellos que son sobre
manera ilustres y notables» 27,

Pero si diera por finalizada aqui la exposicion de la nocion de
ciencia segiin Aristdteles, no presentaria mas que una cara de su
pensamiento, ya que el filésofo no tiene tan sélo un esquema rigido
de ciencia deductiva o demostrativa —si bien éste fue el modelo
cientifico que fasciné a los escolasticos de la Edad Media y del si-
glo xvI—, sino que en Aristdteles hay un ancho margen para la in-
duccion.

La induccion empieza por la observacion de lo concreto. Desde
abajo, hacia arriba. «Muchas sensaciones dan lugar al recuerdo. Mu-
chos recuerdos dan lugar a la experiencia» *8. Esta es la puerta del
conocimiento cientifico. ;Cudndo es legitima la induccion? Cuando
se han cubierto practicamente todas las posibilidades de conocer el
comportamiento de los seres singulares y, asi, puede inducirse el
comportamiento de todos esos seres universalmente. El paso legiti-
mo de lo singular a lo universal tiene su presuposito legitimador en
que, segun Aristoteles, en lo singular se encuentra ya de alguna ma-
nera lo universal.

6. Investigacion metédica, exposicion sistematica

En el modelo de ciencia inductivo, la investigacion metodica
descubre la via de la sensacién al recuerdo; del recuerdo a la expe-
riencia de la que nace el arte, mientras que el conocimiento del por-
qué de los comportamientos de las cosas, que el arte domina, genera
la ciencia o epistemé. Esta es la cognitio per causas, que da lugar a

2 ARISTOTELES, Analiticos I, Bekker 24b, p.86.

3 ARISTOTELES, Topicos I, Bekker 100b. La Segunda escolastica del siglo xvi
volvera sobre esta nocion.

2 ARISTOTELES, Analiticos 11, Bekker 100a, 372. Metafisica, 1, 1, 981a.
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la exposicién sistematica, la cual dard cuenta de las leyes universales
implicitas en los seres singulares.

De este modo, toda la concepcidn de la ciencia, segtn Aristote-
les, responde al aforismo: «investigatio methodica, expositio syste-
maticar. En este aforismo, el término investigatio indica el esfuerzo
del entendimiento por alcanzar los principios ciertos de la ciencia,
mientras el término expositio indica no s6lo el acto de exponer aca-
démica o pedagdgicamente unos resultados, sino también el esfuerzo
por ordenar mentalmente el material de la investigatio, ya sea una
investigacion deductiva o inductiva, hasta el punto de descubrir el
sentido o las leyes que rigen el material investigado, sentido o leyes
que vertebraran la expositio systematica en su dimension mas didac-
tica.

IV. LA TEOLOGIA COMO CIENCIA DEDUCTIVA E INDUCTIVA

El esquema de la ciencia aristotélica, aplicado a la teologia, abre
el campo a la perspectiva deductiva. Asi lo comprendieron los auto-
res escolasticos y, mas aun, los autores de la segunda escoldstica, en
el siglo xv1. Para ellos, la teologia, a partir de los principios conoci-
dos por la Revelacion, debe deducir conclusiones ciertas (scientia
conclusionum). Para llegar a estas conclusiones ciertas, la premisa
mayor debe ser siempre revelada. En cambio, la premisa menor pue-
de ser una verdad cierta, conocida por la razon natural. En este caso,
las conclusiones seran teoldgicamente ciertas (theologice certae). La
teologia se acerca al modelo de ciencia argumentativa que tiene co-
mo objetivo establecer conclusiones ciertas: con la certeza de la ra-
z6n que deduce, pero con el respaldo de la Revelacion que ofrece a
la teologia los primeros principios como un reflejo de la sabiduria
divina.

Pero hay que preguntarse con toda seriedad si la investigacion de
la credibilidad de la revelacion, tal como la llevé a cabo John Henry
Newman, no contiene elementos de ciencia inductiva, en la lenta
espiral que lleva a la adhesion de la fe. En efecto, la Teologia Fun-
damental de Newman procede por observacion y experiencia de la
historia concreta. Esta experiencia teolégica —como en el marco
aristotélico— procede de la observacién de lo concreto, con su apor-
tacion de indicios, signos y testimonios convergentes, que conduce,
por inferencia, hasta la aprehension de sentido, que mueve al asen-
timiento intelectual y creyente 2,

» NewMmaN, I. H., Grammar of Assent, edicion preparada por Harrold, C. F. (Nueva
York 1947); edicion espafiola: El asentimiento religioso. Ensavo sobre los motivos
racionales de la fe (Barcelona 1960) (excelente Introduccién por J. Vives, S. ).

IV.  La teologia como ciencia deductiva e inductiva 91

En la Antigiledad poseemos una especie tipica de induccion: la
que es propia del pensamiento de san Agustin. Su testimonio es cla-
ro en favor de que la teologia pueda considerarse como una ciencia
inductiva, sui generis. En efecto, el entendimiento humano, pene-
trando en profundidad a través de los hechos o acontecimientos que
propone la Sagrada Escritura y que, por ello, pertenecen a la fe, pue-
de llegar a encontrar las rationes aeternae inscritas en estos hechos.

Para que la teologia realice correctamente el itinerario de la cien-
cia inductiva deben darse estas dos condiciones: 1. Que el entendi-
miento creyente proceda a partir de la observacion atenta de los he-
chos que pertenecen a la fe. El entendimiento debe contemplar de un
modo cada vez mas profundo estos hechos y, para ello, debe colo-
carlos adecuadamente en el conjunto de la fe. Esta ultima considera-
¢ién nos conduce directamente a la segunda condicién. 2.* Los acon-
tecimientos observados se han de comparar con los principios mas
generales conocidos por la Revelacion: son las grandes verdades re-
veladas.

Me atrevo a poner un ejemplo sefiero: El entendimiento creyente
ha de penetrar cada vez con mayor profundidad en el acontecimiento
mayor que es la resurreccién de Nuestro Sefior Jesucristo. El enten-
dimiento creyente ha de llegar a caer en la cuenta de que Cristo
glorioso es la realidad clave que se encuentra subyacente en una
serie de temas teologicos aparentemente muy diversos, como son
por ejemplo: 1.° La incidencia de lo divino en la historia humana (la
escatologia en la historia). 2.° La Eucaristia como presencia de Cris-
to glorioso que se deja encontrar por los fieles reunidos. 3.° La gra-
cia de la justificacion, entendida como configuracion gratuita del
hombre con Cristo vivo. 4.° La Iglesia, como Cuerpo eclesial (misti-
co) del Sefior glorioso. Este modo de proceder, por observacion o,
mejor dicho, por contemplacién de un acontecimiento central que se
puede relacionar con diversas verdades reveladas, es decir, con los
principios basicos de la revelacion y de la teologia —la relacién en-
tre la escatologia y la historia, la Eucaristia, la Gracia, la Iglesia—,
significa que hemos empleado la induccion en el sentido agustiniano
de la mirada contemplativa que —partiendo de un hecho acredita-
do— asciende a una verdad sistematizada. En el caso de Cristo glo-
rioso, ocurre ademas que el acontecimiento de Cristo vivo se halla
en todos los temas teoldgicos y esa realidad proporciona por tanto
unidad y coherencia a todo el saber teologico.

Volveré a tratar el tema de la induccion en teologia al tratar de la
recepcion que de la doctrina de san Agustin realizé Enrique de Gan-
te, el tedlogo cuya vida se extiende a lo largo del siglo xii. El expli-
cita el método agustiniano que puede calificarse de proceso de con-
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templacion en profundidad progresiva a partir de los acontecimien-
tos histéricos.

V. LA TEOLOGIA (ES O NO ES CIENCIA?

El problema mayor es el siguiente: ;debe considerarse la teologia
€omo una ciencia estricta, si 0 no? 3°.

Quisiera comenzar con un autor medieval que, en pleno auge de
la teologia como ciencia (siglo x111), mantiene una opinion contrz}ria,
€omo un aviso de que en esta cuestion hay lugar para perspectivas
dlver'sas, e incluso opuestas, y para matices distintos, aun dentro de
la misma perspectiva. En efecto, Godofredo de Fontaines se opone
tanto a santo Tomas de Aquino, que afirmaba que la teologia era una
ciencia subordinada al conocimiento de Dios y de los bienaventura-
dos, como a Enrique de Gante, que afirmaba que la teologia era ver-
dadera ciencia porque los te6logos alcanzaban mediante la luz «de
los’doctores» (superior a la luz de la fe) la evidencia de lo que
creian:

«En la confrontacion entre la teologia y la ciencia, le vemos [a
Godofredo de Fontaines] alejarse sucesivamente de Tomas de Aqui-
no y de Enrique de Gante o de otras soluciones de compromiso.

La teologia no es una ciencia en el sentido preciso y riguroso
gue esta palabra habia tomado en su época. Tampoco es una ciencia
subalterna, ya que no tiene los minimos principios de evidencia (una
evidencia “quia sunt”) requeridos para que esta formula se aplique.

No es tampoco un saber de orden carismatico, unido a una gracia
especial de luz, pues los resultados que obtiene no sobrepasan nunca
la oscuridad de Ia fe.

[La Teologia] merece menos que la Filosofia el titulo de ciencia
en el sentido propio, pues esta ultima es un saber proporcionado al
espiritu humano, mientras que la Teologia lo trasciende» *'.

V1. LA EDAD DE ORO DE LA TEOLOGIA COMO CIENCIA:
LA UNIVERSIDAD EN LOS SIGLOS XII-XIII

Las Universidades medievales tienen su precedente en las Escue-
las episcopales o monacales que, desde el siglo 1X, adquieren presti-

0 CugNu, M. D., La Théologie est-clle une science? (Paris 1957); Evans, G. R,,
The science of Theology (Basingstoke 1986); MaLHeRBE, J. F., Le langage théologique
a l'dge de la science (Paris 1985); STRENGER, C., Between Hermeneutics and science
(Madison 1991); Tsusancy, T., Théologie comme science au XXéme. siécle (Kinshasa
1980); TorraNCE, TH. F., Theological science (Londres 1969).

31U THoN, P., Foi et Théologie selon Godefroid de Fontaines (Desclée de Brouwer,
Paris/Brujas 1965), p.239.
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gio y un papel insustituible en la transmision de la cultura de la
antigua Roma. Un ejemplo sefiero se encuentra en la Escuela-cate-
dral de York, regida por el arzobispo Egberto, discipulo de Beda el
Venerable. En esta escuela se forma intelectual y moralmente el fa-
moso Alcuino (730-804), que llevara a Francia la cultura anglosajo-
na de origen latino. El mismo Alcuino cuenta que Aelberto ensefiaba
a sus discipulos la totalidad del Trivium (Retérica, Gramatica y Dia-
léctica) y del Quadrivium (Aritmética, Geometria, Astronomia y
Musica) 32, El Oxford medieval todavia se mantendra fiel a esta tra-
dicién de la ensefianza cuidadosa del Quadrivium, como semilla de
la dedicacion a la ciencia empirica que distinguira a Oxford frente al
aristotelismo de Paris.

No podemos imaginar las universidades medievales como las de
hoy. No son el conjunto de las diversas facultades que, instituidas
como organizacion de las ramas del saber, estan establecidas en una
ciudad determinada. Mas bien las hemos de imaginar como conjun-
tos de personas, profesores y alumnos, que participan de las ense-
flanzas impartidas en un determinado lugar. Asi aparece la continui-
dad de las nuevas Universidades respecto de las Escuelas del siglo
xil: la de Laon, la de Saint-Victor, la de Abelardo.

La mas emblematica de las universidades de la Cristiandad, la de
Paris, surge por la confluencia de tres factores que determinaran su
crecimiento y apogeo. En primer lugar la afluencia masiva de estu-
diantes de toda Europa, especialmente italianos, germanicos e ingle-
ses, atraidos por el prestigio de los grandes maestros del siglo xl1,
concretamente los victorinos, Hugo y Ricardo de San Victor, y Abe-
lardo. En segundo lugar, estos estudiantes, con sus maestros, se es-
tablecen y se concentran en la pendiente del monte de Santa Geno-
veva y en las islas del Sena a su paso por la ciudad. La defensa
frente a peligros comunes y sus intereses, asimismo comunes, les
Hevan a adquirir conciencia de su unidad 3. El tercer factor, el mas
importante, del apogeo de Paris es la proteccion del Rey de Francia
y, sobre todo, la de los papas Inocencio 11l y Gregorio 1X (el carde-
nal Hugolino, favorecedor de dominicos y franciscanos), quienes
comprendieron que Paris era, en realidad, el centro de los estudios
de la Cristiandad y que su fama ¢ influencia trascendia el reino de
Francia. Por eso dedicaron esfuerzos, dotaciones e influencias para
hacer de la Facultad de Teologia de Paris, dependiente por tanto de
Roma, «el centro intelectual de toda la Cristiandad» 34,

2 Grson, E., La filosofia nel Medioevo (Florencia 1978), p.224.

3 Guson, E., 0.c., p472.

¥ GiLson, E., 0.c., p.478. Para toda la cuestion de las universidades medievales, ver
p-471-482.
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Algo muy parecido podria decirse de la Universidad de Oxford,
con la peculiaridad que ya he insinuado: frente a la casi exclusividad
de la dialéctica aristotélica de Paris, Oxford une al tradicionalismo
agustiniano en materia teoldgica —y a un cierto platonismo difu-
so— el cultivo de la matematica y de las ciencias positivas. En todo
caso, Oxford proyecta colocar la matematica y la fisica, recibidas a
través de los arabes y unidas al empirismo autoctono, al servicio de
la religion.

Si nos trasladamos a Salamanca dos o tres siglos mas tarde, ha-
bra que decir que también alli se entroniz6 la Teologia como ciencia
y como reina de las ciencias en su marco méas connatural: el studium
generale, en el que las demas ciencias, como dira el citado Grego-
rio IX (Hugolino), y especialmente la filosofia o dialéctica son es-
clavas cautivas en el séquito de la Teologia **. Ya se ve que seme-
Jante apogeo habia de acabar, en su dia, pasando literalmente por el
camino de la cruz, un verdadero via crucis, quizas bien merecido
pero que es legitimo desear que acabe en el gozo —no exento de
espinas— del dialogo interdisciplinar.

Tiene interés para nuestro tema subrayar que los dos métodos de
exposicion escolar son la Lectio y la Quaestio disputata. Este Gltimo
es el método de exposicion extraordinario, mientras la lectura cons-
tituye la exposicion ordinaria. Es importante precisar que, en la ex-
posicion, no se puede partir de una especulacion subjetiva cualquie-
ra, sino que se hace necesario partir de un texto leido, explicado y
comentado: la Sagrada Escritura, principalmente, y mas tarde tam-
bién las Sentencias de Lombardo. El comentario se hacia segun las
reglas antiguas de los gramaticos. Reglas sencillas y lapidarias: se
procedia primero a la lectura del texto; en seguida, a su emmendatio,
o fijacién del texto auténtico e integro; venia luego la parte mas
sustantiva: la enarratio o comentario propiamente dicho; y se termi-
naba todo el proceso con el judicium, si bien éste no era el caso
cuando se trataba de un texto biblico 3¢

VII. LA TEOLOGIA COMO CIENCIA SEGUN SANTO TOMAS

Es tan conocida esta doctrina, por estar su fuente al alcance de
todos, en la cuestion primera de la Primera Parte de la Summa, que
¢s suficiente fijar el pensamiento del santo a la manera de unos sen-
cillos principios:

¥ GreGowrto IX, 4 los Maestros de Teologia de Paris, 7 julio 1245. En Giuson, E.,
o.c., p.477.
% Guson, E., o.c., p.209-211.
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1.° Es necesario que haya una doctrina distinta de las ciencias
filosoficas

Lo mas interesante del articulo primero es el claro contraste —y
cambio de nivel— que establece Tomas de Aquino entre la filosofia,
cuyo ambito es «lo asequible a la razony» ¥, y la «sacra doctrinas,
cuyo ambito es lo revelado. Este contraste aparece en el Sed contra,
cuando —sin ninguna preparacion— irrumpe en el ambito del saber
la referencia a la Sagrada Escritura. No es que santo Tomas oponga
Razon a Escritura. Tomas introduce la Escritura para mostrar que
con ella surge un elemento nuevo y distinto del saber filosofico. Pre-
cisamente alrededor de la Escritura brotara otra ciencia distinta de la
filosofia: «La Escritura, divinamente inspirada, no pertenece a las
ciencias filosoficas descubiertas por la razén humana. Luego es util
que, aparte de las ciencias filosoficas, haya otra doctrina inspirada
por Dios» . Para Tomas, la distincion entre el campo filosofico y el
teoldgico se basa en la distincion que existe entre razén y revelacion.
Las disciplinas filosoficas pertenecen al «campo de la investigacion
de la razon humana» 3°. La Teologia estd «fundada en la Revelacién
divina» 40,

La existencia de una ciencia que sobrepasa el ambito del enten-
dimiento es necesaria porque el hombre estd ordenado a Dios como
a un fin que «excede la capacidad de comprension de nuestro enten-
dimiento» 4!,

Pero también para el claro y distinto Tomas hay un punto de
imbricacion mutua entre filosofia y teologia. En efecto, es necesario
{con necesidad moral) que el hombre sea instruido por revelacion
divina aun sobre aquellas mismas verdades que la razén humana
puede descubrir acerca de Dios. Asi esas verdades pueden llegar a
todos, con prontitud y sin errores *2.

3 Tomas DE AQuUiNo, Summa Theol., 1, q.1 a.1 dif.1.
% TomAs DE AQUINo, ibid.

3 TowmaAs bE AQuiNo, Summa Theol., 1,q.1 a.1 co.
4 ToMmAS DE AQUINO, ibid.

4t TomAs DE AQUINO, ibid.

42 ToMmAs DE AQUINO, ibid.

w
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2.° La teologia (sacra doctrina) es ciencia, pero sus principios
no son evidentes al teélogo sino a Dios y a los
bienaventurados. Por eso se trata de una ciencia
subordinada a la de Dios y los bienaventurados

El modo como son conocidos los principios de cada ciencia indi-
ca si se trata de una ciencia auténoma o subordinada. Los principios
de una ciencia o son evidentes por si mismos o se reducen a los
conocidos con evidencia por otra ciencia superior. Por eso hay dos
géneros de ciencia:

—- La que esta basada en principios conocidos por la luz natural
del entendimiento: principios evidentes o per se notis.

-— La que esta basada en principios conocidos por la luz de otra
ciencia superior (evidentes en el ambito de otra ciencia superior).
Por ejemplo, la perspectiva se basa en los principios que le ofrece la
geometria, y la musica se basa en los principios conocidos por la
matematica. Tomas encuentra en estas dos ramas del Quadrivium el
ejemplo mas claro de «ciencia subordinaday.

La ciencia sagrada procede por los principios conocidos por la
luz de una ciencia superior, cual es la de Dios y la de los bienaven-
turados. La teologia es una ciencia subordinada al saber de Dios y de
los santos, porque cree los principios que Dios conoce y que ha re-
velado al hombre. Aunque, respecto de las otras ciencias humanas,
la teologia sea la principal, es sin embargo una ciencia subordinada
a la de Dios vy de los bienaventurados 3.

3.° La teologia tiene unidad (a.3)

Debido a la unidad de su objeto formal: lo divinamente revelado,
es decir, Dios mismo, principio y fin del hombre, aunque su objeto
material sea multiple: los acontecimientos de la historia y «las cria-
turasy», en cuanto estan ordenadas a Dios como a su principio y fin.

4.° La teologia es también ciencia practica (a.4)

«Es ciencia en parte especulativa y en parte practica». Como
ciencia practica se cuenta principalmente la teologia moral, que trata
de los comportamientos del hombre. Santo Tomas dedica la segunda
seccion de la Segunda Parte de su Summa (11-11) a la vertiente prac-

4 ToMAS DE AQUINO, Summa Theol., 1, q.1 a.2 co.
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tica de la teologia que, con el tiempo, se autonomizard como Teolo-
gia Moral.

Hoy dia, la dimensién praxica de la teologia ha sido reivindicada
también para la teologia fundamental por Johann Baptist Metz en
forma pionera **. En Espafia, por dos tedlogos del Pais Vasco: Xa-
vier Vitoria Cormenzana y Jesus Martinez Gordo, en sendas y re-
cientes tesis doctorales 3. La Teologia Fundamental, para estos au-
tores, dirige la praxis y es un elemento constitutivo de clla. Sin esta
colaboracion entre teologia y praxis liberadora, entienden estos auto-
res que la teologia se conforma con legitimar en ¢l campo de la
filosofia la veracidad de sus principios y conclusiones, cuando en
verdad deberia legitimarlos en el banco de prueba de la creacidn de
la verdadera fraternidad humana. En mi Presentacion a la tesis doc-
toral de J. Martinez Gordo (2.* Parte) *%, propongo el caracter verita-
tivo de la teologia como prevalente, si bien estrechamente unido a su
dimension praxica, ya que, en el horizonte trascendente, Verdad y
Bien no pueden disociarse.

5.° La teologia es superior a las demas ciencias (a.5)

Es superior por su objeto material y formal (Dios) y por su cer-
teza, que no procede tan sélo de la razon natural sino de la revela-
cion divina. El problema de la certeza en teologia %7 sera, por tanto,
el de establecer los criterios que nos llevan de forma segura a captar
la revelacion: la persona de Jesus, las Escrituras, la historia de la
Tradicidn, el conjunto de ésta (quod semper, quod ubique, quod ab
omnibus), la existencia de los santos, asi como ¢l Magisterio de la
Iglesia seran los vectores que nos aproximan con seguridad a la cer-
teza que se apoya en la Revelacion. Evidentemente, no es la estadis-
tica —riterio en la diagnosis médica— la que pone de manifiesto la
certeza o el error de la ciencia teologica, pero si puede darse una

“ Metz, J. B., La fe en la historia y en la sociedad. Esbozo de una Teologia
Fundamental para nuestro tiempo (Cristiandad, Madrid 1979); Antropocentrismo cris-
tiano (Sigueme, Salamanca 1972).

4 ViToria CORMENZANA, F. 1., ;Todavia la salvacion cristiana? 2 tomos (Vitoria
1986); Martinez GorDO, J., Dios, Amor asimétrico. Propuesta de Teologia Funda-
mental practica (Desclée de Brouwer 1993).

% MaRTINEZ GORDO, J., La verdad como anticipacion y olvido. La teologia finda-
mental de Wolfhart Pannenberg (Bilbao 1995), Presentacion, p.13-19.

47 Para la certeza de la fe, ver ToMAs DE AQuino, Summa Theol., 11, q.4 a.8; loaNNES
A SaNCTO THoMA, Cursus Theologici Tomus 1 (Desclée, Paris-Tournai-Roma 1931),
p-392: «Scientia habet certitudinem ortam ex evidentia, et sic aliquem effectum habet
practer solam certitudinem, in quo excedit fidem, scilicet evidentiam, licet in ipsa
firmitate certitudinis non excedaty.



98 C.3.  La teologia como ciencia

cierta verificacion o falsacion de las conclusiones de la teologia: una
valoracion intraeclesial, ya mencionada, viene constituida por la Es-
critura, la Tradicion y el Magisterio como aproximaciones a lo reve-
lado. Una valoracion extrinseca la ofrecen la razon natural (ver a.8)
y el conjunto de la historia (ratio historica) capaz de decir si los
contenidos de la revelacion cristiana promueven una figura plena del
hombre y de lo humano o son autodestructivos de la humanidad. Por
eso Pablo VI present6 ante la ONU a la Iglesia, depositaria de la
revelacion, como experta en humanidad.

6.° La teologia es sabiduria (a.6)

Una sabiduria a la cual pertenece ordenar y juzgar desde la causa
primera que es Dios, quien se da a conocer no sélo en lo «cognosci-
ble de Dios» (su existencia y los atributos formales que dimanan del
concepto de Ser Supremo, Primera Causa, etc.), sino en lo mas per-
sonal, «que solo puede ser conocido por Dios mismo» y lo da a
conocer por revelacion.

7.° El «sujeto» de la teologia es Dios (a.7)

Ya hemos hablado de la unidad de la teologia debido a su objeto
formal que es Dios. Dios es el argumento central, por no decir Gnico,
del saber teoldgico. Por eso, lo que interesa a la teologia, desde el
punto de vista del lenguaje como desde el punto de vista de la fe, es
establecer un discurso fundado y coherente —es decir, convincen-
te— acerca de Dios, valido ante los diversos géneros de saberes que
se dan en nuestro mundo: el saber vulgar o sabiduria practica de la
gente y las instancias académicas de las diversas ciencias del hom-
bre, en las que se debate el sentido y el horizonte final de lo humano:
la historia, la antropologia, la psicologia, las diversas instancias de la
filosofia, etc.

8.° La teologia es argumentativa (a.8)

Segun el modelo aristotélico de ciencia deductiva. Pero, como en
el modelo aristotélico, en el cual la argumentacion no demostraba
los primeros principios, tampoco la teologia demuestra los suyos,
sino que —como se ha dicho— los recibe por revelacién.

Pero en un sentido concreto la teologia ¢s argumentativa: «discu-
te con quienes niegan sus principios. Y, si el adversario admite algo
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de la divina revelacion, lo hace argumentando. Por eso, empleamos
la autoridad de la sagrada doctrina para argiiir contra los herejes, y
utilizamos un articulo de la fe contra los que niegan otrox». Y, si el
arguyente no acepta nada de la revelacion, todavia puede argumen-
tarse para «resolver sus objeciones, en caso de que las ponga [...]
porque es imposible demostrar lo que es opuesto a la verdad».
(ibid).

Ya he insinuado el valor que Tomas atribuye a la razén humana.
Es muy conveniente que la teologia argumente por via de autoridad.
Sin embargo, también «es conveniente que la razén natural esté al
servicio de la fe» (ad 2).

9.° La teologia emplea metiforas (a.9)

Importantisimo: «Lo natural del entendimiento es llegar a lo in-
teligible por medio de lo sensible» (a.9). Por eso es conveniente que
la Escritura proponga las realidades espirituales envueltas en image-
nes de cosas corporeas. Dionisio habla, en este sentido, del puro ra-
yo de luz y de su discrecion al ser amortiguado por diversos velos
sagrados y sensibles.

10.° La teologia conoce los diversos sentidos
de la Escritura (a.10)

Tomas reconoce los cuatro sentidos tradicionales de la Biblia: el
histérico o literal, el alegérico, el tropoldgico o moral y ¢l anagogi-
co. Tomas engloba en el sentido espiritual a los tres ultimos, con lo
que se obtiene la siguiente clasificacion:

a) La palabra significa una cosa. Es el sentido literal.

b) La cosa sensible significa una realidad espiritual: sentido es-
piritual, basado en el literal.

¢) Este sentido espiritual admite tres subdivisiones:

a’) La alegoria, en sentido amplio, se da cuando la ley antigna
prefigura la nueva ley.

b’) Elsentido tropologico o moral se da cuando lo cumplido en
Cristo indica lo que debemos hacer nosotros.

¢’) El sentido anagodgico aparece cuando lo cumplido en Cristo
significa lo que se dard en la gloria.

No se engendra confusion, ya que todos los sentidos se basan en
el literal, que en san Agustin abarca tres variedades: la historia, la
etiologia (que sefiala las causas de un hecho), y la analogia (cuando
se explica como la verdad de un texto no se opone a la de otro). El
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sentido alegorico de san Agustin engloba asimismo la tropologia y la
anagogia tomistas (ad 2).

VIlII. LA TEOLOGIA COMO CIENCIA SEGUN
ENRIQUE DE GANTE

1. Ciencia y evidencia

Enrique, el Gandavense, ensefio en Paris de 1276 al 1292, un ano
antes de su muerte. Es un neoagustiniano que ha asimilado del aris-
totelismo sobre todo la terminologia, mas que los contenidos. De ahi
brota la dificultad de entender su pensamiento, que aparentemente
(por su lenguaje) se presenta como aristotélico, siendo -—en ver-
dad— fiel al agustinismo. Pero en la cuestion que nos ocupa €s co-
herente y logico, ademas de relativamente claro.

Ciencia es noticia cierta de las cosas. En sentido estricto, no obs-
tante, no s¢ puede decir que toda noticia cierta sea ciencia. La cien-
cia estricta esta pidiendo que la certeza esté fundada en una percep-
cion evidente:

«En sentido estricto no se puede decir que sea ciencia cualquier
noticia cierta. Solamente se puede llamar ciencia a la verdad de
aquellas cosas que aparccen con evidencia al entendimiento huma-

48
no» *,

(Cuéndo se produce la evidencia?

«Cuando el entendimiento es testigo de la verdad para si mis-
49 .
mo» ¥,

Hay, pues, evidencia cuando se adquiere la certeza por la vision
de uno mismo, no por el testimonio de otro.

2. Ciencia en sentido amplio

En sentido amplio si se puede llamar ciencia a toda noticia cierta
aunque no proceda de la evidencia propia. Hay una ancha serie de
afirmaciones ciertas que se mueven por encima del nivel de la opi-

a8 ENRIQ_UE Dk GANTE, Summa quaestionum ordinariarum, a.V1 q.1 £42v de la
edicion fotoimpresa del The Franciscan Institute St. Bonaventure (Nueva York 1953),
que reproduce la edicion de 1520.

4 Ibid.
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nidn, de la duda o de la sospecha, aunque la gama de afirmaciones
ciertas no se funde sobre la estricta percepcion evidente. A esta serie
de afirmaciones ciertas se las puede llamar «ciencia» en sentido am-
plio, aunque dependan de la evidencia ajena. En este sentido amplio,
no hay ningln inconveniente en llamar ciencia a la Teologia. Esta
opinién no estd lejos de la que actualmente entiende a la teologia
como una ciencia con estatuto semejante a las llamadas ciencias del
hombre o ciencias del espiritu. Un estatuto que apunta a la certeza
moral, distinto del que tienen las ciencias «duras» (la matematica, o
la fisica).

Resumen: para Enrique de Gante, segin una primera aproxima-
cion, la Teologia es ciencia en sentido amplio, puesto que si bien su
certeza no descansa en la evidencia (que impone su verdad al enten-
dimiento) si se fundamenta en un conocimiento cierto, aunque sea
ajeno. Esta fundamentacion produce un tipo de certeza que hoy re-
conocemos como «certeza moral». Dicha certeza moral estd por en-
cima de la simple opinién o de la duda, las cuales no permiten una
afirmacion segura. Esta también por encima de la sospecha, entendi-
da como intuicion todavia no confirmada.

3. La teologia como ciencia en sentido estricto

Enrique de Gante ;cierra la puerta a una consideracion de la teo-
logia como una ciencia en sentido estricto? No. Abre un camino,
sutil como todos los suyos, pero con un fundamento claramente ex-
puesto.

En efecto, la Teologia consta de realidades creidas y de reali-
dades contempladas. En la inteleccion de estas ultimas hay lugar
para la evidencia. La distincién entre realidades contempladas y crei-
das —«visis et creditisn—- es 1dgica en el sistema gantiano . Es una
distincién que reposa, en primer lugar, en la confianza, comin a toda
la escolastica, segin la cual las realidades que creemos son poten-
cialmente realidades inteligibles. Si no son inteligibles, no es porque
estén privadas de inteligibilidad intrinseca, sino que permanecen
mas alla de la capacidad «natural» de nuestro entendimiento por ser
verdades referidas a Dios.

Pero no olvidemos que Enrique de Gante es un neoagustiniano
que se expresa formalmente en la terminologia aristotélica, la cual

% «Soli autem theologi quidam, ut philosophiam videantur exaltare, theologiam
deprimunt, asserentes ipsam non esse veram scientiam, nec credibilia posse fieri vere
intelligibilia in vita ista. Tales sibi viam sciendi et intelligendi credibilia praecludunt,
et aliis desperationem intelligendi ita incutiunt, quod valde perniciosum est et damno-
sum Ecclesiae et periculosum dicere» (ENrIQUE DE GANTE, Quodlibet, X111 q.2 £238v).
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acababa de ser introducida en Paris por Alberto Magno y Tomas de
Aquino. Enrique de Gante conoce bien y hace suyo todo lo que,
segun la teoria del conocimiento de la época, se refiere a la doctrina
de la iluminacion agustiniana >!. Esto le permite afirmar que las ver-
dades creidas —una vez iluminadas por la luz sobrenatural otorgada
mediante una ilustracion especial o lumen speciale >— se convier-
ten no solo en objetos creidos sino en objetos de contemplacion y de
inteleccion. Son realidades entendidas in actu gracias a una «illus-
tratio superior illustratione fidei quia hoc modo sciuntur non solum
credendo sed et credita intelligendo» 3. Estamos ante un caso de
contemplacion obtenida gratuitamente «gracias a una luz infusa, su-
perior a la luz de la fe» %: es la ilustracion especial «de los docto-
res» *3, 0 luz intermedia entre la percepcion de la fe y la vision bea-
tifica *%. Una tal contemplacion podria calificarse de evidencia asis-

5t Para la teoria del conocimiento del Gandavense, ver Rovira BELLoso, J. M., La
vision de Dios segun Enrique de Gante (Barcelona 1960), p.23-68.

52 ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.1, q.2, £.8/8v: «Fidei initium requirit specialem
illustrationem. Non sic autem initium cognitionis nisi sit de veritate syncera, ut dictum
est. [...] Non tamen sequitur quin simplex verbum veritatis non syncerae poterit dicere
sine omni speciali illustratione. [...] Argumenta duo in oppositum bene probant quod
veritas aliqua sine speciali illustratione divina ab homine possit scire et cognosci: non
tamen probant quod syncera. [...] Homo ex puris naturalibus suis sine omni illustratio-
ne divini luminis vel exemplaris assistentis potest cognoscere per intellectum id quod
verum est de re sequendo sensum ut dictum est supra: clarius tamen cernendo quod
verum est quam sensus cernat: quia intellectus subtilius apprehendit et plus infunditur
in substantiam receptibilis quam sensus: qui solum percipit exteriora secundum super-
ficiem, ut dicit Avicenna, XII Metaphysicae suae. Quodque veritatem ipsam rei nequa-
quam sive in modico sive in multo sine illustratione divini exemplaris possit percipere,
et quod exemplar abstractum a re: ad hoc non sufficiat per se. Sed opportet conceptum
de re ad exemplar acceptum a re determinari per divinum exemplar: ut si in illi
conceptu debeat videre veritatem synceram et liquidam, clarius illustretur intellectus
exemplari divino, et si aliquo modo quantumcumque tenui etiam tenuiter ipso illustre-
tur, et si nullo modo eo illustretur, nullo modo videat ipsam veritatem. Ut dicamus quod
huiusmodo exemplaris praesentatio secundum communem cursum vitae huius quae-
que gratuito concedatur; nec naturalia animae sic sunt ordinata; ut sua naturali opera-
tione ad ipsum possint attingere. [...] Et quod hoc est naturale creaturae rationali: quod
solum possit ex puris naturalibus in cognitionem eius quod verum est de re: et non ultra
in cognitionem ipsius veritatis nisi per illustrationem divini exemplarisy.

3 ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.13 q.4N £.93r; ver también Summa, a.13 q.6G
£.94v: «Discens hanc scientiam ut congruit, super habitum fidei acquirit habitum
intellectus, ut quae primum credit fide, postmodum inteliigit ratione; et cui primo
assentit ita suasus alterius auctoritate quasi audiendo, deinde assentit motus ab ipsa
credibilis veritate vere intelligendo». Finalmente, Quodlibet, V1l q.14 £.33v.

3 Tion, P., o.c., p.131.

55 Prospero de Reggio (Vatican. lat. 1086 f.24r-25a) admite ese «lumen docto-
rum». Nicolas de Bar (Paris, Nat. lat. 15850 £219v) da cuenta de la posicion —de E.
de Gante, sin duda— segtin la cual se da «ultra notitiam fidei, notitia quae vere et
proprie scientia dici possit» (citado por TiHoN, P., o.c., p.134).

% ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.22 q.5Y f. 134 «Sed solum credimus illud Deo per
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tida: un nuevo género de evidencia propio del conocimiento teologi-
co. En virtud de esta evidencia, la Teologia podra ser llamada cien-
cia incluso en sentido estricto. En tanto que «ciencia de la fe», ha
llegado a entender con evidencia sobrenatural las verdades mismas
que creemos por ¢l testimonio ajeno de los Profetas o de Cristo.

Para Enrique de Gante, la Teologia se centra en el conocimiento
cierto y se orienta hacia el conocimiento evidente, ya que la cumbre
del conocimiento cierto es el conocimiento evidente. Esta tendencia
ascensional de la Teologia que —después de la entrega del creyente
a Dios— tiende a superar la analogia y a pasar de la certeza oscura
de la fe a la claridad del misterio, de alguna manera, entendido y
entrevisto, otorga a la Teologia su caracter cientifico. Este es el pun-
to crucial en el que Godofredo de Fontaines se aparta de Enrique de
Gante: Godofredo sélo admite como conocimiento cientifico el co-
nocimiento evidente, y la teologia participa del cardcter oscuro de la
fe, no de la evidencia, y, por tanto y segin G. de Fontaines, no es
ciencia en sentido propio.

He aqui algo que afectard decisivamente al método de la Teolo-
gia reflexiva o sistematica. Esta, en efecto, no se puede conformar
en levantar hipétesis que hoy diriamos ideolégicas, ni se puede con-
tentar del todo moviéndose en las aguas cambiantes del ensayo o de
las puras opiniones subjetivas. La Teologia sistematica, como vere-
mos en seguida, tiende a descubrir 1as «rationes inhaerentes» a las
realidades creidas. Dicho a la manera del mismo Gandavense: el ted-
logo tiende a entender con la inteligencia aquellas verdades que pri-
mero hemos creido con la fe, y ello mediante la ayuda de la luz
divina: «cum enim adiutorio luminis superioris, credibilia facta sunt
et intelligibilia» 7.

lumen fidei revelatae, ut merito fidei aliquo superiori infuso lumine quod prius credi-
mus intelligamus».

7 EnrIQUE DE GANTE, Summa, a.22 q.5F f.135. Hoy dia dnadmamm que, para
entender estas verdades, es preciso primero saber lo que creemos, antes de entender eso
mismo que creemos por la fe. Asi, la Teologia positiva debe siempre preceder a la
especulativa, reflexiva o sistematica. Y la teologia sistematica tiende a ser contempla-
cion e, incluso, adoracion. A veces se ha dicho que lateologia, como ciencia deductiva,
se vale de premisas mayores conocidas por revelacién y de premisas menores conoci-
das por razon natural, de las cuales brotan las conclusiones teologicamente ciertas. Pero
podria darse una ampliacion fecunda, que llevaria a la teologia deductiva a obtener
nuevos y sabrosos frutos religiosos: La premisa mayor revelada es contrastada por una
premisa menor igualmente revelada, subordinada aella, en la cual el teslogo contempla
algo que se refiere todavia a la premisa mayor y que la determina, a la luz de la misma
revelacion. He aqui un ejemplo. La premisa mayor revelada es: «Dios es amor». La
premisa menor, todavia en el ambito de lo revelado, es: el amor es causa trascendente
del mundo, no la primera de las causas segundas. La conclusion seria no solo fruto de
una argumentacion sino de una contemplacion: Por tanto, el amor infinito de Dios no
procede, en la cadena de las causas, como un ingeniero-constructor sino como los
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La genialidad de esta concepcion gantiana es pareja de su fragi-
lidad, que expresamos mediante estas dos preguntas: ;Cudndo sabe-
mos que se da esta iluminacion especial y sobrenatural? Aun dando
por supuesto que se dé en algunos casos tal iluminacion ja qué ver-
dades conocidas por los tedlogos se extiende? Sin embargo, si acep-
tamos que scientia dicitur analogice y asimismo aceptamos que la
teologia no es una ciencia, como las matematicas o la fisica, que
pueda realizar sus comprobaciones en el laboratorio, podremos acep-
tar también que la teologia puede llegar a alcanzar una sabiduria que
sea un tipo de conocimiento analégico por relacion al conocimiento
de las ciencias duras. Seria un conocimiento algo semejante al que
tiene un psicologo del psiquismo humano o un historiador de la épo-
ca en la que se ha especializado. La Teologia, como ciencia que trata
de Dios como horizonte trascendente del hombre, se parece en defi-
nitiva a las llamadas ciencias del hombre o del espiritu. Y, segin la
validez de la mediacion que adopte (la historia, la filosofia o la so-
ciologia), tendra el valor afiadido de estas disciplinas si han sido
asumidas con rigor y precision.

4. La teologia como sabiduria

La reflexion de E. de Gante se extiende al tema de la teologia
como sabiduria. La diferencia entre ciencia y sabiduria consiste en
que la primera trata de realidades humanas y temporales mientras la
sabiduria trata de realidades divinas y eternas. Enrique de Gante
confiesa que la fuente que le ha inspirado esta distincion es el De
Trinitate agustiniano 8,

San Agustin afirma en primer lugar que la ciencia abarca el do-
minio de las realidades temporales: lo que esta sucediendo, lo que se
espera y lo que ha pasado ya, es decir, aquellos acontecimientos sus-
ceptibles de colocarse en la linea de la historia. En cambio, la sabi-
duria trata de entender las «rationes aeternae», como objeto de con-
templacién propia, ya sea en la realidad de Dios, ya sea incluso en
las realidades de este mundo, en cuanto estan situadas en la eterni-
dad de Dios 3.

Agustin, ademas, coloca la ciencia en el ambito de la accién
practica, mientras la sabiduria se identifica con la contemplacion de
la divinidad: «a la ciencia le corresponde aquella accion que nos

amantes que aman y piensan y dicen (jpalabra creadora!) el futuro de sus criaturas y

de sus Aijos.

" ’2"2AGU5T1N, De Trinitate, X111, 1, 2. Este pasaje De Trinitate remite a otro: XII,
% AGUSTIN, De Trinitate, XIV, 23.
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lleva a usar rectamente de las cosas temporales, mientras la sabiduria
consiste en contemplar las eternas» .

Todavia, en tercer lugar, Agustin establece que la sabiduria, en
cuanto es contemplacion y culto a Dios, estd pidiendo la colabora-
cidn del amor. Esta incidencia del amor en la sabiduria no debilita el
caracter intelectual, rigureso y cierto, de la contemplacion sapien-
cial. Esta no se distingue de la ciencia —como tal vez se podria
pensar hoy— por el hecho de que la ciencia sea mas rigurosa y exac-
ta en su método que la sabiduria, que tal vez podria entenderse como
una intuicion poco probada. No. También la sabiduria es intelectual
en su grado mas alto.

El mismo Enrique de Gante puntualiza: la sabiduria implica el
amor, pero esto no supone ninguna debilidad de tipo intelectivo. Su-
pone, en cambio, que la sabiduria incluye no solo el principio de la
verdad sino la finalidad del bien supremo. Seria como la ciencia del
sentido de la vida que intenta comprender el «initium veri et finem
bonorum». {El principio de la verdad y la finalidad del Bien supre-
mo! No es de ningin modo retdrica medieval, sino precisamente el
principio sabiduria, que tiene por objeto la primera de las Causas,
para decirlo en la terminologia platonico-aristotélica: aquella prime-
ra causa que es, por eso mismo, la finalidad suprema de todas las
cosas. Este objeto, en la panoplia de las ciencias del siglo xii1, se
apreciaba como imprescindible. ;O acaso después de la experiencia
de la modernidad y de la posmoderidad, cuando no sabemos ddnde
colocar los valores, no vuelve a sentirse hoy su imprescindibilidad,
no como fundamento-fundamentalista sino como marco o eje en el
cual se puedan vertebrar los diversos valores y elementos positivos
de la existencia?

No es raro, pues, que para llegar a la primerisima causa, que s a
la vez el fin supremo, se precise la mas clara y rigurosa inteligencia,
eso si, acompanada por el amor que tiende hacia el sumo bien (fina-
lidad suprema) y se complace en él. Enrique de Gante muestra que
la sabiduria no esta por debajo sino por encima de la ciencia, por lo
que se refiere a la certeza, indicador supremo de la fuerza y de la
claridad del conocimiento intelectual. El objeto de la sabiduria es
Dios, verdad suprema y bien altimo o supremo. Este objeto determi-
na que la sabiduria tenga el grado mas alto de certeza posible: la
sabiduria tiene asi la certeza propia de su objeto divino, mayor que
la certeza propia del sujeto que conoce 6.

% Ver textos citados en nota 58.
1 «Certitudo ex parte rei scilae maijor est quam certitudo ex parte scientis» (ENrI-
QUE DE GANTE, 0.C., £.43-43v y 44).
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La Teologia, segiin Henricus Gandavensis, no ha de ser indife-
rente ante la luz gratuita que viene de lo alto, sino que la ha de
buscar con sencillez. Asi como Dios no niega la luz de la inteligen-
cia para contemplar las cosas de este mundo, tampoco negard, de
manera andloga, la luz sobrenatural a los que la buscan y la piden.
La ilustracién de esta luz gratuita permitird al tedlogo no solo la
captacion de los signos sensibles que representan realidades espiri-
tuales, sino la captacion de la razén de ser y del sentido de esas
mismas realidades espirituales. En definitiva, el creyente ilustrado
con esa luz gratuita captara la evidencia inscrita en las realidades
espirituales. Tengo para mi que esa evidencia coincide con las «ra-
tiones incorporales et sempiternae» que, segun san Agustin y san
Anselmo 92, se hallan inscritas en los grandes acontecimientos de la
historia de la salvacion y en los misterios de Cristo: Encarnacion,
Muerte y Resurreccion, Pentecostés.

5. La deduccion teolégica

Para Enrique de Gante, los principios de la teologia no se en-
cueniran en una ciencia superior, puesto que entonces se perderia
el caricter de sabiduria y, por tanto, de ciencia suprema propio de la
Teologia, ya que la Teologia es Sabiduria y ésta es siempre ciencia
suprema. La ciencia y sabiduria teoldgicas, afirma el tedlogo de
Gante, conoce sus propios principios en virtud del testimonio de
Dios mismo, el inico que los puede revelar. Los principios se han de
situar en Dios y, por eso, Gante puede decir que Dios es el autor
de Ja ciencia teoldgica 3.

En su aspecto deductivo, el método teologico deducira de estos
principios supremos unas conclusiones igualmente ciertas: «elici
possunt credibilia posteriora pertinentia ad hanc scientiam» . La
tarea deductiva que conduce desde los primeros principios a los
«credibilia posteriora» se realiza, segun Enrique de Gante, por la
actividad de la razén natural iluminada por la luz sobrenatural de
Dios. De forma coherente con todo el sistema del conocimiento —y
del conocimiento de Dios-— propio del Gandavense, con su teoria de
la iluminacién especial (media), y con su sistema acerca de la gracia
divina, Enrique concibe la teologia como una aproximacion a la di-
vina verdad, hecha a la luz de Dios. Este acercamiento, al cual el
hombre aspira, sin poderlo jamas alcanzar por si mismo, tan solo

82 Compdrese AGUSTIN, De Trinitate, X11, 2, 2, con ENRIQUE DE GANTE, Summa,
a.13 q.6 £.94v, una de las paginas mas profundas del Gandavense.

¢ ENRIQUE DE GANTE, 0.¢., 3.6 q.1 .44,

o4 ENRrIQUE DE GANTE, 0.C., 2.6 q.1 f.42v.
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puede ser alcanzado mediante la iluminacion gratuita de Dios mismo
que se da a conocer. De esta manera, la teologia no solo es la ciencia
de la fe, sino jla ciencia de Dios que da la fe y que da la inteligencia
delafel |

e la fe!

6. La teologia ;ciencia inductiva?

Pero Enrique de Gante no cierra la puerta a un posible método
inductivo, ascendente y complementario de la deduccion pura de los
primeros principios. El Gandavense dibuja de forma explicita un iti-
nerario ascendente, desde lo que es sensible a lo que es espiritual, en
el cual la mente asciende casi fenomenologicamente —como llevada
de la mano— de lo que es material y sensible hasta la inteligibilidad
espiritual.

Es innegable la raiz agustiniana de ese itinerario gantiano de lo
sensible y singular a lo inteligible y universal. Enrique piensa, como
Agustin y como los grandes pensadores del siglo xii, que bajo las
realidades sensibles que se ofrecen a los sentidos estd latente la inte-
ligibilidad que el entendimiento «quasi fodiendo penetrat» ©.

De manera analoga, bajo las «figuras de los profetasy, bajo los
signos sensibles de la historia en la que Dios interviene, esta latente
una inteligibilidad que solamente puede descubrir el entendimiento
iluminado por la luz sobrenatural %. ;Como pensaba san Agustin?

El método que Agustin dibuja en su /n loannis Evangelium Com-
mentarium y en el mismo De Trinitate, podria llevar este titulo: de
la imagen a la realidad. La confianza que tiene Agustin en el hecho
de que las realidades espirituales se inscriben en «las gestas particu-
lares de la historian, le permite el ascenso desde las figuras hasta la
realidad, la cual constituye principalmente ¢l objeto de la ciencia
teoldgica. A esta actitud investigadora la he llamado antes contem-
placion en proceso de profundizacion progresiva.

Este proceder, desde lo mas sensible hacia lo mas espiritual, apa-
rece también en el célebre disefio metodoldgico que constituye como
el portico de De Trinitate: Primero aceptamos el testimonio de las
Escrituras para poder asi delimitar cual es nuestra fe. Después, ins-
truidos por el testimonio interior de la luz divina, podremos tal vez
encontrar la verdad mas escondida, de la cual ya no se pueda du-
dar ¢7.

¢ ENRIQUE DE GANTE, 0.c., a.13 q.6 £.94v.

* Donde el Vaticano I afirma la «razén iluminada por la fe», Enrique de Gante
hablara de la iluminacion de una luz «media» entre la fe y la vision.

67 AGUSTIN, De Trinitate, 1, 2, 4.
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El capitulo XXIH del /n loannis Evangelium es impresionante
por la profundidad del pensamiento metodolégico agustiniano. Em-
pieza con su exhortacion a profundizar en el campo (del conoci-
miento) hasta dar con la roca viva (Cristo) sobre la que se puede
edificar:

«Fodiamus altius donec perveniamus ad petram: Petra autem erat
Christus» .

En seguida, trata del testimonio de Juan Bautista, del que el mis-
mo Evangelio dice que brill6 como una antorcha. Efectivamente
—confirma Agustin— debemos imaginar el testimonio de Juan no
como algo absolutamente necesario —ése es el testimonio del Pa-
dre— sino como antorcha en la noche, cuyo resplandor admiras y
gozas de verlo. Pero ese resplandor no es el sol decisivo del dia, sino
que «la antorcha aquella te esta pregonando que existe el sol, en el
que te debes regocijar. La antorcha, aunque brille en la noche, te
manda esperar ¢l dia» («diem te iubet expectare») %°. La antorcha es
el simbolo del dia. Lo anticipa y mueve a esperarlo y a gustarlo. En
definitiva, el conocimiento particular y singular de la imagen condu-
ce al conocimiento de la realidad, que en ¢l dia se hara pleno. Por
tanto, una cierta necesidad del testimonio de Juan si la habia. Es
necesario porque lleva a la luz del dia. Pero «el hombre no debe
detenerse en la antorcha, no vaya a creer que le basta su luz» 7°.

Por eso hay que escudrifiar las Escrituras: no para detenerse en
Moisés sino para ver la luz que Moisés anuncia. «Todos los hombres
son antorchas», dice lapidariamente Agustin ”': los Profetas, los
Apodstoles. Solo Cristo no es antorcha, ni se puede encender ni apa-
gar, porque €l es la luz verdadera y vida plena para el mundo. Es
posible, por tanto, un tipo de conocimiento capaz de trascender de la
antorcha a la luz: de Juan, de los Profetas y de los Apdstoles, a
Cristo. En resumen: Dios da testimonio de su propio Hijo por medio
de Moisés, de los Profetas, de los Apéstoles y de Juan, antorchas
vivas. Pero Dios da por si mismo testimonio de su propio Hijo.
Quien tenga este testimonio decisivo no tendra necesidad de ningun
otro. Pero eso no quita que los testimonios humanos conduzcan al
testimonio divino, ni siquiera que el hombre se¢ deba fatigar en cavar
profundamente en busca de la roca viva:

* AGUSTIN, In loannis Evangelium Commentarium, XXIII, 1. En Obras de San
Agustin, Tomo XIII: Tratados sobre el Evangelio de San Juan (BAC, Madrid 1955),
p.591.

% AGUsTIN, o.c., XXIII, 2, p.593.

" Tbid.

' AGusTiN, o.c., XXIII, 3, p.593.
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«El hombre que logre llegar a El no tendra ya necesidad de la
antorcha y, cavando en lo profundo, edificara sobre roca viva» 7.

Enrique de Gante toma con gran vigor la metafora del labrador
que cava hacia la hondura. El piensa que, asi como bajo las reali-
dades sensibles que se ofrecen a los sentidos esta latente la inteligi-
bilidad que se le ofrece al entendimiento, que «quasi fodiendo pene-
traty 3, de manera andloga, bajo las figuras de los profetas y de los
signos sensibles de la historia en la que Dios interviene, late asimis-
mo una inteligibilidad que sélo puede descubrir el entendimiento ilu-
minado por la luz sobrenatural, ya que solamente a esta luz se puede
«leer» el sentido oculto de las palabras o de los signos, que de otra
suerte aparecerian dispersos y sin conexion:

«Non enim minoris virtutis est lumen supernaturalem ad osten-
dendum intellectui investiganti ea quae latent sub aliis naturali colli-
gantia. Unde hanc investigationem Augustinus intelligens faciendam
in expositione Sacrae Scripturae, dicit in Sermone XXII1 super loan-
nem: Putemus Scripturam Dei tamquam agrum esse, ubi volumus
aliquid aedificare. Non ergo simus pigri, nec superficie contenti. Fo-
diamus altius, donec perveniamus ad petram, de qua dicit Apostolus:
“Petra erat Christus” [...] Unde ad talem intellectum promerendum,
primo credendum est auctoritati Sacrae Scripturae, deinde studio Sa-
crae Scripturae diligenti investigatione insistendum ad hoc quod cre-
ditum est intelligendum, assistente nobis supernaturali illustratione
divina» 7.

Efectivamente, necesitamos ser conducidos a la contemplacion
de lo espiritual a partir de lo sensible: «llevados de la mano por las
cosas materiales», dice Enrique de Gante, citando explicitamente al
Pseudo-Dionisio 75, También san Agustin sefialaba, a propdsito de
las misiones divinas, que ¢l Espiritu Santo se ofrece a nuestra con-
templacién a partir de sus «manifestaciones corporales o epifanias
sensibles» 7°. Como compensacion, no faltara la asistencia de la ilus-
tracidn divina sobrenatural.

La ciencia teoldgica no necesita en si misma este modo de pro-
ceder (de lo sensible a lo espiritual), pero para nosotros es comodo
(y necesario) proceder asi. Es comodo ejemplificar a partir de lo

2" AGUSTIN, o.c., p.595.

> ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.13 q.6 £.94v.

™ Tbid.

s Pseupo-Dionisio, De caelesti Hierarchia, 1, en Dyonisiaca (Desclée, 1937),

735.

P % AcusTin, De Trinitate, 11, 5, 1: «Ut exterioribus visis hominum corda commota,
a temporali manifestatione venientis, ad occultam aeternitatem semper praesentis con-
verterentun.
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sensible historico (vidas de santos, hechos y costumbres de los jus-
tos) para llegar a entender la voluntad y el mandato de Dios. Por eso
la Escritura contiene junto a los preceptos de Dios las narraciones de
la vida y costumbres de los justos 77,

(Como puede ser que las realidades contingentes, sensibles y
particulares de la historia encuentren, por fin, su lugar en la ciencia
teologica, que tan solo trata de las realidades universales? Porque
estas realidades particulares no sélo estan penetradas de inteligibili-
dad (que puede captar el entendimiento) sino que estan penetradas y
marcadas por el misterio luminoso de la fe, cuya inteligibilidad tan
s6lo capta el entendimiento clarificado por la luz gratuita del testi-
monio interior y divino. Asi, quien ve la humanidad de Jests puede
decir Sesior Jesus a la luz del Espiritu Santo (cf. 1 Cor 12,3).

La teologia, en cuanto ciencia que se ocupa de lo histérico, podra
hablar del hecho particular y contingente que es el testimonio de
Juan Bautista (esta vez Enrique de Gante piensa en el Prélogo del
IV Evangelio), pero la teologia como sabiduria ya no se ocupara del
Bautista sino de Dios, que es su principal sujeto y objeto 78, La de-
pendencia de Enrique respecto de Agustin la podemos comprobar
una vez mas. Para Agustin, el testimonio del Bautista «se realiza en
el tiempo y pertenece a la ciencia que tiene por objeto el conoci-
miento de la historia» 7°.

La teologia estudia en la Sagrada Escritura los acontecimientos
de la historia de salvacion. Esos episodios —las realidades sensibles
que los constituyen y acompafian— conducen al tedlogo, como de la
mano, hasta el sentido y la verdad interior de las realidades divinas.
De este modo la verdad divina tiende a hacerse evidente al entendi-
miento humano iluminado por la luz especial de Dios, que nunca la
niega a quien la busca. Este es el método ascendente —inductivo,
porque va del fenémeno aparente a la realidad invisible—, el cual
integra en su espiral creciente el curso de la historia, gravida de la
accion y de la presencia de Dios.

De modo circular, hay que dar cuenta del método descendente o
deductivo que completa el circulo trazado por el itinerario ascenden-
te. El método descendente tiene su punto de partida en los primeros
principios, y de ellos deduce a posteriori las conclusiones ciertas. La
contemplacion de estos primeros principios constituye la sabiduria,
mirada llena de amor, que ya no tiene en cuenta las realidades sensi-
bles y temporales, porque ha quedado prendida en la Verdad Primera
y en el Bien Supremo que es Dios. La sabiduria pide el acompaiia-

7 ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.6 q.2 £.42v-43.
7 ENRIQUE DE GANTE, 0.C., 3.6 q.1-2 £.40-43,
7 AcusTin, De Trinitate, X111, 1, 2.
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miento del amor porque no sélo esta constituida por la inteligencia
que se adhiere a la verdad sino por el deseo y el amor que son atrai-
dos por el Bien#. No es preciso puntualizar que la plenitud de la
sabiduria solamente es posible como clara notitia Patriae: constitu-
ye la contemplacion propia de la vida celestial ®'. Los bienaventura-
dos, en efecto, poseen en forma clara y evidente los primeros princi-
pios y las realidades divinas. Aqui, el itinerario de Enrique de Gante
coincide con ¢l de Tomas de Aquino.

La ciencia y la sabiduria tienen para ¢} Gandavense un nombre
propio y concreto: «Scientia nostra Christus est; sapientia quoque
nostra idem Christus est» 8. En ‘el Verbo hecho carne confluyen
ciencia y sabiduria, y —en esta tierra— per ipsum pergimus ad ip-
sum: porque en la carne de Jesus (que hizo camino en nuestra histo-
ria) reconozco al verdadero hijo del hombre, pero en el Verbo en-
tiendo al Hijo de Dios. Y asi, en Cristo (en Cristo glorioso, podria-
mos puntualizar) todas las cosas temporales consiguen establecer su
relacion con las realidades eternas #3.

1X. CRISIS SOBRE EL ESTATUTO CIENTIFICO DE LA TEOLOGIA.
(ES CIENTIFICA LA TEOLOGIA?

Produce el efecto de una ruptura la afirmacion de Gabriel Vaz-
quez (1549-1604), quien, por primera vez desde que la Teologia
ocupd el centro de la universidad en la Edad Media y en el Renaci-
miento, afirma que la teologia no es ciencia en sentido pleno: no lo
es ante el foro universal compuesto por toda clase de personas, cato-
licos, herejes e infieles, porque sus principios no son evidentes para
todos, sino que —al ser recibidos por la revelacion y la fe— sola-
mente son validos o probantes para los fieles .

Ha llegado hasta Vazquez —y ha producido efectos muy se-
rios— la opinion de un autor a quien Vazquez conoce bastante bien:
se trata de Enrique de Gante, quien, en el siglo x11, afirmaba que la
ciencia derivaba de principios evidentes. Enrique de Gante, en vez
de seguir la sentencia tomista segun la cual los principios de la teo-
logia son evidentes para Dios y para los bienaventurados, tomaba un
sendero mas audaz: los principios que creemos, para Enrique de
Gante, llegan a hacerse «visibles» o «evidentes» gracias a la ilumi-

8 ENRIQUE DE GANTE, Summa, a.6 q.2 f.44.

8 Ibid., f.44v.

8 Ibid., £.44.

8 Ibid.

% He consultado la edicion: Auctore GABrIELE VAZQUEZ, Commentariorum ac
Disputationum in Primam Partem Sancti Thomae (Lugduni 1631). Es imprescindible
el estudio de la Disputatio IV, An Theologia sit vere et proprie scientia.



112 C.3.  La teologia como ciencia

nacion especial, intermedia entre la luz de la fe y la luz de la gloria:
credita fiunt visa. Vazquez, que seguramente se inclina mas por una
teologia «positiva» 3 que por la tradicidn agustiniana de la ilumina-
cion, no toma en cuenta el punto de la sentencia gantiana relativo a
la «luz intermedia» del tedlogo, y en cambio hace suyo el aforismo
segun el cual la ciencia se basa en la evidencia ®.

Gabriel Vazquez se expresa con una notable claridad. El hecho
de que los principios de la teologia sean recibidos por el asentimien-
to creyente hace que la teologia sea una verdadera ciencia... para los
fieles. Pero no tiene en si misma un estatuto cientifico 8. En cambio,
Vazquez afirma con énfasis el caracter sapiencial de la Teologia, ya
que ésta es una ciencia o arte en la cual no sélo se deducen conclu-
siones de los principios sino que se es habil y experto en los mismos
principios %8,

De ahi que pueda leerse la obra de Vazquez como la primera
critica seria a la cientificidad de la teologia, basada en el previsible
disenso que mostraran los no creyentes respecto de los primeros
principios de la teologia, no evidentes para quien no tiene fe. Esta
critica se hara cada vez mas extensa en la modernidad. Ahora servira
para poner en orden nuestras ideas sobre la dimension cientifica del
saber teologico. Serd importante que lo hagamos no sélo después de
Kant, sino ya ahora, después de Vizquez, para que nuestra reflexion
sea serena y eclesial.

% Una muestra de que G. Vézquez se encuentra a gusto en el marco de la teologia
positiva la da, de entrada, en la o.c., p.1: «Ex Sacra Scriptura, vel ex Conciliis, vel ex
antiqua Patrum traditione, frequenter etiam ex ipsa rerum natura petitarum, verum a
falso secernitur, et quod non est tam certum fidei dogma, sed utrimque probabile, non
tamquam certum fidei dogma, sed ut probabile traditum.

8 VAzquez, G., o.c., Disputatio IV, cap.VI, p.11: «Si ea [prima principia] essent
evidenter nota, absque dubio generarent scientiam in nobis. Nunc autem quia fide
accipiuntur generant assensum et probant solum apud fideles, sicut principia per se
nota apud omnes alios».

¥ VAzquez, G., ibid.: «Theologia in nobis viatoribus esse secundum se vere scien-
tiam subalternatam, sed nondum habere statum scientiae, quo usque continuetur cum
evidentia principiorumy.

% «Theologia sapientia nuncupari possit. Probari enim potest ex doctrina Aristote-
lis (1 Met. c.2 et 1 Magna Moral. ¢.35, et 6 Ethic. ¢.7) ubi agit de sapientia et docet,
generali quaedam ratione sapientiam appelari, qui in sua arte, aut scientia exactissimus
est, et non tantum scit ea, quae ex principiis deduci possunt, sed etiam principia bene
callet, simulque habet scientiam et intellectum: sapientiam vero esse exactissimam
scientiam vel artem, quae utrumque illud comprehendit; propriissime tamen sapien-
tiam appellat, scientiam exactissimam earum rerum, quae summo honore dignae sunt,
quam ipse dicit esse metaphysicam; potiore igitur ratione nostram Theologiam sapien-
tiam debemus appellare, quae de ipso Deo praecipue tractat. Nec solum ea considerat,
quae ratio naturalis investigare potest, sed etiam plura alia philosophis et sapientibus
hutus mundi penitus ignota, quae sola revelatione divina tradita sunt» (VAzQuez, G.,
o.c.,Inq.la.6p.28).
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La diferencia entre el tedlogo castellano y el filésofo ilustrado
estribara en que, después de Kant, la comunidad cientifica no conce-
de valor objetivo —cientifico— al conocimiento metafisico que in-
tenta conocer lo que estd mas alld de las condiciones espacio-tempo-
rales de nuestra sensibilidad. Pero Kant cree que asi puede «hacer un
lugar a la fe» (como tal fe que, segln la tradicion luterana, no debe
estar condicionada por el ejercicio de la razén). A mi modo de ver,
se puede hacer también un lugar al conocimiento que intenta ordenar
los datos de la historia de la fe cristiana y que intenta re-seguir la
racionalidad que puedan contener estos datos. Esto es lo que hace
una teologia historica.

De hecho, hay que admitir que la teologia no es valorada como
ciencia propiamente dicha por aquel sector de la comunidad cientifi-
ca que califica tan s6lo como cientificas las llamadas ciencias duras:
la matematica, las ciencias fisico-quimicas, y —como en un segundo
peldafio— las ciencias naturales (biologia, medicina, las ramas di-
versas de la psicologia, etc.).

Pero la teologia podra ser valorada como disciplina cientifica por
aquel sector de la comunidad cientifica que acepte las llamadas cien-
cias del espiritu o ciencias del hombre (antropologia, filosofia, histo-
ria...) si el saber teologico cumple los dos requisitos siguientes:

1. Que las mediaciones de las que se vale la teologia —1a pro-
fundizacidn racional y la investigacion de la historia, para poner los
ejemplos mas claros— sean en si mismas de tanta precisién y con-
sistencia que alcancen el rigor cientifico propio de las correspon-
dientes disciplinas antropoldgicas, filosoficas o historicas en su des-
pliegue universitario.

2.° Que la teologia tenga claro su objeto y el método de acceder
a ¢él, de suerte que la unidad de objeto y de método garantice la
unidad del saber teolégico. Del pensamiento de Gabriel Vazquez
puede extraerse este aforismo: Cada ciencia debe tratar de conse-
guir un objeto razonable con el método mds adaptado a ese objeto.
Cuando al objeto a estudiar se le aplica el método adecuado, tene-
mos un nivel cientifico de conocimiento. Desarrollaré el contenido
de ambos requisitos.

En primer lugar, la teologia cumple —al menos gracias a las me-
diaciones que hemos mencionado (la razon y la historia)— el dicho
de raigambre aristotélica segin el cual la ciencia es la investigacion
metodica y la exposicion sistemdtica. Asi, la comunidad cientifica
debera asumir que muchos estudios teoldgicos son cientificos por-
que investigan metédicamente y exponen sistematicamente el conte-
nido de la religion cristiana, con rigor historico y racional.

Pero el sendero de la mediacion racional de la teologia —cuyo
instrumento es la razén iluminada por la fe que contempla diacroni-
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camente todo el fluir de la Tradicion y trata de entender sincrénica-
mente el contenido de lo transmitido— nos permite dar un paso mas.
En efecto, y en correlacion con el segundo requisito, la cientificidad
de la teologia queda asegurada por la luminosidad o racionalidad de
su propio objeto, que no es otro sino Dios a quien se le busca en su
indicial revelacion en el campo de la historia humana. Esta es la idea
fundamental de Pannenberg.

(Qué consecuencias resultan de todo ello? Facticamente, hay que
admitir que un gran sector de la comunidad cientifica tan s6lo admi-
tira la cientificidad de la teologia como ciencia de la religién cristia-
na, lo que equivaldra a valorar tan s6lo el cardcter cientifico de la
mediacion historica o, en todo caso, de la mediacion racional. No
obstante, ello serd suficiente para dar cabida en la Universidad a la
teologia como ciencia de los origenes cristianos o como ciencia de la
Religion cristiana %9,

En esta misma linea, no sélo los creyentes, sino también miem-
bros agnosticos de la comunidad cientifica, podrian admitir que la
teologia es ciencia no sélo porque emplea el método historico-racio-
nal sino porque se aplica a un objeto razonable con un método de
conocimiento proporcionado. ;Cual es ese «objeto»? Lo que puede
entenderse de la fe (intelligentia fidei), que en definitiva coincide
con la investigacion hacia Dios, que presuntamente se automanifies-
ta en la pantalla de contraste de la historia humana. ;Cual es el mé-
todo de conocimiento proporcionado? Ya se ha dicho: el que adopta
como mediaciones la razdn y la investigacion historica, con la fina-
lidad de descubrir el supuesto acontecimiento de la revelacion —y la
razonabilidad que en él se inscribe— en la plataforma de observa-
cion que es la historia humana.

Finalmente, tiene razon Vazquez al proponer la teologia como
una ciencia sagrada para los creyentes. Ellos no pueden dudar del
caracter cientifico de una teologia deductiva, que a partir de premi-
sas reveladas llega a conclusiones ciertas desde el punto de vista de
la fe. La teologia asume entonces las Escrituras como autoridades
que contienen los principios revelados de los cuales se han de dedu-

* Asi, Alfredo Fierro. Parte de la afirmacion de que donde no hay métodos teclo-
gicos, no hay teologia, para afirmar que el método comiin (al tedlogo con fe o sin fe)
consiste en la investigacion sobre Jesus y sobre la tradicion cristiana, de forma que se
pueda constituir una ciencia o teoria del cristianismo: una cristianologia (Ficrro, A.,
Presentacion de la Teologia [Barcelona 1980], p.174). «Lo que otorga coherencia
unitaria a su trabajo [al trabajo de la teologia] es el objeto en que se ocupa, a saber: el
fendémeno cristiano en toda su extension, el conjunto de las palabras y de las préicticas
que desde Jesus han sido producidas, estdn produciéndose o proyectan preducirse en
el seno de la tradicion cristiana, relacionando, ademas, este conjunto histérico con la
totalidad abarcadora de la formacion social donde se insertan (o.c., p.175). En las
universidades italianas existe la catedra de los «Origenes del Cristianismo».
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cir las conclusiones correctas. Pero no debemos olvidar que la Teo-
logia, sin negar el caracter normativo de las Escrituras, podria asu-
mirlas como textos religiosos simbolicos, cuya profundizacion —en
la linea de Agustin y de Enrique de Gante— llevara al estudioso a
una interpretacion de las mismas que constituyera una sabiduria re-
ligiosa que fuera una buena interpretacion del ser humano y de su
dimension espiritual. En este sentido, podria ser apreciada de nuevo
por creyentes y por no creyentes (también por aquellos no creyentes
disconformes con la idea fundamental de Pannenberg que expondré
con amplitud en un Excursus).

X. EL PARADIGMA CIENTIFICO SEGUNT. S. KUHN

T. S. Kuhn manifiesta su pensamiento por medio una tesis senci-
Nla: Los miembros de una comunidad cientifica condividen un mismo
paradigma cientifico .

Esto quiere decir que de la entrafia de las sociedades actuales
brotan una serie de instituciones dedicadas a la ciencia: Universida-
des, Institutos publicos o privados dedicados a la investigacion, aso-
ciaciones de estudiosos, etc., cuyo conjunto forma la llamada comu-
nidad cientifica. Seria ingenuo pensar que los miembros de esta co-
munidad carecen de principios y de coordenadas comunes. Hay algo
que les une en un lenguaje comun: es el paradigma cientifico, el cual
esta constituido por una constelacion de presupuestos, principios,
valores, métodos, técnicas, etc., compartidos por los miembros de
una comunidad cientifica determinada. Este conjunto de coordena-
das sirve para analizar y dar cuenta de los fendmenos y problemas
que estudia la ciencia en una determinada época. En este paradigma
se inscriben, se analizan y se clasifican los sucesivos descubrimien-
tos puntuales. Asi, ¢l paradigma evolucionista, aplicado no s6lo a las
ciencias naturales sino a las cuestiones antropologicas, es, a la vez,
el marco y el principio supremo de interpretacion de los hechos pun-
tuales. Para Kuhn, por tanto, el paradigma es fruto de algo previo y
real: la comunidad de los cientificos de cuyos trabajos emerge dicho
paradigma.

No es lo mismo el paradigma cientifico que la ideologia. Es cier-
to que tienen elementos comunes, ya que también la ideologia es un
conjunto de ideas, imagenes, representaciones y valores que sirven

% Kunn, T. S., The Structure of Scientific Revolutions (University of Chicago
Press, Chicago 1962); edicién italiana, Einaudi (Turin *1978); AucGros, R., The new
story of science (Toronto 1986); Hurr, T., The Rise of Early Modern Science (Cam-
bridge 1993); MazuLisH, B., A new science (Nueva York 1989); Owen, G. E. L., Logic,
science, dialectic (Londres 1986).
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para interpretar el mundo °'. Pero, precisamente, la ideologia se dis-
tingue por su caracter no cientifico: ideologia es opinion. Ya sean las
opiniones espontaneas del pueblo (modos de vida, valores, creen-
cias, refranes...), ya sean opiniones manipuladas, impuestas por lo
que se llamé el Aparato Ideologico del Estado, o de grupos que han
acumulado el poder suficiente para imponerlas.

Pero la ideologia como opinion estd privada de referencia objeti-
va —cientifica— a lo real. Carece de técnicas de correlacion entre lo
pensado y la realidad a la que el trabajo cientifico aplica determina-
das técnicas. Por eso, la ideologia es mas una Weltanschauung
—una concepcion del mundo y de la vida— que un intento de repre-
sentacion objetiva del mundo, acompaiiado de la consecuente tejné
capaz de medir, manipular, o transformar, los elementos de este mis-
mo mundo. El paradigma surge no tanto como interpretacion filosé-
fica o sapiencial del mundo sino como expresion objetiva de aque-
llos hechos mundanos que pueden ser objeto de percepcion, medi-
cién, manipulacién o transformacion, gracias al utillaje y al cimulo
de recursos que estan a disposicion de la comunidad cientifica.

En una palabra, mientras el paradigma es algo puramente intelec-
tual que brota del seno de la comunidad cientifica, la ideologia es
una conviccion intelectual, pero también vital porque tiende a hacer-
se vida, la cual brota del conjunto de la sociedad, en una época de-
terminada. .

Kuhn entiende que el paradigma cientifico no sélo evoluciona
sino que puede experimentar mutaciones que provocan el desarrollo
de una determinada disciplina cientifica. Esta pasa entonces, segin
el mismo autor, por las cuatro fases siguientes:

1.*  El estadio o fase pre-paradigmatico. Estamos en los albores
de una ciencia.

2. El periodo de investigacion normal, que es correlativo a la
emergencia de un paradigma.

3. El periodo de crisis, en el cual el paradigma, aceptado hasta
aquel momento, se enfrenta con problemas que ¢l mismo ha genera-
do pero que es incapaz de resolver.

42 El periodo de revolucion, en el cual emerge un nuevo para-
digma que al dar respuesta a los problemas anteriores hace posible
de nuevo la investigacion normal.

9 ALTHUSSER, L., Marxismo v Humanismo, en AA. VV., Polémica sobre marxismo
y humanismo (Siglo XXI Editores, México 1968), p.18. Althusser, el marxista critico
francés, ha decantado una nocién muy exacta de ideologia, concepto este que ha
brotado en el terreno de la cultura marxiana. Cf. Marx, K., ENGELs, F., La ideologia
alemana, 1.2 part (Edicions 62, Barcelona 1968).
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XI1. EXCURSUS: LA TEOLOGIA COMO CIENCIA EN EL
PENSAMIENTO DE WOLFHART PANNENBERG

Me queda tan sélo, para completar el apartado 9.° dedicado a
Gabriel Vazquez, analizar el pensamiento de W. Pannenberg. En un
valioso estudio sobre la cientificidad de la teologia, se pregunta si y
en qué sentido Dios podria ser «objeto de una investigacion cientifi-
can 2.

Cuando Pannenberg habla de Dios como «objeto» de la ciencia
no piensa en Dios como problema o como una simple hipotesis.
Tampoco piensa propiamente en Dios demostrado o postulado por la
razon humana. Piensa en el Dios manifestado y ofrecido por la reve-
lacion cristiana. Este es propiamente el objeto material y formal de
la teologia, tal como se ha visto en Summa Theologiae 1, q.1. El
«objeto» ~——Tomas de Aquino decia el «sujetor— de la Teologia es
el Dios de la revelacion cristiana: Dios revelado en Cristo. No solo
Tomas de Aquino piensa asi. La tradicion cristiana no concibe a la
teologia simplemente como la ciencia de la religiéon o como el pro-
blema de la hipotesis-Dios, sino como la ciencia de la fe %, es decir,
como un saber que depende de la automanifestacion de Dios en la
historia y en el hombre.

En el fondo, la revelacion viene avalada por suficientes testimo-
nios, en cuanto a numero y calidad (cf. Jn 5), como para implantar
en la razon que se abre a la fe un saber creyente acerca del aconte-
cimiento y del contenido de esa revelacién. Pannenberg piensa, des-
de una postura que puede oscilar entre san Anselmo y Hegel, que la
razon debe repensar lo edificado por la fe, para mostrar su valida-
¢ion racional y para, de alglin modo, explicar lo cognoscible del mis-
terio. El tedlogo de Miinchen asume en toda su crudeza el problema
de sintetizar de nuevo el saber proveniente de la revelacion cristiana
con el saber proveniente de la razén auténoma e ilustrada por las
realidades y por las luces de este mundo 4.

De cara a la prosecucion de esta sintesis, Pannenberg contempla
la teologia cristiana en tensién hacia su supremo objetivo: Dios, gra-
tuitamente ofrecido al saber que dimana de la fe y horizonte gratui-
tamente cognoscible —si bien siempre aparece «connu comme in-

92 PANNENBERG, W., Epistemologia e Teologia (Brescia 1975), p.309. Ver la cues-
tion tratada a fondo: en p.10-11; 17-18; 22-24; 282-309.

9 GuzMaN, L. bE, La Teologia, ciencia de la fe. Introduccion a las ciencias sagra-
das (Bilbao 1967).

9 Dificil sintesis la de estos dos elementos contrastados y extremos: revelacion y
raz6n autonoma! A pesar de las apariencias, segun las cuales parecia eliminarse el polo
de la revelacion, la Hustracion ha tratado de sintetizar repetidamente ambos polos,
aunque los intentos, culminados por Hegel, no hayan alcanzado un encuadre satisfac-
torio.
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connuy %— que irrumpe en las coordenadas que constituyen el cam-
po del conocimiento humano, dejando en €l su «huella» o «testimo-
nio».

Pannenberg postula desde esta perspectiva un lugar entre las
ciencias para la Teologia cristiana y, por tanto, un lugar en la Uni-
versidad %. Cierto es que, para que esta homologacion fuera posible,
la Teologia deberia garantizar tres cosas:

1.* El mantenimiento de la racionalidad del cristianismo o, lo
que es lo mismo, que la Teologia sea capaz de «demostrar la verdad
universal de la doctrina cristiana» %7.

2.* La apertura de las ciencias hacia un horizonte de trascen-
dencia. Pannenberg no considera peligrosa esta apertura, sino buena
y necesaria en el estado actual, positivistico, de la ciencia, afectada
por el peligro del cientismo.

3.* La contribucién seria y critica al mantenimiento de la uni-
dad de los saberes. La teologia, por definicion, postula la unidad del
mundo y, por tanto, una cierta unidad o, al menos, interrelacion de
los conocimientos de este mundo: del «conjunto de la realidad», co-
mo decia Zubiri.

En este arco de unidad, la Filosofia y, aun mejor, la Teologia
reflexionan sobre la experiencia de lo divino: sobre su posibilidad y
su realidad. Por eso, como en la época de Tomas de Aquino, pode-
mos preguntarnos si no seria bueno que hubiera «otra ciencia» (la
Sacra Doctrina o Teologia) que junto a la Filosofia reflexionara con
rigor cientifico acerca del tema de Dios. No queda cientificamente
probado que sea bueno para el conjunto de la investigacion cientifica
prescindir del horizonte trascendente que Dios supone para el con-
junto de la realidad %%. Mas bien parece correcto estimar lo contrario:
si y en cuanto ¢l conjunto de las ciencias se adentran en busca del
(posible) sentido de la vida, podria no ser bueno —podria deformar
la situacion del hombre en el conjunto de lo real— prescindir sin
mas de la realidad «Dios», tal como esa realidad se pueda mostrar
en el cosmos, en la vida, en el hombre, en especial en su alzado
ético, y en la historia %,

** Eseltitulo de la obra de NicoLas, P., O.P., Dieu connu comme inconnu (Friburgo
1966).

% FARLEY, E., The fragility of Knowledge. Theological education in the Church and
the University (Philadelphia 1988); Brookk, J. H., Science and Religion (Cambridge
1991).

7 PANNENBERG, W., o.c., p.17.

% CauTHEN, K., Science, secularization and God (Nashville 1969); DUBOUCHER,
G., La science et la foi (Paris 1988).

% Mientras el secularismo radical tenga como algo bueno prescindir de este hori-
zonte trascendente, o negarlo explicitamente, es muy dificil el didlogo tedrico con esta
tendencia. Pero el secularismo moderado dice, por una parte, que no corresponde a la
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Reflexionar con rigor cientifico sobre el tema de Dios, con el
método adecuado para esta reflexion, es el programa de Pannenberg.
El rigor metodologico estara presente en la teologia si ella se mues-
tra capaz de aceptar un cierto control de calidad por parte de las
demas ciencias, ya que —por definicion— la teologia ha decidido
entrar en relacion con ellas; no porque se suponga que la teologia
deba perder su autonomia o deba someterse. No se trata de invertir
el antiguo esquema —la teologia era la reina de las ciencias, que se
convertian en su séquito— como si ahora la teologia hubiera de so-
meterse a la filosofia o a la fisica cuantica. Se trata de que en el
didlogo abierto la razén humana podra reseguir la labor del tedlogo
y captar la veracidad y significacion de las aserciones teologicas. No
solamente en el sentido de atrapar las falacias metodologicas, sino
debido a que la razon, tal como Dios la ha creado, es capaz de captar
la verdad y la significacion de las realidades de este mundo y, por
tanto, de entender lo que al fin y al cabo se dice con el lenguaje de
este mundo. No hace falta para esto que la razon se erija en juez de
la revelacion, actitud que quiso descartar la Constitucion «Dei Fi-
lius», del Vaticano 1. Lo que ahora se propone no esta lejos de Mel-
chor Cano cuando afirma que la razén humana y el parecer de los
filosofos son «lugares teoldgicos» (eso si, extrinsecos) de los que
puede y debe echar mano el tedlogo catdlico.

Pannenberg ha sefialado cuatro de estas condiciones para que los
asertos teoldgicos gocen de significacion ante los interlocutores de
las otras ciencias. Me permito reelaborarlas, teniendo en cuenta la
necesidad pedagdgica de esta obra:

1.* Las aserciones teologicas no pueden limitarse a ser una-serie
de afirmaciones sobre las propias creencias judeo-cristianas, enten-
didas como un todo cerrado, como si no tuvieran ninguna relacion
con la experiencia humana, en cuanto esta experiencia es objeto de
conocimiento por parte de las demas ciencias.

2.2 Las aserciones teoldgicas han de guardar, por tanto, una re-
lacién con el conjunto de la realidad objeto de experiencia humana.
La conciencia filosdfica otorga legitimacion a esta experiencia. La
conciencia filosofica formula esta experiencia como un problema ac-
tual al que se le deben dar soluciones. Esto quiere decir que la teolo-
gia no puede ser totalmente ajena ni a la problematica actual, ni a sus
posibles soluciones. Las aserciones teologicas se refieren a una rea-

cosmovision de un estado o de una sociedad afirmar o negar este horizonte. El secula-
rismo moderado —o al menos un cierto sector de ¢l— vendria a decir que no estd en
condiciones de afirmar tedricamente la bondad o malicia, la conveniencia o el perjuicio
que ese horizonte trascendente puede causar a la sociedad. Ahi es donde ese secularis-
mo templado podria aceptar la «posicion Pannenberg»: si no se sabe si es bueno o malo
en teoria negar este horizonte o prescindir de él, ;por qué negarlo en la practica?
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lidad universal; a una realidad experimentada en la actualidad; vy,
finalmente, a una realidad experimentada, cuyo significado haya si-
do puesto en relieve por la conciencia filosofica actual.

Con posterioridad, he oido decir a Pannenberg ~—en aplicacion
practica de su criterio— que los tedlogos debian decir también a los
cientificos qué sentido tiene el enunciado «el mundo ha sido creado
por Dios», de forma que ellos puedan entender la afirmacion religio-
sa que confluye en el problema actual acerca del comienzo y de la
expansion del universo !9,

No porque la teologia se preste a esta verificacion de significado
reduce su autonomia. Se puede apelar aqui al principio de la unidad
de los saberes o, mejor dicho, al principio de la interrelacién de los
conocimientos. Dado que las aserciones teoldgicas se refieren al
conjunto de la realidad tal como es captada por la experiencia huma-
na —si bien se refieren a ese conjunto a la luz de la revelacién—,
hay lugar para que la conciencia culta pueda dar cuenta de la expe-
riencia comun que subyace a tedlogos y filosofos, en términos de
razén universal. Es ya un topico recordar que Bergson tratd acerca
de la interrelacion entre mistica y filosofia.

3.* Las aserciones tcoldgicas, para ser significativas desde el
punto de vista cultural, han de tener un poder explicativo de la reali-
dad que supere el nivel cultural ya alcanzado, en el problema en
cuestion, ya sea por la conciencia filoséfica o por la teoldgica. Quie-
re decir que las aserciones teologicas han de alcanzar un nivel inter-
pretativo superior al de las hipétesis precedentes.

42 Las aserciones teoldgicas, finalmente, han de tender a la si-
guiente meta: que puedan ser integradas como «saberes» en los res-
pectivos sectores de la experiencia humana y social. Por ejemplo: la
doctrina social de la Iglesia no s6lo ha de ser coherente con unos
principios ideales, sino que ha de poder decir algo referente a la
sociedad actual y ser, de algliin modo, aplicable a ella.

Estas cuatro condiciones constituyen criterios de verificacion in-
directa de la verdad o, cuando menos, de la rectitud, oportunidad y
realismo de las aserciones teoldgicas. En realidad, estos criterios
pueden resumirse en uno solo, a saber: Las aserciones teoldgicas no
pueden ser puramente formales, es decir, aisladas o encerradas en si
mismas, sino que han de ser reales, en el sentido de referirse a rea-
lidades antropologicas, sociales e, incluso, cosmologicas. No han de
erigirse tanto como «otro saber» acerca de la realidad, sino como el
saber adorante de Dios en la realidad en cuestion. Por su propio
dinamismo, las realidades trascendentes se reflejan en las realidades

' CHauvg, D., La Création, lieu de rencontre entre Science et Théologie (Lou-
vain-la-Neuve 1989); TouLMIN, S., The return of Cosmology (Berkeley 1985).
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humanas: se hacen recurrentes y sinérgicas con ellas. Las aserciones
teologicas deben producirse de acuerdo con la ley de la Encarnacién,
segun la cual Dios mismo se expresa en lo humano: en fo humano
verdadero, justo y amante, asi como en lo humano pobre, débil y
humillado.

Puedo asumir la gran parte de verdad que hay en la reflexién de
Pannenberg a través de un ejemplo seficro: el discurso teoldgico so-
bre el Espiritu Santo debe elevar el nivel de conciencia de lo humano
hasta el punto de que diga algo comprensible universalmente sobre
el nuevo modo de vida propuesto por el evangelio de Cristo, y debe
decir algo nuevo y de calidad que permita una mayor comprension
del hombre situado en la «carne», en la «ley», en ¢l «mundo», en el
«pecado», es decir, en la no-existencia en Cristo. Debe decir qué
significa que el amor de Dios ha sido derramado en nuestros cora-
zones por el Espiritu Santo. Este discurso ha de tener relevancia an-
tropoldgica: ha de poder expresar en forma conceptual o simbdlica
qué es la existencia en Cristo y la in-corporacion a El; qué es el nivel
de la vida humana vivida en el Espiritu y qué es la realidad del
Reino de Dios que se anticipa en la realidad personal como en la
interrelacional. El discurso sobre el Espiritu Santo debe referirse, por
tanto, a las realidades antropoldgicas capaces de acoger y recibir este
mismo Espiritu, de forma que se explicite correctamente el cambio
humano que suele seguir a la recepcion del Espiritu de Dios. De otra
suerte, la accion del Espiritu Santo, que tiende a convertir, elevar y
enriquecer al hombre, podria parecer ilusoria o situada literalmente
en la u-topia: en ninguna parte. La teologia habla de Dios en cuanto
Dios se ha referido a «este mundo», a «estos hombres», a «estos
pobres». La teologia tiene a Dios por unico «sujeto» o argumento,
pero en cuanto ese sujeto unico que es Dios se ha automanifestado
como iluminacién y salvacion, a través de su Palabra (Cristo) y de
su Espiritu, en la llamada economia divina o divina dispensacion.
Esto nos lleva a una conclusion sencilla: es bueno el didlogo inter-
disciplinar de los tedlogos y de los investigadores de los diversos
campos cientificos en plan de igualdad personal y de colaboracion
hacia la verdad escondida en el hombre.
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I. LOS «LUGARES TEOLOGICOS»

Felipe Melanchton (1479-1560) es uno de los primeros teélogos
que hablé de los «loci theologici» (t6ror), en sus Loci communes
rerum theologicarum, de 1521, pero les atribuy6 un mero conteni-
do material, que se correspondia con el contenido de los actuales
tratados teologicos: el pecado, la justificacion, la gracia, la fe, etc. 2.

Melchor Cano (1509-1560) es quien dibuja de modo genial el
concepto formal de «lugar teoldgico» 3. Si para Melanchton los topoi

! Reeditado como Loci praecipui theologici en 1559,

2 KErN, W., NIeMaNN, F.-J., Theologische Erkennmislehere (Patmos Verlag, Dis-
seldorf 1981); edicion espafiola: £I conocimiento teolégico (Herder, Barcelona 1986),

61,

P2 Agradezco a la Biblioteca Publica Episcopal del Seminario de Barcelona las
facilidades para que pudiera disponer de la edicién de las Obras de Melchor Cano:
MeLctioris Cant, Opera, I (Madrid 1776), p.4. Ver: Sanz v Sanz, J., Melchor Cano
(Madrid 1959); Tapia, 1., Iglesia y teologia en Melchor Cano (Roma 1989); AQUILINA,
N. S., De progressu dogmatis secundum Melchioris Cani doctrinam (Napoles 1963);
BeLDA PrLans, 1., Los lugares teoldgicos de Melchor Cano en los Comentarios de la
Summa (Eds. Universidad de Navarra, Pamplona 1982); La autoridad del Romano
Pontifice segiin Melchor Cano (Pamplona 1986); TsninaBNGU, TH., Melchior Cano et
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se correspondian con los contenidos materiales de la teologia, para
Cano equivalen a las fuentes de los contenidos. Vale la pena dar toda
la importancia tanto al punto de partida como a la descripcion de los
lugares tal como lo explicita el tedlogo de Salamanca.

Punto de partida. Como punto de partida, el mismo Cano evoca
a Aristoteles, consciente de que la doctrina de los «lugares teologi-
cos» que va a exponer tiene una cierta semejanza con las clasifica-
ciones geniales del «Filosofon. Este, en efecto, define y clasifica en
sus Tdpicos (Loci en latin) los actos primordiales del entendimiento:
la percepcidn, el juicio y el raciocinio (con su instrumento: el silo-
gismo), como lugares comunes del conocimiento humano. Ahora,
Cano quiere dar forma a diez topicos o lugares teologicos que abar-
quen, en conjunto, las diez fuentes de las que puede disponer el teo-
logo para extraer de ellas los argumentos validos para el discurso
teologico:

«A semejanza de Aristoteles que, en los Tdpicos, propuso unos
lugares comunes, como si fuesen la sede o los testimonios visibles
(notas) de los argumentos que pudieran proporcionar los materiales
para todos los debates (disputationes), asi también nosotros propone-
mos unos lugares que sean como la sede de todas las argumentacio-
nes teoldgicas, de las cuales los tedlogos puedan extraer sus argu-
mentos idoncos, ya sea para confirmar, ya sea para refutar» 4.

Descripcion de los «loci». Cano, por tanto, no piensa en los con-
tenidos materiales del saber teoldgico, como son los tratados sobre la
justificacion, la gracia, el pecado, la fe u otros de este género 3, sino
en las fuentes que testifican las verdades de la revelacion. Cano
piensa en los «lugares» que contienen los principios de la teologia.

Poco tiempo mas tarde, Juan de Santo Tomas coincide con Cano
y nos proporciona una exacta definicion de los «loci»: «Los lugares

la théologie positive (Lovaina 1964); LANG, A., Die loci theologici des Melchior Cano
und die Methode des dogmatischen Beweises (Munich 1925); Lusi, K., De conclusio-
nibus theologicis ad mentem Melchioris Cani (Roma 1961); GusaLLa, W., Das ius
divinum der confessio integra bei Melchior Cano (Roma 1976); Horst, U., Unfelilbar-
keit und Geschichte. Studien zur Unfelilbarkeitsdiskussion von Melchior Cano bis zum
1 Vatikanischen Konzil (Maguncia 1982); MarcotTE, E., La nature de la théologie
d’aprés Melchior Cano (Ottawa 1949).

4 Esta definicion ya habia sido prefigurada en la primera pégina de la obra: «Quo-
rum primus [liber] enumeret locos, ¢ quibus idonea possit argumenta depromere, sive
conclusiones suas Theologus probare cupit, seu refutare contrariasy». Ver BeLba PLANS,
)., Los lugares teologicos de Melchor Cano en los Comentarios de la Summa (Eds.
Universidad de Navarra, Pamplona 1982).

5 CaNo, M., 0.c. (Matriti 1776), 1, 3, p.3: «ut de iustificatione, de gratia, de peccato,
de fide [...] id quod e nostris fecere plurimi, e Lutheranis non modo Philippus, sed
Calvinus etiam fecit».
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teologicos son los principios de los que el tedlogo extrae sus argu-
mentos y pruebas» °. '

Juan de Santo Tomas coincide también con el criterio fundamen-
tal de Melchor Cano, segun el cual toda argumentacidon descansa o
bien en la razon o bien en la autoridad. Al tedlogo, dice Melchor
Cano, le es necesaria en primer lugar la autoridad (de la confesion
de la fe) y, en segundo lugar, la autoridad de la razon. Por ser la
teologia «ciencia de la revelacion», la razon tiene el segundo papel
(postremas partes habet) como «pedisequar de la autoridad 7.

1. NUMERO Y CLASIFICACION DE LOS «LOCI»

La coincidencia tanto en el criterio fundamental por el que se
distinguen los lugares teologicos como en lo que constituye la subs-
tancia de los mismos, hace que Melchor Cano y Juan de Santo To-
mas coincidan también en el nimero y en la clasificaciéon de los
«loci». De acuerdo con el criterio bipartito (pero de preeminencia de
la autoridad de la fe sobre la razon), diran que los siete primeros
lugares teoldgicos estan basados en la autoridad: son los «lugares»
donde puede hallarse la fe catolica, de acuerdo con la autoridad de
los testimonios de la revelacion, Dicho de otro modo: son «sedes» o
«capitulos» de los que se puede extraer autorizadamente los conteni-
dos de la revelacion y, por tanto, los contenidos de la confesion de
la fe, la cual es simplemente la recepcion de la revelacion.

En contraposicién a estos sicte «loci», los dos ultimos «lugares»
son también autoridades, pero en otro sentido. Ellos pueden aportar
las opiniones autorizadas de los filosofos y de la historia, aunque
estas opiniones no tengan la certeza teoldgica de los principios. Fi-
nalmente, un solo lugar, el octavo, no puede calificarse de autoridad,
pero es imprescindible, ya que esta constituido por la misma razén
natural. Mas que un lugar, en el sentido de un «depositon, es el
instrumento que el tedlogo, instruido por el cultivo de las ciencias,
no puede dejar de usar. Estas consideraciones justifican el orden en
el que Melchor Cano y Juan de Santo Tomas enumeran los «Joci»:

A) En primer lugar, se hallan las «autoridades» de las que po-
demos extraer la fe que confiesa la Iglesia (fides Ecclesiae):

¢ Juan bk Santo Tomas, Cursus theologici Tomus I (Desclée, Paris-Tournai-Roma
1931), p.407.

7 Cano, M., De Locis theologicis Libri duodecim (Lovanii 1564), liber I, cap.2, p.3.
«Utraque igitur theologo necessaria est, et auctoritas et ratio. Sed ita tamen, ut aucto-
rit;)s primas in Theologia partes obtineat, ratio vero habeat postremas» (Matriti 1776,
p.3).
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1. La autoridad de la Sagrada Escritura, que se contiene en los
Libros candnicos.

2. La autoridad de la Tradicion de Cristo y de los Apostoles.

3. La autoridad de la Iglesia Catolica.

4. La autoridad de los Concilios, sobre todo los Ecuménicos o
Generales, en los que reside la autoridad de la Iglesia Catolica.

5. La autoridad de la Iglesia Romana, que, por divino privile-
gio, se llama y es apostdlica (0, como dice Juan de Santo Tomas, la
autoridad del Sumo Pontifice).

6. La autoridad de los Padres (la autoridad de los «santos anti-
guosy, dice Melchor Cano).

7. La autoridad de los tedlogos escoldsticos, a los que hay que
afiadir los peritos pontificios.

B) Aqui aparece ¢l lugar e instrumento de la razon natural. Po-
driamos llamar «autoridad de la razén» a este octavo «lugar»:

8. La razon natural que se ejerce por el cultivo de todas las
ciencias naturales.

C) Vuelven por fin las dos ultimas autoridades, extrinsecas al
quehacer teologico, pero que en el lenguaje moderno no dudariamos
en calificar de mediaciones legitimas de este quehacer: la mediacion
de la filosofia y la mediacion de la historia.

9. La autoridad de los fildsofos que siguen el criterio de la na-
turaleza, entre los cuales estan los Jurisconsultos.

10. La autoridad de la Aistoria humana, ya sea escrita por auto-
res dignos de crédito, ya sea transmitida de generacion en genera-
cioén, pero no de modo supersticioso sino con grave y constante ra-
z6n 8,

Uno de los ultimos autores de la llamada «segunda escolasticay,
J. B. Gonet, jerarquiza estos lugares de acuerdo con el grado de cer-
teza que brindan: Los cinco primeros ofrecen una prueba irrefraga-
ble, porque brindan los principios ciertos de la fe; de estos cinco, los
dos primeros (Sagrada Escritura y Tradicion de Cristo y de los
Apostoles) son norma ipsa et regula circa res fidei; mientras los tres
siguientes (la autoridad de la Iglesia Universal, la de los Concilios y
la de la Iglesia Romana) son el «juez que discierne lo que debe ser
aceptado por la fe» %, puesto que constituye precisamente un articulo
de esa misma fe. Gonet subdivide los lugares teologicos en propios
(de 1a teologia) y extrarios a ella (los dos tltimos). También en argu-
mentos que dan lugar a una prueba necesaria (antes ha dicho que

8 CaNo, M., 0.c., liber I, cap.1 (Matriti 1776), p. 4; ver JuaN DE SaNTO ToMAS, o.c.,
p-407-408.

9 Goner, J. B., Clypeus theologiae thomisticae, tomus primus, editio decima (Ant-
werpae 1753).
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ofrecian una prueba irrefiagable) porque ofrecen los principios cier-
tos de la fe, y los que ofrecen argumentos probables, cercanos a las
opiniones '°. La distincion entre «norma» y «juez», como si apelase
a la moderna distincion entre el poder legislativo y el judicial, me
parece muy oportuna y fértil para entender la implicacion y la dife-
rencia mutua entre Escritura, Tradicion y Magisterio, en el sentido
en que lo hara la Constitucion Dei Verbum del Concilio Vaticano 1.

Aparte los cinco lugares primeros, de los que se extraen argu-
mentos ciertos e «infaliblesy», los otros cinco suelen enumerarse co-
mo aquellos lugares de los que el tedlogo puede extraer argumentos
simplemente probables. En efecto, argumentos probables ofrecen
los Padres y los tedlogos, excepto el caso de unanimidad; argumen-
tos probables son también los de la razon, los que se extraen del
parecer de los filosofos y los que ofrece la historia !V

1. EL MATIZ DE DOMINGO BANEZ

Domingo Bafiez, discipulo de Cano en Salamanca, mantiene la
misma definicion de lugar teoldgico que su maestro Cano y que
Juan de Santo Tomas '2, pero prefiere la division de Tomas de Aqui-
no a la de su maestro. En efecto, Domingo Béfiez evoca la II-11, g 1,
a 10 de la Summa Theologiae, donde santo Tomas se limita a una
division tripartita de los topicos o lugares teologicos:

1. La Sagrada Escritura, a la cual pueden reducirse las demas
autoridades de la Iglesia (Tradicién, Concilios, Papa...) 3.

2. La autoridad de los «otros doctores de la Iglesia» (los Padres
y Tedlogos, que —en los casos de unanimidad— aportan un argu-
mento que no puede dejar de ser cierto ya que también ellos expre-
san la fe de la Iglesia).

3. La razén natural y la autoridad de los fildsofos. De este ter-
cer lugar tomista, el tedlogo puede extraer argumentos probables.

Esta division tripartita no deja de tener ventajas —entre ellas, su
misma simplicidad—, si bien hizo mayor fortuna en la historia de la
teologia (al menos hasta la Ilustracion y, practicamente, hasta nues-

12 Goner, 1. B., o.c., Disputatio preemialis, art. VIII, p.16.

" Goner, J. B., ibid.

12 Bangz, D., Scholastica Commentaria in Primam Partem Angelici Doctoris
Sancti Thomae Tomus Primus (Duaci, Douay 1614), ad 1, q.1 a.8, p.42: «Est igitur
locus theologicus sedes quaedam et caput unde theologi argumenta desumunt [...]
Capita et principia argumentorum quae secundum artem dialecticam disponuntur. 1d
quod Aristoteles in Topicis fecisse videtur proponens communes locos, ex quibus
omnis argumentationis forma ad omnem disputationem invenietur».

¥ BARez, D., ibid.: «Ad auctoritatem Sacrae Scripturae reduci potest Ecclesiae
auctoritas».
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tros dias) el criterio analitico de Melchor Cano que nombra todos los
topicos posibles, en vez de agruparlos en tres secciones, y que sobre
todo distingue entre la autoridad de la Sagrada Escritura y la Tradi-
¢idn —que son norma normans non normata— y la autoridad de la
Iglesia intérprete, que es norma normata. La distincion de autorida-
des sugerida por M. Cano conduce directamente a la jerarquia de
autoridades establecida por Dei Verbum '* y explicitada por tedlogos
como Juan Alfaro !5 y Walter Kasper (Ecclesia sub Verbo Dei) 1°.

IV. EXPLANACION DEL CONTENIDO DE LOS «LOCI» SEGUN
MELCHOR CANO

1. Sobre la Escritura, la Tradicion y el Magisterio

Este libro ofrecera sendos capitulos centrales dedicados a este
triple tema: el primero de ellos dedicado a la estrechisima relacion
entre Escritura y Teologia, relacion semejante a la del alma con el
cuerpo. Otro capitulo contemplara la implicacion de la Teologia con
la Tradicién que arranca de los Apostoles, al paso que un tercero
analizara el «rol» del Magisterio en relacion con la misma Teologia,
asi como la posible fecundacion del Magisterio por la aportacion de
los tedlogos. Estos capitulos recubren, ademds de los loci primero y
segundo de M. Cano, correspondientes a la Escritura y a la Tradi-
cion, los loci que corresponden a la Autoridad de la Iglesia catdlica
(n.3), a los Concilios (n.4) y a la Iglesia Romana (n.5). De modo que
sobre la tematica de Escritura, Tradicion 'y Magisterio eclesial, me
remito a los capitulos VI, VII y VIII de este libro, y tan s6lo me
parece conveniente mostrar aqui lo mas original de Melchor Cano:
su concepcidn muy trabajada de la Tradicion y su visién convincente
de la Iglesia indefectible.

14 ConciLlo VaTicano IT, Const. Dei Verbum, n.10.

'S ALFARO, )., La Teologia di fronie al Magistero, en R. LATOURELLE, G. O’ CoLLINS
(Eds.), Problemi e prospettive di teologia fondamentale (Queriniana, Brescia 1978),
p.413-432,

1o Kasper, W., Einfiihrung in den Glauben (Matthias-Griinewald-Verlag, Magun-
cia 1972); ed. espafiola: Introduccion a la fe (Salamanca 1976), p.165: «La Iglesia
posee una norma que le ha sido dada previamente y encargada [Escritura y Tradicion].
No esta sobre sino bajo la palabra de fa revelacion».
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a) La doctrina de Cano sobre la Tradicion

Melchor Cano dedica el Libro I de De locis theologicis a las
Tradiciones apostdlicas. Fija la postura de la Reforma, como es ha-
bitual en ¢l, con gran despliegue retorico 7, pero al mismo tiempo
con gran precision:

«Asi pues, [los Reformadores] piensan que de ninglin modo pue-
de probarse que las Tradiciones de la Iglesia deriven de Cristo y de
los Apostoles [...]. Concluyen que, actualmente entre nosotros, nin-
gun dogma puede probarse por la tradicion» '3,

Una vez puesta asi la cuestion por Cano, se le hace preciso refu-
tar simplemente la posicién reformada. Es til comparar esta posi-
cién de la cuestion por Melchor Cano con la amplia posicion de una
cuestion segun la logica aristotélica. Para Aristoteles, la cuestion
(quaestio) debia «ponerse» (0 «ex-ponerse») con toda amplitud, se-
gun las cuatro coordenadas: an sit, quid sit, qualis sit, quaenam cau-
sa sit. La cuestion, asi abierta, hubiera permitido comparar, como
siglos mas tarde lo hara el Vaticano II, las tres grandes magnitudes
—Iglesia, Escritura y Tradicion— en términos reales, historicos y no
polémicos. Pero tal como Cano ha puesto la quaestio, 1a gran ampli-
tud aristotélica queda reducida a los términos de la polémica anti-
protestante. En efecto, la cuestion se pone polémicamente y conduce
a la simple refutacion de la tesis segin la cual no existen tradiciones
que vengan de Cristo y de los Apdstoles.

Esta refutacion tiene dos partes. En la primera, Cano sefiala con
vigor los cuatro fundamentos que constituyen las Tradiciones apos-
tolicas:

PRIMER FUNDAMENTO: La Iglesia es mds antigua que la Escritu-
ra. Es un argumento que hoy dia podemos comprender, porque se
basa en un factum historicum, no en elucubraciones mas o menos
légicas. Pero Melchor Cano lleva su constatacion de lo que es al
terreno de lo que podria ser o deberia ser. Para Cano, la fe y la
religion quedarian constituidas con firmeza aun sin la Escritura.
Aqui Cano introduce una consideracion légica como premisa menor.
En efecto, el genio barroco, con su proclividad a superponer elemen-
tos, cac en el defecto de mezclar los hechos historicos con la deduc-

17 «Quem elegantiorem adhibere soleo, quam consuerunt scholastici in libris suis»

(Cano, M., o.c., vol. I, XUI, Preemium, p.125).

® Cano, M., o.c,, III, 1, p.182: «Nam quod Ecclesiae Traditiones a Christo et
Apostolis descenderint, existimant probari posse nullo modo [...] Collingunt apud nos
nunc ne unum quidem dogma posse traditione probari. Quin opportere omnes fidei et
religionis controversias sacrarum litterarum testimoniis componere: finire vero nihil,
nisi quod sacris Litteris sit expressump.
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cion logica, mezcla en la cual la logica se introduce no sélo como un
hecho mas, sino como un elemento que juzga la historia: como arbi-
tro supremo para decidir qué es lo que debid haber ocurrido '°.

M1 critica tiene una finalidad muy obvia y constructiva. No es
necesario extrapolar la argumentacion hasta el punto de imaginar
una Iglesia sin Escritura. Seguramente, la Providencia ha querido
que hubiera Escritura y Tradicion, de modo que la Escritura sea el
elemento mds objetivo desde el principio, y 1a Tradicion el mds vital
y fluyente de una generacién a otra. De los dos elementos, bien
trabados, extrae la Iglesia su certeza 2.

SEGUNDO FUNDAMENTO: No todas las cosas que pertenecen a la
doctrina cristiana han sido explicitadas por la Sagrada Escritura.
En la Escritura estaria implicito aquello que la Tradicion se encarga-
ria de explicitar, como es, por ejemplo, la virginidad de Maria, el
descenso de Cristo a los infiernos, la legitimidad del Bautismo de
parvulos, la Procesion del Espiritu Santo del Padre y del Hijo, la
igualdad de las tres personas en una uUnica sustancia y su distincién
por las propiedades relativas, asi como la conversion del pan y del
vino en el cuerpo y la sangre de Cristo (Cano quiere decir que el
dogma de la transustanciacion no ha sido expresado explicitamente
en la Escritura, sino por un Concilio (Trento) que, sin duda, se ha
basado en la Tradicion). Todos estos puntos no han sido expresados
segun Cano —no han sido explicitados como lo serdn luego en la
historia de la Iglesia— en los Libros candnicos. En cambio, estos
mismos puntos son tan ciertos en la fe que, si alguien los contradice,
puede ser calificado como hereje 2!.

TERCER FUNDAMENTO: Muchas cosas pertenecen a la doctrina y
a la fe de tal suerte que ni abiertamente ni oscuramente se encuen-
tran en la Escritura. Aqui Cano se muestra partidario de que existan
en la Tradicion «dogmas» o verdades que no se encuentran ni siquie-
ra implicita u oscuramente en la Escritura. Los ejemplos son, de al-
guna manera, sorprendentes, ya que se extienden desde las palabras
de la consagracion del caliz hasta muchas palabras de Cristo que no
se encuentran en los Libros 22,

1 Este método histérico-deductivo, que no es puramente historico, porque en él se
introduce un elemento deductivo, ¢s empleado abundantemente en su ejemplificacion
historica por M. Cano, y trataba de introducirse peligrosamente en la Sesion IV de
Trento sobre la Escritura y la Tradicién. La energia del Card. Cervino, al pedir que no
se hiciera un elenco de las Tradiciones apostolicas sino que se definiera el principio
Tradicion, atajé ese peligro.

2 ConciLio Varticano 1L, Dei Verbum, n.9.

2t Cano, M., o.c., I11, 3, p.193.

2 Cano, M., o.c., II1, 3, p.194.
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CUARTO FUNDAMENTO: Cano apela a algo que le parece de senti-
do comuin, a saber, que los Apdstoles se expresaron por medio de la
letra escrita y de viva voz %3

Después de haber puesto los fundamentos en esta primera parte,
Cano abre un segundo tiempo con una cuestion metodologica, que
pregunta por el acceso del tedlogo a la Tradicion apostolica: ,de que
manera al tedlogo le puede constar que tal o cual dogma ha sido
transmitido por Tradicion? Cuatro vias se establecen, no exactamen-
te correlativas a los fundamentos. Estos eran las causas que consti-
tuian las tradiciones. Estas son las vias de acceso del tedlogo a esas
mismas tradiciones.

«Son cuatro vias abiertas que —si las seguimos— de ningun mo-
do permitiran que erremos en ¢l camino de investigar las tradiciones
de los Apoéstoles» .

Primera via: La expresa Cano con las palabras de san Agustin:

«Lo que la Iglesia universal siempre retuvo, sin que haya sido
instituido por los Concilios, creemos rectamente que ha sido trans-
mitido por la autoridad apostolica» 2.

Segunda via: Si los Padres mantienen algun dogma de fe, que no
estd mantenido por las Sagradas Escrituras, de modo concorde y
desde el inicto del decurso de los tiempos, es seiial de que la Iglesia
lo ha recibido por Tradicién apostélica. Asi, la virginidad de Maria,
el descendimiento de Cristo a los infiernos o el nimero cierto de los
evangelios.

Tercera via: Aquello que deriva necesariamente de la autoridad
de los apostoles, puesto que esta probado por el comin y actual
consenso de los fieles de toda la Iglesia, sin que ninguna potestad
humana pudiera establecerlo, como es la capacidad eclesial de disol-
ver votos o de remitir juramentos y la facultad de dispensar el matri-
monio rato y no consumado.

Aqui Cano vuelve a usar claramente lo que he llamado mezcla
del método historico y 16gico-deductivo, porque trata de dirimir me-
1ciiar;lte dicha l6gica deductiva lo que estd o no esta realizado en los

echos.

3 Cano, M, 0.¢c,, 11, 3, p.195.

# Cano, M., oc., I, 4, p.203. Tradiciones apostdlicas pueden ser: las ordenes
menores, el ayuno cuaresmal, el Bautismo de parvulos, la veneracion de las imégenes
o el Simbolo de los Apdstoles (ibid.).

3 AcusTin, Contra Donatistas, 1ib.1V, cap.24.
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Cuarta via: Si existe el testimonio concorde (uno ore) de los
varones eclesidsticos acerca de que un dogma o una costumbre con-
cretos han llegado hasta nosotros por tradicion apostodlica: es el caso
del simbolo de la fe ¢,

Soy consciente de haber expuesto una tipica mentalidad renacen-
tista y pre-barroca, la cual incluye el deseo de saber en totalidad. Un
deseo de saber mediante la historia y la razén la totalidad de los
hechos v su significado. Esta pretension de totalidad sistematica lle-
va a colmar las lagunas de una manera no del todo auténtica: donde
deberia haber investigacion historica se introduce la 16gica deductiva
y se llega a una conclusion precisa. Este es el deseo incolmable de
los tedlogos del xvI: llegar a todas las conclusiones que permiten
poseer un saber cierto... frente a la novedosa doctrina reformada. No
podemos acusarlos en forma maniquea. Mas aun: son admirables en
muchos aspectos. Pero no es extrafio que la Iglesia catélica haya
tenido que desembarazarse trabajosamente (seguramente no lo logrd
hasta el Concilio Vaticano II) de una ciencia que integraba, sin llegar
a jerarquizarlos del todo, elementos tan dispares como la Escritura,
la historia, la logica aristotélica, con la que se pretendia un saber sin
fisuras. En contraposicion, el siglo XX se atiene a las reglas del «no-
saber». El siglo xX sabe y siente que no puede llegar a saberlo
todo 27, y permanece tranquilo sostenido por saberes parciales, sufi-
cientemente solidos.

b) La doctrina de Cano sobre la Iglesia indefectible

Para Cano el nombre griego Fkklesia puede traducirse —si ver-
bum verbo reddas— por la palabra latina «convocatio». Por gracia
de Dios se retnen con-vocados: vocatione conveniunt. Por €so, san
Pablo dijo: «habéis sido llamados a la comunidn (in societatem) con
Jesucristo, su Hijo. Sin duda ninguna —continua Cano— la Iglesia
es la comunién con Cristo (societas cum Christo)» 2.

Por eso, no puede darse ¢l nombre de Iglesia a cualquier multi-
tud. Tan sélo puede ser llamada Iglesia la multitud reunida por la fe
y por la llamada (con-vocatio). La Iglesia es, en efecto, el lugar don-
de la multitud se redine (en comunion con Cristo) y es propiamente
esa misma multitud 2. A Cano solamente le falta pensar que esta

2 Cano, M., o.c., I11, 4, p.207.

7 Ver la frase acida de Greene, G., El Revés de la Trama (Madrid 1993), p.341:
«LaIglesia conoce todas las reglas. Pero no conoce lo que ocurre en el corazén de una
personay.

¥ Cano, M., o.c., vol.I (Matriti 1776), 1V, 2, p.240.

» Ibid.
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multitud se retne en la unidad del Padre, det Hijo y del Espiritu,
para llegar a la conocida formulacion de Lumen gentium inspirada
en Cipriano 3. Pues bien: esta Iglesia, formada por los puros y por
los pecadores, es indefectible. Cano establece —como hizo en el
tema de la Tradicion— unas conclusiones altamente pedagdgicas:

Primera conclusion. «La fe de la Iglesia no puede fallar» 3!. De
entre el tejido de argumentos aportados por Cano para mantener esta
conclusion, es significativo el que presenta a la Iglesia habitada por
el Sefior, segun el salmo 132: «Dios ha elegido a Sién como habita-
cion suya» (Sal 132,13).

Segunda conclusion: «La Iglesia no puede errar en su acto de fe»
(«Ecclesia in credendo errare non potest») 32. Nuevamente hace su
aparicion el argumento de la inhabitacion del Sefior en su Iglesia
para que no desfallezca su fe y su caridad. Esta inhabitacion la reali-
za también el Espiritu Santo, seglin la promesa de Jesus: «Yo he
rogado al Padre, que os dara otro Paraclito para que permanezca con
vosotros eternamente: el Espiritu de la Verdad». Ahora si estd bien
aportado un texto de la Escritura, para poder contemplar la Iglesia
como el lugar del Espiritu de Jests enviado por el Padre.

Tercera conclusion: «No so6lo no podia errar en la fe la Iglesia
antigua; tampoco la Iglesia que actualmente existe y la futura, hasta
la consumacién de los siglos, puede ni podra errar» 33, Es la exten-
sion al tiempo presente y al futuro de la Iglesia, entendida como don
de Dios que habita en ella.

Cuarta conclusion: «No solamente la Iglesia universal, es decir,
la reunion de todos los fieles, tiene ese sempiterno Espiritu de la
Verdad, sino que ese mismo Espiritu lo tienen los Principes y pasto-
res de la Iglesia» 34. Cano entiende de manera bastante amplia este
concepto de «principes y pastores». Lo aproxima en realidad a la
lista paulina de Efesios 4, donde se nombran los carismas de los
Apostoles, profetas, evangelistas y doctores, que realmente no pue-
den errar porque, entonces, la multitud de la Iglesia erraria como
ovejas sin pastor. Evidentemente, el arquetipo de los pastores son los
Obispos en cuanto «convienen en una misma sentenciay 3.

% Concitio Vaticano 11, Lumen gentium, n.4.

31 Cano, M, 0.c., IV, 4, p.254.

2 Tbid., p.255.

* Cano, M., 0.c., 1V, 4, p.262.

# Ibid.

«In unam sententiam convenire, ibid., p.264.

e
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2. Sobre la autoridad de los Padres (n.6)

Con el paso de los afios, hay que dibujar cada vez mejor el «ma-
pa» de la doctrina de los Padres de la Iglesia. La Patrologia general
y los estudios patristicos particulares deben jugar cada vez mas en la
base de una enriquecida teologia sistematica.

Evidentemente, la santidad es signo de la autoridad —doctrinal y
espiritual-— en la Iglesia. También la doctrina de los Padres, que
escribieron después de los escritos candnicos del Nuevo Testamento,
es creible debido a la doble cualidad de doctrina y santidad de quie-
nes los escribieron ¢, Las conclusiones respecto de los santos padres
son muy sobrias:

1.% conclusion: La autoridad de los santos (padres), ya sean mu-
chos o pocos, cuando se aduce en aquellos puntos que la luz natural
de la razén puede abarcar, no aporta argumentos ciertos. Tan solo
tiene la autoridad que le presta la razon, que estd de acuerdo con la
naturaleza.

2.%conclusion. La autoridad de uno o de dos Padres, en las cosas
que pertenecen a las Sagradas Letras y a la doctrina de la fe, puede
administrar un argumento probable, pero no firme. Seria imprudente
despreciarlo como si no fuera nada, pero también seria imprudente
tenerlo como cierto.

3.% conclusion: La autoridad de varios santos (padres), cuando
hay otros que dicen lo contrario, no es valida para prestar un argu-
mento firme y suficiente al tedlogo.

4.“ conclusion: La autoridad de todos los santos (padres) en las
cosas que no pertenecen a la fe, puede ser un argumento probable,
pero no firme.

5.%conclusion: En la exposicion de las Sagradas Letras la comun
sentencia de todos los santos padres antiguos presta al telogo un
argumento ciertisimo para corroborar las aserciones teologicas. Por-
que, entonces, el sentir de todos los santos es el sentir del mismo
Espiritu Santo 37. Este es el espiritu de la contrarreforma en cuanto
contiene ¢l principio catdlico: hay una correlacion profunda entre el
elemento visible de la Iglesia y su aliento invisible, esto es, entre el
hecho empirico de que los santos entiendan la Escritura de modo
comun y unanime y el hecho teoldgico de que ése sea el sentir mis-
mo del Espiritu Santo invisible.

% Cano, M., o.c., VII, 1, p.445.
7 Cano, M., 0.c., VII, 3, p.451 (1. conclusio); p.452 (2% concl.); p.456 (3.% concl.);
p.457 (4.2 concl.); p.459 (5. concl.).
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3. Sobre el testimonio de los teélogos (n.7)

Hay que aclarar que por «tedlogos» —cuyo consenso undnime
seria un signo de certeza de las verdades teologicas— se entienden
los tedlogos escolasticos, que fueron contemplados por los de la se-
gunda Escolastica como una suerte de segundu generacion de Pa-
dres. Los tedlogos escoldsticos habian sido desvalorizados por los
autores de la Reforma, y ésta es la razon de la vindicacion que Cano
hace de su pensamiento %: La funcion primera de tales tedlogos con-
sistié en poner en clara luz, como si se rescatara de las tinieblas, lo
que esta oculto en las sagradas escrituras y en la tradicion de los
Apéstoles 3.

Cano revela a las claras el concepto de scientia conclusionum
que tiene de la teologia, puesto que agradece a los escolasticos que
hayan buscado los principios teol6gicos en la Escritura y la Tradi-
cion y que hayan mantenido las conclusiones teoldgicas, extraidas
por silogismos, en el ambito que les corresponde. Con ello tales teé-
logos han defendido nuestra fe del embate de los herejes 4°.

Pero a los escolasticos les compete otra funcion: la de ilustrar y
confirmar, en cuanto es posible, la doctrina de Cristo y de la Iglesia
con las disciplinas humanas. En este punto, Cano apunta con vigor
el principio basico de la inculturacion de la fe: «si recibimos la doc-
trina acomodada a nuestro modo de ser, realmente la podemos hacer
nuestra» 4.

Las conclusiones parciales, esta vez, se resumen con fuerza en la
que Cano expone como tercera: «Contradecir la sentencia concorde
de los tedlogos escolasticos, en materia de fe o de costumbres, si no
es herético, es proximo a la herejia» #2.

3 Cano, M., o.c., VIII, 1, p.484.

¥ Cano, M, 0.c., V111, 2, p.487.

40 («Ita censent id praeclari et magni theologi esse, nihil ultra quam sacris litteris
proditum est, definire, hoc est, in theologiae principiis haerere, mentem a consequen-
tibus et repugnantibus sevocare. Quorum sententia quid sibi velit, non intelligo. Potest
enim quicquam esse absurdius, quam sola disciplinae principia habere definita, con-
clusiones vero, quae certo atque evidenti syllogismo ex illis conficiuntur, aut ignorari
velle aut in ambiguo reliqui”» (Cano, M., o.c., VIIL, 2, p.488).

4 CaNo, M., o.c., VIII, 2, p.490: «Spectat denique ad scholasticorum functionem,
Christi ecclesiaque doctrinam, quantum fieri potest, ex disciplinis humanis aut illustra-
re, aut etiam confirmare [...] etiam si commodatam acceperimus, jure quasi nostra
facere possemusy.

2 Cano, M., 0.c., VI, 4, p.494.
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4. Sobre la razéon humana y los filésofos (n.8-9)

Cano aduce una serie de «autoridades» para mostrar que la razon
humana no puede aportar nada al uso de la teologia por el catolico:
iDios no revela al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo a aquetlos que
raciocinan por medio de silogismos! #. Cano cita el Eclesiastés y a
san Pablo como posibles enemigos de la razén: « Videte ne quis vos
decipiat per philosophiam et inanem fallaciam», que literalmente
quiere decir: «Mirad que nadie os esclavice mediante la vana falacia
de una filosofia, fundada en tradiciones humanas, segin los elemen-
tos del mundo y no segun Cristo» (Col 2,8). Pero, en el fondo, la
autoridad de la Sagrada Escritura esta estableciendo un excelente
criterio para asumir la mediacion filoséfica.

Cano se atendra con vigor a la consideracion positiva de la razon
no esclavizante propuesta por san Pablo y establece este principio
claro: «La fe sola, sin doctrina ni razén, no podria defenderse» .
Siglos mas tarde, el Vaticano I establecera que no hay que suponer
la razdn en pugna con la fe, sino iluminada por la luz de la fe 45, Es
curioso comprobar que la razén natural se ejerce normalmente, se-
gun Cano y sus discipulos dominicanos, con el estudio de las cien-
cias humanas. Esto es valido también para hoy. El resultado no es,
pues, el de una razén individual y subjetivizada que emerge fiente a
la realidad para decir, acerca de esta realidad, algo elaborado subje-
tivamente, sino que volvemos al concepto de conciencia —scire
cum *—, a saber: volvemos al concepto de una intelligentia y de
una ratio formadas en contacto con la realidad: podriamos decir que
la ratio surge «a caballo» («a fianco») de la realidad misma, leida
por la intelligentia; valorada, interpretada y ordenada o clasificada
~—esto es, tenida en cuenta— por la ratio, siempre abierta a la luz de
Dios.

4 CaNo, M., o.c., IX, 2, p.526-527.

# Cano, M., 0.c.,IX, 4, p.532. En seguida afiade Cano: «Nam philosophia, et omni
ratione disputandi sublata, cum fide sancta rusticitas manet: quae, ut Hieronimus ad
Paulinum scribit, quantum prodest vitae merito, tantum simplicitate nocet, si adversa-
riis non resistat. Itaque vacillavit fides, nisi fidelis, quod Petrus ait, paratus sit reddere
rationem, id quod sola fide sine ratione, fieri non potest. Theologia denique citra
naturae rationem non constat. Cum enim sit homo rationalis, est illi ingenita racioci-
natio, sive agat secum quid, sive cum altero, sive velit humana seu divina cognoscere
[...] Ratio enim res omnes continet...».

# Ver ConciLio Vaticano I, Const. Dei Filius, DS 3016: «Ac ratio, quidem, fide
illustrata...».

% Ver mi trabajo Consciéncia moral i comunitat eclesial, Ponencia de un Coloquio
habido en Tubinga entre las Facultades de Lyon, Tubinga y Barcelona, publicado en
AA. VV., La consciéncia moral (Abadia de Montserrat 1995), p.97-1 19, en especial
p.102-103. ’
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Sobre los filosofos griegos, Cano es sensible al cambio de men-
talidad que el Renacimiento ha supuesto respecto de la recepcion de
Platon, mucho mas estimado por los humanistas que por los escolas-
ticos. Cano presenta un Agustin que tiende al platonismo, y un To-
mas de Aquino mas aristotélico: hay que tener cn cuenta que Platon
no tuvo tanta entrada en la Escuela como la tuvo Aristoteles. Mel-
chor Cano concede, sin embargo, que Platén habld abierta y cons-
tantemente de la inmortalidad del alma, de la divina providencia, de
la creacion de las cosas, de los limites del bien y del mal, del premio
correspondiente a la otra vida, etc. Pero la opinién de Tomas de
Aquino es mejor y debe ser aprobada, mientras se tome con cierta
moderacion. En efecto:

«Aristoteles nos agrada, y rectamente nos agrada, mientras no
queramos, contra su voluntad, convertirlo siempre al dogma cristia-
no. Esto es lo que suelen hacer sus intérpretes» *.

Estos intérpretes, concluye Cano con desparpajo, fuerzan el con-
texto y coaccionan a Aristoteles para que —tanto si quiere como si
no quiere— se pronuncie por la fe catdlica. Y para remachar el clavo
continta con una lista de ejemplos en los que los errores de Aristo-
teles no son denunciados por sus «piadosos» intérpretes. Cano no
intenta con esta actitud acusar a Aristoteles, «virum doctissimum,
deque humanis litteris omnibus benemeritum» %%, aunque casi le es-
candaliza que en Italia se dé tanto tiempo al estudio de Aristoteles
como al de las Sagradas Escrituras.

5. Sobre el lugar de la historia (n.10)

Es interesante analizar el concepto de historia de Melchor Cano
y las razones de la utilidad de la ciencia historica en el quehacer del
tedlogo. A primera vista se diria que la concepcion de la historia
profana que tiene M. Cano es eminentemente critica, en lo que no
hace mas que seguir el parecer de san Jerénimo:

«No debemos descansar, dice, en la autoridad de aquellos cuyas
mentiras detestamos» *°.

47 CaNno, M., o.c., X, 5, p.570: «Placet enim quoque nobis Aristoteles, et recte
placet, modo non repugnantem etiam illum ad Christi velimus semper dogma conver-
tere. Id quod interpretes fere solent. Qui vim contextui sacpe afferunt, atque Aristote-
lem cogunt, ut velit nolit pro fide catholica pronuntiet».

# Ibid., p.571.

¥ «Non debemus, inquit, eorum auctoritate acquiescere, quorum mendacia d_etqs-
tamus» (In Ezeq. cap.27), citado por Cano, M., o.c., vol.Il, XL, 3, p.15-16: «Quid in
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El hecho de no existir autoridades ciertas ni probables en la his-
toria pagana, no impide que Cano enaltezca, un tanto retéricamente,
la utilidad del conocimiento de la historia por parte del tedlogo,
cuius et cognitio magnos fructus parit, et ignoratio parit errores *°.
Cano, seglin su método, presenta abundantes ejemplos de desconoci-
miento de la historia que ha llevado a notables errores en el entendi-
miento de las Escrituras.

Entre estos ejemplos esta el de las tinieblas que envolvieron toda
la tierra a la muerte de Jesus. Cano, en este punto, busca el apoyo de
la historia profana para poder entender las Escrituras, y critica a
Erasmo su interpretacion erronea del texto. Es interesante este punto
porque revela, una vez mas, el deseo del saber total e inclusivo de
Cano y de los hombres del Renacimiento pre-barroco: la historia
humana estd involucrada en la historia de la salvacion. De ahi se
deduce facilmente que «para exponer la Sagrada Escritura, también
las historias de los gentiles son necesarias» 3!. ; Método historico cri-
tico in nuce? (O tal vez esa hipotesis, que aventuro una y otra vez,
segun la cual los tedlogos del xvi querian un conocimiento total,
aportado por la teologia como reina y por la razén iluminada por las
demas ciencias humanas?

«La historia, como Cicerén dijo con mucha verdad, al ser maes-
tra de la vida, es también la luz de la verdad. Hasta aqui, hemos
hablado de la utilidad de la historia. Ahora vamos a hablar de su
autoridad (cierta o probable)» 2.

Ya he indicado la densidad critica con la que Cano fustiga la
historia de los paganos. Esta actitud rotunda —Romanorum aut
Graecorum historia nequaquam in Synodo uti debemus 33— no le
impide establecer tres conclusiones o criterios sumamente positivos,
respecto de las posibilidades de certeza que puede adquirir una his-
toria solvente:

1.% conclusion: Aparte de los autores sagrados, ningun historia-
dor es idéneo segtin la teologia para aportar certeza a la fe.

2.% conclusion: Los historiadores graves y dignos de fe, como
son sin duda algunos entre los eclesiasticos y entre los seculares,

imperio Romanorum? An ulli extant annales publici, quibus credere debeamus? |...]
Nihil ergo fidei ethnicorum historiis habendum est, utpote quae nullam habeant non
modo certam, sed ne probabilem quidem auctoritatem».

% Cano, M., o.c., vol.I1, XI, 2, p.5.

1 Ibid., p.6. El texto sigue asi, con esta afirmacién ain mas rotunda: «In libris
sacris [sunt] loca plurima quae sine historiae humanae cognitione expediri non
quaeunt».

52 Asi termina el capitulo 2.° del libro XI de los Loci.

53 CaNo, M., oc., vol.II, X1, 3, p.15.
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proporcionan un argumento probable a los tedlogos, ya sea para apo-
yar las verdades que han de ser corroboradas, ya sea para rechazar
las-falsas opiniones de los adversarios.

3.“conclusion: Si todos los probados y graves historiadores estan
de acuerdo en el mismo acontecimiento, entonces se puede extraer
de su autoridad un argumento cierto, de tal suerte que los dogmas de
la teologia aparezcan firmes también desde el punto de vista de la
razén 34,

{Nuevamente hemos de decir aqui que Cano se anticipa a su
tiempo? ;Que en la primera conclusion se anticipa a Lessing porque
niega a la historia capacidad de crear la verdad en la que pueda re-
posar la fe, y que en la conclusién tercera se anticipa a Pannenberg,
puesto que si otorga a la historia la capacidad de corroborar con la
razén lo que cree la fe? La verdad es que la respuesta afirmativa
parece ajustarse —mads que la negativa— a una interpretacion co-
rrecta del pensamiento de M. Cano.

Finalmente, este «locus» podria ser actualizado en el sentido de
incluir los famosos «signos de los tiempos» del Concilio Vaticano 11.
Este tema sera desarrollado de inmediato en el apartado siguiente.

V. (NUEVOS LUGARES TEOLOGICOS EN LA ACTUALIDAD?

Hoy dia, podemos preguntarnos si pueden hallarse nuevos luga-
res teolégicos. En este sentido, se dird que la experiencia humana,
sobre todo la experiencia del Pueblo de Dios, es un «nuevo lugar».
Pero, en realidad, es bueno que la experiencia se deje mesurar por la
razén y, por tanto, veremos que este «nuevo lugar» se remite al oc-
tavo, constituido por la razén humana, a la que —en todo caso— se
le afiade el sustrato que, previamente a las ciencias, la estd alimen-
tando: la experiencia vivida y pensada.

También los descubrimientos humanistas de la cultura, sobre to-
do la que esta proxima al cristianismo, se presentan hoy dia como
«signos de los tiempos» ¥, es decir como lugares de la historia (en
la terminologia de M. Cano), que dan que pensar al tedlogo, para
discernir si en ellos se halla la voluntad o incluso la presencia del
Sefior. En este apartado deberian colocarse, continuando la linea de
la Enciclica Pacem in terris de Juan XXIII 36, los derechos del hom-

3 CaNo, M., o.c., vol.1l, X1, 4, p.19.

53 El Concilio Vaticano Il trata de los signos de los tiempos en Const. pastoral
Gaudium et spes, n.4 («signos verdaderos de la presencia o de los planes de Dios») y
44: «Es propio de todo el pueblo de Dios, pero principalmente de los pastores y de los
tedlogos, auscultar, discernir e interpretar, con la ayuda del Espiritu Santo, las malti-
ples voces de nuestro tiempoy.

56 JuaN XXIIL, Enc. Pacem in terris, n.34-39.
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bre, la causa de la paz, la dignidad de los pobres y marginados, el
tema de la igualdad de los pueblos, sin opresores ni oprimidos, la
dignidad de la mujer en la sociedad, el ecologismo, etc.

Si bien se mira, los lugares teoldgicos de Melchor Cano son tan
omnicomprensivos y fértiles, que pueden ser comparados a las diez
categorias aristotélicas, las cuales saben resistir con dignidad y utili-
dad el paso del tiempo. La pregunta sobre los nuevos lugares teold-
gicos presenta, por tanto, una respuesta matizada: positiva en la
practica, aunque sea negativa en el nivel tedrico. En efecto, puede
decirse tedricamente que la experiencia, los derechos humanos, la
ecologia, la ascension de la mujer en la sociedad, etc., no son stric-
tissimo sensu nuevos lugares teologicos porque pueden asimilarse a
la razén o a la historia. En este sentido tedrico, la clasificacion de
M. Cano sigue siendo omnicomprensiva. Pero podra decirse —y ha-
bra que decirlo— que los nuevos objetivos de 1a sociedad contempo-
ranea que acabo de enumerar, constituyen de hecho importantisimas
mediaciones teoldgicas, algunas de las cuales apareceran en el capi-
tulo a ellas dedicado. En concreto, algunas de estas mediaciones se
presentan como fuertes aldabonazos dirigidos a la conciencia de to-
dos los cristianos que, por eso mismo, deben ser elaboradas por la
Teologia Moral. Por ejemplo, la existencia de enormes bolsas de
pobres y marginados en el tercero y cuarto mundos expresa con
fuerza la vocacion de Jesucristo que nos llama a ser projimos de
estos hombres a los que nos debemos aproximar (hacernos proxi-
mos). Igualmente fuerte es la llamada colectiva y personal al mante-
nimiento del equilibrio ecolégico. J. Moltmann ha escrito un tratado
sobre la Creacion bajo el prisma de la adoracion a la Trinidad santa,
cuyo Espiritu Santo «planeaba sobre las aguas» como si se recreara
en lo creado, mostrara el sentido que tiene para el hombre el haber
recibido este don de Dios, y como una fuerte llamada de respeto a la
tierra ahora que el hombre puede destruirla o dafiarla 7.

Es bueno comprobar la profunda relacion que existe entre estas
mediaciones teologicas y los que Gonet llamaba «lugares impropios
o extrinsecos», como son la razon humana, los filésofos y la historia.
De esta suerte, los conocimientos humanos, como la psicologia, la
historia, las ciencias sociales (mediacion socio-analitica), la expe-
riencia de la razon, etc., serian una pieza de enlace entre los princi-

37 MoLTMANN, J., Gott in der Schdpfung (Munich 1985). Esta dkologische Schop-
Jfungslehreno es tan s6lo una ética ecologica sino una contemplacion de la Creacién a
la luz de la Trinidad. Ya santo Tomas y san Buenaventura consideraban la Creacién
como el reflejo libre y gratuito de las procesiones divinas: la Creacidn brota de la
Palabra eterna y del Espiritu vivificante. De ahi se deduce que no sélo por respeto al
planeta sino por respeto y adoracion a Dios Uno y Trino debemos cuidar equilibrada-
mente el planeta tierra.
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pios estrictamente teologicos, derivados de la Escritura y de la Tra-
dicién (entendida segun el Magisterio eclesial), y los acontecimien-
tos de la historia. El enlace entre los principios teologicos y la expe-
riencia histérico-social —interpretada por las ciencias sociales y por
la ciencia historica— permite una concepcion correcta de la doctrina
(teoria) y un enfoque correcto de la actividad humana en el mundo
(prdctica), estudiada sobre todo por la teologia pastoral, que acepta
una mediacién contingente entre las premisas necesarias y la vida
cristiana, que, asimismo, tiene mucho de contingente 3.

Lo que ocurre es que estas mediaciones de enlace o signos de los
tiempos no proporcionan —ellos solos— un criterio teologico firme
y cierto, segun la terminologia de Cano, sino mds bien un indice de
lo que es realmente la cultura de la sociedad en un momento dado.
No por ello la fe de la Iglesia debe quedar tan condicionada por
dicha cultura que aparezca sesgada en su expresion y en su vivencia,
pero también debe evitarse una concepcion de la fe cristiana que
desconozca la ley de la Encarnacion del Verbo eterno en la sarx
humana.

Jared Wicks enumera tres nuevos lugares teoldgicos que apenas
entran en el esquema de Cano, porque son vitales, mientras que los
«topicos» de Cano han sido concebidos en un nivel intelectual y
doctrinal. Los dos primeros han tenido un gran predicamento en la
teologia actual: la liturgia y la vida de los santos. Pero no se debe
olvidar el tercero: la experiencia de las Iglesias locales o regionales.
Veamos con detenimiento el primero de estos «lugares».

VI. LA LITURGIA COMO LUGAR TEOLOGICO

Hemos hecho hincapié en que la fe descansa en un evento reve-
lador de Dios. Ella se adhiere intelectual y vitalmente a un aconteci-
miento divino dotado de los tres siguientes caracteres: es estimado
como verdadero para nosotros y en si mismo; tiene una altisima re-
levancia antropolégica y, por tanto, es salvifico en relacion a la hu-
manidad. Este acontecimiento —Ilo hemos dicho ya— culmina en el
misterio de la Muerte, Resurreccidon, Ascension y Pentecostés de
Cristo y del Espiritu, «enviados» del Padre que estd en los cielos,
para revelar su secreto escondido desde los siglos >°.

Ahora bien, el acontecimiento revelador, narrado en las Escritu-
ras y guardado por la Tradicion, se «contiene» simbolicamente y se
actualiza en los sacramentos de la Iglesia. Por ello, 1a Liturgia con-

¢ Ver ConciLio Vaticano I, Nota preliminar a la Constitucion pastoral Gaudium
et spes.

%% Ver el énfasis con que anuncia esta verdad la Epistola a los Colosenses 1,25. 7S Ti
&
=
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tiene la raiz de nuestra fe, en cuanto celebracién del misterio de
Cristo en los sacramentos: es, por tanto, aquella’ fuente de donde la
ciencia de la fe puede extraer los principios y la inspiracion . Esto
equivale a decir que la Liturgia cumple en sentido estricto la defini-
cion de «lugar teolégico» propuesta por Melchor Cano. Si se tomara
a la Iglesia catolica en su realidad viva capaz de ofrecer a Cristo y al
Espiritu, y no solo como autoridad —cosa que equivale a contem-
plar la Iglesia en su pura dimensién doctrinal (tal como lo hace Ca-
no)—, podria haber lugar para la liturgia (y para la vida de los san-
tos) en el esquema del tedlogo salmantino. Pero la verdad es que ello
implicaria una tal ampliacion de su esquema, que probablemente se
resentiria el conjunto.

Puede decirse que la liturgia «contiene» (es decir, actualiza) el
acontecimiento de la fe; la confiesa, mediante la profesion de la fe o
«Credo»; la entiende, en cuanto la liturgia es lugar hermenéutico o
sede de la interpretacion eclesial de la fe; y por Gltimo, indica auto-
rizadamente la orientacion prdctica que ha de seguir la fe para ac-
tuar por la caridad. Vale la pena exponer estos puntos con mayor
detencion:

1) La liturgia «contiene» o actualiza €l misterio de Cristo:

«La celebracion es la liturgia en acto, el acontecimiento salvifico
dentro de las coordenadas del tiempo y del lugar, que actualiza el
misterio de la salvacion para cada comunidad y aun para cada hom-
bre que participa en la accion sagrada» °©'.

Lo confiesa la misma Oracion de la Iglesia 9%

«Concédenos, Sefior, poder tomar parte dignamente en estos
misterios, porque cada vez que celebramos el memorial del sacrificio
de tu Hijo, se hace presente la obra de la redencion».

La liturgia es recuerdo (anamnesis) del misterio. Pero ese recuer-
do es muy peculiar. Sabido es que el simbolo, como si recorriera el
tiempo a la velocidad de la luz —y como una lanzadera: hacia el
pasado y hacia el futuro—, crea, en un presente situado en el nivel
del Espiritu del Sefior Jesus, un lazo de unién entre pasado y futu-
ro 8, de tal manera que no sélo recuerda el acontecimiento central

19860) Ver ViLaNova, E., La Liturgia, des de I’ortodoxia i de ['ortopraxi (Barcelona
1).

' Lopez MARTIN, J., Liturgia, en Diccionario Teolégico. El Dios cristiano (Sala-

manca 1992), p.816.
2 Oracion sobre las ofrendas del Jueves Santo.

® Ver MarstLl, S., Andmnesi. La liturgia, ultimo momento nella storia della sal-
vezza (Roma 1974).
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de la fe (situado en el pasado como designio, promesa y realizacién
primera), sino que lo anticipa en un «hoy» de gracia: anticipa y hace
pregustar el cumplimiento pleno de este acontecimiento que estamos
a la espera de que se presencialice desde el futuro absoluto de Cristo,
el cual volvera para ser todo en todos (ver Col 3,11).

Esta es la funcion actualizadora del simbolo respecto del miste-
rio de Cristo, que —en seguida lo veremos— se convierte en una
funcion hermenéutica puesto que nos hace comprender lo que, sin la
liturgia, apareceria disperso y quizas sin sentido. Por todo ¢llo solia
decir el P. Yves Congar que la liturgia le habia ensefiado la mitad de
la teologia.

2) La liturgia confiesa la fe.

a) No es casualidad que el «Simbolo de la fe» ocupe un lugar
importante en la celebracion liturgica;

b) pero, ademas del «Credo», la liturgia confiesa la fe de mu-
chas maneras: p. ej., confiesa la santa Trinidad en el comienzo de la
Eucaristia;

¢) también el himno del «Gloria» no solamente es una oracion
de alabanza sino que —de manera parecida al «Credo»— tiene una
cierta estructura trinitaria, al servicio de la confesion de la fe en
Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo . Ademas el «Gloria», en su
redaccién actual, resulta ser una confesion de la «divina dispensa-
¢ién» o economia divina en virtud de la cual el Padre omnipotente
ama a los hombres, por medio de Jesucristo, su Hijo Unigénito, Se-
fior y Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo, lo que se
realiza mediante el Espiritu Santo, gloria del Padre y del Unigénito;

d) el mismo afio liturgico es una confesion de la historia de la
salvacidn, entendido de nuevo como «divina dispensacién» y comu-
nion de todas las criaturas visibles e invisibles, santos y angeles en
Cristo Jesus. El lugar que en el afio litGrgico ocupa Maria, asi como
las diversas fiestas marianas, indica una vez mas que la eternidad de

* Se puede afirmar que la actual redaccion del «Gloria» tiene una estructura en
definitiva trinitaria, a pesar de que pudiera ser una buena hipotesis la que propone
Maurice Wiles: «El texto del Gloria in Excelsis, tal como lo tenemos hoy dia, es una
alabanza dirigida inicial y primariamente al Padre, pero paulatinamente va convirtién-
dose en una oracién dirigida al Hijo. Al parecer, esto es fruto de la fusion de dos
versiones: comenzo como uno de los himnos antenicenos dirigidos a Cristo. El autor
arrianizante o fuertemente conservador de las Constituciones Apostélicas lo transfor-
mo en un himno dirigido exclusivamente al Padre, y esta version ha dejado sus huellas
en la version que tenemos en la actualidad» (WiLes, M., Del Evangelio al Dogma.
Evolucion doctrinal de la Iglesia antigua [Madrid 1974], p.72. El capitulo IV de esta
obra, titulado Lex orandi, muestra de forma bastante sugerente el influjo de la liturgia
en la evolucion de la doctrina primitiva y de los siglos n a iv. Ademas del principio
Legem credendi lex statuat suplicandi, es interesante por la importancia que el autor
atribuye a la liturgia bautismal y a las doxologias en la evolucion de la doctrina
trinitaria).
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Dios se ha introducido en el espacio y en el tiempo a través de Ma-
ria, figura de la Ecclesia credens, orans et amans.

3) Por eso, en la liturgia se entiende la fe y se entiende intelec-
tiva y afectivamente. La liturgia adquiere de este modo la dimensién
de theologia prima, tal como lo sefial6 el P. Evangelista Vilanova en
su bella y precisa Oracion inaugural del Curso 1981 de la Facultad
de Teologia de Catalufia 6.

El gran valor de esta theologia prima no solamente es conceptual
sino que toma la forma de una verdadera experiencia religiosa, que
une belleza y afectividad, al comunicar a los fieles la auténtica expe-
riencia de Dios en Cristo, en el ambito mediador de su Iglesia. La
liturgia no es, por tanto, una experiencia cristiana —una mas—, sino
que se trata de la experiencia cristiana y eclesial que, en el nivel
objetivo, dispone el Sefior para todos y cada uno de los creyentes, de
modo que esté al alcance de todos ellos:

«La liturgia es verdadero locus theologicus del misterio trinitario
desde el punto de vista de la experiencia cristiana y eclesial de la
presencia y de la “obra” de las tres divinas personas en la economia
salvifica» .

4) Finalmente, la liturgia establece la orientacion practica y
concreta que ha de seguir la fe. Quizas sea éste el punto menos tri-
llado y, por tanto, debo explicitarlo con claridad y precision. En el
mismo —excelente— articulo de Julidn Lépez Martin en el Diccio-
nario Teologico. El Dios cristiano, se dice que la oracidn litargica es
siempre una oracion en el Espiritu Santo. Pero el «clima» del Espi-
ritu Santo crea siempre la comunion: con aquellos que estén lejos
para que estén cerca; con los necesitados por ser pobres 0 margina-
dos; con aquellos que estin en guerra o que experimentan la violen-
cia, para que los que ya estdn en comunion la extiendan hasta ellos
llevandoles la paz, etc. La liturgia, consciente y fructuosamente ce-
lebrada, en la que se escucha la Palabra y actua misteriosamente el
Simbolo, es un imperativo concreto y un impulso efectivo para llevar
la comunion eclesial a los que carecen de la paz, el gozo, el perdon
y la mision pascuales. La celebracion litirgica sefiala asi la dimen-
sion préctica, concreta, que debe tomar la fe esperanzada para poder

% ViLanova, E., o.c.

% Lopez MARTIN, J., o.c., p.821-822. Me he permitido subrayar el aspecto de
experiencia cristiana (JMRB), aunque in recto el parrafo tiende a subrayar algo que
también es obvio y que acabo de apuntar en el apartado anterior. A saber, que toda la
liturgia es confesion de la Trinidad: «La liturgia es también locus theologicus en un
sentido més estricto, es decir, en cuanto en ella se expresa y se confiesa, mediante el
lenguaje de la celebracion, la fe de la Iglesia “en la Trinidad santa y eterna y en su
unidad indivisible” (Poscomunion de la Misa de 1a SS. Trinidad del Misal Romano)».
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actuar como caridad, y ser de este modo la «fe viva y verdadera»
que postulaban numerosos Padres del Concilio de Trento ¢7,

VII. VALORACION 'Y CRITICA DE LOS «LOCI THEOLOGICI»
DE CANO %8

Como bien observa Jared Wicks, Melchor Cano considera los
«loci» como éareas de documentacion que le permitiran descubrir las
evidencias teologicas, o, en su caso, la argumentacion correcta para
poder refutar las doctrinas erroneas. En este sentido, Wicks advierte
el panorama amplio y saludable de M. Cano frente a la estrictisima
experiencia de perdon y de gracia que, segln Lutero, constituye al
tedlogo cristiano como tal: «So6lo la experiencia constituye al tedlo-
go» %, Aparte de esta valoracion general, me toca explicitar lo posi-
tivo y lo negativo del gran descubrimiento de Cano.

1.° Valoracion positiva

a) La principal virtud de los «loci» consiste en subrayar el va-
lor de la Escritura como fundamento del saber teologico:

«Si no se pusiera este fundamento con fidelidad, todo lo que en
teologia se construyera, se derrumbaria» .

Alfaro comenta con acierto:

«Fiel a la tradicion teoldgica tomista, sostiene que el tnico fun-
damento formal de la fe es la palabra misma de Dios, en la que el
creyente se apoya bajo la interna iluminacion de Dios mismo. Al
mismo tiempo pone de relieve que la interpretacion infalible de la
revelacion divina ha sido dada por Cristo a la comunidad eclesial,
internamente vivificada por su Espiritu y regida por los sucesores de
los Apostolesy 7',

7 Rovira BELLOSO, J. M., Trento. Una interpretacion teoldgica (Barcelona 1979),
.168-169.

P % Ver SECKLER, M., 1l significato ecclesiologico del sistema dei «loci theologici»,
en Teologia, Scienza, Chiesa. Saggi di Teologia Fondamentale (Brescia 1988),p.171-
206; Wicks, J., Introduzione al Metodo teologico (Casale Monferrato 1994), p. 19-22.

* Lutero, Werke, vol.l, 16: «Sola experientia facit theologumy.

® Cano, M., De Locis theologicis, 11, 1 (Matriti 1776), p.7.

" ALFaRro, 1., Cristologia y Antropologia (Madrid 1973), p.21. Ver Cano, M., 0.¢c.,
1L, 8, 1V, 4-6.
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Melchor Cano tiene un concepto muy alto de la Escritura, puesto
que, para €él, equivale, sin mas, a Palabra de Dios revelada 72. En el
capitulo Ly en el VI hice y seguiré haciendo los «distingos» que son
de rigor entre Palabra de Dios (el Logos, Hijo de Dios) y las palabras
de Dios, o testimonios escritos de ese Logos divino. Pero, en ultimo
término, es verdad que las palabras de la Escritura se refieren todas
al Logos hecho carne. Lo que estas palabras «dicen» es en definitiva
el Logos de Dios: Jesucristo. Mas aun: ¢l sujeto Gltimo que «habla»
a través de esas palabras humanas es el Verbo de Dios, y por eso las
llamamos «palabra de Dios».

Melchor Cano no se limita tan s6lo a situar la Escritura como el
primero de los lugares teoldgicos. Para Cano, la finalidad de la Teo-
logia es la misma que la finalidad de las Escrituras:

«La Teologia tiene el mismo fin que las divinas Escrituras. Los
principios y las conclusiones de la Teologia no tienen otro fin. Pero,
como dicen san Agustin y san Gregorio, el fin de las divinas Escri-
turas es la dileccion. La Teologia, por tanto, no tiende principalmen-
te a la contemplacion sino al amor» 73,

b) En continuacién con este mismo punto, Cano se muestra
«moderno» en otra afirmacion que se refiere al caracter practico y
activo de la teologia. Cano afirma que la «fuerza de la teologia no se
halla principalmente en contemplar (in cernendo) sino en actuar (in
agendo)» 74,

¢) Como ha notado Jared Wicks, es acierto de Melchor Cano
haber desplegado un ancho panorama de «loci» que van mas alla de
la pura experiencia de la justificacion de Cristo, vivida por el tedlo-
go. Hay aqui un panorama que abarca lo mas objetivo —Escritura,
Tradicion, Magisterio de la Iglesia— y lo mas subjetivo: la razén
humana y los filosofos. Abarca lo divino (los testimonios de la Es-
critura y de la Tradicién) y lo historico (los Padres, los tedlogos, las
ciencias humanas de las que se vale la razén). Hay un deje renacen-
tista en esta valoracién de lo divino y de lo humano, en cuanto estas
dos dimensiones crean el universo del hombre del Renacimiento 7,

2 CaNo, M., o.c. (Matriti 1776), p.8: «Auctores sacri nonnulla humano more citra
divinam revelationem scribere videantur»; por otra parte, Dios ni siquiera «de potentia
absoluta» puede errar o engaiiar: 11, 3, p.14.

7 Cano, M., o.c. (Matriti 1770) (sic), vol.Il, XII, 2, p.129: «Theologiae insuper et
divinarum scripturarum idem est finis. Nec finem alium disciplinae eiusdem principia
ac conclusiones habent. At divinarum omnium scripturarum finis dilectio est, ut Au-
gustinus, Gregoriusque testantur. Non ergo Theologia praecipue ad contemplandum
tendit, sed ad amandumy.

™ Tbid. Un poco mas abajo: «Non igitur speculandi causa haec doctrina potissime
traditur, sed agendi».

> TRias, E., La edad del Espiritu (Barcelona 1994), p.441-449.
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cuyos polos son la naturaleza y la ciudad, la «magna mater» que es
la tierra y la razén que ordena la ciudad ideal. Melchor Cano, como
el Concilio de Trento, no es ya un medieval ni, todavia, un barroco.
Es el hombre situado entre cielo y tierra, el demiurgo de esa sintesis
de naturaleza y razon, bajo el techo de la divinidad, propia del Rena-
cimiento humanista 7. No olvidemos que Salamanca hara lugar al
barroco al dejar que aparezca ese universo en el que lo divino forma
parte del mundo de los humanos. Pero esa misma Salamanca sigue
siendo plateresca, esto es, renacentista. En seguida llega el barroco,
con ese talante, dificil de describir, en el que la Causa primera tiende
a aparecer como la primera de las causas segundas; el Trascendente
aparece como la simple culminacion apotedsica de este mundo y de
esta historia; Dios aparece simplemente como el ser mas alto de este
universo: como la mente sobrehumana (pero, en definitiva, muy se-
mejante a la humana) que lo gobierna todo. Todo ello porque se
tiende a olvidar la dimension escatolégica de la teologia y de la
misma historia: se tiende a la pura continuidad entre ciencia teol6gi-
ca y conocimiento de Dios, entre historia de la Iglesia y Reino de
Dios. Me pregunto si no es ésta la imagen (barroca) del mundo —a
través de la cual Dios pasa de una forma muy antropomorfica—, la
imagen contra la cual un Rudolf Bultmann lanza su critica que se
resume en la acusacion de que el mensaje de Cristo se expresa en
forma mitoldgica.

d) Todavia hay lugar para una valoracion positiva de los «loci»
si pensamos que su amplitud —su referencia a la historia y a la ra-
zon— abre un espacio teoldgico propicio a la inculturacion de la
teologia en la historia y en la cultura de un pueblo determinado. La
experiencia de la justificacion luterana es menos terrestre, menos
concreta que el despliegue de un pensamiento que tiene en cuenta la
historia de la salvacion, la historia de la Iglesia y, simplemente, la
historia en la que cada pueblo entiende la razén universal como cul-
tura particular. '

2. Valeracién negativa

a) La ausencia significativa de la Liturgia entre los lugares teo-
légicos no hace mas que confirmar que Melchor Cano tiene una con-
cepcion prevalentemente (;puramente?) intelectiva y deductiva de la
teologia. Ya se ha visto la importancia que los autores actuales

% De ahi este empefio ya pre-barroco, casi prometeico, por demostrar con la razon
humana que Dios no sélo no puede errar, sino que es bueno y justo, como se ve, por
ejemplo, en el caso de Job: Cano, M., o.c., II, 4 (Matriti 1776), p.22.
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—Congar, Forte, Tillard, Vilanova, Lopez Martin— otorgan a esa
theologia prima que es la Liturgia, asi como a la Liturgia como lugar
sapiencial para la teologia, especialmente para entender experimen-
talmente la dispositio divina que realiza entre los humanos la obra de
la redencion.

b) Cano, al considerar la Escritura como «locus», es decir, co-
mo deposito de argumentos teologicos o «argumenti theologici the-
saurus» '7, abre el camino a la consideracion de la Escritura como un
arsenal de dicta probantia:

«De hecho la teologia catolica de los siglos xvi-xix se desarrollé
dentro de este esquema, por mas que no pocos tedlogos de este pe-
riodo se preocuparon de enriquecer el argumento biblico. En 1819
notaba el fundador de la Tiibinger Schule, J. S. Drey, que el tedlogo
no puede limitarse a reunir una serie de “dicta probantia” sino que
debe buscar la comprension de la doctrina biblica como un todo [...]

(y no sélo) como demostracién y confirmacion de los dogmas» ™.

¢) A mi parecer, otro de los deficit que se observan en los «lo-
ci» es que conllevan una concepcion de la teologia como ciencia
deductiva: scientia conclusionum 7. Cano expone con una gran cla-
ridad que en Teologia existen los principios, las cuestiones *° y las
conclusiones ¥'. Los principios, como en la ciencia aristotélica, son
los fundamentos y pilares de los que derivan las demas conclusio-
nes, como los efectos de las causas. En las ciencias, los primeros
principios son evidentes, conocidos por el nous. En la teologia los
principios son revelados, contenidos en la Palabra de Dios, escrita o
transmitida por Tradicién. Las cuestiones no pueden ser fantasiosas
ni escaparse del ambito de la teologia. Por eso —siendo la teologia
la ciencia de Dios— han de referirse principalmente al an sit, al quid
sit 0 qualis sit de Dios. Las conclusiones derivan de los principios
como los efectos de las causas.

7 CaNo, M,, o.c., X1, 11.

 ALFARO, ], 0.c., p.22.

7 MARCOTTE, E., La nature de la théologie d 'aprés Melchior Cano (Ottawa 1949).

8 Cano, M., o.c., tomus II, XII, 5 (Matriti 1770), p.161: «Atque haec causa
Aristoteli quoque fuit, ut in scientias omnes quatuor genera quaestionum inferret,
nempe an res sit, quid sit, qualis sit, propter quam causam sit». o

81 Cano, M., o.c., tomo II, X1, 5 (Matriti 1770), p.161: «Maneat igitur eam esse
proprie theologicam conclusionem, quae ex Theologiae principiis, ut effecti e causis
suis, orietur».
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EXCURSUS: DE LA CERTEZA EN TEOLOGIA

De ahi se deriva un concepto muy estricto, pero tal vez simplista,
de certeza. Porque de un argumento extraido de la Escritura puede
llegarse a una conclusion cierta mediante una premisa menor extrai-
da de la razén natural. (Nuevamente el binomio revelacién/razon, en
clave renacentista o pre-barroca). Pero esta certeza es una certeza
«cerraday: proviene de la fuerza de los «loci» y de la fuerza de la
razon o, mejor, de la fuerza de los silogismos, mucho mas que de la
fuerza «abierta» de una investigacion historico-hermenéutica, capaz
de entender e interpretar de modo objetivo un texto o un evento, a
través de un proceso dificil, pero que logra establecer con certeza el
sentido del texto o del evento en cuestion.

He aqui por qué el problema de la certeza era mas facil de resol-
ver para un dominico del siglo xvi que para un tedlogo de hoy. Para
Cano, ¢l problema de la certeza quedaba resuelto cuando se disponia
de principios ciertos, ofrecidos por los «dicta probantia» y por argu-
mentos verdaderos —ciertos, no simplemente probables— en defen-
sa de las verdades de la fe y en contra de la argumentacion protes-
tante 2.

En cambio, hoy dia se considera que una tesis teologica es cierta
si estd implicita o explicitamente contenida en la Sagrada Escritura.
Pero esto pide —como he indicado— el proceso de una exégesis
seria y objetiva, lo que no es facil. En segundo lugar, hay que enten-
der las afirmaciones biblicas en el contexto interpretativo de la Tra-
dicion eclesial. Finalmente, el tedlogo habra de proceder con sumo
cuidado en el momento de ensamblar o conectar las afirmaciones
contenidas en los testimonios de la revelacion con afirmaciones ex-
traidas de la razon natural o de las ciencias fisicas, naturales, socia-
les, psicologicas o histéricas de las que se vale la sana razon postu-
lada por Melchor Cano. Sin postular de ningtin modo la «doctrina de
la doble verdad» atribuida a Averroes, cualquier simposio o didlogo
entre tedlogos y cientificos es suficiente para dar cuenta de estas
dificultades de ensamblaje entre los dos niveles de verdad: el nivel
religioso de las verdades que proceden de la revelacion y el nivel
cientifico de las verdades afirmadas por uno cualquiera de los méto-
dos cientificos. En seguida se echa de ver que donde la religion
aporta sentido (sentido humano, sentido Gltimo) la ciencia aporta da-
10s.

Precisamente porque esos datos y aquel sentido se refieren a una
y la misma realidad, hay que proceder al posible ensamblaje de los
mismos, pero hay que proceder con muchisimo cuidado. De otra

82 Cano, M., 0.c., 1, 3; XII, 11-12.
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suerte, se obtienen falsos atajos hacia la verdad religiosa, como les
ocurre a los apologetas que manipulan los datos de las ciencias, de
manera parecida a los tedlogos que «hacian hablary» a Aristoteles en
términos cristianos, como referia el mismo Cano. O bien se obtienen
generalizaciones temibles, como cuando se extrapolan los datos
cientificos mas alla de su campo correcto de observacion.

No niego de ninguna manera que se pueda llegar a la certeza
teoldgica, pero ésta se muestra como un lento proceso de ajuste de
los resultados que proceden de la investigacién en la Escritura, en la
Tradicién, en el Magisterio, confrontando cuidadosamente estos re-
sultados con la experiencia y la razon sostenidas por las ciencias
humanas, especialmente la historia (como queria el mismo Cano).
La certeza no se presenta como un ensamblaje mecanico de princi-
pios, premisas menores ciertas y conclusiones. Si todo fuese tan fa-
cil, ¢por qué los mismos tedlogos catélicos del medioevo, del barro-
co o los actuales difieren entre si? Todo esto muestra que el proble-
ma de la certeza teoldgica, cuya resolucion es el objetivo dltimo de
la Introduccion a la Teologia, es algo mas complejo y real que el de
mostrar, de cara a la reforma protestante, cOmo una premisa mayor
revelada, recibida por una premisa menor de razon natural, conduce
a conclusiones ciertas. Con todo, este esquema de racionalidad toda-
via puede ser verdadero y util, como en el caso del debate riguroso
de una cuestion. .

Por fin, al tedlogo de hoy se le puede pedir que muestre el aspec-
to veritativo de sus proposiciones teologicas. Ello ocurre en un pri-
mer paso, tal como se ha dicho, cuando el tedlogo en cuestion es
guiado por los indices seguros de la Escritura, la Tradicion, el Ma-
gisterio y la inteligencia iluminada por la fe. Cuando estos indices
convergen en un punto, ponen de manifiesto la verdad de la fe y
explican, en lo posible, su contenido, en forma de recta opinién (or-
todoxia). Este Gltimo paso puede ampliarlo la teologia reflexiva o
sistematica: el te6logo puede reflexionar a fondo en la realidad de la
fe y puede mostrar la racionalidad y, sobre todo, la luminosidad in-
trinseca que aquellas proposiciones poseen, en la linea agustiniana
de las rationes aeternae y de sus intuiciones tan profundas como
espirituales. Se le podra pedir al te6logo en cuestion que apunte tam-
bién cual es la direccion prdactica de una determinada proposicion:
hacia donde es capaz de orientar o de movilizar la caridad de los
creyentes que se adhieran a ella. Todo esto no es ni utdépico ni impo-
sible, puesto que forma parte de las ocupaciones y objetivos del te6-
logo de hoy. Entre ellos, cuenta precisamente el cultivo de las di-
mensiones contemplativa y practica de la teologia actual.

CAPITULO V

LAS MEDIACIONES DE LA TEOLOGIA

BIBLIOGRAFIA

Sobre la mediacion historica

Aparte de la ingente obra de E. Gilson, vale la pena citar; CONGAR, Y.,
Eclesiologia. Desde san Agustin hasta nuestros dias, en SCHMAUS, M.,
GRILLMEIER, A., SCHEFFCZYK, L., Historia de los Dogmas, tomo Il1, Cuader-
no 3 c-d (Madrid 1976); SesBouE, B., Wourinskl, J., El Dios de la Salvacion,
vol.l de SEsBouE, B. (Dir.), Historia de los Dogmas (Salamanca 1995);
CoNzeLMANN, H., Théologie du Nouveau Testament (Ginebra 1969); EBE-
LING, G., Théologie et proclamation (Paris 1972); La esencia de la fe cris-
tiana (Salamanca 1974); FucHs, E., Zur Frage nach dem historisches Jesus
(Tubinga 21965); KAsemanN, E., Ensayos exegéticos (Salamanca 1978);
PANNENBERG, W., RENDTORFF, R., WILCKENS, U., RENDTORFF, T., La Revela-
cion como Historia (Salamanca 1977), p.169.

Sobre la mediacion hermenéutica

AA.VV., Magistero e morale, Principi teoretici di ermeneutica e lettu-
ra ermeneutica di documenti magisteriali, II1 Congresso dei teologi mora-
listi a Padova, 1970 (Bolonia 1970); FRANSEN, P. F., Hermeneutics of the
Councils and other studies (Leuven 1985); GADAMER, H. G., Verdad y Mé-
todo (Salamanca 1977); L art de comprendre, Ecrits 1, Herméneutique et
tradition philosophique; Ecrits 11, Herméneutique et Champ de l’expérien-
ce humaine (Paris 1991); en especial Herméneutique et Théologie, en «Re-
vue des Sciences Religieuses», a.51 (Estrasburgo 1977), p.384-397, inclui-
do en el anterior; KErRN, W., NIEMANN, F.-J., El conocimiento teologico
(Barcelona 1986); LADRIERE, 1., L articulation du sens. 1. Discours scienti-

fique et parole de la foi (Paris 1970); RICOEUR, P., Histoire et Vérité (Paris

1955); De l'interprétation, essai sur Freud (Paris 1965); Le conflit des in-
terprétations, essais d herméneutique (Paris 1969); La métaphore vive (Pa-
ris 1975); Rovira BEeLLOSO, J. M., Trento. Una interpretacion teologica
(Barcelona 1979); La obra reciente de Juan Alfaro a la luz de su propia
metodologia, en AA.VV., Fides quae per caritatem operatur, Homenaje al
P. Juan Alfaro, S. I, en sus 75 arios (Bilbao-Deusto 1989), p.37-51; ScHI-
LLEBEECKX, E., Interpretacion de la fe. Aportaciones a una teologia herme-
néutica y critica (Salamanca 1973); SCHOONENBERG, P., DE RUDDER, J.-P.,
VaN IErsiL, B., FRANSEN, P., DriesseN, W. C. H., L'interpretazione del
dogma (Brescia 1972).
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Sobre la mediacion socio-analitica, propia de la Teologia
de la Liberacion

ASMANN, H., Opresién-Liberacién. Desafio a los cristianos (Montevi-
deo 1971); Teologia desde la praxis de la liberacion (Salamanca 1973);
Borr, C., Comunidade eclesial. Comunidade politica (Petropolis 1978),
Teologia de lo politico. Sus mediaciones (Salamanca 1980); Borr, L., Jesiis
Cristo Liberador. Ensaio de Cristologia critica para o nosso tempo (Petro-
polis 1972); trad. castellana en: Jesucristo y la liberacion del hombre (Ma-
drid 1981); Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia
(Santander 1980); Iglesia, carisma y poder (Santander 1982); Teologia des-
de el cautiverio (Bogota 1975); Los sacramentos de vida y la vida de los
sacramentos (Bogota 1975); El destino del hombre y del mundo (Bogota
1975); La experiencia de Dios (Bogota 21977); O rostro materno de Deus.
Ensaio interdisciplinar sobre o feminino e suas formas religiosas (Petropo-
lis 1979); traduccion espafiola: El rostro materno de Dios. Ensayo interdis-
ciplinar sobre lo femenino y sus formas religiosas (Madrid 1979); GALILEA,
S., El mensaje de Puebla (Bogota 1979); GUTIERREZ, G., Teologia de la
Liberacion (Lima 1971); En busca de los pobres de Jesucristo. El pensa-
miento de Bartolomé de las Casas (Lima 1992); SCANNONE, I. C., Teologia
de la liberacion y praxis popular (Salamanca 1976); Secunpo, J. L., El
hombre de hoy ante Jesus de Nazaret, 3 vols. (Madrid 1982); SoBRINO, J.,
Cristologia desde América Latina (México 1977); Resurreccion de la ver-
dadera Iglesia. Los pobres, lugar teoldgico de la eclesiologia (Santander
1981); Jesucristo liberador. Lectura histérico-teologica de Jestis de Naza-
ret (Madrid 1991); AA.VV., Fe cristiana y cambio social en América Lati-
na, Encuentro en El Escorial (Salamanca 1973); Torres, S., Teologia de la
Liberacion y comunidades cristianas de base (Salamanca 1982).

La teologia cristiana asume los resultados de las ciencias o los
métodos de esas mismas ciencias —filosofia, antropologia, historia,
sociologia, psicologia— con la finalidad de conseguir que la verdad
de la teologia llegue hasta la realidad de la historia, de la persona, de
la accidon personal y social, etc. A estas ciencias asumidas por la
Teologia (especialmente a los métodos y resultados de las mismas)
las llamaremos mediaciones. Ellas coinciden con los tltimos «loci»
de Melchor Cano: especialmente con el octavo lugar, ocupado por la
razon, en tanto que cultiva las ciencias humanas, sin olvidar el no-
veno, del que forman parte los filésofos, y el décimo, que compren-
de las ensefianzas de la historia.
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I. LA MEDIACION HISTORICA

Las cuestiones teologicas se desenvuelven en el tiempo de la
Iglesia y dan lugar a un estudio diacrénico de dichas cuestiones !.
Este estudio comprende la mirada puntual y profunda a los puntos
clave del proceso diacronico, principalmente a los autores y a los
puntos decisivos del debate, pero asimismo ¢l estudio de la evolu-
cién misma, es decir, los cambios de coordenadas culturales —los
cambios de condiciones culturales— que se hayan dado a lo largo de
cada debate. La «nouvelle théologie» francesa y alemana ha instau-
rado con ¢éxito el método histérico en el estudio de los tratados de la
Gracia ?, de la Iglesia ? o de los Sacramentos “.

Alrededor de 1940, los tedlogos catdlicos, que habian caido en la
cuenta de la dimension historica del existir y del conocer humanos,
descubrian la historia como lugar propio de la revelacion de Dios.
La dimensidn historica de la teologia conllevaba la recuperacion de
sus dimensiones cristocéntrica, antropoldgica, histdrico-salvifica y
escatoldgica: donde la historia culmina en la plenitud del Reino de
Dios (ahi tendia la anagogia de los medievales).

Etienne Gilson ®, Hugo y Karl Rahner ¢, Hans Urs von Baltha-
sar 7, Daniélou 8, Bouillard °, H. de Lubac ', Y. Congar !!, M. D.

! Por esto procuré que mi Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993) ofreciera
en lo posible un tratamiento diacrénico —historico-— de las cuestiones, en especial del
tema central: la Trinidad.

? Ver Ronpet, H., Gratia Christi (Paris 1948); Essais sur la théologie de la grdce
(Paris 1964).

3 CONGAR, Y., Eclesiologia. Desde san Agustin hasta nuestros dias, en SCHMAUS,
M., GRILLMEIER, A., SCHEFFCZYK, L., Historia de los Dogmas, tomo 111, Cuaderno 3c-d
(Madrid 1976); SesBouE, B., WoLINsKI, I., El Dios de la Salvacion, vol. 1 de SESBOUE,
B. (Dir.), Historia de los Dogmas (Salamanca 1995).

* LEEMING, B., Principes de Théologie Sacramentaire (Paris 1961).

5 Guson, E. La Philosophie de Saint Bonaventure (Vrin, Paris 1924); La Philo-
sophie au Moyen Age (Paris 1947).

® RAHBNER, H., Griechische Mythen in christlicher Deutung (Zurich 1945); sobre
K. Rahner parece ocioso sefialar algun hito de su dilatadisima bibliografia, pero no
quisiera dejar sin mencién dos trabajos muy cefiidos al método historico, en sus
vertientes biblica y medieval respectivamente: Theos en el Nuevo Testamento y Sobre
el concepto escoldstico de gracia increada, en RauNER, K., Escritos de Teologia 1
(Madrid 1961), p.93-167; 349-377.

7 Entre su densa y extensa produccion sefialo dos joyas del método historico: Urs
VON BALTHASAR, H., Parole et Mystére chez Origéne (Cerf, Paris 1957); Liturgie
Cosmique. Maxime le Confesseur (Paris 1947).

8 DanitLou, J., Platonisme et Théologie Mystique. Doctrine Spirituelle de Saint
Gregozre de Nywe (Paris 21944).

9 BoulLLARD, H., Conversion et grdce chez saint Thomas d’Aquin, Etude historique
(Paris 1945).

19 Podria ser considerado como el mas consecuente en la aplicacion del método

histérico con su vasta produccion, de la que entresacamos: De Lusac, H., Exégése
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Chénu 2, H. Rondet 13, etc., han sido los nombres sefieros que han
renovado la teologia mediante el método historico.

Asi como el método historico-critico se acreditoé en el campo de
la interpretacion de la Sagrada Escritura al ser aceptado por las En-
ciclicas y por los Documentos de la Comision Pontificia Biblica '4,
en cambio, el método historico aplicado a la Teologia sistematica
experimentd un momento de discernimiento y reserva, con la enci-
clica de Pio XII Humani generis, para ser —doce afios mas tarde—
asumido en el Concilio Vaticano II, puesto que en la elaboracion de
sus documentos participaron los tedlogos que con gran competencia
habian usado el método historico: Rahner, Congar, Philipps, etc.

H. LA MEDIACION HISTORICO-HERMENEUTICA

La mediacion histoérica no trata tan sélo de reconstruir ¢l pasado
de forma material mediante la explicacion erudita de todos los deta-
lles que muestren como se desarrollaron los acontecimientos y las
ideas. La investigacion historica, mds pronto o mas tarde, se ve en la
necesidad de responder a dos preguntas. Una de ellas es ésta: ;Qué
significaron los acontecimientos y las ideas que son objeto de inves-
tigacion en relacion con la cultura de su tiempo: un tiempo pasado y
lejano? No s6lo hay que describir hechos aislados como si de una
crénica se tratara, sino que hay que situar estos hechos en su hori-
zonte de comprension, que es la cultura del pasado. En una palabra:
hay que descubrir el sentido que tuvieron. Por ejemplo, hay que si-
tuar el Concilio de Nicea y el de Calcedonia en el ambito y horizonte
cultural de la filosofia esencialista de su época (filosofia griega o
helenista) y entender qué es lo que significaron para su época... y
para nosotros.

Médiévale (Paris 1959); Surnaturel, Etudes Historiques (Paris 1945); Augustinisme et
Théologie Moderne (Paris 1965); Le Mystére du Surnaturel (Paris 1965); edicién
espafiola: El Misterio de lo Sobrenatural (Barcelona 1970), presentacion de la edicién
espafiola por J.M. Rovira Belloso.

"' Ver la obra citada de CONGAR, Y., Eclesiologia. Desde San Agustin hasta nues-
tros dias (Madrid 1976).

12 CueNu, M. D., La Théologie comme science au XIIF siécle (Paris 1943).

'3 Ronpet, H., Gratia Christi, Esquisse d 'une histoire de la théologie de la grice
(Paris 1948); Notes sur la Théologie du Péché (Paris 1957); Introduction a I'étude de
la théologie du mariage (Paris 1960).

4 El método historico-critico es aceptado ya por la enciclica de Leon X111 Provi-
dentissimus Deus, de 18.X1.1893 («oportet atque exercitatiores in vera artis criticae»:
DS 3286), avalado por la enciclica de Pio XII Divino afflante Spiritu, de 30.1X.1943:
(DS 3826) y comentado positivamente por el Documento de la Pontificia Comision
Biblica de 15.1V.1993 (La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, Madrid 1994).
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Pero el horizonte cultural de la época en que se produjeron tales
eventos es lejano y se hace dificil comprenderlo desde nuestro
«hoy». Ahi surge la segunda pregunta: ;Cudl es el significado que
tienen «hoy» los hechos y las ideas que acontecieron en un pasado?
Estas son las dos preguntas que intenta contestar la interpretacion o
hermenéutica °, la cual tiene por finalidad acercar para comprender.
La hermenéutica supone un problema de distancia y de acercamien-
to, por no decir de unidad: los hechos y el observador de los hechos
pueden estar muy lejanos y pertenece a mundos culturales distintos.
Pero, en definitiva, hay un mundo, una historia y, sobre todo, una
humanidad comunes. Acercar el horizonte cultural del pasado al
tiempo presente de forma que se produzca la famosa fusion de hori-
zontes es el objetivo perseguido por el saber hermenéutico. Por
ejemplo, hay que situar las ideas filosoficas y teologicas de Nicea y
de Calcedonia en relacion con las coordenadas ideoldgicas (existen-
cialismo, evolucionismo, posmodernidad) que cubren nuestro tiem-
po. No para obtener una simple traduccion, a la moda de hoy, de las
formulas del pasado, sino para entender criticamente esas formulas a
la vez que entendemos criticamente nuestro tiempo.

Con esta introduccion se puede entender qué es la hermenéutica
en teologia. En 1970, C. Dumont publicaba un articulo titulado De
trois dimensions retrouvées en theéologie: eschatologie, orthopraxie
et herméneutique '°. En efecto, son las tres dimensiones que han da-
do nuevo realismo y profundidad a la investigacion teologica: la re-
lacion entre eternidad de Dios y tiempo de los hombres (dimensién
escatologica); la necesaria conexion entre la revelacion del amor de
Dios y la expansion/realizacion de ese amor por el pueblo mesianico
y por la humanidad (ortopraxis); y, finalmente, la reconstruccion del
sentido de los textos y de los acontecimientos antiguos, a base de
situar el texto o el evento en su horizonte cultural y espiritual, y de
entenderlos en la luz de la totalidad de la revelacion del inico Sefior
de la tnica historia (hermenéutica).

Por eso, la hermenéutica implica distancia (he de entender el
Concilio de Nicea situado en el horizonte cultural del s.1v), pero im-
plica también acercamiento y una cierta unidad del escenario de
comprension entre lo antiguo y lo actual, es decir, una cierta unidad

15 «Hermenéutica, del griego hermeneuein, “‘expresar, interpretar, traducir”, gene-
ralmente significa que se quiere aclarar un lenguaje oscuro, y se aplica mas directamen-
te a la interpretacion de los textos antiguos y en particular de los textos biblicos |...]
Viene del nombre de Hermes, mensajero de los dioses y portador de los ordculos que
&l mismo interpretaba y que habian de ser interpretados mas profundamente» (Diccio-
nario Enciclopédico de la Biblia [Barcelona 1993], p.705-706).

16 DumonT, C., De trois dimensions retrouvées en théologie: eschatologie, ortho-
praxie et herméneutique, en «Nouvelle Revue de Théologie», n.92 (1970), p.561-591.
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de pertenencia a la misma galaxia religiosa o espiritual, producida
—en el caso de la teologia cristiana-— por ¢l Gnico y el mismo Espi-
ritu. Asi puede producirse la famosa fusion de horizontes culturales
o espirituales —el antiguo y el nuevo-— que da lugar al saber herme-
néutico, que sitda en su contexto cultural y en su horizonte espiritual
el objeto de la investigacion historico-teologica, en un ejercicio pa-
recido al ignaciano, «como si presente me hallara», que garantiza la
sintonia del entendimiento, e incluso de la afectividad, con el evento
o con el texto en cuestion.

No se puede perder de vista, por tanto, algo muy elemental, a
saber: que hermenéutica significa interpretacion. Por eso, todas las
informaciones y reflexiones que podemos ofrecer sobre el tema de la
hermenéutica giran alrededor del concepto de interpretacion: inter-
pretacidn correcta para hallar el significado de un acontecimiento o
de un texto del pasado, en su contexto cultural. Junto a esta afirma-
cion basica —que confiere unidad a todo el presente apartado— de-
bemos reconocer que la palabra hermenéutica ha tenido un significa-
do diverso y matizado en diversos momentos de la historia, hasta
llegar al «boom» hermenéutico actual, presidido por los nombres de
Heidegger, Bultmann y Gadamer.

Por eso —después de contemplar la perspectiva hermenéutica en
general-— veremos ahora las distintas concreciones que toma la me-
diacién hermenéutica en las distintas ramas del saber filoséfico, bi-
blico y teolégico. En efecto, la hermenéutica —por ser, segin W.
Dilthey, el fundamento de las distintas ciencias del espiritu (Geist-
wissenschaften) ''— lo mismo la encontramos en ¢l ambito filosofi-
co que en el dmbito biblico y en el entrecruzamiento de ambos cam-
pos. La hermenéutica es mas un adjetivo que un sustantivo. Quiere
decir que se aplica al saber histérico propio de los estudios biblicos,
a la vez que tiene su lugar en los estudios histéricos ya sean de
filosofia o de teologia. Nombres sefieros de la tendencia hermenéu-
tica biblica se hallan en el arco que va de Schleiermacher a Bult-
mann. Nombres sefieros de la tendencia hermenéutica filoséfico-teo-
légica son Gadamer '8, Ricoeur !° y Ladriére 2,

'" El Diccionario Enciclopédico de la Biblia (Barcelona 1993), p.707, atribuye a
Dilthey esta visién omnicomprensiva del saber hermenéutico, aplicado a las ciencias
del espiritu.

'8 GapaMeRr, H. G., Verdad y Método (Salamanca 1977); L’art de comprendre,
Ecrits 1, Hermeneuthue et tradition philosophique; Ecrits 1I, Herméneutique et
Champ de ’expérience humaine (Paris 1991); en especial Herméneutique et Théolo-
gie, en «Revue des Sciences Religicuses», a.51 (Estrasburgo 1977), p.384-397, inclui-
do en el anterior.

!9 RICOEUR, P., Histoire et Vérité (Paris 1955); De l'interprétation, essai sur Freud
(Paris 1965); Le conflit des interprétations, essais d " herméneutique (Paris 1969); La
métaphore vive (Paris 1975).
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1. Hermenéutica biblica

La necesidad de un acercamiento metddico adecuado, objetivo y
esp1r1tual a los textos escrituristicos o dogmatlcos se ha dejado sen-
tir desde antiguo. San Pablo mismo us6 la palabra gpunveio, en el
sentido de interpretacion de lenguas. El judaismo puede concebir-
se, historicamente, como un colosal esfuerzo interpretativo de la
Palabra de Dios: El midrash (cuya etimologia tal vez proviene de
@ 9 9, «darash» = investigar, buscar ') busca la actualizacion de
los textos: su valor en y para la vida. Esta actualizacion ofrece algu-
na de estas tres formas: la halakah, que busca reglas de accién, sobre
todo juridicas; la haggadah, que es el comentario doctrinal o espiri-
tual, la exhortacion moral, etc.; sin olvidar el peser, que busca no
solo la actualizacion sino el modo como en el pasado o en el presen-
te se han cumplido los pasajes de la Escritura, p. ¢j. Dan 9.

El Nuevo Testamento ofrece los dos principios basicos de toda
hermenéutica: el principio interpretativo general —toda la Escritura
se ilumina a la luz de la Muerte y Resurreccion de Jesus, Hijo de
Dios—, que garantiza la unidad de todas las interpretaciones desde
el vértice del futuro escatologico; y el principio de actualizacion: €l
Espiritu Santo actualiza la fuerza originaria de la Escritura en el
«hoy» del tiempo cronolédgico, convertido en tiempo de salvacion
(kairos) 2.

Tanto Origenes como Agustin formulan, al menos implicitamen-
te, dos principios hermenéuticos importantes:

1.° No sélo hay que expresar la letra de los textos sino la reali-
dad espiritual que tales textos quieren expresar. (Este principio con-
cuerda con el que acabo de llamar principio interpretativo general).

2.° La regla de fe es normativa en la interpretacion. Dicho de
otra manera: la hermencusis no es algo exterior a la regla de fe. Su
razo6n de ser consiste en mostrar con la mayor claridad posible lo que
esa misma regla de fe significa.

Por eso, desde antiguo se comprendidé que interpretar era dar
cuenta de la letra (/ittera) para manifestar la realidad cristologica y
espiritual que el texto esconde (allegoria); penetrar en la forma de

2 LADRIERE, 1., L articulation du sens I. Discours scientifique et Parole de foi, I1.
Les langages de la foi (Paris 1984).

2t ZoreLL, F., Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti (Roma 1965),

.180.

P Ver, por ejemplo, el principio general al final del /7 Evangelio: «Estas cosas han
sido escritas para que creais que Jesus es el Mesias, el Hijo de Dios, y para que
creyéndolo tengais vida en su nombre» (Jn 20,31); sobre la actualizacidn, es muy
interesante el comentario doctrinal/espiritual sobre la palabra «hoy» contenido en los
capitulos 3 y 4 de la Epistola a los Hebreos.
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vida moral y evangélica que el texto sugiere (tropologia) para enten-
der en claro-oscuro la realidad escatologica a la que el texto apunta
(anagogia). De ahi brotan los cuatro sentidos de la Escritura —lite-
ral, alegorico, tropoldgico y anagdgico— que el distico medieval re-
cuerda:

«Littera gesta docet, quid credas allegoria,
Moralis quid agas, quo tendas anagogia» 2.

2. La hermenéutica en la exégesis protestante y el influjo
de la filosofia de Heidegger

La exégesis protestante durante el siglo xx ha oscilado entre dos
polos bastante claros: el primero, representado por Oscar Cull-
mann 2%, ha mantenido el paradigma protestante —sola Scriptura—
de un modo anti-metafisico: la Escritura debe interpretarse desde
ella misma y por ella misma, en el sentido de no permitir que una
filosofia ajena a ella se convierta en su clave hermenéutica. Ninguna
filosofia puede ser intérprete adecuado de la Biblia, la cual constitu-
ye por si misma una Historia de Salvacion en la que deben engarzar-
se las piezas o los elementos que expliquen la Salvacién de Dios
acaecida en el tiempo. Las categorias de las que se valdra tal historia
de salvacion estaran extraidas de la misma Escritura. Es maximo el
aprecio por la historia y por la historicidad de los eventos narrados
por la Escritura. Todos ellos culminan en el acontecimiento que se
da en la plenitud de los tiempos: la Muerte y Resurreccion de Cristo,
acaccidas en el medio del tiempo para decirlo con uno de los titulos
de Cullmann, el biblista mas representativo del primado de la histo-
ria de la salvacion.

La critica al método interpretativo de Cullmann, desde el campo
catolico, y también desde el protestante, se basa en la necesidad de
llegar a una sintesis entre las verdades fragmentarias que ofrece la
historia y la verdad universal, para todos los hombres de todos los
tiempos, que pide unas categorias de narracion y de exposicion que
lleguen a poseer una inteligibilidad racional: universal 2.

Pero la posicién opposita per diametrum a la de O. Cullmann la
mantiene Rudolf Bultmann 26, quien, después de la Primera Guerra

2 De Lusac, H., Exégése médiévale, Les quatre sens de I'Ecriture, I/1 (Paris
1959), p.23.

¥ Ver p. &j. CuLLmann, O., Cristologia del Nuevo Testamento (Ginebra 1965).

5 Ver Kasper, W., Introduccién a la fe (Salamanca 1976), p.179; sobre la teologia
histérico salvifica de CuLLmanN, O., Christus und die Zeit (Zollikon-Zurich 21948).

2 BuLTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981).
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Mundial, asume decididamente la filosofia del «primer Heidegger
como método hermenéutico. ;Qué es lo que ha ocurrido? Bultmann
cree que la Escritura, en la presentacion de las verdades religiosas,
adopta el lenguaje y las formas del «mito» y, por eso, sus formula-
ciones no interesan o carecen de significado para la gente de nuestra
época. Aparece entonces el programa de la desmitologizacion. No se
pueden presentar como verdades historicas, ubicadas en la historia
cientifica, lo que son mitos antropoldgicos interpretativos de la pro-
fundidad humana. Por eso, la historia concreta se disuelve en la his-
toricidad del ser humano y se desprende de su envoltura mitolégica,
para ser interpretada en categorias existenciales, propias de la filoso-
fia existencial, que busca, mas que la verdad metafisica o la literali-
dad historica, aquello que afecta al sujeto.

Asi se ha llegado no s6lo a una desmitologizacioén, sino, de algu-
na manera, a una des-historizacion (una negaciéon de la relevancia
teologica que tiene la historia real acaecida en el tiempo humano) en
beneficio de unos paradigmas existenciales interpretativos de la es-
peranza religiosa de los hombres de nuestro tiempo 7. De ahi que la
fe —el acontecimiento de la fe— no se halle en la objetividad de la
historia sino en el kerigma: en la palabra de la predicacion que ex-
presa, en categorias de la filosofia existencial, el acontecer de la fe.
Hasta aqui la mentalidad bultmanniana.

Hay que notar que este programa —desmitologizacion y relevan-
cia del kerigma por encima de la historia real de la salvacion— llega
a tener la consideracion de proyecto hermenéutico por excelencia.
Hay un momento en la interpretacion de la Biblia en el que decir
«hermenéutica» equivale, precisamente, a referirse al programa bult-
manniano. Por eso no es extrafio que algunos de los discipulos de
R. Bultmann ® que con mas fuerza reivindicaran la evidencia histo-
rica de los hechos salvificos —éste es el caso de Wolfhart Pannen-
berg 2%— se muestren contrarios a la hermenéutica: son contrarios,

77 Ver la mucho mas equilibrada posicién que por referencia a Ia historia y a la
importancia que la historia adquiere en el IV Evangelio, toma Tusi VanceLLs, J. O., E/
testimoniatge de I'Evangeli de Joan, 1, La progressiva elaboracié del IV evangeli
(Barcelona 1980), p.76: «L’interés historic del quart evangeli no és un interés historic
per les anécdotes o pels detalls. La valoracié de la historia no és la que el segle xix va
donar a la reconstruccio de les coses tal com havien succeit. El que ha interesat
l’autor(s) no ha estat la historia de Jesis, sind la manifestacié del Déu llunya en Jesus.
El quart evangeli ha valorat la histdria perque en ella ens ha estat donat de contemplar
la gloria».

*8 Fucus, E., Zur Frage nach dem historisches Jesus (Tubinga 21965); EseLiNg, G.,
Théologie et proclamation (Paris 1972); La esencia de la fe cristiana (Salamanca
1974); KAsemann, E., Ensayos exegéticos (Salamanca 1978); ConzeLmann, H., Théo-
logie du Nouveau Testament (Ginebra 1969).

2 PANNENBERG, W., RENDTORFF, R., WILCKENS, U., RENDTORFF, T., La Revelacién
como Historia (Salamanca 1977), p.169: «Cuando los autores de esta obra se decidie-
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evidentemente, a la hermenéutica bultmanniana, ya que Pannenberg
afirma, como una tesis central de su teologia, que la revelacion de
Dios se realiza mediante una accion divina de salvacion que tiene su
lugar en acontecimientos histéricos verificables 3.

Por otra parte, los autores posteriores a Bultmann, como M. Hen-
gel 31, E. Kdsemann 32, W. Marxsen 33, H. Luz 34, etc., han vuelto a
posiciones en las que es muy relevante, en la linea de E. Kisemann,
escuchar el timbre original de lo historico .

3. Influjo de la filosofia hermenéutica moderna
en la teologia 3¢

Hemos dicho ya que los tedlogos catdlicos, hacia el 1935-45,
habian descubierto la historia como lugar propio de la revelacion de
Dios y que el estudio historico fue el instrumento adecuado para ese
tipo de investigacion teoldgica que incluia el descubrimiento de la
historia.

Pero a partir de los afios setenta, la teologia catdlica perfecciona
ese instrumento —e¢l estudio histoérico— enriqueciéndolo con una
consecuente dimensidon hermenéutica. Ya me he referido al articulo
famoso de C. Dumont, que levantara acta de la nueva situacion crea-
da ¥7. La moderna corriente no pretende «solicitar los textos», como

ron a publicarla, eran plenamente conscientes de que con la nueva version del concepto
de revelacion que se intentaba desarrollar a lo largo de sus paginas, se abandonaba el
ambito de la “teologia de la palabra”, teologia que de una forma u otra habia determi-
nado todo el pensamiento teologico desde hacia mas de una generacién. Aunque, por
supuesto, no en el sentido de que a partir de ahora ya no se tuviera que hablar mas de
la palabra de Dios. Simplemente que un concepto general de “palabra de Dios”, que no
puede encontrarse de un modo tan formal en ningn pasaje de los escritos biblicos, no
podia seguir constituyendo para nosotros el punto de partida incuestionado ¢ indiscu-
tible de todo el discurso teolégico» (Epilogo a la 2.* edicion).

% Diccionario Enciclopédico de la Biblia (Barcelona 1993), p.707.

3 HeNGEL, M., El Hijo de Dios (Salamanca 1978).

32 KASeMANN, E., El problema del Jesus historico, en Ensayos exegéticos (Sala-
manca 1978).

3 MAarxseN, W., La Resurreccién de Jestis de Nazaret (Barcelona 1974).

# Luz, H., El Evangelio segiin san Mateo, vol.I (Salamanca 1993).

3 «;Donde me es dado oir a Jesus de tal forma que sea él, inconfundiblemente, a
quien 0igo?» (KASEMANN, E., Jesus, el acceso a los origenes, en AAVV., Jesucristo
en la historia y en la fe [Salamanca 1977], p.113). Ver ZiMErMANN, H., Los métodos
histérico-criticos en el Nuevo Testamento (Madrid 1969); RicOEUR, P., Le conflit des
interprétations (Paris 1969); MArLE, R., Bultmann y la interpretacion del Nuevo Tes-
tamento (Bilbao 1970).

% BEINERT, W., Diccionario de Teologia Dogmatica (Barcelona 1990); StoBsg,
H.-G., Hermenéutica, en EICHER, P., Diccionario de Conceptos teoldgicos, 1 (Barcelo-
na 1989), 470-478.

3 DumonT, C., De trois dimensions retrouvées en théologie: eschatologie, ortho-
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decia Rendn con cinismo, haciéndoles decir subjetivamente lo que
ellos no dicen en su objetividad. Al contrario. Se trata de acercarse a
la objetividad del texto: pero a una objetividad viva y real —la pro-
pia de una época pasada—, si bien capaz de llegar a tener significa-
cion también en el presente. De la mano de Dilthey podemos decir
que la hermenéutica no busca la deformacion subjetiva de los he-
chos, sino la afinidad del intérprete con el texto interpretado.

En segundo lugar, y en la linea de Heidegger, la hermenéutica
filosofica tiene muy en cuenta e/ papel del lenguaje. El lenguaje es,
en efecto, el puente que une las dos orillas: la de nuestro presente y
la del remoto pasado, inmerso en una cultura y en una concepcion
del mundo distintas. Asi, el lenguaje —que se articula como pregun-
ta en la famosa «pre-comprensiony, o idea previa que siempre tene-
mos del objeto a estudiar— se articula también como respuesta me-
diante el acercamiento al texto y mediante su inteleccion, lo que su-
pone un «cuerpo a cuerpo» cognoscitivo con el objeto que queremos
conocer. Entre la pre-comprension como pregunta y la comprension
como respuesta final se desarrolla, como espiral sin fin, el famoso
circulo hermenéutico.

Ha sido Gadamer quien ha cultivado y transmitido con mayor
pedagogia las intuiciones de Heidegger. El circulo hermenéutico
muestra algo que esta inscrito en la misma realidad: no expresa tan
sdlo la forma del conocer humano sino la estructura ontologica (real)
de ese mismo proceso del conocer, en virtud del cual el texto o el
acontecimiento historico condicionan realmente al sujeto investiga-
dor, al tiempo que éste se anticipa a entender: se atreve a saltar de la
precomprension subjetiva hasta el sentido objetivo del texto, me-
diante la famosa anticipacion de sentido que tanto ha ponderado Ga-
damer.

Esta es la operacion en virtud de la cual el investigador entra en
el texto o en el acontecimiento del pasado. La anticipacion no es,
por tanto, una simple operacion subjetiva por la cual el sujeto adivi-
na o intuye el sentido sin base alguna. No. El sujeto realiza la anti-
cipacion impelido y sostenido por la tradicion, que abarca tanto el

praxie, herméneutique, en «NRT» 92 (1970) 561- 591. A partir de esta fecha se
multiplican los titulos de verdadero interés: AA.VV., Magistero e morale, Principi
teoretici di ermeneutica e lettura ermeneutica di documenti magisteriali, 111 Congresso
dei teologi moralisti a Padova, 1970 (Bolonia 1970); FranseN, P. F., Hermeneutics of
the Councils and other studies (Leuven 1985); Gavamer, H. G., Verdad y método
(Salamanca 1977); Kern, W., NiEmann, F.-J., El conocimiento teolégico (Barcelona
1986); LADRIERE, J., L ‘articulation du sens. 1. Discours scientifique et parole de la foi
(Paris, 1970); ScHILLEBEECKX, E., Interpretacion de la fe. Aportaciones a una teologia
hermenéutica y critica (Salamanca 1973); SCHOONENBERG, P., DE RUDDER, J.-P., VaN
IerskL, B., Fransen, P., Driessen, W. C. H., L’interpretazione del dogma (Brescia
1972).
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texto investigado y su matriz cultural (sincronia) como la historia
real de su génesis, interpretacion y consecuencias (diacronia), al pa-
so que sostiene o da soporte al investigador.

4. Hermenéutica conciliar
a) Un drea particular de la actual interpretacion de textos

Un apartado particular de los estudios teolégico-hermenéuticos
lo constituye la hermenéutica de los Concilios. La hermenéutica
conciliar puede y debe considerarse como una parcela especifica del
actual modo de interpretacion de textos. Por eso, la interpretacion
conciliar se regira, en gran parte, por los principios y criterios meto-
dolégicos de la hermenéutica general y, en su dimension mas pecu-
liar, por criterios propios y especificos.

La hermenéutica —o arte de la interpretacion acertada— tiene
una amplitud realmente interdisciplinar, que abarca lo mismo la ex¢-
gesis de la Escritura que el analisis del Magisterio eclesiastico. Den-
tro de esta ultima &rea encuentra su lugar la interpretacion de los
Concilios. :

b) Principios y criterios de hermenéutica conciliar

P. Fransen, P. Schoonenberg y C. Molari *® ofrecieron una vision
sugerente y equilibrada de los criterios de interpretacion. Mi obra
Trento. Una interpretacion teolégica, intentd ampliarlos y aplicar-
los 3°. Es el tiempo de darles una remodelacion mas adecuada:

1.°  Partir de una investigacion historica exhaustiva. La pri-
mera tarea de una correcta hermenéutica del Magisterio es la inves-
tigacion historica. Comprende la investigacion genética de los acon-
tecimientos (dimensién diacronica) y la investigacion de los textos
y acontecimientos culturales simultaneos al Concilio o texto estudia-
do (sincronia).

2.° Fase retrospectiva. Ante la dificultad de determinar de
modo preciso y adecuado el sentido de las formulas antiguas, a cau-
sa de la diferente perspectiva que suele tener el investigador actual,
¢éste nunca debera caer en el anacronismo de interpretar el pasado

*¥ SCHOONENBERG, P., L interpretazione del dogma (Brescia 1971); Dt Vos, A.,
Movari, C., ALSZEGHY, Z., FLIcK, M. (et alii), Magistero e Morale, Principi teoretici di
ermeneutica di documenti magisteriali (Bolonia 1970).

** Encuentran confirmacion y perfeccionamiento en la magna obra de FRANSEN, P.,
Hermeneutics of the Councils and other studies (Leuven, University Press, 1985),
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imponiendo su pre-comprension propia. Debera interpretar el texto
antiguo de acuerdo con las categorias propias de su época (fase re-
trospectiva, receptiva del pasado, como decia J. Alfaro ).

3.° Fase introspectiva. La afinidad del intérprete con el texto
interpretado (Dilthey) tiene su antecedente en la famosa afirmacién
aristotélica segun la cual e/ cognoscente se hace una sola cosa con
lo conocido. Eso implica, en la terminologia de Alfaro 4!, una fase
introspectiva, de asimilacion: no sélo para ver como procedieron las
cosas cronologicamente (de ahi surge la cronica pero no la herme-
néutica), sino para comprender la ocasion que dio motivo al Conci-
lio; cual fue su punto de partida doctrinal; cudl la forma de pensar
(Denkform) de los Padres y tedlogos (los que estaban dentro del aula
conciliar y los que estaban fuera, si de un Concilio se trata); los
términos precisos en los que se plantean los problemas, asi como las
causas que los generan. Asi se podra comprender finalmente el con-
tenido, el alcance y la intencion de las respuestas conciliares. Asi se
podré leer en positivo lo que el Concilio dijo; por qué lo dijo; lo que
el Concilio no llegd a decir y por qué no lo dijo. Asi se llega, sobre
todo, a entender las claves hermenéuticas del Concilio o del texto en
cuestion. Es lo que aclaro en el apartado siguiente.

4.°  Sintesis: llegar a la intencionalidad del Concilio. La her-
menéutica debe llegar al sentido profundo de las formulas antiguas,
y éste es precisamente el objeto de la investigacion. Es un sentido
literal, pero lo podriamos llamar profundo. Porque, basado en la le-
tra, llega a leer la realidad que la letra expresa. La interpretacion
debe dar cuenta de la forma de pensar, Denkform o principium for-
male, segin la terminologia de J. B. Metz; debe dar cuenta del «sin-
gle topic» (Lonergan), o de la intencionalidad o punta tendencial
que el conjunto del Concilio expresa. Esta intencionalidad se halla
no solo en lo que el Concilio ha dicho, con un lenguaje declarativo
o performativo —en este sentido, sera bueno establecer con preci-
sion qué doctrina ha descartado (asi han intentado hacerlo Umberg,
Fransen o Rahner 2)—, sino en lo que ha hecho.

5.° De la razon técnica a la ratio fide illustrata (Vaticano I).
Para alcanzar el sentido profundo de los textos, no sélo es necesaria
la razoén técnica del intérprete —en continua purificacion de sus me-
dios técnicos de analisis— sino que es necesario que este intérprete
se coloque en el fundamento y en la comunion de la fe eclesial, para
poder llegar a una interpretacion espiritual de la materia estudiada,

% En la Presentacion a mi obra Trento. Una interpretacion teolégica (Barcelona
1979), p.8.

4 Ibid.

42 Han sido ya citadas las obras de estos dos tltimos autores. Ver UMBERG, J. B.,
Die Bewertung der Trienter Lehren durch Pius VI: Riv. Teol. n.16 (1929), p.402-409.
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de acuerdo con la ortodoxia y con la ortopraxis. No postulo una
inspiracion o una intuicién subjetivas, pero si creo necesario que el
tedlogo dé un paso en profundidad recogiendo, como en una sintesis
o clave capaz de dar luz al conjunto, todas las pistas, todos los indi-
cios, todos los fragmentos, todos los hechos, toda la «letra» inteligi-
ble que la razén técnica ha ido acumulando, hasta verlo todo en la
luz de la Tradicion, en la cual esta inmerso el tedlogo. Me parece
que con ello soy fiel a Newman y a la propia experiencia.

6.° Criterio de la totalidad de la fe. Es una explicitacion del
anterior. La realidad de la revelacidn es unitaria. Es, nada menos, la
unidad de Dios, Padre, Hijo y Espiritu, que se comunica a los hom-
bres reunidos en el Cuerpo mistico de Jesucristo. Tal unidad es la
causa de que las diversas verdades de fe aparezcan articuladas.: co-
mo los articulos de las confesiones de fe (Credos). De ahi que la
interpretacion correcta de un dogma o de una verdad teoldgica deba
hacerse teniendo en cuenta los restantes articulos o misterios que
constituyen la totalidad de la fe.

Una vez realizadas las fases retrospectiva e introspectiva, es legi-
tima la apertura al presente y al futuro:

7.°  Fase prospectiva. La pregunta ;qué sentido tiene hoy para
nosotros tal declaracion o definicion conciliar? es algo no s6lo ine-
vitable, después de las fases retrospectiva e introspectiva, sino legi-
timo.

Ocurre entonces el fenomeno de la verdadera fusién de horizon-
tes culturales: el de ayer y el propio del investigador actual. Una
observacion se impone: el lenguaje es el puente entre el pasado y la
actualidad. Pero hay un puente mas solido todavia. De manera que,
si el lenguaje es realmente un enlace entre la orilla del pasado y la
del presente, se debe a que la realidad misma de la revelacion —de
la cual el lenguaje quiere ser expresion fiel— se extiende como un
enlace ontoldgico, lleno de significacion, entre pasado y presente.

En efecto, asi como «la fe no termina en las formulaciones sino
en la realidad», como decia Tomas de Aquino 43, asi tampoco la in-
terpretacion acaba en la letra sino en la revelacion misma expresada
por el lenguaje. La hermenéutica quiere captar correctamente la re-
velacion que emerge conceptualmente en los diversos momentos de
la diacronia. De ahi la gran importancia del método interpretativo
correcto.

A estos criterios basicos pueden afiadirse el de orfopraxis y el de
correlacion. Se mantiene el criterio de ortopraxis cuando la interpreta-
cién recta sitta al investigador en el terreno practico sefialado por las

“ TomAs DE AQUINo, De Veritate, q.14 a.8 ad 5; a.12; Summa, 11-11, q.1 a.2 ad 2.
Ver también De Veritate, q.18 a.3; Summa, 11-11, q.1 a.1.
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formulaciones conciliares que en definitiva apuntan al Reino de Dios.
Se mantiene el criterio de correlacion cuando se expresan de tal ma-
nera las formulas antiguas que adquieren un significado interesante
para el hombre actual que, de alguna manera, ve como la formulacion
de la antigiiedad apuntaba a aspectos de su vida y experiencia.

c) El circulo hermenéutico

Se trata de un circulo o, mejor, de una espiral en la que estdn
implicados el sujeto investigador y el objeto de su estudio: un Con-
cilio, por ejemplo.

Son relevantes como momentos sucesivos de este circulo:

a) lagénesis del acontecimiento conciliar: en el caso de Trento,
el despertar y el significado de la Reforma protestante;

b) el acontecimiento en si mismo y en su circunstancia Sincro-
nica: las Actas de Trento; la teologia protestante y la teologia con-
troversistica;

¢) el entorno social y cultural, incluso econémico, del Concilio
es relevante para entender los hechos con mayor realismo y profun-
didad, pero el paso a este entorno supone adentrarse en un ambito
interdisciplinar, y el tedlogo ha de ser consciente de sus propios re-
cursos y de sus limites;

d) las consecuencias histéricas mds directas y proximas del
Concilio en cuestion;

e} no es de suyo necesario el estudio de las consecuencias re-
motas, si bien tales consecuencias forman parte del subsuelo en el
que esta situado el investigador, y ello es decisivo para comprender
el caracter circular del proceso hermenéutico;

f) lasituacion del sujeto coincide, pues, en todo o en parte, con
las consecuencias objetivas del Concilio: por ejemplo, la eclesiolo-
gia desplegada por el Vaticano I forma parte de la situacion del su-
jeto que lo investiga;

g) la persona del investigador, con su pre-comprension, su
campo de intereses, etc.

En resumen, el caracter circular de la investigacion consiste en
que el intérprete pone algo de si mismo en el texto: su pre-compren-
sién, sus preferencias e intereses, su modo de comprender, su situa-
cion... En el proceso hermenéutico tales aportaciones subjetivas de-
ben tender a la transparencia, bien entendido que la transparencia y
la objetividad totales son imposibles. Por eso, al investigador no le
mueve ¢l ideal de salirse del circulo de la historia sino el de saber en
cada momento donde esta situado y cuales son todavia sus prejui-
cios. Correlativamente, el objeto pone su propio ser en la mentalidad
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receptiva del investigador. En definitiva, quien estudia a Trento, ade-
mas de tener que realizar una verdadera inmersién en este Concilio,
se sabe marcado por este acontecimiento y situado al final de las
consecuencias historicas que Trento genero:

_ «En el dominio de la hermenéutica, se tiende a la identidad entre
sujeto y objeto. El objeto sélo puede ser aprehendido a través de los
instrumentos de comprension aportados por el sujeto, pero la manera
que tiene el sujeto de elaborar estos instrumentos aparece en si mis-
ma determinada por el conjunto de su situacion: ahora bien, es esta
situacion la que constituye precisamente el objeto de estudio que uno
se esfuerza por comprender *4,

Esta es la circularidad sin fin del proceso hermenéutico: la situa-
cion del sujeto coincide con las consecuencias objetivas del evento
estudiado. Pero tal acontecimiento no desvela su ser si no es a la
inteligencia y a la sensibilidad del sujeto que lo estudia. Sigue siendo
cierto que la verdad tiene su mansion en el entendimiento; cuanto
mas perfecta es la manera de estar lo conocido en el sujeto, mas
perfecto es el conocimiento *.

11I. LA MEDIACION RACIONAL O FILOSOFICA

1. Elideal del solo dato biblico: entre la fidelidad
al kerygma y el purismo

“Oscar Cullmann sospechaba que la mediacion filosofica de tipo
existencialista, influida por el primer Heidegger, tal como la asumio
su colega el biblista Rudolf Bultmann, en realidad adquiria un prota-
gonismo que llegaba a configurar su teologia: Cullmann teme que la
mediacion se convierta en sefiora . Su posicion se generaliza hasta
desear un tipo de interpretacion del mensaje evangélico al margen de
«toda filosofia extrafia a la Biblia» 47. En esto, Cullmann es radical:
no solo la filosofia existencialista, sino también la antigua metafisi-
ca, le parece contraria a la historia de la salvacion 43,

# LADRIERE, J., L articulation du sens. 1. Discours scientifique et parole de la foi
(Paris, 1970), p.46. '

* ToMAS DE AQUINO, Summa Theol.,1,q.12 a.4 co; q.14a.6 ad 1.

% Cullmann teme que «la filosoffa existencial de Heidegger se halle en realidad en
el origen de toda la empresa bultmanniana» (CuLLMANN, O., Christ et le Temps [Neu-
chatel 1957], p.21). Rechaza en consecuencia los intentos que tienden a traducir el
evangelio segin «las categorias de la filosofia existencialista contemporanea» (Le salut
dans [’histoire [Neuchatel 1966], p.17).

47 Ibid.

*# CUuLLMANN, O., Le salut dans I'histoire, p.16: «A pesar de todas las diferencias,
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Esta postura jacaso no es, en el fondo, una variante radical del
principio protestante de la Sola Scriptura? La posicion de Oscar
Cullmann parece coherente con tal principio. Mas que la de los ca-
tolicos y la del mismo Bultmann, proclives a admitir una mediacion
«natural» (la filosofia) en el acceso al mensaje biblico. ;O es que
tanto protestantes como catdlicos reconocen en el fondo que no toda
filosofia es extrafia al mensaje de la Biblia?

2. Necesidad de una razén mediadora que sirva
para entender a fondo el mensaje

Dicha necesidad es reconocida con gran fuerza por otro autor
protestante: Wolfhart Pannenberg 4. Ya en el Prefacio de su Metafi-
sica y pensamiento sobre Dios queda clara su intencion:

«La teologia cristiana, para clarificar su discurso sobre Dios y
sobre la realidad creada en relacion con Dios, depende de su didlogo
con la filosofia. Los tedlogos, de su parte, en la historia de la meta-
fisica, también han contribuido al desarrollo del pensamiento filoso-
ficon 0.

Por eso, Pannenberg, después de alegrarse de que, a partir del
segundo Wittgenstein, hay indicios de un nuevo reconocimiento del
horizonte metafisico 3! —como contrapunto al saber empirico y para
situar debidamente la conciencia de lo finito y de lo empirico—,
enuncia lo que podriamos llamar su tesis fundamental:

«El discurso teologico sobre Dios, si quiere reivindicar para si un
valor veritativo, necesita sobre todo de una relacién con el pensa-
miento metafisico, en cuanto tal discurso sobre Dios depende de un
concepto de mundo que sélo puede ser garantizado mediante la re-
flexion metafisican 2.

la metafisica antigua y la filosofia existencialista tienen en comun que ambas rehiisan
la historia de la salvaciony.

4 Ver sobre Pannenberg, en lengua castellana, dos obras recientes: MARTINEZ
Camino, J. A., Recibir la libertad, Dos propuestas de fundamentacion de la teologia
de la Modernidad: W. Pannenberg v E. Jitngel (Madnd 1992); Marrinez Gorpo, La
verdad como anticipacién y olvido. La teologia fundamental de Wolfhart Pannenberg
(Bilbao 1995), con una presentacion mia.

59 PANNENBERG, W.. Metaphysik und Gottesgedanke (Gotinga 1988); ed. italiana:
Metafisica e idea di Dio (Casale Monferrato 1991), Prefazione, p.5.

5T Sefiala, entre otros, a Peter Strawson, de Oxford, quien postula el reanudar los
temas metafisicos en el seno mismo de la filosofia analitica, y a HenricH, D., Fluchtli-
nien (Frankfurt 1982), quien se orientaria en el sentido apuntado de un contraste
enriquecedor entre lo empirico y lo metafisico (o.c., p.8).

32 PANNENBERG, W., o.c., p.10.



168 C.5. Las mediaciones de la teologia

Pueden sefialarse dos cosas al respecto: 1.* Pannenberg no recla-
ma una metafisica ya hecha, para ser asumida sin mas reelaboracion
por el tedlogo, sino que habla de un «pensamiento metafisico» que,
mas que asumir lo ya construido, elabora o reelabora el propio teo-
logo, desde la racionalidad que como ser humano y como investiga-
dor veritativo posee. 2.* De ahi surge la observacién anterior, segiin
la cual en la historia de la metafisica también los tedlogos han con-
tribuido al desarrollo del pensamiento filoséfico.

Por eso, mas que una disquisicion histérica sobre lo que fue la
asuncion del pensamiento del helenismo por la teologia cristiana 33,
preferiria, aqui, examinar con el debido detenimiento las posibilida-
des que encuentra el filésofo cristiano, y —naturalmente— también
¢l tedlogo, de hallar en la misma Biblia una serie fecunda de catego-
rias filosoficas.

3. La filosofia que brota del mismo texto biblico

Es urgente, después del descenso de la antropologia marxista y
existencialista, profundizar en la misma Escritura para desvelar en
ella, a modo de rationes necessariae, categorias de tipo mas perso-
nalista e interrelacional, asi como «nuevos» principios ético-sociold-
gicos, de mayor riqueza que la dialéctica de oposicion del tipo
amo/esclavo, la cual no agota toda la realidad de la relacién humana.

En 1986, sefial¢ algunas categorias filosoficas implicitas en el
Nuevo Testamento. Quisiera ahora re-ordenarlas, afiadir otras que
me parecen obvias y profundizar en su contenido:

1.* La categoria de irrupcion discontinua de lo divino: de lo
trascendente en lo empirico; de la escatologia en la historia; de lo
divino en el hombre; de la Palabra en las coordenadas del espa-
cio/tiempo. Junto a las categorias de «eternidad» y «temporalidad»,
propias de la escatologia que se anticipa en el tiempo, propia de
Lucas y de Juan, se habria de mencionar el «antes», el «ahora» y el
«después» propios del IV Evangelio, que indican la discontinuidad
que imprime al curso del mundo una accién de Dios, de Jesus o de
los humanos que con El actuan.

2. La categoria de participacion, en virtud de la cual la imagen
es semejante al ejemplar. Ahi coinciden platonismo y teologia pa-
tristica, a trav€s de la teologia joanica de la comunicacion de la glo-
ria.

53 Este tema lo traté en La Humanidad de Dios (Salamanca 1986), p.32-56: «Las
relaciones entre helenismo y Teologia cristiana».
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3.2 Las categorias de presencia y de encuentro derivan, sobre
todo, de las escenas de Resurreccion. Esas categorias personalistas
de los episodios de la Resurreccion se irisan en otras tantas catego-
rias derivadas: iniciativa, autodonacion, entrega (que preparan ¢l en-
cuentro), comunicacion, reconocimiento, comunioéon y mision, que
son las consecuencias de la presencialidad y del encuentro. Como
culminacidn de todas esas categorias que definen ¢l encuentro con el
Resucitado, encontramos también la categoria de relacion espiritual
que ya no se da a través de los sentidos sino de la inteligencia de la
fe y del afecto espiritual. Es el caso de Magdalena y de los Discipu-
los de Emmaus, para quienes la inteligencia de la fe y ¢l afecto es-
piritual son los instrumentos idoneos capaces de establecer relacion
entre ellos y el resucitado, sin que sean validos la vista corporal o el
tacto, desvalorizados ambos en las escenas joanicas de Magdalena o
del Apostol Tomas 34,

42 La anticipacion o «prenday de la trascendencia futura trans-
mitida por los simbolos cristianos, en especial por los sacramentos.
Esta anticipacion ontolégica estd en correlacion con la anticipacion
gnoseoldgica en virtud de la cual el entendimiento parece como si
—de un modo zubiriano— se anticipara a entender la realidad: el
entendimiento sintetiza los datos empiricos que le ofrece la realidad
y asi la entiende o la lee interiormente a partir de los datos sensibles.
Asi los profetas hacian entender al pueblo una situacion y, en el
Evangelio, los Apdstoles y los discipulos «adivinabany la realidad
de Cristo: «Tt eres el Cristo, el Hijo de Dios vivo», «Este hombre es
el Hijo de Dios», «Es el Sefior».

5.2 El neoplatonismo cifra la relacion «cielo/tierra» en una serie
de binomios antitéticos: €l cielo es eterno, necesario, incorruptible,
inmutable; en cambio, temporal, contingente, perecedera, cambiante
la tierra. Para el evangelio, la relacion «cielow/«tierra» es distinta: es
una relacién de comunicaciéon y de correlacion basada en la condes-
cendencia de Dios y en la analogia entre lo divino y su imagen
humana. La tierra permite a los seres humanos alzarse cognitiva y
vitalmente al cielo, porque lo temporal es vestigio, signo o simbolo
de lo eterno.

6.* Otro binomio famoso, desde el punto de vista antropolégi-
co, es ¢l paulino carne y espiritu. Este binomio se despliega en di-
versas variaciones: letra/espiritu 'y Ley/Espiritu.

7.2 Es verdad que la categoria de la accion aparece ya entre las
diez categorias aristotélicas. Pero es verdad también que el Nuevo
Testamento la remodela en profundidad: Jesus, en efecto, actia de

54 Ver el «Suéltame» de Jn 20,17, o la sentencia «Dichosos los que creeran sin
haber visto» de Jn 20,29.
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tal manera que su accion —ética y creadora a la vez— cumple la
voluntad del Padre. Quienes siguen a Jesus habran de «actuar como
¢él actuo». En Jn 13,15 aparece esta misma perspectiva en un rotundo
modo imperativo: «Haced como yo he hecho». La accidn queda re-
dimida entonces de sus secuelas negativas —voluntad de poder
(agresividad desmedida o competitividad, violencia, resentimien-
to)—, porque entonces lo mas activo en ¢l hombre que es su accidn,
es, en realidad, un modo de recibir la voluntad de Dios Padre y de
hacerla presente creativa y testimonialmente en el mundo.

8.2 En ultimo lugar, pero no la menos importante, aparece la
categoria de plenitud de vida a través de la Cruz. La «puerta estre-
chay, mas que una metafora ocasional, es una categoria antropologi-
ca que presienten los educadores y los espirituales. Como variacio-
nes de la Cruz que genera vida pueden ser considerados el proceso
de reconciliacion y la edificacion del cuerpo mistico y de la nueva
ciudad, que deja traslucir el Reino: lo més opuesto a la espiral de
violencia. En este sentido, la misericordia no es tan solo una virtud
o un valor sino una figura antropologica para llegar a la reconcilia-
cién y a la edificacion del cuerpo a través de las junturas bien traba-
das de la caridad. En el apartado siguiente se vera la importancia de
esta octava categoria que da lugar a la lucha espiritual por la justicia
frente a la lucha de clases mecanicista y violenta.

4. Conclusion a la luz del Vaticano |

Es penoso comprobar lo que se puede calificar como desnatura-
lizacion del principio «philosophia, ancilla theologiae». ;Qué ha pa-
sado? En primer lugar, que en la «buena época» —la de los grandes
tedlogos medievales— eran ellos los que, desde una formacion pla-
tonico-aristotélica y desde una formacion aun mayor en la «sacra
pagina», pensaban segun la razon universal, es decir, emanaban un
pensamiento con pretension racional y universal. De esta manera no
habia demasiados roces entre una mentalidad biblica y una filosofia
«pagana, ajena al mensaje biblico», como temia O. Cullmann 5. Es
muy curioso, al respecto, que las obras de E. Gilson, que documen-
tan de modo fehaciente la «gran época», traten de santo Tomas y de
san Buenaventura como filosofos. Asi lo acreditan los titulos de sus
obras: Introduction a la philosophie de saint Thomas y La philoso-
phie de saint Bonaventure °,

% Ver nota 46.
% GiLson, E., Le thomisme. Introduction a la philosophie de saint Thomas d ' Aquin
(Paris *1942); La philosophie de saint Bonaventure (Paris 21943); Jean Duns Scot.
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Esto coincide con mi argumentacion anterior: mas que asumir
una filosofia ajena, como dimensién racional de la teologia, lo que
han hecho tanto los santos Padres como los grandes autores medie-
vales es pensar cumulativamente como tedlogos iniciados en la filo-
sofia racional, que ellos hacian progresar a través de categorias per-
sonalistas —relacion, persona, participacion— o a través, no hay
que negarlo, de categorias mas ontologicas: esencia, sustancia, acci-
dentes, materia, forma... Pero aiin mas importante que la asuncion de
categorias del aristotelismo receptum es el hecho de que los teblogos
medievales pensaban la teologia en términos racionales. Su instru-
mento, como dira siglos después el Concilio Vaticano I, sera la «ra-
tio, fide illustrata»: la razén iluminada por la fe. Por eso, un autor
«tomista», Melchor Cano, elevara la razon a «lugar teoldgico»n. Véa-
se, completo, el texto del Vaticano I:

«La razon, iluminada por la fe, busca cuidadosa, pia y sobria-
mente, con la ayuda del don de Dios, alguna inteligencia de los mis-
terios. Y la adquiere con gran fruto, ya sea por la analogia con las
cosas que conoce naturalmente, ya sea por el nexo de los mismos
misterios entre si y con el fin dltimo del hombre; pero nunca [la
razon] se torna idonea para contemplarlos a semejanza de las verda-
des que constituyen su propio objeto {de conocimiento]. Los divinos
misterios, pues, debido a su propia naturaleza, de tal manera exceden
el entendimiento creado, que aun mediante la revelacion transmitida
y recibida por la fe, permanecen revestidos del velo de la fe y como
envueltos en la oscuridad, mientras en esta vida “peregrinamos hacia
el Sefior”: ya que caminamos en la fe y no en la vision» [2 Cor
5,6s] 7.

La ley de la teologia es, pues, la ley misma del conocimiento
analogico. La teologia quisiera traspasarla —tal vez en mistica con-
templacion—, pero eso no le es posible, a no ser con el éxtasis «rap-
tus» del Sefior, que Tomas de Aquino trata con gran atencion 3%, No
se trata, pues, de que la filosofia sea la «sirvienta»: una sirvienta
que, con el correr del tiempo, se hizo «criada respondona», puesto
que, en los siglos xvi-xviil, llegaba a configurar los temas de la
teologia y su propio contenido, lo que debia reservarse a la Biblia,
«alma» de la teologia. Era la Biblia la que debia «animar» y «verte-

Introduction a ses positions fondamentales (Paris 1952); La filosofia nel Medioevo.
Dalle origine patristiche alla fine del X1V secolo (Florencia 1978); también CHENU,
M.D., Introduction a I 'étude de St. Thomas d’Aquin (Montreal-Paris 1950); St. Thomas
d'Aquin et la Théologie (Paris 1959); Bertoni, E., San Bonaventura (Brescia 1945);
PrEz10s0, F., La critica de Duns Scot a Enrico di Gand (Turin 1955); VENTHEY, L., Jean
Duns Scot. Pensée théologique (Paris 1967).

37 Concitio VaTicano 1, Const. dogmatica Dei Filius: DS 3016.

% ToMas DE AQuiNo, Summa Theol., 11-11, q.175 a.3.
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brar» el contenido y los temas de la teologia, organizdndolos y
orientandolos hacia el Sefior Jesus, imagen sustancial de Dios, el
Padre.

Hoy dia, el ideal de un tedlogo formado a fondo en la «sacra
pagina» y que asume la mediacion racional de un pensamiento an-
tropolégico en el que esta igualmente formado, es algo —como lo
demostro la «nouvelle théologien— perfectamente compatible con el
empleo de un método historico igualmente riguroso. El ideal consis-
tird en verter la inteleccion diacronica del método histérico en con-
ceptos y formulaciones universalmente validos desde el punto de
vista racional *°.

IV. LA MEDIACION SOCIO-ANALITICA

Tratar de la mediacion socio-analitica equivale a tratar de la Teo-
logia de la Liberacion 0, corriente inaugurada por Gustavo Gutiérrez
en 1971. Es una Teologia (fundamental y también sistematica) cuyos
caracteres epistemologicos son: la primacia de la praxis; una teoria
del conocimiento ultra-realista en la que importa mas la realidad que
el concepto, la cual —en Ignacio Ellacuria y en Jon Sobrino— pro-
viene seguramente de una inspiraciéon zubiriana; en el nivel de la
revelacion, es también prioritario el evento, p. €j. la muerte/resurrec-
cion de Cristo, sobre cualquier formulacion doctrinal; la solidaridad

% El problema estd muy bien planteado en Kasper, W., Introduccion a la Fe
(Salamanca 1976), p.173-190.

% AsMaNN, H., Opresion-Liberacion. Desafio a los cristianos (Montevideo 1971);
Teologia desde la praxis de la liberacion (Salamanca 1973); Bo¥r, C., Comunidade
eclesial. Comunidade politica (Petropolis 1978); Teologia de lo politico. Sus media-
ciones (Salamanca 1980); Borr, L., Jesus Cristo Liberador. Ensaio de Cristologia
critica para o nosso tempo (Petropolis 1972); trad. castellana en: Jesucristo y la
liberacion del hombre (Madrid 1981); Eclesiogénesis. Las comunidades de base rein-
ventan la Iglesia (Santander 1980); Iglesia, carisma y poder (Santander 1982); Teolo-
gia desde el cautiverio (Bogota 1975); Los sacramentos de vida y la vida de los
sacramentos (Bogota 1975); El destino del hombre y del mundo (Bogota 1975); La
experiencia de Dios (Bogota 21977); O rostro materno de Deus. Ensaio interdiscipli-
nar sobre o feminino e suas formas religiosas (Petropolis 1979); traduccion espafiola:
El rostro materno de Dios. Ensayo interdisciplinar sobre lo femenino y sus formas
religiosas (Madrid 1979); GALILEA, S., El mensaje de Puebla (Bogota 1979); GuTiE-
RREZ, G., Teologia de la Liberacion (Lima 1971); En busca de los pobres de Jesucristo.
El pensamiento de Bartolomé de las Casas (Lima 1992); SCANNONE, J. C., Teologia de
la liberacion y praxis popular (Salamanca 1976); SEGunpo, J. L., EI hombre de hoy
ante Jesus de Nazaret, 3 vols. (Madrid 1982); Sosrino, J., Cristologia desde América
Latina (México 1977); Resurreccion de la verdadera Iglesia. Los pobres, lugar teols-
gico de la eclesiologia (Santander 1981); Jesucristo liberador. Lectura historico-teo-
logica de Jesus de Nazaret (Madrid 1991); AAVV., Fe cristiana y cambio social en
América Latina, Encuentro en El Escorial (Salamanca 1973); Torres, S., Teologia de
la Liberacion y comunidades cristianas de base (Salamanca 1982).
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con los pobres es lugar privilegiado para pensar teoldgicamente (im-
portancia del Sitz im Leben del teblogo); y, como cifra de todo ello,
se postula asumir la mediacion socioldgica para llegar a la realidad:
es la famosa mediacion socio-analitica. En todo lo que diré, el lector
vera que mis reservas se dirigen principalmente a este ultimo punto.
Aunque se puede debatir a fondo el primer punto (el ultra-realismo)
y se puede complementar el primado de la praxis, propio del cristia-
nismo en realizacion, con el primado de la Verdad y del Amor ©'.

La cuna de la Teologia de la Liberacion es la teologia fundamen-
tal practica (teologia politica) de J. B. Metz. Hacia esta teologia cu-
ropea mantienen una dialéctica de amor agradecido, pero también de
filiacién rebelde, Gustavo Gutiérrez, Hugo Asmann, que fueron for-
mados en ella, y Jon Sobrino. La consideran demasiado académica y
abstracta. Pero si la cuna de la Teologia de la Liberacion es europea,
el linaje es indioamericano. Por eso, la teologia més acorde con la
idiosincrasia del pueblo latinoamericano es la de Gustavo Gutiérrez,
que ha mantenido la mas honda relacién de fidelidad pastoral y hu-
mana con el pueblo limefio. Una anécdota vale en este caso por una
tesis: la puesta en marcha de unos comedores para desposeidos en
Lima impidi6é a Gustavo Gutiérrez la asistencia al Simposio de la
revista Concilium (1990).

Analizaré detenidamente el tema, porque afecta a la conciencia
del tedlogo que quiere ser coherente en su opcion preferencial por
los pobres. En efecto, ni la Teologia de la Liberacion es «poca cosa»
desde el punto de vista académico, como decia G. Baget-Bozzo %2, ni
ha dejado de percutir como un grito que nos llama a la decencia y a

¢ Para completar lo que yo llamo «epistemologia de la Teologia de la Liberacion»,
ver SOBRINO, J., Teologia de la Liberacion y Teologia europea progresista, en «Misién
Abierta», n.4 (1984), p.16: «La teologia progresista tiende a proponer como correlato
al Reino de Dios la esperanza del hombre, lo cual es correcto; pero tiende a ignorar la
practica del hombre en la construccion del Reino, aunque se le siga exigiendo una
practica ética. La Teologia de la Liberacion, por el contrario, recalca que al Reino de
Dios hay que responder con esperanza y con practica; que el Reino de Dios, incluso en
cuanto utopia, exige también una practica que mueve a realizaciones parciales de ese
reino, a través de mediaciones historicas concretas que deberan ser discernidas».

Asi van quedando claras mis preguntas a esta epistemologia: Por una parte, los
conceptos son tan sélo una aproximacion mental a la realidad. Pero si los desvaloriza-
mos, ;cual sera nuestro criterio veritativo? Claro que, entonces, ¢l supremo valor es lo
praxico: jpor encima del amor? Pero eso es paralelo a otra desvalorizacion: la de la
esperanza. No podemos olvidar que la verdadera esperanza implica simultaneamente
el imperativo de trabajar y luchar en lo posible por eso mismo que esperamos. Por otra
parte, ;quién discierne lo que lleva al Reino y lo que no lleva?; ;quién jerarquiza las
aproximaciones humanas al Reino?; ;acaso no ha de ser Dios mismo el que apreciara
los materiales para el Reino que le preparamos cuando actuamos en el mismo sentido
que sefiala nuestra esperanza?

2 Bacer-Bozzo, G., Juan Pablo Il y la «teologia de la liberaciony, en «El Pais»,
13.1X.1984, p.9.
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la ética social, sobre todo en esa Peninsula Ibérica situada cultural-
mente en Europa, pero implicada de muchas maneras con el conti-
nente latinoamericano.

Personalmente, he aportado las razones por las cuales no hice ni
me senti llamado a hacer Teologia de la Liberacién desde Europa 9.
Otros, también con sinceridad y libertad, han dado lugar en Espafia
a corrientes paralelas o afines a la Teologia de la Liberacion: es el
caso del tedlogo sistematico José [. Gonzalez-Faus y de los biblistas
Rafael de Sivatte o Josep Alegre, como también el de los tedlogos de
Bilbao, Xavier Vitoria Cormenzana y, con muchos matices, Jesus
Martinez Gordo. No quiero olvidar a aquellos jesuitas de Barcelona,
colegas mios, que se han volcado en ayuda personal y material a las
Facultades de Teologia latinoamericanas, en especial a la de El Sal-
vador (UCA). El respeto sincero hacia ellos no disminuye la libertad
de expresion: respeto y libertad se resuelven en un afan asertivo y
veritativo que espero no sera nunca impertinente, por mas que serd
de resultados provisionales e imperfectos.

(Por qué no he visto nunca posible una Teologia de la Liberacion
en Europa? Porque el sefiuelo del «desarrollismo» americano en los
paises subdesarrollados del Continente Sur conduce a una carrera
contra natura, que no solo es competitiva sino imposible, por no
poderse lograr la meta buscada —el bienestar popular semejante al
de los paises desarrollados— y porque el resultado es una mayoria
de iéndigentes 0 marginados que no pueden subir al tren del desarro-
llo %4,

En Europa, en cambio, esta el hecho del desarrollo que ha traido
un inicio de Estado del bienestar, el cual —a pesar de sus intrinsecas
contradicciones— satisface a una mayoria de ciudadanos de Europa,
cuya base es la clase media, como reconoce Clodovis Boff:

«La segunda gran diferencia de la Iglesia latino-americana con la
Iglesia europea es de tipo social. Mientras que la Iglesia europea se

¢ Copio, simplemente, lo que dije en 1993: «Credo que oggi, di fronte alla societa
edonistica e neoindividualista, quasi tutte le scuole teologiche hanno un punto di
riferimento nella solidarieta con i poveri: in Spagna, anche coloro che crediamo non ci
diano le condizioni per una Teologia della Liberazione in Europa, simile a quelia di
Oltremare. Questo si deve dire con chiarezza. Josep Vives, in una recensione al mio
libro Revelacion de Dios, Salvacion del hombre, diceva che il mio lavoro teologico,
pur non essendo quello della Teologia della Liberazione, aveva propio lo stesso senso
di solidarieta con i poveri. Ritengo giusta questa precisazione e si potrebbe dire che
molti altri teologi della Spagna e dell’Europa, che non intendono fare Teologia della
Liberazione, né in quanto al método, né in quanto alla mediazione socio-analitica, né
in quanto ai contenuti, credono tuttavia che i poveri siano qualcosa di essenziale nel
Vangelo» (La teologia nella Spagna contemporanea, en AAVV., Teologie in Europa,
Napoles 1993).

¢ GumiErrez, G., Teologia de la Liberacion (Salamanca *1973), p.45-69.
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sitlia en una sociedad “desarrollada” o central, la nuestra es una Igle-
sia de un mundo “subdesarrollado” o periférico. Y una cosa es hacer
pastoral en una sociedad de capitalismo avanzado (neocapitalismo)
con una estructura politica democratico-liberal y otra cosa es hacer
pastoral en una sociedad de capitalismo salvaje (“paleocapitalismo”)
y con un Estado dictatorial.

En nuestro caso, las contradicciones son mas agudas y los desa-
fios mas violentos. Aqui la fe se encuentra mas fuertemente compe-
lida a la profecia y al martirio.

No quiero olvidar en esta confrontacion la existencia de una base
comun: el sistema economico capitalista. De hecho, nosotros y voso-
tros somos las dos caras de la misma moneda. Y, en este sentido, la
diferencia no es solamente de naturaleza sino de grado.

También la sociedad europea es una sociedad de clases [...] pero
vuestra piramide social es menos puntiaguda [...]. Mientras la clase
media, en Europa, constituye practicamente la mitad de la poblacion,
en Latinoamérica bordea el veinte por ciento» .

Por otra parte, en Europa preocupan dos aspectos del cristianis-
mo: su dimension veritativa y el problema complementario de ins-
cribir la fe cristiana, siempre explicada de nuevo, en el conjunto de
la Tradici6n. Las preguntas «;es verdad cuanto predicais?, jen qué
banco de prueba se muestra verdadero el cristianismo?», se suceden
sin cesar. Es verdad que la verificacion del cristianismo rebasa lo
puramente académico para entrar en lo testimonial y en el terreno de
la praxis social. Pero el método teoldgico, después del fenémeno de
la Tlustracién europea, no puede disociarse de la racionalidad, es de-
cir, del acceso a la verdad de la existencia y del ser. La aproxima-
cién a la verdad siempre es algo altamente liberador.

Por otra parte, la religiosidad europea no es exactamente la reli-
giosidad popular latino-americana, mas imaginativa y tal vez mas
explosiva respecto de la lucha por la justicia.

En este apartado quisiera tratar, por tanto, no solo el fendmeno
de la Teologia de la Liberacion, sino sus condicionamientos pre-
vios %, Para ello, no daré a mi exposicion la forma de un pequefio
tratado, sino la de sefialar brevemente lo que me parecen claves ne-
cesarias para entender el fendmeno de esta corriente teologica:

¢ Borr, CL., Carta a la Iglesia de Europa, en «El Ciervo», n.410, abril 1985,
p.31-32. (El original en «Il Regno» de Bolonia).

% Esta actitud, que pide seriedad, se ha traducido por una parte en una frecuenta-
cién ya antigua de los textos de la TL. Por otra parte, he querido que un excelente
sacerdote, que ejercié durante siete afios un cargo parroquial en el Norte de Chile, el
Lic. Salvador Bacardit, me asesorara por lo que se refiere a la dimension pastoral.



176 C.5.  Las mediaciones de la teologia
1. Necesidad de una teologia no puramente deductiva

La teologia de la segunda mitad del siglo XX no se encuentra a
gusto en su papel puramente deductivo. Ella quiere llegar hasta la
realidad social, o bien partir de los hechos significativos de la reali-
dad social hasta llegar a comprender su significacion teoldgica. Son
ilustrativas, a este respecto, las definiciones de teologia de Gustavo
Gutiérrez %7 y de Fernando Manresa . Todas ellas tienden a cons-
truir un arco real entre la revelacion divina y la realidad social. Este
es un primer anhelo que explica la busqueda de una mediacién so-
ciologica para la teologia, en la linea de la teologia fundamental pra-
xica (teologia politica) de J. B. Metz .

2. El hecho brutal del contraste entre riqueza y pobreza

Un hecho social de gran magnitud es el segundo mévil que im-
pulsard el surgimiento de una teologia de la praxis y, en su seno, de
una Teologia de la Liberacion. El hecho de la pobreza de dos tercios
de la humanidad es suficientemente fuerte para la sensibilidad de
hoy e, incluso, para la comprension teoldgica: ;como nos habla Dios
a través de la asimetria de un mundo tan discorde en si mismo (ri-
cos/pobres) y tan discorde con el paradigma fundamental «Dios es
Amor»? 7%, Escribir desde la solidaridad con los pobres sera el impe-
rativo de los tedlogos de la liberacion. El «Sitz im Leben» del tedlo-
go es, realmente, decisivo.

¢ GuTIERREZ, G., Teologia de la Liberacion (Salamanca 1973), p.38: «La teologia
como reflexion critica de la praxis historica a la luz de la Palabra, no soélo no
reemplaza las otras funciones de la teologia, como sabiduria y como ser racional, sino
que las supone y necesita». Considero que el texto puesto por mi en cursiva constituye
la famosa definicion de teologia de GG.

* MANRESA, F., Asaig de teologia critica (Barcelona 1971): La teologia es «la
disciplina de la existencia cristiana en su totalidad» (p.23); «es el momento reflexivo
de la vida de fe del pueblo de Dios» (p.25); trata de «descubrir, nutrir, criticar y
proyectar la fe que vive sifuada en el mundo» (p.27); «funcidn interpretadora y confi-
guradora del contexto historico y cultural en el que se vive» (p.28).

® Metz, J. B., Teologia politica, La foi, dans I'histoire et dans la société (Paris
1979); Prospettive antropologiche e teologiche della secolarizzazione, en Teologia e
Secolarizzazione (Napoles 1991); Il ruolo della Teologia nell ‘attuale crisi delle scien-
ze umane, en Teologie in Europa. La Teologia europea nel cambiamento (Néapoles
1993).

" Este es en nuestros dias el mévil de un proyecto de teologia fundamental praxica:
el de MarTiNez GoRrDo, J., Dios, Amor asimétrico, Propuesta de Teologia Fundamen-
tal practica (Bilbao 1993).
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3. La necesidad de una mediacion socio-analitica

Ahora bien: el hecho de la pobreza ;coémo lo captaremos a la vez
en su objetividad «cientificay y en su dindmica praxica? La respues-
ta es: lo comprenderemos a través de un andlisis social cientifico de
la sociedad real. Esto supone que la teologia asuma el andlisis social
como mediacion para llegar objetivamente (cientificamente) a la rea-
lidad.

«Esto significa tomar carne real en la verdad de las cosas, alli
donde se da la realidad de la revelacion y de la fe: dejar que hablen
las mismas cosas y no sélo sus conceptos, dejarse afectar por la rea-
lidad de esas cosas. Se trata, por tanto, de encarnarse en la verdad de
la realidad. Pero también de buscar la verdad de esa realidad, para lo
cual se hacen necesarios todos los conocimientos que llevan a esa
verdad. Aqui esta la explicacion altima de la necesidad de la filoso-
fia y, mas novedosamente, de las ciencias sociales en la Teologia de
la Liberacion. Si esta teologia habla de opresion y de liberacion, de
muerte y de vida, y de los mecanismos de ambas, necesita saber de
qué esta hablando» ™.

;De qué tipo sera la mediacion de las ciencias sociales para que
la Teologia de la Liberacion pueda alcanzar la realidad? ;El marxis-
mo, aunque sea tan so6lo como instrumento de andlisis social? Ahi
esta el problema, cuyas soluciones se bifurcan en dos corrientes y en
dos sensibilidades, al menos en parte, complementarias: la del P.
Arrupe 72, con una fuerte dimension pastoral, cercana a asumir la
mediacién indicada, y la corriente formada por las dos Instrucciones
de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, de un talante mas
doctrinal y critico 73. Ambas, sin embargo, coinciden en la misma
reserva fundamental.

4. La mediacion socio-analitica marxista

La Teologia de la Liberacién ;realmente asumid métodos o con-
tenidos marxistas en su analisis de la realidad social? Que en un

"t SoBrINO, J., Teologia de la Liberacion y Teologia europea progresista, en «Mi-
sién Abierta», n.4 (1984), p.11-26, concretamente p.20.

2 ARrUPE, P., Carta Sobre el andlisis marxista de diciembre de 1980, en «La
Vanguardia», 4.1V.1981, y en «Documents d’Església», n.324, 15.V.1981.

7 CONGREGACION PARA LA DocTrINA DE LA FE, Instruccion Algunos aspectos de la
Teologia de la Liberacion, de 6.VI11.1984, en Enchiridion Vaticanum, 9 (1983-1985)
866-987; «Documents d’Esglésian, n.398, 15.X.1984, col.1089-1118; Instruccién Li-
bertad cristiana y liberacion, de 22.111.1986, Enchiridion Vaticanum, 10, V (1986-
1987) 196-344; «Documents d’Església», n.434, 15.V.1986, col.577-634.
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momento dado los tedlogos de la liberacion se sintieron obligados a
elegir entre «desarrollismo» y «revolucién», y a desechar el desarro-
llismo, me parece evidente. Pero no todas las revoluciones que se
han dado en la historia han sido de signo marxista. Seguramente la
de Chiapas debe ser calificada ya como pos-marxista.

Una respuesta analitica se articula asi: puede ser que el «primer»
Hugo Asmann si estuviera pensando desde una perspectiva marxis-
ta ™. También podemos atribuir una clara actitud marxista a la obra
de F. Belo, tal como lo indica el mismo nombre de su obra, Lectura
materialista del Evangelio de Marcos 7. Pero no veo perspectiva o
actitud marxista en Gustavo Gutiérrez, ni siquiera en aquellos mo-
mentos de los primeros setenta, en los que sefialaba hacia un hori-
zonte socialista y desechaba el desarrollismo 7. Tampoco se puede
calificar inequivocamente de marxista a Leonardo Boff. A Clodovis
y a Leonardo Boff se atribuye la frase ingeniosa: «Marx no es el
padre ni el padrino de la Teologia de la Liberacion» 77. Leonardo
Boff trata de crear los fundamentos de una antropologia propia (tra-
tamiento de lo masculino/femenino; del dolor del mundo, como ca-
mino de verdadera libertad; insistencia en el contexto social del teo-
logo...), si bien el proceso de praxis liberadora que propone aparezca
inspirado en el método marxista, de acercamiento a la realidad de la
opresion: en el marxismo este acercamiento se llamara participacion
activa en la revolucion del proletariado, mientras en Boff se llama
praxis liberadora. De hecho, una cosa es la ortodoxia marxista y
otra es el fenomeno cultural de la impregnacion de terminologia, de
orientaciones y actitudes o de contenidos marxistas recibidos por la
cultura europea y americana de los afios 65 a 80 78,

Esta distincion la acentuara Josep Vives en su postura de tono
mas apologético, pero cercana a la valoracién que acabo de hacer.
En particular, Vives defiende de modo tajante a J. Sobrino de toda
veleidad marxista 7. Basandose en la distincion, que se encuentra en

™ AsMaNN, H., Opresion-Liberacion (Montevideo 1971).

s Bero, F., Lectura materialista del Evangelio de Marcos (Estella, Navarra 1975).

* Quizas no lejano a la famosa «socializacion» de Mater et Magisira 59-62: «Esas
mutuas y crecientes relaciones de los hombres, que han impuesto a su vida y accion
formas multiples de asociaciones, de ordinario admitidas como de derecho privado o
publico. Origen y fuente de esto parecen ser varios productos de nuestra edad, tales
como el desarrollo alcanzado por las ciencias y las artes, los mas eficaces medios de
produccion y el mas elevado nivel cultural de los ciudadanos» (n.59).

7 En MarLE, R., La Teologia della Liberazione: orientamenti metodologici, en
AA.VV., La Teologia in discussione (Napoles 1991), p.129 (el articulo de R. Marl¢,
enp.111-133).

% Que el marxismo, como ideologia completa, no penetra la obra de Gustavo
Gutiérrez, y que su teologia no es reduccionista, puede comprobarse en la tesis doctoral
de Martinez Gorpo, J., Dios, Amor asimétrico (Bilbao 1993).

" Vives, I, 0.c., p.6-7.
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la «Carta» del P. Arrupe, entre marxismo como método de andlisis
de la realidad social (teoria socio-economica de Marx) y su filoso-
fia, como ideologia totalizante que va mas aila del método, Vives
concede que, en un principio,

«algunos de los tedlogos de la liberacion —no todos ni mucho me-
nos— utilizaron elementos del método marxista de andlisis socio-
econdémico. También es cierto que, con el tiempo, y en la medida
que los criticos del marxismo han hecho aflorar las limitaciones e
insuficiencias de aquel método, los tedlogos de la liberacion se han
sentido mas cautos» *°.

Admito, pues, que el hecho de la lucha de clases, junto con el
esquema opresores/oprimidos, asi como cierto fervor utdpico —re-
volucionario— soplaran en las velas de los tedlogos de la liberacion.
Pero ;cuales son los elementos «duros» del marxismo que, segun las
Instrucciones de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, apare-
cian como heterogéneos o inasimilables en el conjunto de la teologia
cristiana?

5. La advertencia vaticana sobre la lucha de clases y
su precedente en la Carta del P. Arrupe de 1981

Los documentos del Vaticano entienden que hay un elemento
«duro» en el marxismo inasumible por la doctrina evangélica. Es la
lucha de clases como motor de la historia.

He tomado seriamente la dura advertencia vaticana respecto de la
lucha de clases, porque apela a la tradicion cristiana. He comparado
sinopticamente esta advertencia con la Carta sobre el andlisis mar-
xista del P. Arrupe de 1981. No sin sorpresa exhumaran y leeran
algunos esta Carta, divulgada en la prensa espafiola el 4 de abril de
1981. «No sin sorpresa», porque Arrupe reconoce tres cosas impor-
tantes que, mas tarde, dira la Instruccion de la Congregacion para la
Doctrina de la Fe. He aqui la doctrina Arrupe:

1.2 No podemos presentar el analisis marxista como el mejor
medio de acercamiento a la realidad. (Hay que buscar cumulativa-
mente elementos de analisis que nos acerquen a la complejidad de la
existencia? Esta es también la indicacion que se trasluce de la /ns-
truccion de 1984 sobre Algunos aspectos de la Teologia de la Libe-
racion:

8 Vives, J., Teologia de I’Alliberament. Contribucié al didleg en un tema en
conflicte, Quaderns «Cristianisme 1 Justicia» (Barcelona 1984), p.6.
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«En las ciencias humanas y sociales, conviene antes que nada
estar atentos a la pluralidad de los métodos y a los puntos de vista,
cada uno de los cuales solamente pone en evidencia un aspecto de la
realidad que, en virtud de su complejidad, escapa a la explicacion
unitaria y univoca» &',

2.* La adopcion no soélo de algunos elementos o de algunos en-
foques metodologicos, sino del analisis marxista en su conjunto, no
es algo que se pueda aceptar sin mas.

32 La razodn de esta cautela es la siguiente: Hay un peligro
practico y real en pensar que se puede retener facilmente el analisis
marxista como cosa distinta de la filosofia, de la ideologia y de la
praxis politica marxista %2,

Pero el nicleo de esa Carta son los n.10-12 sobre la lucha de
clases. Advierte que, a veces, se pretende distinguir entre la fe en
Jesucristo (que se quiere salvar de la demolicion critica) y las diver-
sas aplicaciones doctrinales y sociales de esa fe, que son sometidas
a fuerte critica. Existe entonces el peligro de una critica radical con-
tra la Iglesia, mas alla de la correccién fraterna correcta segun la
Ecclesia semper reformanda, puesto que se tendera a juzgarla desde
fuera. El andlisis marxista conduce asi a juicios extremadamente se-
veros € injustos respecto de la Iglesia. Después de esta advertencia,
entra en seguida en el tema propiamente dicho de la lucha de clases:

11. «Incluso en los casos en que el andlisis social marxista no
se entiende como un instrumento que implica el materialismo histo-
rico en sentido pleno, supone siempre —como elemento esencial—
una teoria radical del conflicto y de la lucha de clases. Se puede
decir que es un analisis social en términos de lucha de clases. Ahora
bien, incluso cuando hemos de reconocer la existencia de antagonis-
mos y de luchas de clases con todo el realismo [...] es preciso evitar,
a pesar de todo, una generalizacion indebida. No se demuestra que
toda la historia humana, pasada y presente, se pueda reducir a la
lucha y, menos todavia, a lucha de clases en el sentido estricto del
término. La realidad social no se comprende tan s6lo por medio de
la dialéctica del amo y del esclavo. Ha habido, y los hay todavia,
otros impulsos en la historia humana (alianza, amor, paz). Hay otras
fuerzas profundas que la inspiran.

12. Este es, ademas, un punto en que el analisis marxista no se
limita a ser un simple analisis, sino que se extiende a un programa de
accion y a una estrategia. Por eso, reconocer que existe la lucha de
clases no implica légicamente que la (inica manera de terminarla sea

¥ CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion sobre algunos aspectos
dela TL, VIL, S.

82 ARRUPE, P., Carta Sobre el andlisis marxista, n.15. En «Documents d’Església»,
n.324,15.V.1981, col.637.
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precisamente utilizar la lucha misma: la de la clase obrera contra la
clase burguesa. Por eso es raro que, quienes adoptan el analisis mar-
xista, no se adhieran también a esa estrategia [...] Por otra parte,
incluso cuando el cristianismo reconoce la legitimidad de ciertas lu-
chas y no excluye la revolucidn en situaciones limite de tirania que
no tienen otro remedio (cf. Populorum progressio, n.31), no puede
admitir que la manera privilegiada de acabar con la lucha sea con la
lucha misma» #.

Por otro lado, el método teologico no puede caer en maniqueis-
mo ninguno. Es verdad, en cambio, que el analisis marxista de la
realidad puede conducir, mediante la simplificacién de dividir el
mundo en opresores y oprimidos, a una rigida aplicacion de la dia-
léctica del amo y el esclavo. Y que este espiritu de la lucha de clases
conduzca cada vez mas a una coaccion latente o ejercida contraria a
la libertad personal. Este riesgo se hace realidad cuando se dan estos
elementos:

1.° Cuando la lucha se lleva hasta la violencia, excluyendo los
acuerdos razonables, incluso fuera de las situaciones limite.

2.° Cuando se la vive como una mecanica inversion de posicio-
nes, en ¢l sentido de que los oprimidos pasaran a ser opresores, y los
opresores pasaran a ser oprimidos, sin aportacién de nuevas cualida-
des de convivencia.

3.° Cuando se la entiende como prevalente motor de la historia,
que en la practica excluye otros auténticos motores, como son la
transicion hacia la reconciliacion conducida por el amor, por la leal-
tad generosa y por la «utopia» de la convivencia pacifica.

Esta lucha especular —como si un espejo invirtiera las posicio-
nes de opresores y oprimidos— es algo que no sélo se halla en la
filosofia marxista sino en la filosofia de todo competitivismo salva-
je, ya sea el capitalismo igualmente salvaje, ya sea el militarismo o
el imperialismo, como sefiala Juan Pablo I1 en Centesimus annus .
Se dibuja en esta Enciclica una suerte de darwinismo social en que
se oponen no tanto las clases proletaria y burguesa cuanto los indivi-
duos o los grupos sociales, con el resultado de que los mds fuertes
devoran a los mas débiles.

Hoy dia se tiene una mayor serenidad, producida por dos facto-
res: Primero, no se piensa que la mecanica de la lucha de clases
responda a la realidad de las nuevas clases sociales: es muy grande,
sin ir mas lejos, la evolucion vivida por el proletariado. Segundo, se
tiene claro en la practica —en la linea de la Carta del P. Arrupe—
que una cosa es el hecho de la lucha de clases (por ejemplo, el hecho

8 ARRUPE, P., 0.c., col.636-637.
8 JuaN PaBLo 11, Centesimus annus, n.14. Ver también n.11.
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de la opresion del indigena) y otra es el método praxico, pero tam-
bién ideologico, de solucionar este estado de cosas por medio de una
teoria implacable de la violencia social. Hoy dia, ademas, la Iglesia
no puede ni quiere anestesiar o vendar los ojos para no sentir y no
ver las injusticias: la lucha por la justicia es evangélica, declara
Centesimus annus.

6. Hacia una filosofia/teologia de la acciéon segun el Evangelio

Lo menos que cabe decir ante estos dos tipos de lucha de clases
(el de los proletarios y el de los «fuertes») es que e/ cristianismo, el
evangelio, es mucho mds rico, ya que no excluye ni la lucha ni el
acuerdo, ni el perddn ni la exigencia de justicia, ni la reconciliacion
entre personas y grupos. Por una parte acepta el hecho del conflicto
y preconiza la lucha por la justicia ®°. Por la otra asume toda la ri-
queza de los procesos de reconciliacion y de expansion de la paz,
desde el interior del hombre al exterior de su convivencia, tal como
los explica san Pablo en su Epistola a los Efesios.

La Carta del P. Arrupe reconoce que el cristianismo tratara de
dar prioridad a aquellos medios de transformacién de la sociedad
que superan la dialéctica amo-esclavo: el proceso de reconciliacion
que no pierde la esperanza de la conversidn, la solidaridad intercon-
tinental con los pobres y los «sin poder», amén de la persuasion y el
testimonio. Como es tradicional, para defenderse de la injusticia
opresora, apela a la lucha violenta tan sdlo como uéltimo recurso.

La Carta ha expuesto asi una filosofia/teologia de la accidn, que
sustancialmente coincide con la Instruccion de 1984, salvo en el to-
no: mas irénico y pastoral el de Arrupe, mds critico y severo el de la
Instruccion. Pero, en realidad, el nicleo de la Instruccion es asimis-
mo la dificultad de asumir la ideologia de la lucha de clases —no los
hechos de conflicto o de lucha de clases— en el programa de una
accion segun el Evangelio:

«Esta expresion [“lucha de clases”] conserva la interpretacion
que le dio Marx y, por tanto, no se la puede considerar como un
equivalente, de alcance empirico, de la expresion “conflicto social
agudo™» *¢.

En definitiva, lo habia dicho ya Pablo VI: seria ilusorio olvidar el
vinculo intimo que une radicalmente los elementos del analisis mar-

8 Juan PasLo 11, Centesimus annus. La problemdtica social, hoy (Madrid 1991),
n5§3.14.17.26. 27.
8 Instruccion 1984, VII, 8.
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xista con la ideologia con la que mantiene profunda relacion. Este es
el riesgo de asumir ¢l analisis marxista sin caer en la cuenta del tipo
de sociedad totalitaria y violenta —latente o explicita— a la que
conduce ¥7.

7. El marxismo como sistema politico ;se adapta
a Latinoamérica? ;Qué puede esperarse?

Algunos intelectuales europeos han confiado excesivamente en
que ¢l pueblo aceptaria los modos de hacer y el sistema inspirados
en el marxismo. Pero el pueblo es frontalmente alérgico a la parado-
ja seglin la cual el objetivo final de la historia es la transformacion
social a costa de los sentimientos religiosos mas arraigados.

La misma Teologia de la Liberacion, sobre todo en su etapa de
mayor madurez, considero el sentimiento y los valores religiosos del
pueblo como una cosa muy distinta del «opio». Los mismos marxis-
tas no creyentes dijeron, en aquella época, que habia una religiosidad
que llevaba al cambio social. Pero la conviccidn latinoamericana va
mas alla: por supuesto que la religion no tiene por qué ser «opio».
Pero el valor religioso es, en si mismo, mas alto que su capacidad de
promover ¢l cambio social. Desde el punto de vista evangélico que
insiste en el nivel de la gratuidad, el valor religioso no tiene por qué
tener una eficacia inmediata: es en si un valor supremo y —por afia-
didura— una riqueza antropologica y social. Ahora bien, la religio-
sidad popular, emblematizada en la imagen de la Virgen de Guada-
lupe, aparece aliada a un profundo sentido que clama ante Dios y
reivindica la justicia para los injustamente oprimidos y marginados.
Hay en Latinoamérica un sentimiento bifronte de esperar contra toda
esperanza que Dios, Padre y Liberador, no deja de su mano a los
pobres, los cuales merecen apoyo y solidaridad (opcion preferencial
por los pobres) .

Los acontecimientos de Chiapas demuestran actualmente que re-
ligion y sometimiento no son dos valores coincidentes, ni de hecho
ni de derecho, en el continente americano. Aunque en todas las pas-
torales de Mons. Samuel Ruiz queda muy claro que €l busca el cam-

87 Cf. Pasro VI, Octogesima adveniens, n.34.

8 Al hablar de la TL, hay que tener muy en cuenta las comunidades populares que
cultivan formas muy tradicionales de la piedad popular (Bautismo, devocion mariana,
pertenencia a la Iglesia catolica, respeto y afecto al Papa, procesiones...) enlazadas a
un profundo sentido de justicia. Ello ocurre en las distintas clases sociales, si bien en
cada una a su modo. Asi, los mineros del Norte de Chile no sabian lo que era la
Teologia de la Liberacion, pero junto con un sentimiento religioso muy hondo y
connatural expresaban también un sentido de justicia igualmente fuerte.
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bio social por medios pacificos, queda también muy claro que su
religion es salvacion para el marginado, para todas las dimensiones
del marginado y para todos los marginados. La sublevacién de Chia-
pas no puede atribuirse a la influencia de la Teologia de la Libera-
cion, y demuestra que hay un terreno religioso/social en el que estan
enraizadas profundamente ¢ indisolublemente unidas la religiosidad
popular y el anhelo de justicia ®. Todo ello estd pidiendo una inter-
pretacion cristiana de esa misma realidad social.

El proyecto de una accion evangélica es una cuestion teorica (fi-
losofica, incluso), pero sobre todo de religiosidad practica, que pasa
por la busqueda de todos los recursos pacificos que, superando la
neutralidad del espectador, tiendan a una reconciliacién de la plura-
lidad contrastada, que —en el caso de Chiapas— es la convivencia
pacifica de latinos, mestizos e indigenas. Lo mismo para Europa en
¢l caso de Bosnia-Herzegovina, emblematizado en Sarajevo: se trata
de la convivencia de los distintos, es decir, de etnias y religiones
distintas.

El tema no es solamente socioldgico sino teoldgico, porque en
todo el proceso de reconciliacion interviene la accion imprevisible e
in-objetivable del Espiritu Santo que impulsa a los «colaboradores
de Dios» (1 Cor 3,9). El Espiritu hace la unidad no por la fuerza de
«unosy», que son los mas fuertes, con la exclusion de los «otrosy,
considerados «malos», sino por inclusion de elementos plurales. El
Espiritu quiere y mantiene la pluralidad, pero no como dominio del
mas fuerte y exclusion del mas débil, sino como convivencia de los
distintos, diversos o diferentes, en el reconocimiento de esa alteri-
dad distinta. De esta forma, quien piense que se debe evitar ¢l cami-
no de la lucha de clases violenta, no puede caer en la neutralidad que
facilite la digestion del débil por el fuerte.

Finalmente, lo que ha ocurrido en El Salvador, en la misma Nica-
ragua y en el Cono Sur, sugiere que, si Latinoamérica ha de encontrar-
se a si misma, debe superar los dos peligros de manipulacion que la
acechan: la mentalidad y la practica de la lucha de clases violenta, pero
también la lucha sorda que provoca la ideologia del capitalismo salva-
je, que incluye la corrupcion de centros de poder periféricos y la de-
pendencia o sumision respecto del verdadero poder central, constituido
por andnimas multinacionales de uno u otro continente.

¥ Otro problema es que la religiosidad del oprimido tal vez enlace con la herencia
colonial del «golpe» y dela «guerrilla», medios de accion hoy dia totalmente obsoletos.
Hoy debemos apelar seriamente a la solidaridad social entre pueblos (a la solidaridad
intercontinental, cosa que implica el veto a la accion de los fuertes que expolian y
corrompen), al respeto a los derechos del hombre y de los grupos indigenas, y a.la
vocacion a la paz, arraigada en los pueblos latinoamericanos, como una riqueza autéc-
tona.
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Puede, por tanto, esperarse para América Latina algo asi como
una concordia oppositorum: una especie de lustracion profunda-
mente religiosa, no exactamente como la europea basada en la
emancipacion del individuo o de una clase que se impone violenta-
mente a la otra, en un ambiente de secularizacion, sino la [lustracion
ética de unos pueblos que encuentran su caminar libre junto a su
dignidad y su honestidad %. Esa dignidad les ha de llevar a asumir
con fuerza una doctrina ética basada en sus propios valores autocto-
nos: el amor a la tierra, a la vida austera y sencilla, a la paz —en
especial, paz entre razas diversas—, a la busqueda de la autént}ca
democracia de la participacion comun, a la solidaridad como vida
compartida y acogedora, que tanto impacta a los que visitan por pri-
mera vez el Tercer Mundo, etc. Eso estd cerca de la ética social
predicada durante los pontificados de Juan XXIII, Pablo VI y Juan
Pablo II, tan populares en Latinoamérica: derechos del hombre, ho-
nestidad contra la corrupcion, igualdad de individuos y clases, frater-
nidad, respeto a las distintas formas de vida no necesariamente com-
petitivo-capitalistas, regulacion justa del precio de los recursos natu-
rales, etc.

Desde el punto de vista pastoral jquién interpreta este unico sen-
timiento dual, religioso y de justicia? Los tedlogos y los pastores
estan llamados a interpretar eso que llamariamos religion unida a la
justicia como un signo del tiempo o del Espiritu. Esta seria la verda-
dera mediacion socio-pastoral de una teologia inculturada en Lati-
noamérica. Todavia, ademas de la teoria de los tedlogos y de la prac-
tica pastoral, es necesario un tercer nivel, civil y laical: ¢l de la po-
litica honesta, eficaz, al servicio de los intereses del pueblo. Este
nivel autébnomo —relativamente auténomo, porque esta abierto y re-
ceptivo a la voluntad de Dios— debe servir de verdad al bien comuin,
para decirlo con el lenguaje que atraviesa todo el arco de la doctrina
(social) de la Iglesia desde Rerum novarum hasta Centesimus annus,
pasando por Gaudium et spes.

Queda claro por qué hay tres niveles: el propiamente pastoral, el
de los tedlogos de la liberacion y el de los politicos. Estos tres nive-
les no siempre se encuentran, pero tienen un terreno comun: la rea-
lidad oprimida y pobre del pueblo que se siente amado por un Dios
liberador. La gente no formula las aspiraciones del pueblo en térmi-
nos teorico-criticos de Teologia de la Liberacion, pero, en cambio,
viven a fondo el problema de que Dios no les pide sélo rezar sino

% Como decia un comunicante guatemalteco: «Restituidnos, los europeos, los
valores de los que nos habéis despojado: el amor a la tierra, la paz, el respeto a las
diferentes costumbres y etnias».



186 C.5.  Las mediaciones de la teologia

que les pide actuar en el sentido mismo de su oracion para la trans-
formacion de sus propias realidades sociales.

En conclusién: desde los inicios de la Evangelizacién de Améri-
ca, con las primeras leyes de defensa de los indigenas promovidas
por Bartolomé de las Casas, existe en América Latina una union
estrecha de la religion popular (profundamente arraigada en el cato-
licismo) y de anhelo de justicia, producida por la opresion que han
sufrido endémicamente los mas pobres y marginados. Esta union de
religion y anhelo de justicia es previa al fendmeno de la Teologia de
la Liberacién de la segunda mitad del siglo xx. Este substrato de
religiosidad/justicia actia una y otra vez como una llamada a inter-
pretarlo a la luz del Evangelio y a darle una respuesta teoldgica y
pastoral.

8. La direccién de la fe y la mediacién de las ciencias
profanas

Ha quedado claro que la Teologia de la Liberacién asume los
resultados de las ciencias sociales para poder captar cientificamente
la realidad ®'. Pero hay una cosa que deseo dejar totalmente clara,
precisamente porque acepto la mediacion de las ciencias sociales por
parte de aquellos tedlogos que estan preparados para asumir hones-
tamente su método, como otros lo estamos para asumir el pensa-
miento filoséfico o el método histdrico.

Es el hecho de que la misma revelacion se desdobla como me-
diacion primordial para sefialarnos la realidad concreta a la luz
misma de la Palabra de Dios. Esta «tesis» me ha sido inspirada por
la lectura atenta de la obra de Jests Martinez Gordo. Véase el pen-
samiento de este autor, en el que se sintetiza, como se vera en la nota

siguiente, la exigencia del tedlogo de la liberacion y la influencia de
Bruno Forte:

° La epistemologia de TL se halla formulada en el texto de J. Sobrino citado en la
nota 61: gnoseologia de un ultra-realismo inmediato (hay que captar la realidad, mas
que los conceptos sobre la realidad); la asuncion de la mediacion de la sociologia capaz
de dar cuenta de la opresién/liberacion; por fin, la primacia de la teologia praxica. Ver
el texto de SoBriNO, 1., 0.c., p.16, citado en la nota 50. «La teologia progresista |[...]
tiende a ignorar la practica del hombre en la construccién del Reino, aunque se le siga
exigiendo una practica ética. La Teologia de la Liberacion, por el contrario, recalca que
al Reino de Dios hay que responder con esperanza y con practica; que el Reino de Dios,
incluso en cuanto utopia, exige también una practica que mueve a realizaciones parcia-
les de ese reino, a través de mediaciones historicas concretas que deberan ser discerni-
das». (LG n.5 habla de «germen» del Reino: si el Reino es Cristo, se dan en el mundo
vislumbres, atisbos, simbolos de su llegada.)
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«El Padre se revela como eterno Silencio y eterno Amante en el
Hijo y, a partir de El, en lo necio, lo débil, lo despreciable y lo inutil
de nuestro satisfecho mundo» *%.

Mis observaciones criticas a la obra de Martinez Gordo vieron la
luz, junto con las observaciones de F. Manresa, de B. Forte y del
mismo J. M. Gordo, en una publicacién significativa **. Por encima
de las criticas sinceras que le hice, emergia, por mi parte, una valo-
racion asimismo sincera que repito aqui:

«La voluntad misma de Dios se convierte en la mediacién mas
alta [para la teologia] al rechazar el pecado que muerde la conviven-
cia humana y al darnos la direccion de la fe que actua por el amor
para tomar sobre si y quitar el pecado del mundo. Esto es lo que
admira JMG en el “segundo Gustavo Gutiérrez”: la apelacion a Dios
que, desde el Silencio o desde su palabra llena de Amor, establece
los términos y los fines de la lucha contra el pecado del mundo para
que pueda darse la méas auténtica ¢ integral liberacion: la salvacion
de Dios en la historia de los hombres finitos y pecadores. Queda
claro que a esa voluntad de Dios que discierne el mejor sentido de la
historia, tan s6lo se accede sapiencialmente. A través de la fe que
saborea y “padece” a Dios, me atrevo a apostillary *.

Esa lectura mia de la Voluntad o de la Palabra de Dios como
«mediacién suprema» —non normata— para toda teologia, cref ver-
la confirmada al darme cuenta de que cuando Jesus dice «los po-
bresy» en las Bienaventuranzas, o cuando Jesus se reficre a «un aban-
donado medio muerto» en la parabola del Buen Samaritano, en ver-
dad se refiere a estos y a tales pobres concretos, a este y a tal
apaleado y marginado concreto que esta al lado del lector de hoy
(samaritano o no) y que, seguramente, la sociedad competitivo-con-
sumista quiere ocultar. Asi pues, la misma palabra de Dios sefiala en
concreto a unos pobres con nombres propios y situaciones determi-
nadas, de tal manera que el verdadero seguidor de Jesus nunca podra

92 MaRTINEZ GORDO, J., Dios, Amor asimétrico. Propuesta de Teologia Fundamen-
tal practica (Bilbao 1993), p.157, Propuesta 18.%. Quizds es aun mas clara la Proposi-
cién 19.% «El Hijo se revela como eterna y amada Palabra asociada, libre, gratuita y
preferentemente a los condenados por el sistema. La teologia fundamental que se
propone quiere ser memoria de la comparifa de la Palabra de Dios hecha carne —a
partir de la Cruz y de la Resurreccion— en los condenados por la historia y por el actual
sistema. Intenta ser la voz a través de la que se vaya explicitando el alcance y el
significado prafético de dicha Palabra, asi como del singular comportamiento del
eterno Amado en la entrafia misma de la historia» (p.164).

93 MarTiNezZ Gorpo, J., Del miedo a la libertad al miedo a la solidaridad. Debate
con ocasion de la presentacion de una tesis: Cuadernos «Institut de Teologia Fona-
mental» (Sant Cugat del Vallés 1994).

9 Ver este pensamiento mio (JMRB) en MarTiNez Gorpo, J., o.c., p.29.
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decir aquella frase desolada: «Amo al Hombre, pero no amo a nadie
en concreto».

Por otra parte, se impone aqui, por lo que se refiere a la metodo-
logia de la teoria y de la praxis liberadora, algo muy profundo y
sencillo, que esta en el fondo de la Carta del P. Arrupe y en las
Instrucciones de la Congregacion de la Fe: asi como la Teologia no
trata de asumir un conjunto filoséfico, sélido, compacto y ya hecho
del todo, sino que incide en la filosofia del tiempo aportando nuevos
elementos y criticas procedentes del Evangelio, asimismo, la Teolo-
gia no tiene por qué asumir una mediacion socio-analitica solida y
cerrada, ya hecha del todo (;acaso existe?), sino que dialoga cordial-
mente con los intentos de acercamiento a la realidad de los oprimi-
dos que realizan los estudiosos y las fuerzas sociales, mientras trata
de encarnar y de ofrecer la civilizacién del amor procedente del
Evangelio. Asi puede crecer y madurar, con la levadura cristiana que
ayuda a fermentar la masa, la conciencia social de los pueblos, sobre
todo en aquellos en que es mas fuerte el contraste entre pobres y
ricos.

V. LA MEDIACION PSICOANALITICA

En realidad, todo aquel que, para entender algun tema teoldgico,
se vale del método o de las categorias del analisis psicolégico que
deriva de la linea instaurada por S. Freud, esta trabajando de acuerdo
con la mediacién psicoanalitica. Hoy dia, Francis Dolto ha aplicado
el analisis psicologico para tratar de entender aspectos reconditos del
Evangelio ?°. Pero sus presupuestos hermenéuticos no buscan tanto
la verdad del Evangelio cuanto «un torrent phantastique de sublima-
tion des pulsions» . Por eso, se aplica a unos textos que —confie-
sa— seria una injusticia descartarlos. Pero la pre-comprension de la
doctora Dolto considera como mitica la sustancia evangélica, bien
entendido que «cuando yo digo mitico, yo sefialo mas alla de la ima-
ginacion particular de cada uno. Es [aquel punto] de reunién de to-
das las imaginaciones que se superponen en una misma representa-
cién» 7, Para Francis Dolto, el mito ilustra el nacimiento de una
cosa. En el evangelio de la infancia se asiste al nacimiento de Jesu-
cristo y del Nuevo Testamento y, en este sentido, el mito participa
asimismo del misterio, es decir, que revela una verdad. Para la doc-

* DoLTo, F., interpellée par Gérard Sévérin, L ‘Evangile au risque de la psycha-
nalyse (Paris 1977).

% Doito, F., o.c., p.16.

7 DoLto, F., o.c., p.21-22.

V. La mediacion psicoanalitica 189

tora Dolto, el «mito» de los origenes del cristianismo es rico y car-
gado de sentido.

Ne veo que este libro sea el lugar para un juicio contundente.
Pero si quisiera mostrar la ambigiiedad, proclive al reduccionismo.
El lector del Evangelio se encuentra ante narraciones que intentan
transmitir hechos como la muerte en Cruz de Jests y algo que pode-
mos calificar de hecho teoldgico como su Resurreccion. Tras los re-
latos de la muerte-resurreccion de Jests encontramos una densidad
factica y real de mayor densidad que la contemplada en las dramati-
zaciones representativas que componen los relatos de la infancia.
Esta gradacion de géneros literarios y de significados es algo que
Francis Dolto debiera tener muy en cuenta antes de etiquetar con el
término «mito» la sustancia evangélica.

Distinto es el caso del profesor de Teologia sistematica Eugen
Drewermann. Ha empleado categorias psicoanaliticas para la expli-
cacion del misterio trinitario *® y para la inteleccion del evangelio %,
asi como para entender algo tan intimo de la institucion eclesial co-
mo son los clérigos %0,

Drewermann, que se presenta como un profesor de teologia sis-
tematica experto en el analisis psicolégico, afirma que tan solo si se
esta de acuerdo con la ciencia psicologica sera posible hablar de
Dios al hombre:

«En otras palabras, en nuestro propio siglo xx, cien afios después
de F. Nietzsche y setenta después de S. Freud, hemos llegado a un
punto —¢ incluso lo hemos rebasado ampliamente— a partir del
cual ya no es posible hablar de Dios al hombre, si no es en términos
acordes con la ciencia humana de la psicologia» '°'.

El psicoanalisis es instrumento para el conocimiento teoldgico
porque es instrumento para conseguir la unidad vital del clérigo, lo
que llevara a conocer el ser y la funcion del mismo:

«El caso es que, hoy en dia, no vemos cdmo todas estas sugeren-
cias podran resultar fecundas para conseguir una auténtica unidad
vital sin la ayuda de este instrumento, es decir, el psicoanalisis, que
a menudo provoca tantos recelos (hasta cierto punto razonables) en
la Iglesia catdlica, sobre todo cuando se trata de los clérigos» 192,

% DREWERMANN, E., Religionsgeschichtliche und tiefenpsychologische Bemerkun-
gen zur Trinitditslehere, en BREUNING, W. (Ed.), Trinitdt. Aktuelle Perspektiven der
Theologie (Friburgo de Brisgovia-Basilea-Viena 1984), p.115-142.

% DREWERMANN, E., Das Markus-Evangelium, 2 vols. (Olten 1984-1985).

1% DREWERMANN, E., Kleriker, Psychogramm eines Ideals (Olten 1989); ed. caste-
llana: Clérigos. Psicograma de un ideal (Madrid 1995).

190 DREWERMANN, E., Clérigos (Madrid 1995), p.13.

192 DrRewerMANN, E., o.c., p.17.
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Drewermann cree que su investigacion psicoanalitica no es, por
lo pronto, una especie de libelo politico, sino «inica y exclusiva-
mente un intento de comprender mejor ciertas cosas» ', El método
psicoanalitico es empleado, asi, para sefalar las contradicciones in-
herentes al pensamiento teologico abstracto, y para «des-construir-
lo» 104, es decir, para limpiarlo de adherencias y poderlo mostrar
correctamente, segun los datos mas ciertos de la antropologia.

La lectura del conjunto de Clérigos me ha llevado en especial al
«Prologoy y a los capitulos «Objetivos y Metodologia» y «Diagndsti-
co», con la finalidad de poder enumerar y clasificar aquellos elementos
metodoldgicos que pudieran arrojar luz sobre la relacion entre el siste-
ma teologico y el uso de la mediacion psicoanalitica. Pero estas pagi-
nas '% presentan una figura dialéctica de contraposicion entre teologia
y psicologia, mas que de integracion, lo que queda confirmado por el
conjunto del libro que en multitud de ocasiones contrapone €l resulta-
do de una teologia abstracta al resultado del analisis existencial y psi-
cologico. Compruébese lo que digo a partir de las notas en las que se
citan tedlogos actuales, a quienes Drewermann pasa cuentas de sus
«muchas faltas». Esto ocurre con J. B. Metz, con Teilhard de Chardin
y con K. Rahner. Una débil afectividad positiva por parte de Drewer-
mann hacia estos dos 1iltimos no impide sefialarles con rigor todos sus
supuestos y numerosos yerros 106,

A partir de Drewermann, como a partir de Francis Dolto, es difi-
cil avanzar un juicio sobre las posibilidades de ensamblar el método
y ¢l saber psicolédgico con la teologia, tema que a priori puede con-
siderarse abierto. En el caso de la Teologia de la Liberacion, la me-
diacion socio-analitica servia para que las aserciones teologicas pu-
dieran llegar a la realidad fluyente de la vida social. Aqui, habrian de
servir para el autoconocimiento del sujeto y como ejercicio sisteméa-
tico de purificacion antropoldgica de las aserciones teologicas. En el
caso de Drewermann, estas aserciones versarian sobre el significado
de los términos «elegido», «gracia», «ideal de vida», «funcion» y
«funcionalidad ministerialy», «institucion», «pastor», «profeta», «sa-
crificion, etc. Asi se cumpliria, en todo caso, un didlogo interdisci-
plinar. Lo que no puede presentarse como un modelo de relacion
entre psicologia y teologia es que la primera tienda a la critica y
«des-construccion» radical de todo el edificio teologico '07.

193 DREWERMANN, E., 0.c., p.24.

194 La critica psicologica o estructuralista llama «déconstruction» al proceso critico
de mostrar las fases de un proceso psicoldgico o de una estructura antropolégica que
son incoherentes con su eje vertebrador.

19 DREWERMANN, E., o.c., p.9-47.

'% DRewERMANN, E., 0.c., p.133, por ejemplo.

"7 Un juicio mas duro sobre las posibilidades antropoldgicas y religiosas del
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En la practica, el método psicoanalitico puede extrapolarse hacia
un objetivo mas radical: mostrar las contradicciones inherentes al
pensamiento teologico, con animo de hacer patente su intrinseca de-
bilidad e, incluso, su falsedad. El analisis psicologico puede tender
asi a un doble resultado practico: puede ser util para limpiar de con-
tradicciones y de oscuridades el entramado de la Iglesia. Pero puede
tener de hecho un alcance mas radical: ejercer sobre ese entramado
y sobre las diversas instituciones eclesiales una critica demoledora
que muestre lo inutil y nocivo del conjunto de la institucion de la fe.
Estas dos posturas son muy distintas aun cuando en ambas exista un
grado fuerte de pasion que, en el primer caso, es la pasion de revi-
sién y de renovacion, mientras en el segundo caso es un impulso
des-tructivo, un tanto edulcorado por la palabra «des-construc-
ciony '8,

La psicologia es instrumento para entender mejor. No para de-
moler mas a fondo. Es verdad que las doscientas ultimas paginas del
libro intentan presentar con sentido positivo los consejos evangéli-
cos vistos de acuerdo con la investigacion psicoanalitica. Pero en
estas mismas paginas aparece clara la funcion des-constructora del
psicoanalisis, tal vez no en si mismo sino tal como es utilizado por
Drewermann:

«Es evidente que lo que hoy mds corroe por dentro la estructura
del entero sistema clerical catdlico y provoca su ruina tan estrepitosa
es fundamentalmente el psicoandlisis. Y eso no precisamente porque
los psicoanalistas —total, un puiiado dec médicos— se muestren es-
pecialmente agresivos en su critica a la institucion eclesiastica, sino
porque la terapia psicoanalitica, en su esfuerzo por ofrecer una forma
de vida mas saludable basada en la experiencia, confirma dia a dia
lo que ya dijeron en el siglo xix filosofos de la talla de Feuerbach,
Marx y Nietzsche: que hay que considerar los principios religiosos
del cristianismo como una forma de alienacion de la conciencia, co-
mo un estado verdaderamente patologico tanto de la sociedad como
del individuo. Sobre todo, en la forma de vida actual de los clérigos
es donde mejor se ve que todos los ideales y contenidos del cristia-
nismo aparecen como injertados desde el exterior, en lugar de crecer
desde dentro» '%.

psicoanalisis puede encontrarse en la reciente obra de BaGeT-Bozzo, G., Dio e I'Occi-
dente (Milan 1955), p.62-67. La razon del juicio negativo de Gianni Baget-Bozzo lo
razona este autor a partir de que el psicoanalisis desconoce la autonomia de las dos
facultades significantes: entendimiento y voluntad, en beneficio de la facies inferior
animae.

10 DREWERMANN, E., 0.c., p.33-34.

199 DrRewERMANN, E., 0.c., p.595. La cursiva es mia (JMRB).
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Como un ejercicio abierto, propongo estas tres preguntas. La pri-
mera es de tipo general: El psicoanalisis jes el unico discurso (cien-
tifico) posible en el ambito de la ciencia psicolégica? El mismo Dre-
wermann se pregunta: «;no estad constituido [el psicoanalisis] por
una serie de teorias ain no suficientemente demostradas?» ''0. En
concreto tenemos la forma ingenua con la que concibe la autorreali-
zacion, o existencia personalizada segun el existencialismo, al paso
que su contradictoria —la alienacion '''— es descrita de forma cari-
caturesca:

«Lo nico que nos interesa aqui es llamar la atencion sobre el
impacto psiquico que tiene que suponer para un clérigo en ejercicio
el hecho de tener que considerar toda su cxistencia como un don “de
lo alto”, como mision encomendada por Cristo a través de los apos-
toles y de sus sucesores, es decir, los obispos de cada didcesis» "2,

Me gustaria apostillar que a todo cristiano se le ha ensefiado a
recibir el conjunto de su existencia como «don de lo alto» y, de
modo simultaneo, a ganarse su personalidad «con el mazo dando».

La segunda pregunta es muy concreta. Deriva de otra cita de
Drewermann, la que corresponde a la nota 107: El discurso de Dre-
wermann ;es estrictamente psicoanalitico, o es un discurso de base y
estructura prevalentemente filosofica (Nietzsche y Sartre principal-
mente), que en algunos puntos asume el analisis psicologico?

La tercera pregunta es especifica. Pone en cuestion las relaciones
mutuas entre psicologia y teologia: ;Acaso estos dos dmbitos, que
podriamos calificar como dos ciencias del hombre, no han de estar
muy atentos a sus respectivos métodos, limites y certezas, no con
animo concordista, sino para poder presentar una «partitura a dos
vocesy, en vez del afan por silenciar una de las dos? Podria darse un
modelo psicoanalitico mucho mas respetuoso de los propios limites
de la ciencia y también dotado de cierto respeto por lo que la teolo-
gia pueda decir de la posible repercusion de la llamada de Dios en la
vida de una persona. No es raro en la practica que los psicoanalistas
sean, precisamente, muy cautos y respetuosos ante la posibilidad de
entrar en el ambito de la fe de sus clientes: evitan en lo posible
intervenir en este campo, y menos con propdsito de des-construir.
Un ejemplo es suficiente: tal vez el sentimiento de ser llamado por
el amor de Dios puede aportar a un creyente, clérigo o no, una fuerte

!9 DrREwERMANN, E., o.c., p.140.

""" DRewerMANN, E., o.c., Este modo de ver las cosas es recurrente. Ver p.8, 15,
25-27, 33-35, 75, 86, 93, 107, 117 (la cita de Hegel), 122, 125, 137, 189 (jtotal
despersonalizacion!).

112 DREWERMANN, E., o.c., p.109.
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base anti-depresiva que ¢l psicélogo estard seguramente en condicio-
nes de apreciar.

VI. POSIBILIDAD DE OTRAS MEDIACIONES. EL ARTE,
Y EN CONCRETO LA MUSICA

El principio de que los medios de expresion humanos no se ago-
tan con la expresion conceptual ;no abre el camino al hecho de que
la Teologia asuma estas formas de expresion? En parte, esta asun-
¢ién tiene carta de naturaleza en la Iglesia: una expresion teologica
no-conceptual se halla en la liturgia —cantos, ritmo que sintetiza las
coordenadas de espacio y de tiempo, iconos (mosaicos y pinturas),
etc.—, en la poesia mistica y tal vez en la musica de los «musicos
que han rezado», como decia Urs von Balthasar ''3. Todo ello puede
integrarse en esa «teologia primera» que es la Liturgia.

Pero hay més. Se trataria de reflexionar sobre las posibilidades
del arte para ser mediador de una expresion teologica no conceptual.
Un fuerte escollo y fuente de malentendidos lo constituye el hecho
de que una obra de arte es «gratuitan, en el sentido de que —de
suyo— no trata de expresar otro mensajc que su miSmo ser y estar
ante los receptores que la miran o la escuchan. Pero, aun asi, la obra
es algo concreto que puede simbolizar algo trascendente, al menos
para la mayoria de los mortales. Pondré un solo ejemplo, segura-
mente no el mas claro: de hecho, una obra de arte como la opera
Wozzeck, de Alban Berg, puede simbolizar que aun en el sinsentido
y en la miseria hay ser... y trascendencia. (He tomado esta obra de
Alban Berg porque tal vez es el resumen y la agudizacion de la es-
tética de Gustav Mahler, hoy dia bastante popularizada). En el extre-
mo opuesto, podia haber tomado la Iglesia de San Marcos de Vene-
cia como simbolo de trascendencia en el recogimiento: simbolo del
contraste entre espacio limitado y espacio infinito.

Todo cuanto he dicho y diré, en el capitulo sobre el lenguaje,
sobre la relacion entre concepto y simbolo, todo cuanto he intentado
ejemplificar acerca de la «expresion religiosa» subyacente en el ni-
cleo de la expresion artistica —que abre lo sensible y temporal a lo
inefable y trascendente— creo que es suficiente para dar simple no-
ticia de un tema que, ciertamente, no cabe en un libro de texto como
el presente.

03 Urs voN BaLTHASAR, H., El problema de Dios en el hombre actual (Madrid
1960), p.87 y 138: «Solo han seguido verdaderamente vivas las obras de los que han
rezado».
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INTRODUCCION

Este capitulo se articula en tres partes: La primera serd La Escri-
tura, libro de la comunidad de la fe. En efecto, la Escritura es el
libro que expresa la fe de la Iglesia de Jesucristo. Aunque su lectura
esta abierta a toda la humanidad, los cristianos lo valoran como me-
diacion auténtica de la revelacion del Logos de Dios, y entienden

' El contenido sustancial de este capitulo constituy® una de las Ponencias de las
XXVII Jornadas de Teologia que celebrd, en la ciudad de Ledn, la Pontificia Univer-
sidad de Salamanca del 31 de agosto al 2 de setiembre de 1994. Como tal ponencia fue
publicado con el titulo Lectura teoldgica de la Biblia, en Garcia Lopez, F., GALINDO
Garcia, A. (Eds.), Biblia, Literatura e Iglesia (Salamanca 1995), p.195-214, valioso
libro que recogié las Ponencias y Comunicaciones de aquellas Jornadas, que tuvieron
como telon de fondo el Documento de la Pontificia Comision Biblica sobre La inter-
pretacion de la Biblia en la Igiesia, de 18.X1.1993. El Dr. Félix Garcia Lépez, Decano
de la Facultad de Teologia de la P. Universidad de Salamanca, ha autorizado amable-
mente al autor para disponer aqui de ese escrito, redactado en definitiva con la mira
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—por tanto— que expresa su fe: la fe de la Iglesia. Este tema prin-
cipal conlleva €l de la interpretacion de la Biblia en la Iglesia.

En seguida aparece un segundo tema capital, una segunda parte:
La Escritura es el ambito de estudio comin de exégetas y de tedlo-
gos. ;Como deben repartirse el trabajo? La determinacion de lo que
es la exégesis y la teologia biblica en comparacion con la teologia
sistemdtica constituird, pues, la segunda parte.

Finalmente, en continuidad con ella, el trabajo culminara cuando
trate de precisar cudl es el régimen y la funcion de la Sagrada Escri-
tura en el seno de la Teologia Sistematica, hasta llegar a entender, en
una profundidad que supere el tdpico, qué significa decir que la Es-
critura es como el «alma» de la Teologia.

[. LAESCRITURA, LIBRO DE LA COMUNIDAD DE LA FE. LA
INTERPRETACION DE LA BIBLIA EN LA IGLESIA

1. ;Palabra de Dios?

Sélo puede revelar el misterio de Dios su propia Palabra: su Lo-
gos divino. Por eso es bueno volver a escuchar una pregunta que
pertenece a la Teologia Fundamental: ;Por qué nos atrevemos a lla-
mar palabra de Dios a la serie de los libros de la Biblia, constituida
por un conjunto de palabras extraidas del lenguaje comun? Para de-
cirlo de un modo chocante: ;por qué nos atrevemos a llamar palabra
de Dios a los escritos formados seglin un lenguaje humano limitado
(ya que el concepto no puede contener a Dios); un lenguaje, ademas,
que se refiere a unos temas particulares: a un pueblo particular o a
los hechos y al significado de la vida de Jesus?

A pesar de esta limitacion y particularizaciéon, nos atrevemos a
llamar palabra de Dios a estos Escritos porque creemos en la posibi-
lidad de que el Logos divino pueda expresarse en términos extraidos
de la experiencia comun, es decir, de la historia humana. El Logos
divino es una Palabra que, dada su condicién expansiva y omnicom-
prensiva, no desdefia encarnarse en lo humano. La confianza de que
puede darse una palabra de Dios «encarnada» en las palabras huma-
nas nos lleva a la verdadera nocidn de revelacidn, ya que la posibi-

puesta en que llegara a ser el correspondiente capitulo sobre La Escritura, «alma» de
la Teologia de su Introduccion a la Teologia. La segunda parte de la ponencia —un
ejemplo de tratamiento de texto biblico por el tedlogo sistematico— ha sido profunda-
mente remodelada como un excursus que mostrara, de acuerdo con las necesidades y
los limites de esta Introduccion a la Teologia, los pasos concretos que se dan desde la
exégesis a la reflexion teoldgica, y la manera como el teélogo ha de darlos, a base de
asumir el buen trabajo que le ofrecen los estudios exegéticos.
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lidad de la revelacion depende de la capacidad encarnatoria del Lo-
gos de Dios. Entre el Logos eterno de Dios y nuestra capacidad de
recibir la comunicacién de la Palabra divina en el tiempo, se consti-
tuye la doble mediacion reveladora, divino-humana: El «Verbo he-
cho came» y, analdgicamente, la Sagrada Escritura, expresion feha-
ciente de la Palabra hecha «carne», que es Jesucristo. Por eso, el
Sujeto ultimo al que nos atrevemos a atribuir esa Escritura Sagrada
es ¢l Logos divino, el cual se comunica con nosotros mediante todo
el conjunto de términos del que nos valemos en y para la comunica-
ci6n humana.

De ahi que los cristianos distingamos la Palabra de Dios hecha
carne en Cristo Jesis, principio y centro de toda revelacion de Dios,
de las palabras de Dios hechas comunicacion en el lenguaje de los
hombres. La Palabra de Dios hecha hombre es distinta de las pala-
bras de Dios hechas lenguaje. La Escritura, como testimonio de re-
velacion, depende de la persona de Cristo, el testigo fiel: el aconte-
cimiento revelatorio primordial. Pero tienen en comin una analoga
mediacion encarnatoria: El Logos se hace hombre, imagen adecuada
de Dios, en Cristo Jesis. Pero el Logos se expresa también, en ana-
logia descendente, y por tanto de manera siempre inadecuada, en las
palabras, conceptos, imagenes comunes, con las que suele darse la
comunicacion humana 2, De aqui que, en nuestro trabajo, tomemos
los Escritos del Antiguo y del Nuevo Testamento como una expre-
sion, mediada por el lenguaje humano, del Logos de Dios.

El Nuevo Testamento, entendido en el surco de la Tradiciéon de
la Iglesia, nos advierte como llega el Logos de Dios hasta la huma-
nidad creyente: Jesucristo, Logos divino hecho carne, es recibido
con su historia personal intransferible —culminada en la Cruz y en
la Resurreccion— por la Iglesia de los Apostoles, como cima y con-
sumacion de la revelacion de Dios. La Iglesia de los Apostoles reci-
be el testimonio de la Palabra de Dios y la misma realidad de Cristo
vivo, en la Sagrada Escritura y en la Eucaristia, a fin de que la Pala-
bra y la Presencia de Cristo permanezcan en todos los tiempos. Bre-
ve: la Escritura es como ¢l espejo de la revelacion de Dios en Cris-
to 3 mientras la Eucaristia es la asamblea y cuerpo mistico de los
cristianos reunidos por la Palabra y en la Presencia del Seiior.

2 «La enciclica Divino afflante Spiritu ha expresado el vinculo estrecho que une a
los textos biblicos inspirados con el misterio de la Encarnacion [...]: “Al igual que la
Palabra sustancial de Dios se hizo semejante a los hombres en todo, excepto en el
pecado, asi las palabras de Dios expresadas en lenguas humanas, se han hecho en todo
semejantes al lenguaje humano excepto en el error™» (EB 559; ver DV 13; ver final-
mente JuAN PaBLo 11, Discurso de presentacion del Documento de la PCB (Madrid
1994), p.10.

3 Concirio VaTicano I, Dei Verbum, 7.
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Por eso, la norma perfecta de la fe en Cristo —una norma discer-
nible y objetivada— se halla en la Escritura, que como garante de la
verdad de Jesucristo es uno de los constitutivos esenciales de la Igle-
sia Apostolica ¢, receptora y transmisora de la Palabra viva, que es
Revelacién de Dios.

El anclaje de la escatologia en la historia permite decir que esta
Revelacion de Dios en Cristo se realiza en el tiempo de la Iglesia
Apostélica. Por eso, suele decirse que la Revelacion pablica de Cris-
to —y por ende la inspiracién de la Escritura constitutiva de la Igle-
sia— acaba con los Apdstoles: termina con la muerte del Gltimo
apostol 3.

Lo que aqui presento desde el punto de vista de la revelacion de
Dios por Jesucristo, lo presenta K. Rahner desde la perspectiva de la
inspiracion de la Escritura, en una tesis que fue dada a conocer en un
célebre articulo del afio 1956 °. Rahner valora e interpreta las afirma-
ciones contenidas en el Nuevo Testamento, tal como han sido enten-
didas por la Tradicion cristiana, hasta darles forma de tesis global:
Es voluntad de Dios manifestarse o revelarse en Jesucristo, Palabra
del Padre y Donador del Espiritu. Para llevar a término esta voluntad
del Padre centrada en su Hijo Jesus, el Espiritu Santo inspira a los
hagiografos que expresen por escrito y de manera fehaciente la ver-
dad de Jesucristo. Por eso, los Escritos del AT y del NT son fuente
y norma de la fe cristiana, porque en ¢llos se da cuenta de todo lo
que debemos saber y creer acerca de Jesucristo, el Hijo de Dios a
quien debemos escuchar y entender segin su mismo Espiritu 7.

4 Ver Forte, B., La Chiesa della Trinita (Roma 1995), p.120-131.

* Si no se parte de lo que representa en el disefio cristiano la Iglesia Apostélica,
esta sentencia parece restrictiva y arbitraria. Pero si se toma como testimonio de que
con la Iglesia Apostolica se ha creado la capacidad hermenéutica de acceder a Cristo
vivo, el aforismo toma su sentido pleno. Ver Pio X, Decreto Lamentabili: DS 3421; D
2021: «Revelatio, obiectum fidei catholicae constituens, non fuit cum Apostolis com-
pletar. Ver SCHUMACHER, J., Der apostolische Abschluss der Offenbarung (Friburgo de
Br. 1979).

¢ Publicado en «Zeitschrift fiir katholische Theologie» [78 (1956) 137-168]. Verel
contenido del articulo citado en Ranner, K., L ispirazione della Scrittura, en AAVV.,
Discussione sulla Bibbia (Brescia 1966), p.19-31.

7 Ver Ranner, K., L'ispirazione della Scrittura, en o.c., p.19-31. Su pensamiento
puede resumirse asi:

1.° Los libros del AT y del NT son fuente y norma de la fe cristiana.

2.° Es asi porque han sido inspirados por el Espiritu Santo.

3.° El fundamento ultimo de la inspiracion se halla en la voluntad de Dios de
revelarse en Jesucristo, donador del Espiritu.

4.° Para ello, Dios ha movido a los hagidgrafos para que expresaran por escrito y
de manera fehaciente la verdad de Jesucristo.

5.° Dios aparece, pues, como autor de la Escritura, lo que supera incluso la nocion
de inspiracion profética transeunte, ya que en nuestro caso se atribuye a Dios, como
Autor principal, la objetividad de un escrito.
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2. La Palabra de Dios expresa la vida de Jesucristo. Expresa
asimismo nuestra propia vida en el Espiritu

En el capitulo dedicado al lenguaje teologico veremos la estruc-
tura simbdlica de la Escritura que contiene la Palabra de Dios que es
Cristo. No es necesario que produzca alarma la palabra «contiene».
No se trata en efecto de un «contener» material y mecanico. Se trata
de la cualidad del simbolo que anticipa en su fragil ser material €l
bien escatologico que esperamos. Esa anticipacion propia del simbo-
lo es el peso de gloria de la Escritura, cuya proclamaciéon y escugha
no se reducen a un simple didlogo imaginativo o intelectual, sino
que son como una transparencia o ventana de claridad que deja pasar
la luz del Sefior. De ah{ que todas las Escrituras hablen de esa Luz
unificante.

Toda la riqueza del Nuevo Testamento, toda su capacidad de ge-
nerar diversas teologias, se unifica —si bien se mira— en un solo
argumento central que lo informa todo: Dios ha visitado a su pueblo
en la persona de Jesus, Maestro y Sefior. Hay algo en lo que con-
cuerdan los Evangelios Sinopticos, los Hechos de los Apostoles, el
IV Evangelio y el Corpus Paulino: coinciden en presentar como mo-
mento central de la vida de Jests su paso de Pascua: su Pasion,
Muerte, Resurreccion y Ascension a la diestra del Padre, desde don-
de envia el Espiritu a los fieles.

En este momento cumulativo se centra y culmina la accién de
Dios en la humanidad 3. Se entenderia mal esta accioén de Dios si se
imaginara como «algo», exterior a Dios y al hombre, que Dios obra-
ra en su Hijo Jests. En realidad lo que se manifiesta en la «carne»
—en la visibilidad— de Jesus no es otra cosa sino ¢l modo de ser
mismo de Dios. La revelacion de Jesus, el Cristo, el Hijo de Dios,
sintetiza todos los demas momentos de la historia de la salvacion,
porque trasluce o transparenta quién es Dios en si mismo, en su uni-
dad perfecta como Amor fontal, como Palabra, como Espiritu de
comunion y gozo incontenible.

Por eso es posible una cierta teologia del Nuevo Testamento en el
sentido de que Jesus, ese hombre verdadero, hijo de Maria, manifiesta
universalmente lo escondido de Dios: su vida divina, es decir, su pa-
ternidad universal, su llamamiento re-creador y su amor espiritual (Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo). Esa anticipacion ¢ irrupcion de Dios en el
hombre Jests, de la que da testimonio todo el Nuevo Testamento,

6.° Los hagidgrafos son autores humanos que aportan las caracteristicas espiritua-
les y culturales de su tiempo.

® Suray, P., Grerot, P., Carrez, M., La Résurrection du Christ et ['exégeése
moderne (Paris 1969).



200 C.6. La Escritura, «almay de la teologia

constituye la esencia del cristianismo como religion en la cual la esca-
tologia se cierne y se adentra en la historia. De esta manera, el Nuevo
Testamento culmina y lleva a plenitud en el Hijo de Dios todas las
realidades salvificas prometidas o realizadas en el Antiguo. En este
sentido, la comunidad apostolica acepta de buena gana la herencia ju-
dia del Antiguo Testamento «y la interpreta escatologica y cristologi-
camente, refiriéndola a la obra salvadora de Cristo» °.

No hay necesidad, por tanto, de postular una nueva revelacion
publica de Dios a la humanidad. Pero si que continta hoy el didlogo
vivo de Dios con sus hijos, como permanencia del didlogo orante de
Jesus, Maestro y Seflor de su Iglesia. El Logos de Dios —la Palabra
unida al Padre en el Amor del Espiritu— sustent6 la oracion de Je-
sus que clamaba «Abbad» (Mt 11,25), y sustenta hoy la oraciéon de
Jesus glorioso, «sentado a la diestra del Padre», henchido del Espiri-
tu y presente asimismo en la comunidad de la fe. La Palabra eterna
de Dios es lo que Jests dice al Padre «en la oracion de Dios» (Lc
6,12), y eso es también lo que los reunidos en la fe tratan de decirle
al Padre con pleno amor. Por eso, la oracion de la comunidad cris-
tiana «se vale» del testimonio auténtico de la Palabra de Dios que es
la Escritura —Ila Ley, los Profetas, los Salmos, los Evangelios— con
el fin de decir al Padre la accion de gracias y la alabanza mas perfec-
ta que pueda darse, ya que todas esas palabras tienden a expresar la
Palabra tnica que es Cristo Jesus.

3. La Palabra de Dios es expresion de una historia
que proclama la accién de Dios en ella

Sobre todo desde esta perspectiva, que contempla la revelacion
desde el punto de mira del Nuevo Testamento, toda la Biblia es ex-
presion del paso de Dios en la historia, es decir, toda la Biblia es
expresion de la anticipacion de lo éltimo de Dios en el ahora de los
hombres. Asi, hallamos, de nuevo, el paradigma de la escatologia en
la historia.

Rudolf Bultmann sinti6 la necesidad de desarrollar un programa
desmitologizador porque vivio una época —el final del x1X y princi-
pios del xx— que culturalmente era algo asi como la ultima prolon-
gacidn del periodo barroco, periodo en el cual Dios no se manifesta-
ba tanto como el Otro que trasciende lo comun y cotidiano, perma-
neciendo literalmente absconditus, sino como aquel que se revestia
enteramente de lo humano para entrar en el mundo como un factor
mundano mas. Esta es la concepcion mitolégica a la que Bultmann

¢ Schmip, J., Exégesis, en Sacramentum Mundi, 111, col.26.
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se enfrent6: un Dios que entra en el mundo en forma antropomorfi-
ca; no como la Causa Primera que es ¢l Amor infinito y trascenden-
te, sino como la primera de las causas segundas que actian en el
mundo: «Los mitos atribuyen una objetividad mundana a lo que no
es mundanoy» '°.

4. La lectura de la Biblia en la Iglesia

La Escritura aparece asi como el don anticipado del Dios escon-
dido: ese Dios que se revela en una historia que conduce a Cristo.
Como testimonio de la escatologia anticipada en Jesucristo, la Escri-
tura recibe nuestra atencidn, nuestra lectura amante. Como tal testi-
monio escatologico la posee la Iglesia, la cual no emplea el Magis-
terio para sobreponerse a lo Escrito, sino para evitar las interpreta-
ciones de lo Escrito al margen de Cristo !.

(Como se resuelve la doble polaridad que presenta el texto de la
Escritura, que por su objetividad esta al alcance de todos (va que
todos pueden leerlo y todos los creyentes, miembros de la Iglesia,
deben de algiin modo leerlo) pero que esta pidiendo una lectura rea-
lizada en la Iglesia y segun el Espiritu que Cristo le dio?

En el Pueblo de Israel, el Midrash garantizaba de algin modo
que el texto es para todos y de todos los componentes del Pueblo de
Dios. Porque el Midrash supone, por una parte, el derecho a leery a
interpretar la Escritura por todo aquel que pertenece al pueblo. Pero,
por otra parte, supone que una opinion determinada no aparece asen-
tada en la inteligencia del pueblo hasta que los escribas no la han
avalado con su opinién experta.

En el Nuevo Pueblo de Dios ocurre algo analogo. Los cristianos
y los catblicos tenemos la lectura proclamada y comentada en la
comunidad de la fe que celebra los misterios de Jesiis Maestro y
Sefior. Ahi el texto esta, mas que en cualquier otra ocasion, a/ alcan-
ce de la comprension de cada fiel y la comunién eclesial garantiza
una interpretacion correcta con el consiguiente entendimiento cris-
tolégico del texto 2.

0 BuLTMmANN, R., Jesus Christ and Mytology (Nueva York 1958); traduccion cata-
lana: Jesucrist i Mitologia (Barcelona 1970), p.23. Para comprender el esfuerzo de
Bultmann en el sentido de interpretar, mas que negar, el mito, ver BuLtmany, R.,
Teologia del NT (Salamanca 1981), p.353-356.

1 Conciio Vaticano L, Dei Verbum, 10, § 2.

12 Acaso no es la tarea de toda la Iglesia—pastores, tedlogos, exegetas, religiosos,
laicos— entender los textos que la Liturgia propone domingo tras domingo, hasta que
lleguen a ser textos vivos asimilados en y para la comunidad, es decir, textos vivos para
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Esta lectura que actualiza el Evangelio en cada celebracion no se
contrapone —al contrario— con el estudio del Evangelio que tiene
su lugar fuera de la celebracion, aunque siempre atraido por ella. Me
refiero al estudio cientifico y a la atencion sapiencial o contempla-
cion piadosa de la Escritura. En la segunda y en la tercera parte de
este capitulo, veremos aquella lectura de la Biblia que no se realiza
en el ambito de la celebracion del Misterio Pascual de Cristo, sino en
el ambito de la reflexién creyente de la Iglesia y, mas en concreto,
en el ambito del estudio cientifico.

1. EXEGESIS Y TEOLOGIA 3. LA LECTURA TEOLOGICA
SUPONE EL TRABAJO EXEGETICO

Antes de llegar a delimitar los conceptos de exégesis, teologia
biblica y teologia sistematica, quisiera entrar en el terreno vivo que
provocan los estudios biblicos.

1. Historia y fe cristiana. El método histérico-critico

La lectura de la Biblia en ¢l seno de la Teologia sistematica tiene
muchos pasos previos. Tan importantes que han dado lugar a lo que
bien puede llamarse los «estudios biblicos» o ciencia biblica: ar-
queologia, historia de la redaccion, historia de las formas, exégesis,
teologia biblica...

(,COmo puede accederse de manera objetiva y profunda al texto
biblico, de manera que ese texto pueda ser meditado tanto por la
comunidad confesional como por los tedlogos sistematicos y por los
estudiosos en general? 4 priori y en abstracto, pueden lanzarse mul-
tiples preguntas acerca del método cientifico para acercarse a los

cada uno de sus miembros? |Acaso no seria ésta la mas basica, primera, posible y
necesaria catequesis de adultos? Esta lectura viva de la Escritura en y por la comunidad
intérprete que es la Iglesia creyente, equivale ya a una lectura en comunioén con la
Tradicion viva de toda la comunidad de la fe. La lectura seglin la Tradicién continua
de la Iglesia, hecha «cientificamente», s la lectura que la Teologia sistematica hace de
la Sagrada Escritura. .

'3 Sobre este tema cabe tener presente: CazeLLes, H., Ecriture, Parole et Esprit,
Trois aspects de ! herméneutique biblique (Paris 1971), DE MARGERIE, B., Introduction
a lhistoire de ['exégése (Paris 1980); RAHNER, K., DEISSLER, A., SCHNACKENBURG, R.,
VOGTLE, A, SCHLIER, H., ScHELKLE, K. H., Diskussion iiber die Bibel (Maguncia 1963);
Wicks, J., Introduzione al metodo teologico (Roma 1994), p.41-67: Il teologo uditore
della parola biblica; AAVV., Naissance de la méthode critique, Colloque du cente-
naire de I’Ecole Biblique et Archéologique Frangaise de Jérusalem (Paris 1992); Wi-
LEs, M., Del Evangelio al Dogma, Evolucién doctrinal de la Iglesia Antigua (Madrid
1974).
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textos biblicos: (Cudl es la lectura cientifica? ;La que busca el sen-
tido querido por su autor? ;Con qué medios y con qué método debe
buscarse este sentido? ;(Coémo podra el investigador dar ese salto
enorme de nuestra época a la historia antigua? ;Cémo penetrar en
ella? También es dificil precisar el autor en la Biblia. ;Es el Espiri-
tu? ;Es la comunidad creyente? (Es cada uno de los redactores? O
cacaso cada libro es un sistema cerrado que debe interpretarse en si
mismo y por si mismo?

En concreto las cosas son mucho menos resbaladizas. De la pri-
mera parte de este capitulo se deduce que la Revelacion cristiana
aparece mediada por la historia. El método de acercamiento al texto
biblico no podra ser, por tanto, un método ajeno a la historia.

En el estado actual de nuestra cultura biblico-teologica, la inter-
pretacion cientifica consiste en el método historico-critico, cuyas
tres puntas de lanza son la filologia, es decir, los idiomas antiguos,
la historia, que contextualiza el texto en el proceso que el Pueblo
guiado por Dios realiza hacia la plenitud divina, y la arqueologia.
Estas tres puntas de lanza deben permanccer abiertas a una ulterior
lectura religiosa, que provoque la conversion del sujeto que escucha,
ya sea una persona, ya sea una comunidad. Por eso el método histo-
rico-critico es y ha de ser amigo de la lectura teolégica, espiritual,
pastoral. Viceversa, la lectura espiritual o teologica no puede reali-
zarse al margen de una aproximacion filologica e histérica, que bus-
ca criticamente el sentido literal de cada texto.

El método historico-critico tomo carta de naturaleza en la Iglesia
con la Enciclica de Pio XII Divino afflante Spiritu (1943) «que de-
clar6 el método historico-critico como apropiado y necesario para la
Biblia» '%. Ese método, ampliamente vindicado de nuevo en el Do-
cumento de la Pontificia Comision Biblica de 15 de abril de 1993,
nos conduce a un tema general filosofico y teologico: es el tema
mayor de la relacion de la fe cristiana con la historia, captada cienti-
ficamente.

Para los catolicos, como para la escuela de Pannenberg '3, la fe
cristiana esta estrechamente relacionada con la historia, puesto que
la revelacidon de Dios no se realiza fuera de la historia, sino en ella.
La religion necesita captar la realidad de lo divino, que se expresa,
como Palabra, a través de los acontecimientos humanos y contin-
gentes, aunque tenga dificultades para captar la realidad empirica de
cada mediacion. Porque la Revelacion de Dios se da en o por medio
de los hechos del mundo. «Pero no por medio de los hechos en bruto

4 Scumip, J., Exégesis, en Sacramentum Mundi, 111, col.34. Con Divino afflante
Spiritu la exégesis catélica cobré un notable impulso.
IS PANNENBERG, W., La revelacion como historia (Salamanca 1977).
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(“les faits bruts”), tal como se la ha acusado, sino por los hechos y
por su significacion vehiculados por la tradicion» '6.

Dicho de otro modo: seria erréneo decir que la coherencia y ve-
rosimilitud de la religion cristiana necesita como condicion absoluta
alcanzar los hechos en si, captados a la luz de la historia cientifica.
Por eso me atrevi a decir que la fe no necesita escuchar las ipsissima
verba Jesu para saber lo que dijo Jests y para captar el sentido de lo
que dijo 7. Bien entendido que la imposibilidad practica de alcanzar
los hechos o las palabras en si mismos no debe significar una coar-
tada para cesar o para disminuir el esfuerzo cientifico de aproxima-
ciéon a lo que realmente acontecio. El esfuerzo cientifico no debe
cesar hasta que no se llegue a captar lo mas aproximadamente posi-
ble el fondo historico real, aunque su superficie empirica sea tal vez
inasequible.

2. La historia y la inteleccion de la historia conducen
a la exégesis y a la teologia

En la historia de la teologia, la relacién de la fe con la historia se
ha formulado de diversos modos. El mas antiguo, y quizas el mas
profundo, deriva de san Agustin y tiene su mejor formulacién en
Anselmo de Canterbury. Para estos autores, mas hondo que la empi-
ria de los hechos se hallan las razones necesarias inscritas en los
mismos hechos '®. La teologia, en su mas alta dimensién que es la
sabiduria, da cuenta precisamente de estas razones necesarias o eter-
nas insertas en la trama de los hechos empiricos.

Los hechos en su mera facticidad no son el soporte sobre el que
descansa la fe. Entre los hechos y la fe hay una mediacion sobre la
que cualquier persona, pero especialmente el tedlogo, ha de reflexio-
nar. Esa mediacién es la figura formal de los hechos, esto es, la
trama inteligible inscrita en ellos. La inteligibilidad propia de los
hechos es la que se erige como una llamada simultanea a la com-
prension y a la fe. En nuestra percepcion de los hechos humanos y
de su significado ocurre el mismo fenomeno. No sabemos cémo

15 CazeLLes, H., Ecriture, Parole et Esprit, Trois aspects de ['herméneutique bibli-
que (Paris 1971), p.51.

17 Rovira BELLOsO, J. M., Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), p.218;
edicion catalana: £l misteri de Déu (Barcelona 1994), p.171.

18 AGusTiN, De Trinitate, XII, 2, 2: «Sed sublimioris rationis est iudicare de istis
corporalibus secundum rationes incorporales et sempiternas» («Propio es de la razén
superior juzgar de las cosas materiales segiin las razones incorporeas y eternas»). Sobre
las «rationes necessariae», GoNzALEZ DE CARDEDAL, O., Misterio trinitario y existencia
humana (Madrid 1965), p.108-190; en especial sobre Anselmo de Canterbury: p.260-
294,
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acontecid exactamente un accidente de automovil, pero sabemos
que, en su figura formal, puede ser asumido como un acontecimiento
de muerte. No sabemos fodas las anécdotas de una historia tragica
de amor humano que termina con la muerte de los protagonistas,
pero sabemos que esta historia de amor sigue el paradigma formal
de «Romeo e Giulietta» (el amor que crece en medio de la contradic-
cion y lucha del mundo desemboca en la muerte). O quizas otra
historia de amor imposible seguird un paradigma aiin mas tragico: la
pasion del amor extatico solo puede consumarse en la muerte, por-
que sélo en ella se da la imposibilidad de separacion, a la que aspi-
raba Novalis (Liebestod de la 6pera de R. Wagner Tristan und Isol-
de). Quiero decir con ello que cada hecho importante posee su para-
digma formal de comprension.

El ciclo de Moisés presenta un ejemplo claro de cuanto digo '°:
no sabemos qué ruta siguiod el pueblo al escaparse del poder egipcio:
(se puso en marcha frente a Baal-Fegor, como sugiere Ex 14,2.9?
(O quizas atraveso6 el Mar Rojo, dando un rodeo por el camino del
desierto hacia el Mar de las Cafias, como parece indicar, en cambio,
Ex 13,18? ;Huyeron los israelitas a través de las marismas que so-
lian frecuentar los contrabandistas, como sugiere E. Zenger 20?7 Aun
no conocemos exactamente los hechos empiricos tal como debieron
suceder, pero conocemos el paradigma formal de estos hechos: su
figura abstracta, su categoria formal, que no es otra sino el paso de
muerte a vida y de opresion a libertad. De la misma manera que
seguramente no conocemos las ipsissima verba del Sermén de la
Montafia, pero conocemos su forma y sentido. No tenemos la pelicu-
la, minuto a minuto, de la pasién y muerte en Cruz del Sefior, pero
podemos penetrar su sentido, es decir, las razones teoldgicas inscri-
tas en la Cruz gloriosa del Salvador, como lo hacen los tres Sindpti-
cos y, de modo especifico, el [V Evangelio ?!. De esta manera pasa-
mos de la facticidad contingente a la revelacién del plan de Dios en
la historia, es decir, a la lectura de su voluntad salvifica.

Aqui aparece —desde un punto de vista practico abierto a la teo-
ria— la bisagra entre exégesis y teologia. La bisagra se encuentra en
la necesidad que tenemos de formalizar los hechos desde el punto de
vista teoldgico. Formalizarlos teoldgicamente es funcion del herme-

' Ver mi Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), cap.IV, en especial
p.209-226.

2 ZENGER, E., Der Gott der Bibel (Stuttgart 1979); trad. italiana: /I Dio dell’Essodo
(Bolonia 1983), p.61; Le théme de la «Sortie d’Egipte» et la naissance du Pentateuque,
en Pury, A. DE, Le Pentateuque en question (Ginebra 21991), p.301-331.

2l POTTERIE, 1. DE LA, La Passion de Jésus, selon I’Evangile de Jean (Paris 1986);
HunteRr, A. M., Saint Jean, témoin du Jésus de I’histoire (Paris 1970); VANHOYE, A.,
La Passion selon les quatre Evangiles (Paris 1980).
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neuta, y esta funcion, mas filosofica que filologica, sefiala ya el nivel
de la teologia. No diré que esta funcién deba hacerla el tedlogo,
porque se da ¢l caso de que esta funcidn, sobre todo en el campo
protestante, la realiza de hecho el biblista: Dibelius, Bultmann, von
Rad... En el protestantismo, la teologia es el nivel hermenéutico al
que suele llegar el mismo exégeta.

En el catolicismo la division de funciones aparece mas diversifi-
cada pero, a su vez, mas necesitada de pasos de frontera que comu-
niquen ambos compartimientos. La especificidad de la exégesis crea
un coetus scientificorum en gran parte ajeno al coetus de los tedlo-
gos sistematicos. De ahi un aislamiento nada espléndido. Los peli-
gros son conocidos: el del exégeta consiste en que ¢l texto objeto de
su estudio parezca transformarse en un momento dado, como si de-
jara de ser un texto religioso, para convertirse en pura empiria histo-
rica que, por si fuera poco, se escapa en una huida implacable hacia
atras. El tedlogo, por su parte, puede reinventar la escolastica mas
abstracta en la medida en que se aparte del influjo real que sobre su
mente ejerza la Palabra de Dios 2.

Si en la practica no se llega a una estrecha colaboracién entre
ambos coetus, el peligro que acecha a exégetas y tedlogos tenderd a
materializarse en la siguiente forma: el exégeta se alejard del hilo
cristologico capaz de dinamizar sus andlisis y de preparar ¢l material
para una deseable teologia biblica. Por su parte, el tedlogo se pierde
angustiado entre el esfuerzo por rehacer un trabajo exegético ya he-
cho (que le ofrece los materiales biblicos ya preparados) y el afan
agobiante por valerse de todas las categorias de las ciencias huma-
nas, las cuales —como hemos visto en el capitulo anterior— han de
ser consideradas como mediaciones opcionales (no forzosamente ne-
cesarias) segln la «vocaciony, la formacién y los recursos de cada
teologo.

Podemos, seguramente con mayor profundidad, sintetizar lo di-
cho, en tres tesis:

1.*  La revelacion de Dios tiene lugar en la historia. Pero «no es
la materialidad de los hechos la que nos revela a Dios. Dios se revela
como el ser personal que ha podido provocar tal o cual hecho, el
cual toma su significacion plena por su relacion con el conjunto de
la historia (de salvacion)... Esta revelacion, mas que imaginarse co-
mo una serie de teofanias, habria que concebirla como el descubri-
miento de la accion de Dios a través de los acontecimientosy 23.

22 Por eso, en el nivel practico, que incide en el tedrico, es necesario promover en
las Facultades de Teologia una unién estrecha entre los Departamentos de Biblia y de
Sistematica, con la realizacion de sesiones conjuntas.

23 CazeLLes, H., o.c., p.52. He afiadido el calificativo «de salvaciony, afiadiéndolo
como un paréntesis al sustantivo «historia (de salvacioén)» como una medida cautelar.
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2.2 La historia del Antiguo Testamento no debe entenderse co-
mo una serie de anécdotas o de hechos desligados unos de otros,
sino como un proceso de maduracion hacia una plenitud, proceso
que es provocado por la voluntad de Dios, la cual transparenta asi su
accion en el mundo 24,

3.2 El término de este proceso, que la apocaliptica judia previo,
es la plenitud del hombre nuevo, Hijo del hombre y Mesias, en el
que se plasma toda la intencion de Dios respecto del hombre. De ahi
la importancia decisiva de la Encarnacion y de la Muerte/Resurrec-
cion de Jesus, puesto que el conjunto de la historia puede contem-
plarse mejor desde su final anticipado que desde su principio: aun-
que en el principio (év Gpyn) todas las cosas constaban ya en el
Logos de Dios. Este decisivo final de la historia se anticipa o mani-
fiesta en prolepsis en la Resurreccién de Cristo. Ahi se revela con la
mayor claridad la voluntad de Dios como Amor universal, es decir,
como Padre de Jests y de todos los hombres 5.

3. [Exégesis, Teologia biblica y Teologia dogmatica.
Delimitacion

Esta seccion debiera ser de la maxima precision. Quisiera abrirla
con un texto importante, como un lema a tener muy en cuenta en
todo el capitulo. Se trata del Documento de la Pontificia Comision
Biblica del 1993:

«Sin ser el unico locus theologicus, la Sagrada Escritura consti-
tuye la base privilegiada de los estudios teologicos.

Para interpretar la Escritura con exactitud cientifica y precision,
los tedlogos tienen necesidad del trabajo de los exégetas.

En efecto, la historia, contemplada desde la fe como historia de salvacion, sabemos que
tiene sentido en su conjunto. Pero quisiera dejar, como cuestion libre ante la razon de
los historiadores y de los filosofos de la historia, el debate que dilucide si la historia
profana al margen de la Cruz y de la Resurreccion del Sefior tiene sentido o esta
formada por una serie de puntos «atdomicos» sin conexion entre ellos. Como que es
seguro que Cazelles se refiere a una visién de la historia desde la fe (historia sagrada),
no me parece ninguna traicion a su pensamiento haber afiadido aquel paréntesis
(J. M.R.B.).

3 «Cette révélation de Dieu se fait dans 1’histoire universelle. Aussi, vis-a-vis de
Harnack et de Bultmann, Pannenberg restaure la valeur de I’AT. C’est I’histoire
d’Isragl tendue vers un but. L’apocalyptique juive est le contexte ou la chrétienté
primitive peut étre comprise» (CazeLLEs, H., o.c.. p.51).

2 Ver PANNENBERG, W., Antropologia en perspectiva teologica (Salamanca 1993),
p-626-633; JunGeL, E., Dios como misterio del mundo (Salamanca 1984), p.404-423;
438-469.
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Por su parte, los exégetas deben orientar sus investigaciones de
tal modo que “el estudio de la Sagrada Escritura” pueda ser como “el
alma de la Teologia” (Dei Verbum, 24). Con esta finalidad, es nece-
sario que concedan una particular atencion al contenido religioso de
los escritos biblicos.

Los exégetas pueden ayudar a los teélogos a evitar dos extremos:
por una parte el dualismo, que separa completamente una verdad
doctrinal de su expresion lingiiistica, considerada como no importan-
te; y por otra el fundamentalismo, que confundiendo lo humano y lo
divino, considera como verdad revelada aun los aspectos contingen-
tes de las expresiones humanas.

Para evitar ambos extremos, es necesario distinguir sin separar, y
aceptar una tension persistente. La Palabra de Dios se expresa en las
obras de los autores humanos. Pensamiento y palabra son al mismo
tiempo de Dios y del hombre, de modo que todo en la Biblia viene a
la vez de Dios y del autor inspirado.

No se sigue de ello, sin embargo, que Dios haya dado un valor
absoluto al condicionamiento historico de su mensaje. Este es sus-
ceptible de ser interpretado y actualizado, es decir, de ser separado,
al menos parcialmente, de su condicionamiento histérico pasado pa-
ra ser transplantado al condicionamiento histdrico presente.

El exégeta establece las bases de esta operacion, que el tedlogo
continta, tomando en consideracién los otros loci theologici que
contribuyen al desarrollo del dogmay .

a) Los conceptos. Exégesis

La exégesis es la inteleccion de un fragmento del texto en rela-
cién con su contexto proximo. Esta precision —concepto proximo—
hay que hacerla, porque si se tratara del contexto global o remoto no
habria manera de distinguir exégesis de teologia biblica.

La exégesis actual, sin negar el sentido espiritual que establecia
la Edad Media ?7, busca e/ sentido, es decir, el sentido literal, exigido
por el texto y por su autor 28. Y lo busca mediante el método histo-
rico-critico, cuya labor debe ser conocida y asumida por el tedlo-
g0 %, de tal forma que ni éste ni el exégeta excluyan nada del exa-
men critico 3°.

% PontiFicia CoMISION BiBLica, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, 1.
D 2 (Madrid 1994), p.105-106.

7 «Littera gesta docet / quid credas allegoria / moralis quid agas / quid speres
anagogiay, decia el distico de Agustin de Dinamarca (siglo xu).

# PCB, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia (Madrid 1994), p.76-79.

» «Debe cultivar la exégesis con todos los métodos y tener en cuenta todos los
resultados que la moderna exégesis critica (protestante) aplica y logra» (RAHNER, K.,
Historia de la Teologia, en Sacramentum Mundi, V1, Historia de la Teologia, c01.562).
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De cara a entender lo que la exégesis aporta a la teologia siste-
matica, es Util presentar aqui esquematicamente los pasos que, segun
el Documento de la Pontificia Comisiéon Biblica, sigue el método
histérico-critico: Aparte de la critica textual, que tiende a establecer
el texto biblico, tenemos que ese texto es sometido a un andlisis
lingiiistico (morfologia y sintaxis) y semdntico (filologia historica);
la critica literaria discierne las diversas unidades textuales, con la
finalidad de determinar el género literario, su ambiente socio-cultu-
ral (Sitz im Leben), su origen, sus rasgos especificos y su evolucion
(Formgeschichte), esto lleva a la critica de las tradiciones y de la
redaccion (Redaktiongeschichte). El texto es analizado, asi, tanto en
su estadio final (sincronia) como en su génesis y evolucidn (diacro-
nia).

El gran objetivo de la exégesis es conseguir la inteleccion mas
correcta del sentido literal, y, para entender el sentido literal, es im-
prescindible establecer el género literario de la unidad textual en
cuestion. Y como ¢éste es el primer peldafio de todo conocimiento
objetivo de los contenidos de la revelacién cristiana, por eso la exé-
gesis es necesaria, ya la consideremos en si misma, ya como ese
primer paso para el conocimiento teolégico al que aludiamos.

b) Teologia biblica

Explicitado el primer nivel, el de la exégesis, debemos aplicarnos
a distinguir la teologia biblica de la teologia sistematica (o dogmati-
ca). Luis Alonso-Schokel ha tratado a fondo el tema de la Teologia
biblica como Teologia del Antiguo Testamento 3', mientras Heinrich
Schlier lo ha examinado también en profundidad desde el punto de
vista de la Teologia del Nuevo Testamento 2.

Hay un primer punto de acuerdo, sobre todo para el Antiguo Tes-
tamento: es la consideracion de «la teologia del Antiguo Testamento
como una ciencia historica y descriptiva» 3. En este sentido la Teo-

Este texto recuerda a Beethoven en su afan por recolectar «todos los corales de misica
monastica y asimismo las estrofas en las transcripciones mas adecuadas y la prosodia
perfecta en todos los salmos catélicos y los himnos en generaly», con la finalidad de
poder escribir «verdadera musica de Iglesian: su Missa Solemnis. Pero ese afan no debe
degenerar en la angustia del que se cree sin método ni recursos suficientes para
investigar y exponer sus hallazgos.

¥ RAHNER, K., Teologia, en Sacramentum Mundi, V1, col.533.

3 ALoNsO-ScHOKEL, L., Teologia Biblica, en Sacramentum Mundi, V1, col.565-
570.

32 ScHLIER, H., Teologia biblica e Teologia dogmatica, en AA.VV., Discussione
sulla Bibbia (Brescia 1965), p.128-144.

33 Jacos, E., Théologie de I 'Ancien Testament (Neuchdtel 21968), p.VII.
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logia biblica del Antiguo Testamento no queda lejos de la aproxima-
cion fenomenolodgica a la religion de Israel, lo que caracteriza —a
primera vista— la Teologia protestante de Eichrodt, Jacob y von
Rad. También para Schokel, «la Teologia biblica es historica y pre-
senta las ideas de los autores biblicos mientras la Teologia dogma-
tica es didactica y presenta el pensamiento teolégico actual» 3%,
complementandose ambas. Si Schokel dijera que la Teologia presen-
ta no tanto el pensamiento teologico actual sino los temas basicos
del Nuevo Testamento en el marco diacrénico de la Tradicion, esta-
ria plenamente de acuerdo con su pensamiento.

Lo cierto es que los autores citados no excluyen un proyecto es-
pecificamente teoldgico, puesto de manifiesto por E. Jacob cuando
abre su Teologia biblica a la vasta tematica acerca de Dios: sus nom-
bres, sus atributos, su accion. Lo mismo le ocurre a la teologia bibli-
ca de Eichrodt. Zimmerli lo hace constar desde las primeras paginas,
donde afirma su objetivo y su fundamento: «Una “teologia del Anti-
guo Testamento” tiene por objeto exponer, en su trabazon interna, lo
que el Antiguo Testamento dice sobre Dios» 33, no solo la historia de
Israel.

Conviene sintetizar, con ¢l fin de distinguir claramente los tres
niveles clasicos: exégesis, teologia biblica y teologia sistematica. Al-
go que no es facil ni obvio. La Teologia del Antiguo Testamento no
es una exposicion sobre el Antiguo Testamento o a partir de él, ni
una pura historia descriptiva de narraciones desligadas unas de otras,
sino la exposicion de la sustancia teoldgica de la Creacion, de la
Alianza, del Profetismo, del Exilio, etc., lo que supone la captacion
«de la substancia profunda del Antiguo Testamento» 3%, centrada en
«una visién sintética de los diversos enunciados sobre Dios, que no
se refieren a un Dios genérico, sino Unicamente a Yahveh» 37, A
partir de aqui queda claro que la teologia biblica no es pura historia
sino que es también teologia: su propio nivel consiste en dar cuenta
de la situacion de revelacion de Dios y de la forma que toma esta
revelacion divina, en alguno de los libros o en el conjunto del Anti-
guo Testamento (o, respectivamente, del Nuevo Testamento) ¥. La
Teologia del Antiguo Testamento sera siempre una teologia centrada

3 ALONSO-SCHOKEL, L., 0.c., col.565.

35 ZiMMERLL, W., Manual de Teologia del AT (Cristiandad, Madrid 1980), p.11.

% Jacos, E., o.c., p.IX.

3 ZimMERLL, W, 0.¢., P.9.

% Digo «dar cuenta» porque con esta expresion respeto las dos tendencias que se
dieron en la Teologia del AT, en la que Eichrodt mantenia un método de exposicion
conceptual, mientras von Rad, dada la fragmentariedad y dinamicidad del AT, de las
que resulta la continua actualizacién de las tradiciones, no veia otro método de expo-
sicion que el de «volver a contar» esas tradiciones (nacherzdhlen).
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en el paradigma siguiente: Dios, amor fiel, que ha prometido estar
con su pueblo, se encuentra una y otra vez con él.

La teologia biblica, que afecta o bien a un libro, o bien a un
conjunto de libros, o bien a todo el Antiguo o el Nuevo Testamento,
es un nivel intermedio entre la exégesis, que afecta a un texto con-
creto y particular, y la teologia sistemdtica que entiende los datos
bz’blic;))s a base de situarlos en el marco diacronico de la Tradi-
cion ¥.

En resumen: la teologia biblica abarca la historia, la evolucion y
la realidad actual del texto («su materia son los documentos del An-
tiguo Testamento», dice Schokel 49), y —como sintesis— los diver-
so0s temas teologicos que aparecen en los diversos libros o en el con-
junto del Antiguo Testamento (o del Nuevo, en su caso). Esto es lo
que ponen de relieve, como si de un acuerdo basico se tratara, las
reflexiones de Jacob, de Zimmerli, de Schokel y de Schlier 4!, Estas
afirmaciones quedan corroboradas por el Documento de la Pontificia
Comisién Biblica (1993). La lectura teologica de la Biblia es: a)
Aquella que lee la Sagrada Escritura manteniendo simultaneamente
los dos valores complementarios de la revelacién divina y de la cul-
tura humana: dando lugar a la dimensién revelada y a la dimension
cultural. Aqui se inscribe sobre todo la teologia biblica. ) Aquella
que realiza esta lectura teniendo en cuenta la tradicién patristica y
eclesial. Este es el nivel de la teologia sistematica, la cual retoma los
temas que arrancan de la Biblia y examina su inteleccion a lo largo
de la historia de la Iglesia y de la teologia.

¥ La teologia biblica [del AT] sera el puente entre exégesis y teologia dogmatica.
Primero porque selecciona, [...] segundo porque reflexiona, [...] tercero porque organi-
za, en sintesis parciales y aun totales (ALONSO-SCHOKEL, L., 0.c., c0l.568).

40 ALONSO-SCHOKEL, L., o.c., col.567.

I Sobre los temas, ver SCHLIER, H., o.c., p.134: «La teologia biblica del NT mira
piuttosto a comprendere la verita revelata nella Juce in cui I’ha compresa il pensiero di
fede del NT, e a renderla comprensibile in quel senso in cui I’ha compresa il NT. I1
regno di Dio, la sua giustizia, la croce di Cristo e la sua Risurrezione, il mondo, I’'uomo,
la carne, i peccati, la conversione, la fede, la speranza, la carita, lo Spirito, il popolo di
Dio, il corpo di Cristo, la persona del Signore: queste (e molte altre ancora) sono le
questioni fondamentali alle quali la teologia del NT [ ... ] tenta di fare una rispostan.
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III. LAPALABRA DE DIOS, «<ALMA» DE LA TEOLOGIA
SISTEMATICA

1. El «alma» de la teologia

Al llegar a este punto debemos perforar el topico. No podemos
limitarnos a repetir que la Escritura es como el alma de la Teolo-
gia *>. Consideremos ante todo el texto basico (DV 24):

«La sagrada teologia estriba, como en findamento perenne, en la
palabra de Dios escrita, juntamente con la sagrada tradicién, y en
ella se robustece firmisimamente y constantemente se rejuvenece,
escudrifiando a la luz de la fe toda la verdad escondida en el misterio
de Cristo. Ahora bien, las Sagradas Escrituras contienen la palabra
de Dios y, puesto que son inspiradas, son verdaderamente palabra de
Dios, por lo que el estudio de las sagradas paginas ha de ser como el
alma de la sagrada teologia» **.

a) En este texto, la metafora del fundamento se afiade a la me-
tafora del alma. Esta claro: si la Escritura contiene la Palabra de
Dios, si la fe es la adhesiéon a esa Palabra, y si la teologia es la
ciencia de la fe, se comprende que la teologia se apoye sobre el
fundamento de la fe que es la Palabra de Dios expresada en la Escri-
tura.

Una tercera metafora —la del guia— aparece en la reflexién que
la Comision Teolégica Internacional dedica a la relacién entre teolo-
gia y magisterio: ambos «son obligatoriamente guiados por la Pala-
bra de Dios» . Existe esta guia constante cuando la teologia, lo
mismo que el Magisterio, escucha, conserva y expone esa Palabra de
la fe 4.

b) El lector atento de DV 24, lo mismo que el lector del texto
de la Comision Teologica Internacional, experimenta una impresion
de asimetria o de falta de 16gica, muy interesante porque nos hace
comprender ¢l fondo de la cuestion. En efecto, DV 24, reproducido
sustancialmente por el texto de la Comision Teologica Internacional,
establece que la Escritura es fundamento de la teologia y, a continua-
cion, sin transicion ninguna, afirma que la teologia se rejuvenece
constante y firmisimamente «escudrifiando a la luz de la fe toda 1a
verdad escondida en el misterio de Cristo». jComo si la verdad de

42 Concirio Vaticano 11, Dei Verbum 24, Optatam totius sapientiam, 16,

+ El texto de DV remite a la fuente de la metafora del «alma»: LEON XL, Enc.
Providentissimus Deus: EB 114; ver DS 3280-3290.

4 ComMissioN THEOLOGIQUE INTERNATIONALE, Textes et Documents (1969-1985 )
(Paris 1988), p.147.

45 ConciLio VaTticano 11, Dei Verbum, n.10.
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las Escrituras y la verdad del misterio de Cristo fueran equivalentes!
Atencidn: La Escritura ;puede concentrarse en la «verdad escondida
en el misterio de Cristo»? Claro que si. Lo he intentado mostrar en
el capitulo I, sobre la Revelacion de Dios, y a lo largo de la primera
parte de este capitulo. Toda la historia de la salvacion del Pueblo de
Dios se concentra —mas que se reduce— en la persona de Cristo: en
su Encarnacién, Vida, Pasion, Muerte y Elevacion a la diestra del
Padre. Jesucristo vivo es el sentido y el término de toda la historia de
la salvacion, y cuando toda su verdad —toda su persona— se antici-
pa en nuestro tiempo, como Verbo de Dios vivo y verdadero, enton-
ces, la Iglesia (comunidad de la fe) y la teologia (ciencia de la fe)
encuentran en esa Palabra su origen y fundamento y su identidad.

Ahora podemos decir sintéticamente: ;Por qué la Escritura es el
«alma» de la teologia? Porque ella es la unica capaz de estructurar
y animar todo el cuerpo del saber teolégico, orientéindolo hacia su
centro y fin, que es Jesucristo vivo, revelador de Dios. La Escritura,
en efecto, es coextensiva con ese término escatologico en el cual el
Padre se revela en su propia Palabra, que es su propia imagen.

A Leon XII (Providentissimus Deus) hay que atribuir la analo-
gia de la Escritura como «alma» de la teologia. Es curioso que al
mismo Leén XIII en otra Enciclica (Divinum illud munus) haya que
atribuir esta otra analogia: El Espiritu Santo es el «alma» de la Igle-
sia.

Mas curioso aun es que la Enciclica de Leén XIII dijera con
espontaneidad que el Espiritu es el «almay de la Iglesia, sin preten-
der precisar el lenguaje. Un lenguaje que el Vaticano I, cuando cita
el texto de Leon XIl1I, quiere cefiir con mayor rigor y precision, pun-
tualizando que el Espiritu Santo es «como el alma» (quasi anima)
del cuerpo eclesial. Es verdad que, en el texto de Leon XIII, una cita
de san Agustin muestra que se trata de una comparacion o analogia
referida al alma y al cuerpo humanos, sin que se trate de una estricta
identidad: «Lo que el alma es en el cuerpo humano, eso es el Espiri-
tu Santo en el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia» 40,

Dejando aparte tales precisiones, se puede decir que la formula
«La Escritura es el alma de la teologia» es una verdadera analogia
real mds que una simple metafora mental. Es bueno comparar ambas
analogias para comprobar la relacion real entre ambas: Asi como el
Espiritu es el «alma» de la Iglesia, asi la Sagrada Escritura (entendi-
da a la luz del mismo Espiritu) es el «alma» de la Teologia:

% LeoN XL, Divinum illud munus, 9.V.1897: DS 3328: «Atque hoc affirmare
sufficiat, quod cum Christus Caput sit Ecclesiae, Spiritus Sanctus sit cius anima:
“Quod est in corpore nostro anima, id est Spiritus Sanctus in Corpore Christi quod est
Ecclesia™ (AGUSTIN, Sermo 267 [olim 186; in die Pentec., []c.4 § 4: PL 38,1231 D).
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Espiritu Santo . . Sagrada Escritura
Iglesia Teologia 47.

Existe una relacion profundamente real entre ambas analogias,
puesta explicitamente de relieve por Leon XIII. La Iglesia, por el
Espiritu del Sefior, viene a ser, para cada época, la Encarnacion del
Verbo continuada en el Cuerpo del Sefior, asi como la Teologia
—que descubre y entiende la fe al descubrir y entender la persona de
Jesus a la luz del Espiritu que muestra «toda la verdad escondida en
el misterio de Criston— es la actualizacion continuada del Logos
divino en la cultura.

En este sentido, hay que aceptar las llamadas dos fases del méto-
do teolégico, una profundamente receptiva, auditiva, contemplativa,
del misterio de Cristo expresado en las Escrituras (y en la Tradi-
cion), y otra, mas creativa o constructiva, pero siempre subordinada
a la primera, que consiste en ofrecer a nuestro tiempo, es decir, a
nuestra cultura, el contenido y el significado real de lo que hemos
recibido y escuchado acerca de Cristo, a la luz de su mismo Espiritu
que nos hara recordar cuanto dijo Jests (Jn 14,26) 4.

Desde esta perspectiva, se puede contemplar la teologia como un
saber puramente derivado de la Escritura. Asi la presenta la Comi-
sion Teologica Internacional:

«La teologia posee en la Iglesia no s6lo una autoridad profana 'y -

cientifica, sino también una autoridad eclesial: ella [la teologia] se
inserta evidentemente en el orden de las autoridades que derivan
(découlent) de la Palabra de Dios y que son confirmadas por una
mision candnica» .

Hay en este texto, breve pero significativo, una alusién implicita
a los «lugares teologicos» de Melchor Cano. Sabido es (ver cap.1V)
que para este autor salmantino los «loci theologici» eran los princi-
pios de los cuales podian extraerse los argumentos validos para el
quehacer teolégico. Sabido es también que la Sagrada Escritura era
el primero de dichos «lugares o tépicos». Baste recordar aqui que no
podia ser de otra manera si la teologia debia ser la ciencia de la fe,
de la cual es espejo la Escritura. Pero esto era todavia mas claro para
Domingo Bafiez, quien se inspira mas directamente en santo Tomas,

47 Nétese que la proporcionalidad (indicada por : :) no es ni mucho menos igualdad,
que hubiera debido indicarse por=. )

4 Ver las dos fases en LoNERGAN, B., Method in Theology (Londres 1971); version
italiana, I/ metodo in teologia (Brescia 1975), p.152; ver también Wicks, J., Introdu-
zione al metodo teologico (Casale Monferrato 1994), p.38.

49 CommissioN THEOLOGIQUE INTERNATIONALE, o.c., Magistére et Théologie, Thése
VI, p.150.
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concretamente en Summa Theol., 1I-11, q.1 a.10. En efecto, en el sur-
co de Tomas de Aquino, Bafiez no establece diez lugares teologicos
como si estuvieran desligados unos de otros, sino tan sélo tres. Para
Bafiez, las cosas son simples:

a) La Palabra de Dios es el primer «locus». Pero, en su ambito,
el Magisterio del Papa —el Gnico que puede editar el simbolo de la
fe—, el Concilio que lo promulga y la Iglesia universal que lo reci-
be, se incluyen en la autoridad de la Escritura, porque —para To-
mas— este Magisterio no es algo afiadido (additum) a la Escritura
sino algo asumido (assumptum) en la Escritura °°. Bien entendido
que Papa, Concilio e Iglesia universal son derivacion y funcién de la
Escritura y, como tales, son instancias equivalentes en la practica.

b) Pero Bafiez no sélo coloca en el nivel de la Escritura al Pa-
pa, al Concilio y a la Iglesia universal, sino que «la autoridad de los
otros doctores de la Iglesian» —los Padres y Te6logos escolasticos,
que constituyen un segundo y amplisimo «lugar»— se incluye de
algun modo en el apartado de la Escritura y deriva también de ella.
Porque «ad auctoritatem Sacrae Scripturae reduci possunt Eccle-
siae auctoritates» 3. Los Padres y tedlogos escolasticos no son con-
tinuacion pura de la Escritura, pero su autoridad deriva del correcto
entendimiento e interpretacion de los Escritos.

¢) Luego estd el tercer nivel: el de los «loca adscriptitia, ac
velut ex aliena emmendicata», como llamard Cano a los que son
comunes a todo saber y no son especificos de la teologia 5% es el
nivel de la razén natural y de las afirmaciones de los filosofos, que,
en teologia, so6lo puede engendrar opinién, con el rango de una argu-
mentacion probable. '

Notemos, pues, que todos los lugares propios —los de los dos
primeros niveles— derivan del «locus» primigenio y original que es
la Escritura. Desde esta perspectiva, pues, la teologia es una expan-
sion de la Escritura. Es la Escritura en cuanto ha asumido el estado
cientifico, con la finalidad de que pueda ser entendida e inculturada
en cada una de las areas culturales del espacio y del tiempo. La teo-
logia es escucha, inteleccion y exposicion de la Palabra de Dios en
estado de ciencia y con intencidn pastoral 3.

50 Tomas DE AQuUINo, Summa Theol., II-11, q.1 a.9 ad 1.

' BARez, D., Scholastica Commentaria in Primam Partem Angelici Doctoris
Sancti Thomae, Tomus I, Duaci (Douay) 1614 (ad 1, q.1 a.8), p.42.

2. CaNo, M., De Locis theologicis Libri duodecim (Lovanii 1564), p.5.

33 CTI, o.c., Magistére et Théologie, Thése 111, 3, p.148: «Cet aspect pastoral du
travail théologique doit étre aujourd’hui d’autant moins oublié que les moyens moder-
nes de communication favorisent une divulgation trés rapide de tout ce qui concerne la
science. De plus, en raison de la fonction vitale qu’elle doit remplir au sein du Peuple
de Dieu et 4 son bénéfice, la théologie doit tendre a un fruit pastoral et missionnaire...».
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Acabamos de pasar de un nivel demostrativo —Ila justificacion
de que la Escritura sea el «alma» de la teologia— a un nivel sintéti-
co, consistente en mostrar que la teologia no puede dejar de ser la
inteleccion «cientifica» de la Palabra de Dios que tiene en la Escri-
tura el testimonio y la expresion del misterio de Cristo. Aqui, entien-
do por «inteleccion cientifica» una investigacion metodica rigurosa,
en lo posible exhaustiva, y una exposicion sistematica y clara de lo
investigado. En efecto, la teologia es una funcion eclesial, derivada
de la fuente y norma de la teologia que es la Escritura Sagrada, en-
tendida en el surco de la Tradicion >*. Pero, precisamente por eso,
por su origen y su mision, ha de tener el rigor cientifico (objetivo)
necesario para dar cuenta de los contenidos y del sentido real del
mensaje de Jests, el Cristo.

La cientificidad de la teologia enlaza con su funcion pastoral,
toda ella al servicio del anuncio y de la inculturacion del Evangelio.
Por eso, debe entregarse «en cada una de las grandes areas sociocul-
turales [...] a la reflexioén que le es propia y, asi, someter a nuevo
examen —a la luz de la Tradicion de la Iglesia universal— los he-
chos y las palabras reveladas por Dios, consignadas en las Sagradas
Escristsuras, explicadas por los Padres de la Iglesia y por el Magiste-
rio» 3.

2. Cual es, en concreto, la aportacion de los estudios
escrituristicos a la Teologia sistematica

Quisiera que el tramo final de mi reflexion fuera practico y claro,
puesto que se trata de sacar ahora todas las consecuencias (también
practicas) de lo que llevo dicho sobre la relacion Escritura/Teologia
y, en concreto, sobre la relacion Exégesis/Teologia biblica/Teologia
sistematica. Se impone una pregunta unica: ;qué es lo que la Teolo-
gia sistemdtica debe conocer y asumir de los estudios biblicos actua-
les (exégesis y teologia biblica)?

La respuesta no ha de ser muy dificil, puesto que el tedlogo sis-
tematico debe resolverla cada dia. Como un preludio cabe recordar
el orden que sugeria san Agustin en su De Trinitate: primero, tratar
qué es lo que cree la Iglesia segun las Escrituras; segundo, tratar de
hallar las razones que pudieran convencer incluso a los poco dis-
puestos *¢. Este esquema metodico es el mismo que el del Concilio

> «Et prima duo loca [Scriptura et Traditio] se habent tamquam norma ipsa et
regula circa res fidei» (Gonet, G. B., Clypeus Theologiae thomistica, tomus primus,
editio decima [Antwerpae 1753}, p.16).

35 ConciLio VATiCANoO L, Ad gentes, n.22.

% Ver AGUSTIN, De Trinitate, 1, 2, 4.
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Vaticano II (OT 16) cuando preceptia que la ensefianza de la Teolo-
gia dogmatica se disponga de manera que, en primer lugar, s¢ pro-
pongan los temas biblicos. Ahi esta el nudo de la cuestion: jen que
ha de consistir el tema biblico, de manera que la funcion del tedlogo
sistematico no sea un puro doblete de la funcién del excgeta pero
tampoco edifique en el vacio? La pregunta jen qué ha de consistir el
tema biblico? es realmente la misma que la pregunta ;qué debe asu-
mir la Teologia sistematica de la Exégesis y de la Teologia biblica o,
lo que es igual, qué deben aportar éstas a la Sistematica?

1.° Desde el punto de vista de los contenidos

a) Corresponde a la exégesis la determinacion, lo mas clara po-
sible, del género literario de los fragmentos biblicos que la teologia
sistematica estudia. Ejemplo: es muy importante saber si la unidad
tematica de las tentaciones de Cristo debe entenderse como una his-
toria real literal o como una dramatizacion cristologica del hecho
real consistente en que Jests fue tentado en el desierto, segun la
noticia con relieve teolégico que Marcos aporta. Por su parte, el ni-
vel sintético de la Teologia dogmatica puede aportar ideas acerca de
la determinacion precisa del género literario en cuestion. Ella dirige
preguntas a la exégesis, pues es la Dogmatica misma la que se pre-
gunta si la resurrecciéon de Lazaro ha de concebirse como un relato
de resurreccidn real, eso si, dramatizado por Juan, o bien puede en-
tenderse como una pardbola proléptica de la Resurreccion de Cristo,
relacionada con la parabola lucana del «pobre Lazaro» 37.

b} La exégesis aporta asimismo la determinacion, lo mas clara
posible, del sentido literal de los mismos fragmentos. Y —si ello
esta justificado exegéticamente— el sentido tipolégico que sefiale al
tedlogo el camino para una interpretacion cristologica global, al paso
que ciega los caminos en que la alegoria se convierte en fantasia
subjetiva.

¢) Corresponde también a la exégesis la determinacion del con-
texto historico, religioso, social, cultural, de los textos principales
(algo mas que un Sitz im Leben rutinario). Asi, se ofrece a la com-
prension del tedlogo un relieve de fondo del texto en cuestion, que
deja de ser letra muerta.

7 Hay muchas razones para presentar la resurreccion de Lazaro como un hecho
real —Jesis es la Vida eterna de la que emana toda vida, incluso milagrosamente— y
a la vez simbolico: en la devolucion a la vida de Lézaro se anticipa, como en prolepsis,
la Resurreccion de Jesus, como retorno y devolucion de Cristo a la plenitud de la vida
divina. Ver, en cambio, la exégesis metaforizante de LEon-Durour, X., Lettura
dell 'Evangelo secondo Giovanni, vol.Il (Milan 1992), p.544-547.
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d) No es tan importante para el tedlogo la discusién, que casi
siempre termina en la formulacién de puras hipotesis a menudo di-
vergentes, acerca de los diversos estratos redaccionales de un texto,
si bien no es indiferente que el tedlogo esté enterado de cudl es el
nucleo originario (o el mas antiguo) de un fragmento biblico.

e) Finalmente, corresponde a la teologia biblica establecer los
desarrollos genéticos consistentes «en una vision profana del progre-
s0 0 de la evolucidn de las doctrinas» 38, y —sobre todo— describir
el proceso de la revelacion, con su «hacia donde» y su término que
es la persona de Cristo Jesus.

2.° Desde el punto de vista formal

Corresponde al tedlogo asumir los materiales que le han ofrecido
la exégesis y 1a teologia biblica para establecer un estado de la cues-
tion desde la perspectiva de los estudios biblicos recientes: el tedlo-
go debe tener in mente, y a veces puede ser muy bueno exponerlo,
un resumen personal y solvente del estado actual de los estudios
biblicos, de modo que, como decia Rahner, «no se excluya nada del
examen critico» 9,

Cuatro conclusiones pueden poner fin a esta cuestion:

1.2 El tedlogo ha de sumergirse en la Escritura con mucha mas
riqueza y altura que si tan sélo buscara en ella los famosos «dicta
probantiay como argumento para sus tesis preestablecidas.

2.% El tedlogo sistematico enlaza asi con la tradicion teolégica
de los Padres de la Iglesia y de los tedlogos medievales, cuya divisa
podia ser: «Magister theologiae legit sacram paginamy» .

3.2 Asi como la Escritura del Antiguo y del Nuevo Testamento
aparecen centradas en la busqueda religiosa de la accioén de Dios en
el hombre, en el mundo y en la historia, también la Teologia siste-
matica arraigada en la Escritura «tiene que presentar de forma siste-
matica y metddica el sentido de la accion de Dios que se manifiesta
en la revelacion, asi como el conocimiento de este sentido logrado
en la Iglesia de Cristo a través de los tiempos, con el fin de poder
aplicarlos a la vida practica» ¢'.

4.2 De esta suerte, y quizas esto es lo mas importante, la Teolo-
gia dogmatica (o sistematica, ya que aqui he empleado los dos adje-
tivos como sinénimos) no es solamente el estudio de los puros dog-

8 ALONSO-SCHOKEL, L., Teologia biblica, en Sacramentum Mundi, V1, co0l.565.

% RAHNER, R., Teologia, o.c., col.533.

% Citado por ALONSO-SCHOKEL, L., o.c., ibid.

' BeNerT, W., Teologia Dogmadtica, en BEINERT, W., Diccionario de Teologia
Dogmatica (Barcelona 1990), p.691.
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mas de la Iglesia % sino el estudio diacrénico, en estado de ciencia,
de la fe de la Iglesia, en el conjunto de su Tradicion viva, con la
finalidad de encontrar en ella «aliqua intelligentia mysteriorumy.
Esta ultima es la dimension especulativa de la Sistematica.

Con ella culmina la interpretacién, ahora sincrdnica y sapiencial,
de los materiales aportados por la exégesis, la teologia biblica y la
historia de la Tradicion. Esta interpretacidn, que puede tener como
mediaciones la razén iluminada por la fe o las ciencias humanas
(sociologia, psicologia), tiende a una inteligencia cada vez mas pro-
funda de la Palabra de Dios. Un parrafo certero de Walter Kasper
expresa todo lo dicho:

«El método de la dogmatica, a partir de lo dicho, es tanto positi-
vo como especulativo, formando los dos métodos una unidad inter-
na». [Porque estan centrados en la Palabra de Dios e informados por
ella]. «La dogmatica positiva no se desarrollé expresamente hasta la
edad moderna (M. Cano, Gregorio de Valencia, D. Petavius y otros).
Su tarea es averiguar la doctrina eclesiastica partiendo de la Escritura
y de la Tradicion viviente hasta los testimonios del Magisterto ecle-
siastico. Por tanto incluye una teologia biblica, lo cual no es una
novedad en nuestros dias. No solo la teologia patristica, también la
escoldstica medieval fue una teologia de la Escritura» .

La alusion a las mediaciones de la teologia (la razén humana, la
filosofia y las demas ciencias humanas, o —mejor dicho— la razén
humana aplicada a la filosofia y a las demas ciencias humanas) me
permite apuntar al estatuto del tedlogo. En efecto, quien emprende el
trabajo teoldgico debe saber que la Sagrada Escritura es como el
alma de la teologia; la historia es su mérodo. O, si se quiere, su
procedimiento es el método historico (hasta llegar a la historia de
cada uno de los temas teoldgicos y, por tanto, a la historia de la
Tradicion). Asi se logra una interpretacién diacrénica (;qué ha crei-
do y qué ha entendido la fe de la Iglesia?) que puede culminar en
una interpretacion sincrénica, sapiencial o especulativa, en la que se
profundicen los misterios de la fe mediante una cierta contemplacion
de la inteligencia inscrita en ellos.

%2 «Objeto de la dogmatica no son unas opiniones privadas teologicas cualesquiera,
pero tampoco, segiin el Vaticano 11 (OT 16), no sélo los dogmas en un sentido mas
estricto, sino la doctrina total de la fc de la Iglesia. Por esto la dogmdtica tiene que
empezar con la exposicion de los temas biblicos y luego tratar su desarrollo en la
tradicién viviente y en la presentacion por el magisterio ordinario y extraordinario.
También tiene que aparecer clara la relacion de la dogmatica con la liturgia y con la
vida de la Iglesia» (Kasper, W., Dogmatica, en EICHER, P., Diccionario de Conceptos
Teologicos [Barcelona 1989], p.278).

03 KAsPER, W., 0.c., p.279.



220 C.6. La Escritura, «alma» de la teologia

Ahi, para llegar a esta profundizacion sapiente o praxica, se inscri-
ben las mediaciones de la teologia: desde la «ratio fide illustrata» hasta
la famosa mediacion socio-analitica de la Teologia de la Liberacion. La
teologia sistematica, en definitiva, es una interpretacion historica, cre-
yente y racional de la Palabra de Dios reflejada en la Escritura y en-
tendida a la luz del Espiritu que guia el proceso de la tradicion eclesial.

EXCURSUS: TRATAMIENTO DOGMATICO DE UN TEXTO
BIBLICO. DE LA EXEGESIS A LA TEOLOGIA

Este excursus quiere mostrar como el tedlogo puede caminar desde los
datos aportados por la exégesis hasta la reflexion teologica.

Texto biblico a estudiar: Las tentaciones de Jesis, en Mt 4,1-11.

Bibliografia breve:

Entre los autores recientes

BENOIT, P., BOISMARD, M.-E., Synopse des Quatre Evangiles, 1 (Paris 1966).

BoNNARD, P., L 'Evangile selon saint Mathieu (Paris 21970).

Cawmps, G., Evangeli segons sant Mateu (Monestir de Montserrat 1963),
tomo XVIIL, vol. I de La Biblia, Versié dels textos originals i comenta-
ri, pels Monjos de I’ Abadia de Montserrat.

FitzmyYER, J. A., El Evangelio segun Lucas, 11 (1-8,21) (Madrid 1987).

GoMaA, 1., El Evangelio segun san Mateo (1-13) (Madrid 1966).

Luz, U., El Evangelio segtn san Mateo, 1 (1-7) (Salamanca 1993).

McKwnzig, J. L., Evangelio segun san Mateo, en Comentario biblico «San
Jeronimoy, 111, NT 1, dirigido por FITZMYER, J. A. (Madrid 1971).

Entre los clasicos

Juan CrisosTOMO, Homilias sobre san Mateo (1-45), en Obras de San Juan
Criséstomo, 1 (Madrid 1955).
ToOMAS DE AQUINO, Super Evangelium s. loannis Lectura (Turin/Roma 1952).

I. ESTADO DE LA CUESTION SEGUN LOS ESTUDIOS BiBLICOS (QUE SIGNIFICA LA
PERICOPA EXAMINADA DESDE EL PUNTO DE VISTA DE LOS ESTUDIOS BIBLICOS)

1. Elementos principales para el status quaestionis o «tema biblico»

~1.° Por encima de las restantes interpretaciones globales, se impone
una interpretacion especificamente cristologica de las tentaciones, que ten-
ga por sujeto y centro la persona de Jesus en su dimensién de Mesias.
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2.° Esta perspectiva da cuenta de un dato fundamental: las fentaciones
ponen en cuestion el ser y la mision de Jesus, en cuanto Mesias e Hijo de
Dios. («Si eres el Hijo de Dios...»). El episodio de las tentaciones ofrece,
por tanto, el camino especifico de Jesus. Un camino que desembocara en la
Cruz para poder asi entrar en la Gloria.

3.° El hecho de que sea preferible esta perspectiva cristologico-mesia-
nica no eclipsa sin mas las otras lineas de interpretacion, que aparecen en-
tonces como contra-cantos adheridos al cantus firmus. El acento sobre una
interpretacion no descalifica las otras, ya que se trata de un texto infinita-
mente sugerente, rico y abierto.

Entre otras, destacan ademas las siguientes lineas interpretativas:

a) La interpretacion antropologico-parenética: Jesus, como nuevo
Adan, es ¢l paradigma del hombre tentado. Por tanto, sus tentaciones son el
prototipo de las tentaciones que la humanidad encuentra en su avance moral
y espiritual: el ansia del tener para lograr el bienestar; la ambicion por lo
espectacular y magico; la ambicion del poder politico (perspectiva antropo-
légica). La respuesta de Jesus debera ser la respuesta de la humanidad
(perspectiva parenética).

b) La interpretacion representativa: Jes(s representa al pueblo de Is-
rael como nuevo Moisés. Pero alli donde el Pueblo sucumbi6 a la tentacion
(las aguas de Meriba, el mana y las codornices, etc.), Jesus se mantiene fiel,
siguiendo la senda de la Palabra de Dios y de la obediencia al Padre.

2. Otros elementos importantes para el estado de la cuestion

a) El desierto, lugar del encuentro con Dios y el ayuno como
disposicion para recibir dones

El tiempo de los cuarenta dias evoca los cuarenta afios del Pueblo en el
desierto. En positivo, es lugar de maduracion y crecimiento del pueblo,
pero, en negativo, es también vacio, ascesis y purificacion.

Un paso mas: el desierto es el lugar virgen en ¢l cual el hombre se
percibe a si mismo; pero se percibe como trascendido por el silencio, por la
«infinitud», por el cielo estrellado, es decir, por algo que no es producto del
mismo hombre sino que lo envuelve o se extiende sobre él. Seguramente
por esto, el desierto es mediacion hacia lo divino: lugar de encuentro con
Dios, trascendente e infinito. En este lugar despojado, tiene su importancia
el ayuno, por el cual el hombre reconoce que puede y ha der ser saciado con
el verdadero manjar que lleva a la vida eterna, no con el manjar perecedero.

b) El uso de la Escritura del Antiguo Testamento (Dt 8,3; 6,16; 6,13)

Apoyado en la Palabra de Dios, Jesus rechaza la tentacion. Asi, arraiga-
do en la Palabra (que la exégesis del Antiguo Testamento identifica con la
Voluntad de Dios), el Mesias se muestra totalmente obediente y entregado
a la voluntad del Padre, cuya soberania pone en juego la tercera tentacion.
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¢) Actualidad de las tentaciones

Las tentaciones son paradigmaticas, porque se repiten en cualquier si-
tuacion humana: por eso, expresan también la condicion del hombre actual.
El valor antropoldgico permanente de las tres tentaciones mesidnicas queda
de manifiesto cuando caemos en la cuenta de que el hombre actual debe
superar el materialismo, l1a cultura de la imagen como gran especticulo y el
poder absoluto, ya sea econdmico, ya sea politico. San Juan Criséstomo
expreso concisa y genialmente esta perspectiva antropologica:

«A la verdad, ser esclavo del vientre, obrar por vanagloria y su-
frir la locura del dinero son cosas que comprenden en si infinitos
males [...] Por eso pone al fin [el diablo] la pasiéon mas fuerte de
todas: la codicia de tener cada vez mas» .

d) Las tentaciones posiblemente tenian como objetivo las tres funciones
mesidnicas de Jesuis como profeta, sacerdote y rey

Con ello las tres tentaciones muestran una vez mas su relacion con el
Antiguo Testamento, porque parecen poner a prueba el mesianismo de Je-
sus en su dimension profética (la palabra incondicional no debe estar al
servicio del bienestar material del hombre, sino al servicio de la voluntad
de Dios); en su dimension sacerdotal (el «rapto» de Jesus al pinaculo del
Templo podria leerse como una alusion a la condicion sacerdotal del Me-
sias); y en su dimensién real, ya que a Jesus se le ofrece el poder absoluto,
mundano y politico, sin pasar por la auténtica prueba de calidad que es el
camino de la Cruz, el tnico que le ha de permitir llegar al poder (exousia)
propio del Mesias: «Se me ha dado toda potestad...» y que, sin duda, se
refiere al poder del Amor fiel: el poder propio de Dios mismo.

€} No es irrelevante la mencion del «diablo», como potencia del mal
capaz de esclavizar al hombre

~ El hombre, como el aprendiz de brujo, se ve superado y dominado por
criaturas malignas que él mismo contribuyé a poner en movimiento, pero
que le sobrepasan. Decir «diablo», por tanto, seria decir algo mas que «el
mal». Equivaldria a referirse a ese mal radical y desencadenado ante el cual
el hombre se siente impotente: por ejemplo, una guerra desencadenada a
partir del odio irracional.
N. B. Los puntos que trata la exégesis son ya teologia.
A pesar del cuidado puesto en todo este capitulo por distinguir exége-
sis, teologia biblica y teologia sistematica, debo decir algo que no es en
modo alguno paradéjico, puesto que, en todo caso, muestra la unidad pro-

¢ JuaN Crisostomo, Homilia 13,4, o.c., p.243.
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funda de la teologia. Muchas de las observaciones que acabo de resefiar —y
que no son creaciéon mia, sino que las he asumido conscientemente del tra-
bajo exegético de los biblistas— son puntos o temas teologicos: mas o me-
nos densos, implicita o explicitamente teolégicos, pero que, en definitiva,
pertenecen al saber acerca de Dios: al saber teo-légico. Ello es asi porque el
desierto, el ayuno, la Escritura citada por Jesus, las funciones cristologicas
(profeta, sacerdote y rey), el mal y el diablo, y tantos otros detalles de la
pericopa de las tentaciones, son elementos de la historia vivida por Jesus de
Nazaret y tienen relaciéon con la actitud de Dios que se revela. Habria que
repetir aqui la sagaz observacion del Catecismo de la Iglesia Catdlica:
«Toda la vida de Cristo es revelacion del Padrex» 9%, Esta afirmacion se
completa con la del nimero anterior: «Desde los pafiales de su natividad
hasta el vinagre de su Pasion, todo en la vida de Jesis es signo de su Mis-
terio» %0, La exégesis actlia, por tanto, sobre un material teolégico, aunque
ella sea la comprension del texto por su contexto proximo (la comprension
del detalle en su marco adecuado) y la teologia sea precisamente «un cierto
entendimiento del misterio» [de Dios en Cristo] ¢7: un cierto entendimiento
del sentido de todo el cuadro.

3. (Qué género literario tienen las tentaciones?

Para Ulrich Luz las tentaciones expresan una realidad antropolégica e
incluso historica mediante un lenguaje mitico. Ya que el tedlogo ha de es-
cuchar atentamente a los exégetas, pero puede discernir e incluso matizar
sus conclusiones, yo preferiria considerar nuestra pericopa como la drama-
tizacion —en tres brevisimas escenas— de hechos reales de tentacion que
tienen lugar a lo largo de la vida publica de Jesus. Sorz)rendentemente,
quien da cuenta de estos hechos reales es el IV Evangelio %.

Asi, Jn 6,26 sefiala una situacion que se corresponde con la primera
tentacion: «Vosotros me buscais, no porque habéis visto sefiales, sino por-
que habéis comido de los panes y os habéis saciado. Obrad, no por el ali-
mento perecedero, sino por el alimento que permancce para la vida eterna.

En segundo lugar, Jn 7,3-4 apunta a la vanagloria y a la fe superficial
de los hermanos de Jests, en la linea de la segunda tentacion, en la cual el
Mesias supera la espectacularidad y la vanagloria: «Sal de aqui y vete a
Judea, para que también tus discipulos vean las obras que haces, pues nadie
actua en secreto cuando quiere ser conocido».

Finalmente, Jn 6,14-15 indica una situacién semejante a la tercera ten-
tacion: «Al ver la gente la sefial que habia realizado, decia: “Este es sin
duda el profeta que habia de venir al mundo”. Dandose cuenta Jesis de que

¢ Catecismo de la Iglesia Catdlica, n.516.

% Catecismo de la Iglesia Catélica, n.515.

7 ConciLio VaTicano I, Const. dogmatica Dei Filius: DS 3016.

¢ También esta referencia al IV Evangelio se la ofrece el exégeta al tedlogo. En
este caso, ver Camps, G. M., o.c., 78; también Goma, 1., o.c., I, p.141-144, ha citado
estos textos joanicos, que he recogido con verdadero interés.
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intentaban venir a tomarle por la fuerza para hacerle rey, huyo de nuevo al
monte, €l solo».

II. LA TEOLOGIA DE LAS «TENTACIONES»

(N. B. Una advertencia practica de Dei Verbum.)

Los te6logos no deben tratar estos temas de modo «prometeico»,
como si intentaran expresar con énfasis —barroco o tremendista—
aquello que la exégesis traté analiticamente y sin pathos grandilo-
cuente. Los tedlogos deben dejarse invadir por la esperanza de que,
como dice la Constitucion Dei Verbum, el Espiritu y la Iglesia pro-
fundizan cada vez mas los temas biblicos que aporta la exégesis,
para que crezca «la inteligencia tanto de las cosas como de las pala-
bras transmitidas, mediante la contemplacion y estudio de los cre-
yentes que las meditan en su corazén, o por la intima inteligencia
que experimentan de las cosas espirituales» %%, y por la predicacion
de quienes estan dotados del carisma de la verdad. He aqui los dos
temas teologicos mayores:

1.° El Mesias-Hijo, obediente a la voluntad de Dios Padre

«Las tres escenas de la tentacion describen a Jesus como Hijo de Dios,
obediente a la voluntad del Padre» 7°. La Voluntad del Padre, como alimen-
to de Jesus, es tema del que me ocupé en mi reciente Tratado de Dios Uno
y Trino 7'. Este tema, a partir del episodio de las tentaciones o tratado por
si mismo, discurre diacrénicamente a través de los escritos bien diversos de
Ireneo, Origenes, Agustin, Anselmo, Tomdas de Aquino, Rahner, Auer, Lé-
vinas, etc. Sincronicamente, es bueno que sea objeto de fructuosa contem-
placion sapiencial. La damos en extracto:

La actitud de aceptaciéon sumisa de la voluntad de Dios no puede ser
aceptada de manera ingenua y a-critica por el hombre de nuestros dias. En
efecto, el hombre de hoy admite, como algo natural, que hay que escuchar
las evidencias que llaman a la puerta de su razén. Nuestro medio cultural,
todavia muy impregnado de racionalismo, esta relativamente bien dispuesto
para la recepcion de la razon o de las razones de los otros, las cuales asi-
mila la mente propia. Todavia, si tenemos en cuenta el sindrome de la lla-
mada «pos-modermidad», se podra decir que no existen razones, sino tan
solo el agrado o desagrado superficial del sujeto —el «yo»— descentrado,
efimero y superficial. Pues bien, también este hombre pos-moderno, de
pensamiento débil, sentira en su yo subjetivo (que permanece después de la

% CoNciLio Vaticano 11, Const. Dei Verbum, n.8.
7 FITZMYER, o.c., II, 397.
4177' Rovira BELLOSO, J. M., Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993), p.413-
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exaltacion prometeica de la subjetividad y de la razén) ¢l mismo rechazo
que siente el racionalista a la hora de admitir —desde fuera— el imperio de
una voluntad que no sea la suya: jrecibir la voluntad de otro, sobre todo
cuando se trata del Otro, radicalmente desconocido y trascendente? (No
sera esto un salto mortal, un sacrificio que no se puede exigir al hombre
racional o de nuestros dias?

Llevando las cosas al extremo: el diablo, en las tentaciones, tiene bue-
nas razones para proponer a Adan —al hombre de todas las épocas— cl
deseo de los bienes terrenales, el poder sobre los signos (que procuran pres-
tigio, espectaculo o vanagloria) y el poder econdmico y politico. Frente a
estas buenas razones, que hasta los nifios comprenden bien, Cristo ofrece
un cambio de actitud ante el tener, el aparentar y el poder que no esta
basado en las experiencias inmediatas del hombre, o en el peso de su natu-
raleza, sino en la experiencia filial de Cristo y, en Gltimo analisis, cn la
voluntad de Dios, tal como se cxpresa en su espejo que son las Escrituras
del Antiguo Testamento. El hombre llega a experimentar que el bienestar
no lo es todo, que la vanagloria no puede ser su alimento y que el poder
corrompe, pero carece de experiencias alternativas, segtin el famoso dicho
romano: «Balnea, Vina, Venus, corrumpunt corpora nostra, sed vita nostra
est Balnea, Vina, Venus».

Un cierto entendimiento del misterio de la voluntad amante de Dios
permitiria al hombre moderno adquirir de nuevo el sentido de su implanta-
cién en ese fondo salvador y trascendente que es la voluntad de amor de
Dios. El dia que el sujeto de nuestra cultura se sintiera libre y feliz (como
decian los romaénticos) gracias a su arraigo en la voluntad de Amor del
Padre, seguramente volveriamos a tener cultura cristiana. De alguna mane-
ra, el hombre occidental ha de poder experimentar que Dios no s6lo no es
enemigo de la libertad feliz sino que es su condicién de posibilidad, como
lo fue para el hombre Cristo Jesus. De tal mancra que —criticamente~— hay
que pensar que, cuando un hombre es privado de su libertad, es otro hombre
y no Dios quien se la cercend. La realidad historica que hemos vivido en el
siglo XX es la prueba.

Esta consideracion nos lleva a la siguiente tesis teologica: Hay una vo-
luntad amante, la de Dios, en la que el hombre puede confiar incondicio-
nalmente. La voluntad de Dios, en el caso de Cristo y de sus seguidores,
viene a ser, pues, el fundamento gratuito del hombre nuevo.

Se necesita ciertamente un salto, no precisamente mortal y en el vacio,
sino libre y afectivo —el salto de la fe— para entregarse a esa voluntad que
se muestra en definitiva favorable al hombre: ambito vital del hombre nue-
vo. Se necesita la entrega o adhesion personal de la fe confiada en el Dios
vivo. Esta entrega estd mas alld de las «buenas razones», si bien no es en
modo alguno irracional, puesto que esa voluntad divina resplandece en la
sabiduria de la fe. Esa adhesion de la fe es algo semejante al dicho de
Pedro: «Sefior, ja quién iremos? Solo Tu tienes palabras de vida eternan.
Hay razones para fiarse. Pero, aun por encima de estas razones, estd el acto
mismo de fiarse y de creer. Es una actitud que equidista de lo ingenuo tanto
como de lo irracional.
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2.° La teologia de la Cruz

(Por qué rechaza Jesus el poder que viene del mundo y que le ofrece el
«diablo» y, en cambio, después de la muerte en Cruz, ya glorioso, dice estas
enfaticas palabras: «Se me ha dado todo poder (exousia) en el cielo y en la
tierran? Por dos motivos que confluyen en uno: En primer lugar, porque la
exousia no es poder mundano (econdémico y politico), ni la voluntad de
potencia nietzscheana, sino que es el poder desarmado del amor. En segun-
do lugar, porque el cambio del poder mundano por ese poder tinico y pecu-
liar que es la fuerza del amor de Dios, tan solo puede realizarse a través de
la Cruz, en la que Cristo se anonadd. En resumen: sélo la Cruz permite el
paso pascual del poder de este mundo al poder del Espiritu.

El tema de la Cruz ha sido desarrollado muy recientemente de forma
teologica: asi lo han hecho Moltmann ? y Jiingel 7 entre los protestantes,
o Salvati 7 entre los catolicos. Ellos han mostrado que Dios, como Luz
inaccesible y Amor fiel, soélo puede manifestarse en ese punto en el que
coinciden la confianza plena en ¢l Padre, la entrega total del amor mas
grande (Jests, como Hijo del hombre e Hijo de Dios, es realmente el «hom-
bre para los demas», que pone su propia vida como acto de amor supremo
hacia los hermanos) y la presencia humilde y anonadada del pobre, que se
ha desvestido de toda voluntad de potencia y de poder mundano, y ha acep-
tado el embate que «la carne y el mundo echan sobre los hombros de los
que buscan la paz y la justicia» 7°. Asi, Jests desde la Cruz se abre en
confianza total al Amor Infinito y al més grande amor fraterno que es ¢l de
dar la vida por los amigos; aparece despojado de todo humano poder, para
poder recibir y hacer suyo el poder del amor de Dios.

Por eso, la imagen de la Cruz simboliza y sintetiza tanto la actitud del
Justo-Hijo-de-Dios que se entrega como la actitud de Dios que lo acepta y
se le revela.

Asi las tentaciones resumen y anticipan lo que acaecera a lo largo de la
Pasion y de la Cruz: la entrada en Jerusalén —lo contrario de la espectacu-
laridad—; la negativa al uso de la espada y la renuncia a las doce legiones
de angeles, que es lo contrario de la voluntad de poder y de la violencia; la
«imposibilidad» mesianica a bajar de la Cruz si se quiere llegar a la exou-
sia, potestad contraria al dominio demoniaco del mundo o poder propio del
Reino de Dios.

El Apocalipsis llama a Jests «el testigo fiel» (0 pdptug O mioTOC) porque
la actitud de Jesus en la cruz es la misma actitud que la de sus seguidores
inmediatos: los mdrtires o testigos. En efecto, la actitud del crucificado,
como la del martir, confia plenamente en el Padre del cielo («En tus manos
encomiendo mi viday); aparece humilde, vaciado de si mismo, para poder

2 MOLTMANN, J., Der gekreuzige Gott. Dass Kreuz Christi als Grund und Kritik
christlicher Theologie (Munich 1972); Werker, M. (Ed.), Dibattito su «Il Dio croci-
fisso» di Jiirgen Moltmann (Brescia 1982).

* JUNGEL, E., Gott als Geheimnis der Welt (Tubinga *1978); Dios como misterio
del mundo (Salamanca 1984).

™ SaLvati, G. M, Teologia trinitaria della Croce (Turin 1987).

s ConciLio Vaticano 1, Gaudium et spes, n.38.

-
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ser solidario con el dolor de todos; finalmente, se entrega hasta el fin, hasta
que tan s6lo puede salir de su costado la sangre y el agua. Ese que confia
en Dios, humilde, entregado hasta el fin, es el Cristo o Mesias. Es el Justo,
el Hijo, en quien el Padre se complace y se manifiesta de tal forma que la
figura de este crucificado sin poder pero penetrado por el poder del Amor
Infinito es la imagen substancial del Dios vivo y verdadero (cf. Col 1,15; 2
Cor 4,4). Asi es Dios: Dios ‘es ese Amor vulnerado pero omnipotente que
resplandece en la Cruz para comunicar su propia vida.



CarituLo VII
LA TRADICION

«La Iglesia, en su doctrina, vida y culto,
perpetia y transmite a todas las generaciones
todo lo que ella misma es, todo lo que cree»
(Dei Verbum, 8).
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[. EL PRINCIPIO DE LA TRADICION Y LAS TRADICIONES
APOSTOLICAS

1. Nuestra época y las tradiciones socialmente configuradoras

Walter Kern sefiala la conciencia critica con la que en la actuali-
dad se contempla la tradicion. Ya no estamos inmersos en ella de
una manera ingenua. La Ilustracidon, mas que hacer tabula rasa de
las tradiciones, las cuestiono:

«Desperto6 la conciencia de que las tradiciones tienen que estar
abiertas a nuestras preguntas criticas acerca de su fundamento, de su
racionalidad, de su humanidad y cristiandad. Esto no significa en
principio desmontar y aniquilar la tradicion, pero si convivencia res-
ponsable con ella. Por consiguiente, con los poderes que, provenien-
tes del pasado, determinan el futuro de nuestra vida» ',

Hoy, esta peculiar época de modernidad-en-crisis, que muchos
llaman «pos-modernidady, siente una superficial nostalgia de las tra-
diciones y a veces las convierte en un revival fugaz. Pero ni el pen-
samiento débil, ni la época consumista, autointerpretada por una cul-
tura de masas, tecnoldgica, planetaria, hedonista, con tendencia al
nihilismo «suavizado», favorece ciertamente la implantacién profun-
da en una tradicion que dé arraigo y que aporte identidad a un grupo
local, a una ciudad o a un pueblo, aunque ciertamente se revalorice
la funcién de la tradicion, como enlace entre las generaciones y co-
mo signo de identidad cultural abierta a nuevas asimilaciones 2.

No es casualidad que en griego y latin nupddooig y fraditio sean
términos ambivalentes que significan a la vez: transmision, entrega
e, incluso, traicién. La ambigiiedad o ambivalencia con que a nues-
tros ojos se presenta la tradicion, y las tradiciones en general, puede
aclararse cuando nos remontamos a su génesis y funcionalidad en la
vida de los pueblos, y en especial en la vida del pueblo hebreo.

En el pueblo hebreo, como en todos los pueblos, la tradicidn esta
ligada al recuerdo. A la andmnesis. A esa operacion mediante la
cual los pueblos se remontan a sus antepasados; apuntan a matrices
miticas o historicas que explican, a través de una etiologia sagrada,
sus modos de ser y de hacer. Este es el sentido del memorial en los
pueblos orientales, y en particular en el pueblo hebreo, en el cual
creer equivale a recordar la accion de Dios desde los antepasados y
fundadores del pueblo: desde el principio. Creer, recordar, confe-

" KerN, W., NiIEMANN, F.-J., El conocimiento teolégico (Barcelona 1986), 124,
2 BeLw, D, Las contradicciones del capitalismo (Madrid 1977), 143-165.
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sar. He aqui lo que hace el israelita que, ante el altar del Sefior,
desgrana una historia, es decir, confiesa una tradicion:

«Mi padre era un arameo etrante...» >.

2. La tradicién en el Antiguo Testamento

El pueblo de Israel se considerd sostenido y traspasado por un
mensaje revelado (oral y escrito) importantisimo para la identidad
del pueblo, es decir, para que ese pueblo permanezca unido y fiel a
Su ser y a su mision:

«Los sacerdotes transmitian la Torah (“instruccion”, término que
hace referencia a la doctrina y a la practica) como un depdsito sagra-
do (cf. Dt 17,18; 31,9-13; Ag 2,115).

Se conoce el papel representado por los “sacerdotes-escribas™
Esdras y Nehemias en la organizacion de la comunidad, a la vuelta
del exilio (cf. Esd 7,6-10.25-26; Neh 8) y, a partir de éstos, la impor-
tancia de los “escribas” y “doctores de la Ley”, capaces de leer, tra-
ducir y explicar oficialmente la Ley al pueblo. Entre ellos pronto
nacid una térah seb’ alpeh (tradicion oral).

Desde el principio, el culto fue asimismo un lugar esencial de la
tradicion: se transmite de padres a hijos un relato configurado por la
fe, un credo, gestos simbodlicos, el testimonio de una fe viva (cf. Dt
6,6s5.20s).

Hay que subrayar que, a diferencia de las demas religiones, se da
aqui un nexo intrinseco esencial entre el acto de transmitir y el men-
saje transmitido, de modo que las afirmaciones de fe se refieren efec-
tivamente a los acontecimientos de una historia, cuyo sentido viene
dado por la “promesa hecha a los padres” y de la que el creyente es
“testigo hoy™» 4.

Merece la pena esta larga cita de Ferdinand Pro’homme porque
sefiala casi todos los elementos esenciales de una tradicion:

a) El mensaje revelado como un cuerpo de doctrina y de prac-
tica (Térah). Ese mensaje se refiere siempre a un bereshit (a un prin-
cipio), es decir a los (primeros) padres que recibieron las promesas
de Dios.

b) Su funcion configuradora, puesto que confiere la identidad
al pueblo.

3 Dt 26,5. Este texto pertenece a un tipo de narraciones cuya funcion equivale a la
de las confesiones de fe.
4 Pro’HoMME, F., Tradicion, en Diccionario Enciclopédico de lu Biblia (Barcelona

- 1993),p.1529.
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¢) La existencia de un aparato transmisor (sacerdotes; sacer-
dotes escribas; doctores).

d} El culto, elemento importante de la transmision del mensaje
convertido en memorial que se puede celebrar.

e) El caracter doctrinal o edificante (hagadda) y moral o juridi-
co (halaka) del mensaje, tiene una doble dimension: tedrica y prac-
tica.

/) La forma escrita de la tradiciéon no anula la forma oral, que
envuelve a la escrita como una interpretacion, lo que mantiene el
mensaje en permanente actualizacion.

g) El caracter fiel, repetitivo, de la transmision.

#) Su compilacion en una confesion de fe que se remonta a un
pasado en ¢l que germinan las promesas. Esta confesion de fe no es
necesario que tome la forma de un cuerpo doctrinal, ya que puede
tomar la forma de la narracion (cf. Dt 26,5).

En el pueblo hebreo hay una verdadera estructura de transmision
aon 5 = Tradicién, ensefianza. Esta formada por un didlogo personal
cuyos protagonistas son el que da la ensefianza (natan): el maestro,
rabino o padre y —correlativamente— el discipulo, el «hijoy, el
oyente que escucha (shama) y acoge (gibbel). El mismo Ferdinand
Pro’homme llama la atencién sobre la etimologia de MISNA = repe-
tir, doblar. Si consultamos ¢l Lexicon de Zorell, apreciaremos que la
etimologia de m@= shana, raiz de la cual deriva Misnd, significa
volver a realizar, repetir 6, Ver asimismo en el mismo Zorell el tér-
mino Mim = doblar, que indica un principio de homologacion propio
de la Tradicion, segun el cual el sucesor se homologa con su antece-
sor: debe «doblarlo» exactamente. No ha de ser cualitativamente dis-
tinto, sino cuantitativamente doble: ahi esta el patréon de homologa-
cién entre una realidad y su sucesiva para el pueblo semita. En la
Tradicion, el principio de homologacion pide que lo posterior sea de
igual cualidad y sentido que lo anterior. Asi se es capaz de establecer
una continuidad transmisora.

3. Cristo entregado a la Iglesia, origen de la tradicion
cristiana

Cuando pasamos del Antiguo Testamento al Nuevo, hemos de
proceder a la misma operacién de plenitud cristologica —no, por
cierto, reduccion cristologica— que se realizé en el tema de la Re-

5 ZorkLL, F., Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti (Roma 1965),
p.453.
& ZoreLL, F., Lexicon, p.868.
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velacion. La Revelacion es el acontecimiento por el que Cristo vivo
es comunicado a la Iglesia, para vivificarla con su Espiritu. La reve-
laciéon de Dios, ensefia Zubiri, no se asemeja tanto al maestro que
ensefla una serie de verdades cuanto al Sefior que convive entre los
hombres para autocomunicarse a través de esta convivencia, con la
cual se cumple la promesa de Dios de estar con su pueblo dia tras
dia desde el principio hasta la consumacién de los siglos. De modo
consecuente, el principio de la Tradicion no sera tanto la transmision
de unas verdades, o la transmision de los segmentos de verdad con-
tenidos en las tradiciones apostoélicas, cuanto el acto originario de la
«traditio Christi Ecclesiae»: la entrega de Cristo a su Iglesia, es de-
cir, la comunicacion de la Palabra viva de Dios recibida por la Igle-
sia en la luz y en la inteleccion del Espiritu Santo. Cristo entregado
a su Iglesia es el acontecimiento revelador y es, igualmente, ¢l prin-
cipio de la Tradicion 7. La «traditio Christi» es el hecho primordial y
basico del que fluye toda ulterior transmision oral o escrita. La trans-
mision de Cristo a la Iglesia da lugar a la recepcion apostélica del
misterio de Cristo. Tradicion y recepcion son las dos caras de la
misma moneda: la de la transmision del don gratuito de Dios. En ¢l
origen, la Palabra que estaba con Dios es enviada germinalmente
—seminalmente-— a los hombres, hasta que la plenitud de los tiem-
pos venga provocada por el descenso de esa misma Palabra que se
hace carne y es entregada a Maria y a la Iglesia.

La recepcion del misterio de Cristo por parte de los Apodstoles da
lugar, a su vez, a la traditio apostolica, que primero se expresa como
predicacion oral y, luego, en forma de «regla de fe» escrita, implan-
tada en la tradicion e interpretada por la conciencia viva de la Igle-
sia.

Asi, la Escritura nace de la primera Tradicion apostolica de la fe.
Ambas manan de la misma fuente original: Cristo totalmente entre-
gado a los suyos. Escritura y Tradicion tienen la misma mision de ir
realizando, generacion tras generacion, la traditio Christi Ecclesiae
original. Tradicién y Escritura, bien unidas, constituyen los dos mo-
dos de transmision —oral y escrito— de un mismo y unico aconte-
cimiento revelador: Cristo entregado a la Iglesia y recibido por ella
en la fe. El principio objetivo de la Tradicion es la autoentrega de
Cristo. Esta entrega marca la conciencia viva de la Iglesia. La con-
ciencia, que bien podemos identificarla con la fe de la Iglesia, es el

. organismo vivo, subjetivo, que queda marcado por la entrega del

7 Cuando los Padres de Trento quisicron que el Concilio definiera cudles eran las
tradiciones apostolicas, el cardenal Cervino centré la discusion afirmando que lo
procedente era establecer el principio de la Tradicion (Ver JEbIN, H., Il Concilio di
Trento [Brescia 1962], p.78).
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Sefior, desde el principio (en arjé) hasta el fin (télos). Como en los
seres vivos, hay un elemento o principio conformador originario,
que se hace presente en todos los niveles del organismo y en todo el
tiempo de su existencia: ése es el principio Tradicion.

No puedo negar la inspiracion balthasariana de esta idea fecunda:

«El necesario reflejo de esta vitalidad [eucaristica de Cristo] es,
en forma de Palabra, el Principio de Tradicién. La Escritura es ella
misma Tradicién, dado que es una forma de autoentrega de Cristo a
la Iglesia, dado que hubo Tradicion antes de que hubiese Escritura,
y dado que la autoridad de la Escritura no podria establecerse jamas
sin Tradicion. Pero la Escritura es tradicion de tal manera que, en
cuanto es espejo divino de la revelacion divina, se convierte al mis-
mo tiempo en seguro de toda tradicion posterior. Sin este seguro, la
tradicidn y la predicacion de la verdad en la Iglesia se encontrarian
amenazadas, mas aun, imposibilitadas, igual que lo estaria la santi-
dad en la Iglesia sin la Eucaristia» ®.

La afirmacion de que la Tradicion es entrega de Cristo/Palabra a
su Iglesia, quizas produzca todavia admiracion, pero creo que toda
posible reserva o incomprensién hacia una verdad tan obvia se debe,
en todo caso, a la excesiva racionalizacion que alin pesa en nuestra
teologia occidental, la cual, no obstante, se estd abriendo al soplo del
Espiritu Santo, fruto divino del dinamismo y de la exousia del Sefior
Jesus. No es extrafio, por tanto, que un autor que ha divulgado en la
Europa occidental ¢l modo de pensar de las Iglesias de Oriente,
P. Evdokimov, se exprese asi, con toda espontaneidad:

«Lo que la Iglesia transmite no es un archivo para un museo,
sino la Palabra viva y actual: Dios mismo continta pronunciandola y
dirigiéndola a los hombres de todas las épocas» °.

La Palabra dicha por el Padre se ha expresado en la humanidad
de Jestis de Nazaret. Esto no puede entenderse como una legitima-
cién de todas las tradiciones. Quiere decir que, desde el principio
hasta la Iglesia actual, dondequiera que esté la Palabra, junto con sus
mediaciones —Escritura, tradiciones, magisterio, etc.—, alli esta
subyacente la Tradicion, que es precisamente transmision de la Pa-
labra y, por consiguiente, la transmision de la unica fe de la Iglesia,
como acto eclesial de recepcidn creyente de esta Palabra:

8 Urs voN Bavthasar, H., Verbum Caro, Skizzen zur Theologie (Einsiedeln 1960);
traduccion castellana: Verbum Caro. Ensayos teolégicos, vol. I (Madrid 1964), p.29.
* EvbokiMov, P., Ortodoxia (Barcelona 1968), p.213.
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«Confesamos poseer y predicar la fe que nuestro gran Dios y
Salvador Jesucristo entregd desde el principio a los santos apostoles
y que éstos predicaron en el mundo entero. La fe que confesaron,
expusieron y transmitieron a las Iglesias los santos Padres, a quienes
seguimos en todo» '

El principio de la Tradicion tiene su fuente en la transmision gra-
tuita de la Palabra de Dios a los hombres. Eso supone dos hechos
fundamentales: Que Dios tenga una palabra para decirles y que esta
Palabra se incorpore gratuitamente a una historia humana, elevandola
y finalizandola hacia su término Gltimo que es el Reino de Dios. Por
eso, la Tradicion supone, en el principio, 1a Palabra de Dios en el seno
del Padre (eig v kéAnov 10D Morpdc ') y, en la historia, esta misma
Palabra —en si misma y en sus mediaciones— entregada (tradita) a la
comunidad creyente: en concreto, a la Iglesia apostdlica. Cristo entre-
gado (traditus) a los hombres es el acontecimiento constitutivo de la
revelacion de Dios y, a la vez, el principio de la Tradicion.

4. La predicacion apostolica, cauce visible de la Tradicion

En el Nuevo Testamento, las cosas toman una dimensién especi-
fica: por su propia naturaleza, la Iglesia sera una comunidad transmi-
sora ¢ intérprete de la Palabra de Cristo ',

10 Concivio pe ConsTantINoPLA 11 (5.V-2.V1, 553), citado por Evbokimov, P, o.c.,
p-213. Ver, al final de los anatematismos del mismo Concilio, DS 438: «Recte confessi
sumus, quae tradita nobis sunt tam a divinis Scripturis, quam a sanctorum Patrum
doctrina, et ab his quae definita sunt de una eademque fide a praedictis quattor Conci-
liis».

" Jn 1,18.

12 Berm, U., La Rivelazione divina nella Chiesa. La trasmissione della Rivelazione
nel cap.ll de la Costituzione Dommatica «Dei Verbum» (Roma 1971); ConGAR, Y., La
tradicion y las tradiciones (San Sebastian 1966); GEISELMANN, J.-R., La Tradicion, en
Panorama de la Teologia actual (Madrid 1961); Sagrada Escritura v Tradicion (Bar-
celona 1968); Giser, P., Verdad v tradicion historica, en AA. VV., Iniciacion a la
practica de la Teologia (Madrld 1984), 148-164; KampLing, R., Tr aa’zuon en EICHER,
P., Diccionario de conceptos teoldgicos, 2 vols. (Barcelona 1989) Kasper, W., Schrifi,
Tradition, Verkiindigung (Maguncia 1966); Tradition als Erkennlnisprinzip, en
«Theologische Quartalschrift» 155 (1975) 198-215; Die Lehre von der Tradition in der
Rémischen Schule (Friburgo 1962); KeLry, J. F. (Ed.), Perspectives on Scripture and
Tradition (Notre Dame 1976); LenGsreLp, P., Tradicion, Escritura e Iglesia en el
didglogo ecuménico (Madrid 1967); Lusac, H. pe, L 'Ecriture dans la Tradition (Paris
1966); MoInGT, J., REMOND, R., SEsBouE, B., La Tradition dans I'Eglise (Paris 1989);
RaHNER, K., LEnmann, K., Historicidad de la transmision, en Mysterium Salutis, 1/ 2
(Madrid 1968); RAHNER, K., RATZINGER, J., Revelacion y Tradicion (Barcelona 1971);
RoccHeTTA, C., FISICHELLA, R., Pozzo, G., La teologia tra rivelazione e storia (Bolonia
1985); RomiTa, A., La Tradizione ¢ le tradizioni nella vita della Chiesa (Leumann,
Turin 1983).
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En efecto, Pablo Apodstol es consciente de estar predicando
una palabra que proviene de Dios y que engendra la fe de quienes
la escuchan: «La palabra de la fe que predicamos» '3. Esta palabra
no solamente necesita ser transmitida sino que de hecho, en la
primitiva predicacion cristiana, experimenta un proceso que va
desde la expresion oral de Jests hasta los Apostoles, y desde és-
tos a las muchas y diversas gentes que la escucharan. Finalmente,
la palabra llegara mas hondo: hasta lo intimo de aquellos oyentes
que no solo la oirdn materialmente sino que la creeran con el co-
razon 4. Por eso, las cartas de san Pablo abundan en expresiones
como predicar, catequizar y transmitir, con la serie correlativa,
que supone una gradual y creciente recepcion por parte de los
destinatarios: oir, creer y confesar. Todos estos términos, en rea-
lidad, giran en torno al concepto fundamental de tradicion '>. La
Palabra que estaba en el principio, pide ser predicada, y la predi-
cacion se convierte en una transmisioén o tradicion de esa Palabra
que se hara carne en la historia.

5. Un teorizador de la Tradicion: Vicente de Lérins

El famoso Commonitorium de Vicente de Lérins (a.434) no es
una obra muy vasta: unas 55 paginas impresas '6. Pero, a pesar de
todo, es un librito que todo él puede resumirse en el célebre aforismo
del n.2: Debe mantenerse como deposito de la Tradicioén «quod ubi-
que, quod semper, quod ab omnibus creditum est» 7. Asi se mantie-
ne «la universalidad, la antigiiedad y el consentimiento» comun de la
fe de la Iglesia '8,

El famoso dicho de San Vicente de Lérins resume bien el criterio
que sefiala lo que verdaderamente pertenece a la Tradicion cristiana.
Pero, a mi modo de ver, Vicente de Lérins entiende el principio de
homologacién de la manera mas rigida: la continuidad e identidad de
esencia, cualidad y sentido, se entiende como invariabilidad. Tradi-
cidn seria, pues, la invariabilidad del contenido de la fe. Aun asi,
debemos entender que la invariabilidad del contenido es algo muy
distinto de la invariabilidad de las formas y de las formulaciones
historicas, segun dio a entender Juan XXIII en su famoso discurso

13 Rom 10,8.
4 Rom 10,14-17.
5 1Cor11,2; 15,2-3; Rom 10,8ss; 2 Tes 2,15.
1o Asi lo prevé la proxima edicion catalana, Cldssics del Cristianisme, de la que,
Dios mediante, escribiré la Introduccién.
17 ViceNTE DE LERINS, Commonitorium, 9, 2: PL 50,640.
¥ Tbid.
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de apertura del Concilio Vaticano 1. E/ contenido se identifica con
el acontecer de la fe y éste es la entrega de Cristo, donador del
Espiritu, a los hombres. En este sentido la invariabilidad coincide
con la mismidad o identidad del propio acontecer de la revelacion,
que podrad expresarse en formulas cada vez mas adecuadas. Pues
«una cosa es el depdsito mismo de la fe, es decir las verdades que
contiene nuestra venerada doctrina, y otra la manera como se expre-
sa» 19,

Seria suficiente para justificar un libro, cuanto mas un folleto de
55 péaginas, el memorable y doble aforismo de Vicente de Lérins: el
primero es la féormula quod ubique, quod semper, quod ab omnibus.
El segundo es la variante de la formula anterior, puesto que se refie-
re a la extension universal en cuanto al espacio, permanencia en
cuanto a la antigiiedad o al origen y objeto del consentimiento co-
mun del contenido de la fe cristiana.

6. El hereje cercena, aumenta 0 muta esencialmente la
Tradicién: Marcién

Pero es también muy importante que Vicente de Lérins, en su
Commonitorium, nos ofrezca un criterio para discernir al hereje que
muta la tradicidn: Vicente pasa revista a las herejias de Nestorio, de
Focio, incluso a los supuestos resbalones de Origenes y de Tertulia-
no, para concluir que lo que dafia la continuidad de la tradicion es la
novedad que aumenta, cercena o muta esencialmente el depésito de
la tradicion 20.

Aumentar, cercenar o mutar el deposito de la fe recibida. Es bue-
no evocar el ejemplo de Marcion, cuya novedad consistié en ampu-
tar una parte considerable de esta Tradicidén —nada menos que todo
el Antiguo Testamento— al paso que afiadia una idea racional nue-
va sobre la divinidad que mutaba esencialmente la doctrina sobre
Dios recibida por Jestis mismo y por su Iglesia. Marcion oscurecia la
tradicion de la fe porque la vaciaba en un estrecho molde racionalis-
ta: Dios habia de ser, segin Marcion, un Deus absconditus = Dios
escondido (porque asi lo pedia la filosofia de la época), pero, al mis-
mo tiempo, un Dios conocido espiritualmente, segln el itinerario
gnostico. Del choque dialéctico de ambas concepciones de Dios
—-Dios escondido, pero conocido segun la iniciacion gnostica— sur-
ge el racionalismo marcionita. Este es el proceso de su rompimiento
o haeresis:

19 Juan XXHI, Discurso de 11.X.1962 en la inauguracion del Conc. Vat. I1., n.14.
20 VICENTE DE LERINS, 0.C., passim.
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Marcion lee las Escrituras del Antiguo Testamento con una men-
talidad literalista: de los cuatro sentidos de la Escritura que la Edad
Media ensefia, Marcidn s6lo conoce el literal 2!, No conoce la analo-
gia ni el lenguaje simbolico. Por ello, entiende bien segun la letra,
pero entiende mal segun el Espiritu, que Yahveh es un Dios celoso.
En efecto, Marcion entiende mal este aforismo, que €l endurece en
el sentido, anti-espiritual, de que Dios es re-celoso respecto del
hombre: se convierte en su vigilante y en su rival; no sabe dénde se
esconde Adan, le da d6rdenes caprichosas, se arrepiente de haberlo
creado, le castiga con el diluvio, y exige luego a su Pueblo el culto
continuo del Shema Israel, amén de llevarlo a guerras extenuantes.

Puesto que este Dios del Antiguo Testamento es un Dios carnal,
segun Marcion, el verdadero Dios ha de ser un Dios desconocido y
espiritual, situado por encima de Yahveh, inasequible a la carne,
pero asequible al espiritu, del mismo modo que Cristo es Espiritu,
mientras que el Mesias, hijo de Yahveh, es historico y carnal. En el
fondo, Marcion tomaba del paganismo la idea del Dios escondido
(Thebs Agnostos) y de la gnosis la idea del conocimiento espiritual
de un Dios espiritual:

«Ahi tenemos una teologia reducida a cultura: a filosofia. ;Qué
es lo que Marcion o Apeles (en su didlogo con Rodon) no tuvieron
en cuenta? Que la fe no es una pura reflexion entre dos tdpicos filo-
soficos, pagano el uno —el Dios escondido, supertrascendente del
platonismo medio— y gnéstico el otro: a Yahveh se le conoce con
conocimiento carnal, al Dios escondido con conocimiento espiri-
tual» 2.

(Qué le falta a Marcion? Precisamente la capacidad de comuni-
car las mediaciones carnales, historicas, imperfectas de lo divino,
con lo invisible y eterno de la divinidad. Dicho en términos filosofi-
cos, le falla el esquema dualista gnostico, que divide y separa lo
carnal de lo espiritual, y le falta, en justa correspondencia, el esque-
ma simbodlico: «ut dum visibiliter Deum cognoscimus, per hunc in
invisibilium amorem rapiamur» >3,

2t «Littera gesta docet, quid credas analogia, / moralis quid agas, quid speres,
anagogia», decia el distico medieval. Los cuatro sentidos eran, por tanto: el literal, que
sefialaba el contenido y el sentido obvios del texto; el alegorico, que comparaba el
Antiguo Testamento con su plenitud, Cristo; el tropolégico o moral, que indicaba la
conducta préctica, y el anagogico, relativo a la esperanza escatologica.

22 RovIRa BELLOSO, J. M., La imposible reduccion de la fe a la cultura, en «Escritos
del Vedat» (Anuario), Facultad de Teologia de San Vicente Ferrer, Seccion PP. Domi-
nicos, Torrent, Valencia (Esparnia), vol. XX (1990), p.59-70.

B «Asi, conociendo a Dios de una manera visible, somos atraidos al amor de las
cosas invisibles» (Prefacio de Navidad).
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7. Tradiciones apostolicas y tradiciones particulares en Trento

El acontecer de la fe, tal como lo acabo de expresar en los apar-
tados anteriores, se identifica con la entrega de Cristo vivo, como
donador del Espiritu a los hombres.

Este marco de comprensién es muy semejante al del Concilio de
Trento, que —gracias al cardenal Cervino— trat6 con gran altura el
tema de la Tradicién apostolica:

«Algunos padres habian pedido que se enumeraran las tradicio-
nes apostolicas. A los Obispos de Castellamare, Belcastro y Astorga,
resefiados por Jedin, hay que afiadir el Obispo de Fano, Seripando,
Tomas Casello y el Obispo de Sinigaglia. Pero el cardenal Cervino
cortd estas peticiones afirmando que lo que se debia definir era el
“principio de la Tradicion”, superandose asi lo que Jedin llama la
“tentacion de compilar yn catdlogo de tradiciones™» 2.

En efecto, Ludovico de Nogarola, autor de las Institutiones apos-
tolicae, compilaba un catalogo de no menos de treinta y cuatro tra-
diciones 2. Trento, por tanto, se abstuvo de enumerar las tradiciones
apostolicas, para evitar el peligro inflacionista consistente en consi-
derar como tradiciones apostolicas meras tradiciones locales y para
no bajar sin necesidad a cuestiones de hecho. Se comprende que el
Concilio de Trento entendiera rectamente que, con anterioridad a las
tradiciones concretas que pudieran venir de la época apostélica, ha-
bia que definir y valorar el «principio Tradicion».

Lo que si ofrece Trento es una definiciéon formal de tradiciones
apostolicas. Digo formal, porque nada dice acerca del contenido ni
del niimero de las mismas. Para Trento, el género proximo de las
tradiciones apostolicas es la verdad y la disciplina del Evangelio %,
y su diferencia especifica es el modo de transmision: no escrita ?’.
El hecho de que Trento no puntualice que haya de ser una transmi-
ston oral hace pensar en otros modos de comunicacion, por ejemplo,
la celebracion litirgica o la costumbre. Para sefialar el hecho de la
transmisidn de las tradiciones apostolicas, Trento se vale de la meta-
fora «como traidas por la mano» y de la expresion «conservadas en

2 Rovira BerLoso, J. M., Trento. Una interpretacién teoldgica (Barcelona
1979), 81.

3 Jeoin, H., Il Concilio di Trento, 11 (Brescia 1962), 74.

% ConciLio TRIDENTINO, Sessio IV: DS 1501. La puritas ipsa Evangelii comprende
la «verdad saludable y la disciplina de las costumbres». Por eso, las tradiciones pueden
ser «tum ad fidem, tum ad mores pertinentesy.

27 ConciLio TRIDENTINO, Sessio IV: DS 1501. Las tradiciones no escritas, «recibidas
por los Apostoles de la boca misma de Cristo, o transmitidas como de la mano por ios
Apbstoles, bajo el dictado del Espiritu Santo, han tlegado hasta nosotros».
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la Iglesia por continua sucesién». La palabra oretenus la utiliza tan
solo para indicar que las tradiciones apostolicas, en su origen, o bien
salieron de la boca de Cristo o fueron dictadas por el Espiritu Santo
a los Apostoles.

Junto a las tradiciones apostolicas —que en el cauce de la Tra-
dicion apostolica se inscriben con validez universal y que, prudente-
mente, Trento no quiso enumerar-— se cuentan las tradiciones ecle-
siales particulares, tanto las de tipo doctrinal o celebrativo (los ritos)
como las de tipo biografico-historico, como la visita de san Pablo a
Tarragona o la de Santiago a Galicia. Estas tradiciones, capaces de
configurar la fisonomia de un pueblo o de una cultura, gozan de la
verdad teorica que tiene su origen y fundamento y —desde el punto
de vista practico—- cuentan en su haber la capacidad de humanizar,
de mantener la esperanza o de proporcionar altura ética. No se niega
que algunas tradiciones, con mindscula, pueden ser potencial de dis-
torsion de las tradiciones o celebraciones principales: por ejemplo, el
«dia de los cazadores» recubre, en el Tirol, el dia de Pascua 2. Son
fiestas arraigadas como dias o noches de regocijo popular: en toda
Europa es famosa la fiesta de San Juan, en el portico del verano.

Aqui hemos de tratar la tradicion desde el punto de vista teologi-
co. Por eso se ha distinguido con énfasis el principio original —o
autoentrega de Cristo a su Iglesia—, el gran cauce universal de las
tradiciones apostolicas como tradicion viva de los Apéstoles de Cris-
to ¥, y aquellas tradiciones que no pueden apelar a un origen de
revelacion divina 3°: son particulares y humanas.

8. La Tradicién como interpretacién cierta y auténtica

No habria Tradicion si no hubiera una palabra para transmitir,
pero la Tradicion es algo mas que pura transmision de un mensaje.
Ni siquiera puede concebirse como una pura transmision realizada
en forma fehaciente desde el punto de vista juridico, pero que tuvie-
ra lugar al margen de la confesion de la fe. Una transmision realiza-
da de forma que garantizara técnicamente ¢l contenido de la transmi-
sion pero que hipotéticamente se produjera al margen de la forma

# W. KERN.- F.-J. NIEMANN, El conocimiento teoldgico (Barcelona 1986), 127.

¥ AGATON, papa, Carta al Emperador para la convocatoria del Concilio de Cons-
tantinopla II1 (680), en Mansi, Sacrorum Conciliorum... Collectio, 11,239.

* Por eso no todas las tradiciones pueden arrogarse el privilegio de remontarse a
un origen revelado: ver TERTULIANO, De praescriptione haereticorum, 37: PL 2,50: «In
ea regula incedimus, quam ecclesia ab apostolis, apostoli a Christo, Christus a Deo
tradidity.
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confesante, propia del sujeto creyente que es la Iglesia, no seria lo
que ¢l cristianismo entiende por Tradicion.

-Quiérese con esto decir que el acto mismo de la transmision de
la fe ha de ser un hecho religioso y, concretamente, una confesion de
esa misma fe recibida. Esto se ve muy claro en los dos puntos clave
—1la Eucaristia 3! y la Resurreccion de Jesis >— que Pablo ha reci-
bido por Tradicion y, por eso mismo, los ha transmitido ¥, conti-
nuando la traditio Evangelii.

En efecto, el hecho de definir la fe, precisando su contenido y sus
limites, podria, a primera vista, parecer un acto principalmente juri-
dico. Pero, en realidad, ha de ser sobre todo un acto religioso, con-
sistente en que los pastores del Pueblo de Dios (o el supremo pas-
tor), como portavoces dotados de autoridad, confiesan la fe de la
Iglesia. Asimismo, toda explicitacion e interpretacion de la fe se re-
aliza principalmente por medio de la confesion creyente: y, de esta
manera, se transmite.

9. La Tradicién y la conciencia viva de la Iglesia

Se ha visto que la Tradicion, en sentido estricto, es la transmision
de la fe de la Iglesia. En un sentido mas subjetivo, esta transmision
esta profundamente ligada a la conciencia de los discipulos y a la
conciencia del conjunto de la comunidad creyente:

«La conciencia del discipulo, se tornara después memoria de to-
do lo que Jesus habia ensefiado y de todo lo que habia pasado a su
alrededor, y se desarrollara y se precisara en la comprension de
quién era El y de qué habia sido Maestro y Autor.

El nacimiento de la Iglesia y el desvelarse de su conciencia pro-
fética son los dos hechos caracteristicos de Pentecostés y progresa-
ran juntos [...] Podriamos invitar, pues, a todos a realizar un acto de
fe vivo, profundo y consciente en Jesucristo Nuestro Sefior» *.

El nexo entre Fe, Tradicion y Conciencia de la Iglesia como
«congregatio fidelium» 33 es evidente: La fe de la Iglesia se transmi-
te en la continuidad de la conciencia que cree. Por eso Pablo VI, en

3 DeLMIRANL, M., L Eucaristia nella Tradizione (Roma 1975).

3 CeRrFAUX, L., Gesu alle origini delle tradizioni (Roma 1970); Haias, S., L ‘inter-
pretazione della Resurrezione e dei suoi effetti (Cracovia 1993).

¥ 1 Cor11,23; 15,3,

*# PaBLo VI, Enciclica Ecclesiam suam, n.15-17.

3% PaBLO VI, 0.c., n.17: El acto de fe del conjunto de la congregatio fidelium es la
fe de la Iglesia y se expresa con autoridad por medio de sus 6rganos representativos
dispuestos por el Seflor y/o por el Espiritu Santo.
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la citada enciclica Ecclesiam suam, después de preguntarse qué ra-
zon le mueve a exhortar «a este acto de conciencia eclesial, a este
acto de fe explicito, bien que interior» 3¢, responde que, ante el clima
del mundo que amenaza la fe, es bueno profundizar en la conciencia
de la Iglesia, en lo que ella es verdaderamente segun la mente de
Cristo %’. Porque en esta conciencia creyente vive el mismo Cristo,
como decia ya la Enciclica Mystici Corporis 3%. La fe de la Iglesia,
que debe transmitirse de generacion en generacion, tiene como lugar
propio la conciencia de la comunidad de la fe. Por eso existe un
sentido de la fe de todo el pueblo (sensus fidei totius populi) .

La conciencia eclesial posee, como recuerdo comun, la presencia
de los dichos y de los hechos de Jesls Sefior: la presencia misma de
ese Jests crucificado y glorificado que —desde el vértice de su glo-
ria escatologica— es entregado una vez y siempre a la congregacion
de los fieles que recibe al Sefior Jesus en lo mds intimo de su con-
ciencia creyente 40,

No obstante, no se podria sin mas identificar Tradicién y con-
ciencia viva de la Iglesia. El principio Tradicion es algo mas objeti-
vo. No esta tanto del lado de la conciencia subjetiva como del lado
de la realidad de Cristo entregado, que marca y configura esa con-
ciencia subjetiva:

«La conciencia viva es un elemento esencial para la tradicion,
pero ésta quisiéramos ponerla mas bien en todo lo que es aconteci-
miento objetivo (Cristo entregado a la fe de la Iglesia; predicacion
expansiva de Cristo por los Apdstoles; surgimiento de la Escritura)
que en el aspecto subjetivo: ya sea este aspecto subjetivo la luz del
Espiritu, ya sea la conciencia viva de la Iglesia. Lo que ocurre es que
la luz del Espiritu es la iluminacion requerida para que el principio
Tradicion tenga sentido. Y la conciencia viva es la capacidad subje-
tiva creyente que estd marcada —como por un troquel o “pattern”
original— por la transmisién o entrega de Cristo. De la misma ma-
nera que esta conciencia viva quedara marcada, cuando aparezca la
Escritura, por una ‘“regula fidei” escrita. El principio Tradicion es,
como ocurre en los seres conscientes, un elemento conformador ori-
ginario que se hace presente en todo nivel del organismo, especial-
mente en la conciencia viva» 4!

3 PaBLo VI, 0.¢c.,n.18.

3 PaBLo VI, 0.¢c.,n.2l.

3 Pio XII, Mystici Corporis, n.24 y 44. Obsérvese el paso del lenguaje timido del
n.24 —«Cristo... vive en cierta manera en ella»— al lenguaje francamente exhortativo
del n.44: «Es necesario que nos acostumbremos a ver en la Iglesia al mismo Cristo.
Porque es Cristo quien vive en su Iglesia».

¥ ConciLio VATICANO 11, Lumen gentium, n.12.

“ BaRBI, A., Il Cristo celeste presente nella Chiesa (Act 3,19-21) (Roma 1979).

4 Rovira BeLLOSO, J. M., Trento, p.89.
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10. Las mediaciones de la Tradicion

Son los materiales de la Revelacidn, y, por ende, de la Tradicion,
que la Iglesia tiene cuidado de recibir y de mantener «a punto»: la
predicacién oral, la Escritura, la Celebracién liturgica, las profesio-
nes de fe, las costumbres atribuidas a la Iglesia apostolica, la serie de
los Concilios Ecuménicos, la serie de los Padres griegos y latinos...
y, en definitiva, la fe del pueblo de Dios. Son a la vez el contenido
y los canales transmisores de la Tradicion. Aunque ninguno de estos
elementos puede pretender ser el principio de la Tradicion, todos
derivan sin embargo de €l: todos son eco multiforme del Cristo uni-
co transmitido y recibido por la vida de fe de la Iglesia. Mas aun: sin
tales mediaciones, la Iglesia catolica de Oriente y de Occidente care-
ceria de la vitalidad y de la riqueza que no solo le es precisa para
interpretar la Escritura o para conservar la doctrina, sino simple-
mente para ser y para vivir en la ensefianza y en la vida de Jesus, el
Cristo, el Hijo de Dios.

II. CUESTIONES TEOLOGICAS

1. Escritura y Tradicion

He aqui una opinidn sorprendente, si se tiene en cuenta que se
formulé en 1546:

«Es inutil buscar tradiciones venidas hasta nosotros de palabra o
por la observancia comun de la Iglesia [...] Porque tenemos el Evan-
gelio, en el cual se encuentran escritas todas las cosas que son nece-
sarias para la salvacion y para la vida cristiana» 2

Masarelli, el secretario del Concilio de Trento, en cuya Aula se
pronunciaron estas palabras, apostillé que ¢l Obispo de Chioggia
——que era quien las pronunciaba— era un hombre «deseoso de cosas
nuevas» Y. Pero no era novedoso lo que en la frase del obispo Nac-
chianto era afirmacion —«en los libros sagrados se contiene todo lo
que pertenece a la salvacidn»— aunque si era provocativo y erroneo
lo que en la misma frase sono a negaci(')n global: «es inutil buscar
tradiciones venidas hasta nosotros...

Tal afirmacién de Nacchianto oequlvale al principio protestante
de la sola Scriptura? Ciertamente, no. Ese principio, como lo nota
Joseph-Rupert Geiselmann, comprende tres momentos que se han de

42 NACCHIANTO, J., Obispo de Chioggia, CT II, 18.
4 CT 1, 494.
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afirmar simultidneamente: El primero es la suficiencia del contenido,
que es lo que afirma el Obispo de Chioggia. El segundo consiste en
afirmar que la Escritura es intérprete de si misma. Y, en consecuen-
cia, el tercero entroniza la Escritura como juez unico en las causas
de la fe (Scriptura, norma normans et iudex controversarum) *. El
primer punto puede encontrarse en la predicacion de los Padres de la
Iglesia:

«En la doctrina que explicitamente aparece en las Escrituras, se
encuentran todas aquellas cosas que comprenden la fe y las formas
de vida [cristiana], esto es, la esperanza y la caridad» .

En cambio, la segunda proposicion del principio «sola Scriptura»
excluye cualquier otro principio interpretativo que no sea la misma
Escritura. Excluye el principio interpretativo eclesial constituido por
la conciencia de la Iglesia, configurada por Cristo mismo, como
«fundamento de la fe cristiana» 0. La proposicion tercera, finalmen-
te, aplica a los casos de controversia el criterio de la proposicion
segunda.

Hoy dia, la teologia catolica acepta con conviccion el calificativo
de norma normans —norma normativa de las demas normas— apli-
cado a la Escritura. Siempre y cuando se sobreentienda que, en rea-
lidad, la suprema norma normans es Cristo mismo, ¢l Seflor, cuya
expresion auténtica es la Escritura:

«La crasa alternativa Escritura o Tradicion encubre precisamente
la relacion de tension de la que se trata: la Escritura es autoexpresion
de la Iglesia; mas aun, es Iglesia en cuanto que se pone de acuerdo
consigo misma sobre su propia fe, cuando hace emanar de si misma
escritos canodnicos. Por su parte, la Escritura, una vez fijada, es nor-
ma suprema frente a la cnsefianza magisterial de la Iglesia, frente a
sus pastores y dirigentes, y después también frente a los tedlogos
(norma normans et non normata, como dice la teologia poste-
rior)» 47,

Por eso, en el Sinodo de 1985 hizo fortuna la formula —sin duda
debida al tedlogo Walter Kasper— «La Iglesia esta bajo la Palabra
de Dios» (Ecclesia sub Verbo Dei), en el doble sentido: 1.°, que toda
ella es discipula de Cristo, cuyo Espiritu la instruye; 2.°, que la Es-
critura, como expresion auténtica de Cristo, Palabra de Dios, esta

4 GEISELMANN, J.- R., Sagrada Escritura y Tradicion (Barcelona 1968), 95-96.
4 AGusTIN, De doctrina christiana, 11, 9: CC, 1952, vol.32, 41.

% ConciLio Vaticano 11, Unitatis redintegratio, n.11.

47 Kern, W, NiEMANN, F.-J., El conocimiento teolégico (Barcelona 1986), 144,
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configurando la conciencia viva de la Iglesia y formando parte como
norma normans de su propia Tradicion 48,

La teologia catolica, actualmente con un vigor parecido al de las
Iglesias del Oriente ortodoxo, postula que el principio supremo de
conocimiento religioso no es tanto la letra del libro, o el debate his-
torico-critico (puramente historico-critico) acerca de esta letra, cuan-
to un principio interpretativo comunitario y vivo, surgido de la dina-
mica misma del acontecimiento original: Cristo entregado a la co-
munidad de la fe.

De ahi se deriva que, hoy, catdlicos y protestantes estariamos de
acuerdo en dos cosas. Primera: la comunidad de la fe es el sujeto
comunitario que actualiza —interpreta en la vida— el Evangelio de
Jesus, mediante su forma de pensar, de orar y de vivir. Segunda: un
principio interpretativo constituido por la Escritura sola no interpre-
tada, no es ningun ideal hermenéutico. Puede incluso presentar una
tendencia al fundamentalismo, o bien —por ¢l otro extremo— a la
anomia. La Escritura es un texto para interpretar, y el intérprete ha
de ser un sujeto creyente, correlativo y complementario al hecho
mismo de esos Escritos.

Este debate secular sobre Escritura y Tradicion, que —como ve-
remos— fue abordado por el Concilio Vaticano 11, desemboca en lo
que podemos llamar la cuestion candente: la Tradicion y la Escritura
ison fuentes independientes de las verdades de la fe?; ;jcontiene la
Tradicion algunas verdades que no se contengan en la Escritura?

2. (Contiene la Tradicion «verdades» no contenidas
en la Escritura?

La distincion entre Escritura y Tradicidon podia llevar a un endu-
recimiento excesivo. El de considerarlas como dos fuentes de verda-
des distintas, conteniendo cada una verdades que la otra podia muy
bien desconocer. Masarelli, en su polémica contra Nacchianto, llega
a decir:

«Los mismos Apostoles necesitaban otra doctrina ademds de
aquella escrita, la cual habian aprendido de palabra del mismo Cris-
to o del Espiritu Santo que se la sugeria» .

Este es el germen de la teoria de las dos fuentes de la revelacion.
La Tradicion vendria a ser no tanto un marco de comprension gene-

# S. Pig, L 'Església sota la Paraula de Déu, en La impossible restauracié (Barce-
lona 1986), 146-152.
¥ CT1, 495.
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ral y una iluminacion o interpretacion para entender la Escritura,
cuanto un suplemento de verdades no contenidas en los Escritos ins-
pirados. En definitiva, habria tradicion porque convendria que hu-
biera «otra fuente» de verdades reveladas, ya que la Escritura seria
materialmente insuficiente.

Trento no zanj6 la cuestiéon ni, en realidad, se la propuso. Es
significativo el cambio que se produjo antes de la redaccidon definiti-
va, la cual establecié que la verdad evangélica se contenia en los
libros sagrados y —er— en la tradicion no escrita. Con anterioridad,
el Proyecto de 22 marzo 1546 decia: «Esta verdad evangélica en
parte se contiene en los libros escritos y en parte en las tradiciones
no escritas». Pues bien, Agostino Bonucci, General de los Servitas,
se opuso a esa formulacién que sugeria el reparto de verdades entre
Escritura y Tradicién:

_ «Porque esta asercion no es cierta, ya que toda la verdad evangé-
lica esta escrita» *°.

No se sabe en qué momento fue incorporada esta correccion de
Bonucci ', pero lo cierto es que con esta correccion importantisima,
Trento dejaba abierto y no zanjado el problema de las relaciones
entre Tradicion y Escritura.

Sin embargo, tanto la teologia barroca como la neoescolastica se
inclinaron por la teoria de las dos fuentes. Esas teologias tenian una
razon profunda para entender que las verdades reveladas podian di-
versificarse en cuanto a las fuentes de procedencia, escrita u oral.
Esa razén profunda es el concepto mismo de Revelacion:

«Para la tltima generacion teologica de formacion neoescolasti-
ca, la Revelacion es la “locucion de Dios que ensefia autoritativa-
mente” (Tromp)» 2.

Esta definiciéon supone un modelo didactico y magisterial de re-
velacion. El «objeto» de la revelacion estaria constituido por una
serie de verdades reveladas comunicadas por Dios al hombre segiin
un modelo magisterial. Para esta concepcion es facil imaginar unas
verdades contenidas en la Escritura y otras verdades contenidas en
las tradiciones apostdlicas. Es casi obvio que puede haber verdades

% THEINER, Acta authentica 1, 69: CT 1, 525.

*! La forma como se introdujo la sustitucion del «partim... partim» por el simple
et, ocurrida entre e] 1y el 7 abril 1546, no consta en las Actas del Concilio. (Jepin, H.,
1l Concilio di Trento [Brescia 1962}, 11, 106).

52 Rovira BeLLOsO, J. M., Trento, 87. Sigue: «Para Lercher, el uso eclesiastico de
la palabra revelacion supone la manifestacion de una verdad —superior a la inteligen-
cia del hombre— comunicada por Dios de forma magisterial y autoritativax.
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en una fuente que no estén en la otra: por ejemplo, los dogmas refe-
rentes a Maria o la verdad del canon de las Escrituras o el bautizo de
nifios antes del uso de la razon, como recordaba Melchor Cano. Para
esta teoria es decisivo que tanto la Escritura como la Tradicién lo-
gren la categoria de fuentes de la revelacion.

Pero las cosas cambian precisamente a partir del concepto de
revelacion: K. Rahner es de los primeros en mostrar que la revela-
cién es algo mas que «una suma de sentencias» 33 y que la tradicién
no es solo «una enumeracion de ideas y de afirmaciones, sino que
—en la presencia constante de la realidad del cristianismo— es el
principio conservador y creador de esta misma vida» 3% X. Zubiri
precisa mas todavia:

«La revelacidn, en efecto, no es sélo, ni en primera linea, revela-
cion de una doctrina, sino incorporacion de Dios mismo a la realidad
humana, una incorporacién que culmina en la Encarnacion» 3.

La revelacion cristiana es el acontecer de la Palabra de Dios
en la historia, que culmina en la Encarnacién y en la Pascua. Ello
equivale a concebir la Escritura y [a Tradicion no tanto como dos
fuentes sino como dos modos distintos de recibir esa misma reali-
dad fontal que se revela: el acontecimiento de Cristo entregado a
su Iglesia. Por eso, Escritura y Tradiciéon nacen y manan, desde su
fuente cristolégica, profundamente implicadas: La Escritura nace
de la primera tradicion apostolica de la fe en Jests, el Hijo de
Dios. Ambas tienen la misma mision de realizar, generacién tras
generacion, la transmision de Cristo a la congregacion de la fe.
Ambas, unidas, son los dos modos de transmisién —oral y escri-
to— de un unico acontecimiento revelador: Cristo que, con su
Espiritu, vivifica a la Iglesia.

Al llegar aqui es bueno caer en la cuenta de que la pregunta
decisiva no es ;hay verdades en la Tradicién que no estan en la
Escritura?, ya que estas verdades o aserciones pueden estar tan solo
implicitas en la Escritura e, incluso, apuntadas a través de su cone-
Xién mas o menos evidente con otras aserciones explicitas en la Bi-
blia. La pregunta decisiva es ;de qué fuente unica dimanan Escritura
y Tradicion? O si se quiere: (Cudl es el acontecimiento cristologico
unico que da lugar a los Escritos y a la Tradiciéon? Entonces, caemos

3 RAHNER, K., LEnMANN, K., El papel de la Tradicion, en MS, 172, 858.

54 RAHNER, K., LEHMANN, K., 1bid.

55 Zusirl, X., Prologo, a GonzALEZ DE CARDEDAL, O., Misterio trinitario y existen-
cia humana (Madrid 1966), XII; ver ademas X. ZusIrl, E/ hombre y Dios (Madrid
1984), 331-342. «Ese Dios de los Padres aparece en una forma concreta [...] Esa forma
es la de estar con ellos», 338-339. El subrayado es del Autor.



248 C.7. La Tradicion

en la cuenta de que lo mas importante es concebir —en su origen—
la revelacién como evento, y como evento cristoldgico, no tanto co-
mo otorgamiento de aserciones verdaderas. Entonces, lo que se po-
dra decir es que, en cuanto a la expresion del acontecimiento original
que es la mision de Cristo donador del Espiritu, tanto la Escritura
como la Tradicion lo transmiten entero, si bien, por lo que se refiere
a las verdades o a los dogmas que se derivan de ese evento primor-
dial, pudiera la Tradicion —aunque también la Escritura— expresar
de forma mas explicita, extensa o profunda algunas verdades me-
diante las cuales la Iglesia expresa el acontecimiento original.

Por eso, junto al precursor J. H. Newman, son numerosos los
tedlogos que, lejos de la teoria de las dos fuentes, afirman que todo
el Evangelio de Cristo esta contenido en la Escritura (al menos im-
plicitamente) y todo en la Tradicion (Geiselmann, Karrer, Rahner,
Urs von Balthasar, Congar, Fries). Las verdades relativas a Maria
estan in nuce en los escritos del NT, que la presentan llena de la
gracia y de la gloria de Cristo. La celebracion del domingo en vez
del sabado, como dia de Pascua semanal, aparece indicada en la Es-
critura, pero realizada por la misma vida de la Iglesia apostolica
guiada por el Espiritu. Lo mismo hay que decir del bautismo de los
parvulos. Analogamente, el canon de las Escrituras es dado a cono-
cer a la Iglesia por la Tradicion ¢, pero no al margen de la misma
Escritura que la Iglesia de la Tradicion mantiene abierta ante sus
0j0s.

En efecto, la formacion del canon es un fenémeno en el que la
Iglesia guiada por el Espiritu se constituye como criterio de selecti-
vidad, que atrae y asume tan so6lo aquellos libros cuyo contenido es
totalmente homogéneo con el contenido del Evangelio de Cristo vy,
por tanto, con el ser de la Iglesia. /Y el conocimiento del canon?
Surge de un hecho probado: la Tradicién y la Escritura son como un
espejo donde la Iglesia contempla a Dios *7. En esta mirada, la Igle-
sia, ademas de contemplarlo a E1 —sin verlo todavia cara a cara—,
se conoce a si misma y conoce cuales son los Escritos (canénicos)
capaces de hacerle recordar el misterio de Cristo, inscrito ya en su
propio ser.

La teologia actual posee dos elementos que hacen perder virulen-
cia al debate: 1.° Un concepto mas vivo de Tradicion, entendida co-
mo la identidad de la Iglesia apostolica con la Iglesia actual, iden-
tidad sellada por la presencia del Sefior que da el Espiritu. 2.° Un
concepto no fundamentalista de Escritura, la cual se vuelve luminosa

6 ConciLio VATICANO I, Dei Verbum, 8,

3.
37 ConciLio VaTicano I, Dei Verbum, 7, § 2.
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en cuanto la consideramos inscrita en el marco vivo de la Tradicidén
de la Iglesia, para la cual es norma normans.

3. La aportacién del Concilio Vaticano 11

Los numeros 7 a 10 de Dei Verbum contienen una doctrina sufi-
ciente sobre la Tradicién y sus relaciones con la Escritura y el Ma-
gisterio:

a) Cristo, en quien se consuma la revelacion de Dios, cumplié
en si mismo y promulgé el Evangelio, como verdad saludable y dis-
ciplina de costumbres, y dio el mandato a sus apostoles de que lo
predicaran a todos. (Es la doctrina de Trento.)

b) El mandato fue cumplido por las dos formas de que se valie-
ron los apdstoles para transmitir la Palabra: tanto por la predicacion
oral como por los escritos inspirados (fum... tum).

c) Para la conservacion integra del Evangelio los apostoles de-
jaron como sucesores suyos a los obispos.

d) La predicacion apostolica —expresada de modo especial en
los libros inspirados— debe conservarse hasta el fin de los tiempos.
Para ello, no s6lo se deben mantener las tradiciones, aprendidas, de
palabra o por carta, sino que se debe luchar por la fe, que ha sido
transmitida de una vez para siempre: seme! sibi tradita fide *®. Como
dira lreneo, la Iglesia conserva la predicacion apostolica como si
habitase una sola casa [...] tuviese una sola alma [...] y una sola
boca *°. Esta formula de Dei Verbum —transmitida de una vez para
siempre—, extraida de la Epistola de Judas ®, es muy significativa
y, desgraciadamente, pasa inadvertida. Ella sugiere que la transmi-
sion de la fe objetiva no es tanto un acto material que se va realizan-
do paso a paso a través de las generaciones que se suceden. La trans-
mision se ha producido una vez para siempre, como todo lo que se
refiere a Cristo. Ha consistido en la entrega —traditio (nopodé-
o1g)— de la Palabra hecha carne: desde Dios hasta la Iglesia aposto-
lica. De ahi la importancia paradigmatica de la comunidad apostoli-
ca. Paradigmatica, porque todavia hoy constituye la forma esencial
de la Iglesia, idéntica a si misma a través de las generaciones, de
manera semejante a la fe objetiva, que permanece también idéntica a
si misma a través de los tiempos. Se comprueba una vez mds que ese
acto primordial y uinico de la entrega de Cristo es el principio Tra-
dicion en su sentido mds estricto.

58 ConciLio VATIcanNo 11, Dei Verbum, 8, § 1.

% IRENEO, Adversus Haereses, 1.3. Citado por Evbokimov, P., o.c., p.213, cuyo
contexto respeto.

% «La fe ha sido dada a los santos de una vez para siemprey, Jds 3.
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e) Ese principio se actualiza en las diversas culturas y a través
de las edades y generaciones. Los Concilios Ecuménicos, los escri-

tos de los Padres de la Iglesia de Oriente y de Occidente, la celebra-

cion liturgica de los sacramentos, la contemplacion de los misticos y
de los santos, todo contribuye a renovar, a través de una interpreta-
cion auténtica, la permanente traditio. «La Iglesia, en su doctrina,
vida y culto, perpetua y transmite a todas las generaciones todo lo
que ella misma es, todo lo que ella misma creex» ®'. De ahi que la
Tradicion sea permanente pero no estatica. Progresa bajo la asisten-
cia del Espiritu Santo por la contemplacion, por el estudio, por la
penetracién sapiencial de las cosas espirituales, por la predicacion...
Todo ello impele hacia la plenitud de la Verdad divina.

f) Escritura y Tradicion, trabadas y comunicadas entre si, ma-
nan del mismo manantial divino —jhay una sola fuente que es Cris-
tol—, confluyen y tienden al mismo fin y constituyen un solo depo-
sito sagrado °2. Por eso, son necesarias las dos para el recuerdo, el
entendimiento y el seguimiento de Jesus Sefior: «La Iglesia no toma
de la sola sagrada Escritura su certeza acerca de todas las cosas re-
veladas» %3. Mientras la Escritura consigna por escrito los dichos y
hechos del Sefior, la Tradicion es la vida y la memoria de la Iglesia,
que guarda ese recuerdo, lo vive en su oracidn, en la celebracion de
los sacramentos, en sus santos y en sus instituciones. Todo bajo la
inspiracion o la asistencia del mismo Espiritu.

g) Finalmente, el Magisterio eclesial seré el principio interpre-
tativo de la palabra de Dios. Su funcién se realiza en nombre de
Jesucristo, pero siempre al servicio de la palabra de Dios (sub Verbo
Dei, dira el Sinodo de 1985).

4. El valor de los siete primeros concilios en la Ortodoxia

Sabido es que para las Iglesias ortodoxas la Tradicion apostélica
aparece garantizada por lo que, con gran reverencia, llaman los siete
concilios ecuménicos %,

En ellos se pone de manifiesto no solo una ecumene geografica,
como era la del Imperio Romano, sino la ecumene de la catolicidad
(la xa®’ 0Aov = secundum totum). La calificacion de «ecuménicox»
incluye lo que en el Derecho Romano se llamaba la «receptio»: una
recepcion que no es puramente democratica, pero si profunda y a
cargo del sentido de la fe del pueblo:

ot Concirio VaTicano 11, Dei Verbum, 8, § 1.

2 Esta tltima afirmacion se encuentra en Dei Verbum, 10, § 1.
03 Conciio VaTicano 1L, Dei Verbum, 9.

* EvpokiMmov, P., o.c., p.171.
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«Las decisiones de los Concilios, en efecto, no se imponen nun-
ca por un poder monarquico, ni se obtienen por sufragio universal;
son siempre ex consensu ecclesiae», dice Evdokimov .

De este ecumenismo segln la kath 'olou —y de esta recepcion a
cargo del sentido de la fe del Pueblo de Dios (sensus fidelium)—
emerge la Sobornost, concepto acuiiado por Komiakov, que significa
asamblea, concilio, sinodo, que, segin Evdokimov, indica

«que el principio conciliar se deriva de la catolicidad interior del
Cuerpo [de la Iglesia]» .

A mi modo de ver, los catolicos —en fidelidad a la Cdtedra de
la Unidad y de la Verdad y plenamente receptivos del Espiritu ecu-
ménico— hemos de intentar leer en forma tensa pero complementa-
ria las afirmaciones de la Constitucion Pastor aeternus del Concilio
Vaticano 1 y las afirmaciones de los tedlogos de las Iglesias Orienta-
les. Siguiendo el ejemplo del papa Juan Pablo II, seguramente hay
que decir que esta lectura cumulativa y sintética no es imposible, ni
tan dificil como parecia hace tres decenios.

He aqui la lista y las fechas de los siete primeros concilios ecu-
ménicos:

1.° Nicea I (19 junio a 25 agosto 325);

2.° Constantinopla I (mayo a 30 julio 381);

3. Efeso (22 junio a setiembre 431);

4.° Calcedonia (8 octubre a primeros de noviembre 451);

5.° Constantinopla 11 (5 mayo a 2 junio 553);

6. Constantinopla I1I (7 noviembre 680 a 16 setiembre 681);

7.° Nicea II (24 setiembre a 23 octubre 787).

La inmersion en ellos es una condicién de posibilidad para en-
tender la fe catélica no como algo susceptible de aumentos, abrevia-
turas o mutaciones imposibles de homologar con el contenido esen-
cial de la fe (kath’olou). La fe catdlica, en efecto, se centra en un
acontecimiento decisivo y unico: la entrega de Cristo a la Iglesia por
el misterio de su Muerte y de su Resurreccion, que tiene como ple-
nitud otorgar el don de un solo Espiritu a la Comunion universal.

Esta fe ha de ser formulada mediante aserciones capaces de
«contener» ese misterio, como lo hicieron tanto el Credo romano
como el Constantinopolitano, los cuales por su dimension plena, ca-
paz de unificar los fragmentos dispersos, fueron llamados Simbolos.
La dimension confesante y simbolica de las proposiciones relativas
a la fe invita a los tedlogos, a los espirituales y a los pastoralistas de

% EvpokmMov, P., o.c,, p.169.
% EvpokiMov, P., o.c., p.167.
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hoy a un ejercicio muy profundo de inmersion en la realidad de esa
misma fe: de inmersion en la expresion auténtica de la «traditio fi-
dei», que son las aserciones de los primeros concilios, sin olvidar el
servicio en el que se ¢jercita la libertad de los hijos de Dios, y que
consiste en exponer la unica fe de forma que pueda ser recibida por
la cultura e, incluso, pueda convertirse en cultura contemporanea.

Pero ;por qué parece que estamos dando un caracter privilegiado
a los siete primeros concilios? No sélo por su antigiiedad y por estar
cerca de la época apostdlica, sino porque, de hecho y providencial-
mente, desde el afio 325 al 787 se trataron los grandes misterios
relativos a la fe en Dios (Nicea y el «Credo» trinitario), en Cristo
(Calcedonia y Constantinopla III) y en el Espiritu Santo (Constanti-
nopla I). Como dice Boulgakof %, en estos Concilios —que fueron
precedidos todos ¢llos por la palabra clave de Nicea (opovotlog =
consubstancial}— se dilucid6 algo muy importante para la direccion
y el contenido de la fe cristiana: se descarto toda forma de doctrina
subordinacionista, es decir, se afirmé la fe que considera consubs-
tanciales al Padre, al Hijo y al Espiritu. El contenido real de la fe se
basa en la Monarquia divina del Padre, pero —junto a ella— en la
comunion intratrinitaria de las hipostasis del Hijo y del Espiritu, lo
que supone la consubstancialidad del Hijo (Nicea, Calcedonia, Efe-
s0) y del Espiritu (Constantinopla I) respecto del Padre. Esta comu-
nion trinitaria se reduce, como en un vértice, en la mas perfecta uni-
dad de la voluntad divina (Constantinopla 11-11I).

En los primeros concilios, finalmente, se constituyo el Credo que
abraza a las Iglesias de Oriente y de Occidente: el Credo verdadera-
mente ecuménico de los Concilios de Nicea y de Constantinopla.
Esto nos conduce precisamente al ultimo punto acerca de la Tradi-
cion, que es la significacion del Simbolo de la fe.

5. Los Simboloes de l1a fe: el Credo romano y el
constantinopolitano

Los llamados simbolos de la fe (Credos) son formulas de confe-
sion que incluyen tres tipos de lenguaje: el lenguaje narrativo, refe-
rido sobre todo a la historia de Jesus, el Cristo; el lenguaje simboli-
co, referido a la cualidad original de Dios, ¢l Padre, ya que el térmi-
no padre esta extraido de la experiencia humana, pero lanzado
simbdlicamente hacia el ser de Dios; y el lenguaje comunional, pro-
pio de la plegaria: porque en la confesion de fe, como en la oracién,
por encima de lo que se narra y mas alla del lenguaje simbolico, se

%7 BOULGAKOF, S., Le Paraclet (Paris 1944), p.88-89.
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produce la unidn intelectual, afectiva y espiritual de la persona oran-
te con Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo, que en el Credo es confe-
sado y adorado.

En el Credo, ya sea en la forma romana 8, ya sea en la confesion
de fe surgida de los Concilios de Nicea y de Constantinopla I %, se
expresan los contenidos de la fe en forma de articulos (de la fe). No
es todavia doctrina, sino confesidén. También en las formulaciones de
los Concilios se ha pasado del acontecimiento de la fe a la delimita-
cion de sus contenidos, y —correlativamente-— a descartar los enun-
ciados que no pueden hallar su lugar dentro de los limites definidos
por el Congcilio.

Son dos pasos naturales, el del Credo y el de los Concilios, hacia
la doctrina. El proceso desde el acontecimiento de la fe hasta la doc-
trina, pasando por la confesion y la definicion, se producira tanto en
las Iglesias de Oriente como en las de Occidente. Las causas de este
proceso son, de hecho, que las formulaciones de las Iglesias orienta-
les se iban impregnando de filosofia helenista, y que el Occidente
cristiano tiende siempre a preguntar no solo qué creemos, sino qué
sentido tiene lo que creemos, lo cual implica reflexionar sobre las
razones inherentes a esta fe. En resumen: el transito del aconteci-
miento a la narracion de lo acontecido toma la forma de una confe-
sion dividida en articulos de fe. Esta confesion articulada se presta a
elaborar una reflexion doctrinal dentro de la Iglesia: asi brota la doc-
trina. Todo este proceso es legitimo, ademas de ser logico y natural.
No sélo porque se aviene a la cualidad del entendimiento (que busca
espontanea y reflejamente el qué, el porqué y el cémo), sino porque
se aviene a la cualidad de la fe en su raiz secuencial de evento acae-
cido en la historia, la cual —ademas— esta hecha para ser narrada,
transmitida, confesada y, en definitiva, para ser simbolizada y refle-
xionada en forma de doctrina. Esta legitimidad no excluye que sea
bueno empezar por el acontecimiento y por la confesiéon que narra lo
acontecido. Esta precision es valida para la evangelizacion y para la
catequesis: el orden natural no es el de empezar por el nivel doctrinal
sino por el del anuncio de lo acaecido y por la presentacién de la fe
junto a la invitacion a confesar esa misma fe.

Finalmente: la confesion de fe expresa los contenidos creidos no
como si estos contenidos fuesen una serie de articulos inconexos,
una mera «lista de verdades» sin una raiz real comin, del tipo:
«Creed en Dios, creed también en mi», o del tipo: «Creo en Dios
Padre, Hijo y Espiritu, que son para mi santificacion y perdoén en la
Iglesia y vida eternay. Esta raiz se explicita en la ocasion primordial

* DS 10-36.
® DS 125-126; 150.
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que es la recepcion del Bautismo, en el cual la persona humana se
convierte en un creyente que entra en la Iglesia de Cristo. Los Cre-
dos, en efecto, hallan su contexto eclesial en los sacramentos de la
Iglesia: en la celebracion de la Eucaristia y del Bautismo, para ex-
presar la fe en Dios, Padre, Hijo y Espiritu:

«En realidad, los simbolos de la fe, por el hecho de proceder de
formulas bautismales, son los compromisos del creyente, que expone
la fe que abraza de forma articulada, de acuerdo con este principio
vertebrador trinitario que es la divina dispensacion del Padre, del
Hijo y del Espiritu a los hombres. Tal dispensacién o divina econo-
mia sigue, en efecto, la historia de los dones de Dios a los hombres:
Dios mismo entregado por Jesucristo en la gloria del Espiritu. Con-
fesar la fe es adherirse a estos dones y, en definitiva, disponerse a
recibirlos» 7,

De esta manera, la confesion de los articulos de la fe coincide
con la actualizacion del acontecimiento de la fe que se realiza en el
Bautismo. De este modo, el acto de fe personal del bautizando —«¢l
cual expresa su confesion calcada de la fe de la Iglesia— recibe la
divina dispensacion trinitaria. En el marco del sacramento de la Igle-
sia de la Trinidad, confluyen el acontecer de la fe objetiva con la
confesion de fe subjetiva. La Tradicién de la fe reclama, en realidad,
su propio contexto cultual.

" Rovira BELLOSO, J. M., Sociedad y Reino de Dios (Madrid 1992), p.179.
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INTRODUCCION

La primera parte es una informacién didactica, casi escolar, de
los datos y del estado de la cuestion relativos al Magisterio eclesial.
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La segunda es una reflexion sobre Dogma y Magisterio, seguida de
una tercera sobre el didlogo entre tedlogos y Magisterio. La inmensa
bibliografia disponible muestra el interés del tema.

Previamente, y antes de entrar de lleno en materia, conviene dar
un par de apuntes que precisen ¢l significado del término «magiste-
rio» desde el punto de vista semantico e histérico.

El magisterio de la Iglesia es tan antiguo como la capacidad de la
misma Iglesia para creer y para confesar su fe. Cuando el ritual del
Bautismo sefiala «Esta es la fe de la Iglesia», sefiala asimismo la
necesidad que tienen los creyentes —los bautizandos o sus padres y
padrinos— de homologar su fe con la fe de la Iglesia, madre y maes-
tra. Por eso, sin duda, el Enchiridion de Denzinger-Schénmetzer se-
fiala en su Indice sistemdtico, como primera referencia al magisterio
eclesial, el nimero correspondiente al «Credo» del Concilio de Ni-
cea, primer acto de confesion extraordinaria y solemne del Magiste-
rio eclesial sobre el acontecimiento trinitario de la fe cristiana '. Asi
pues, la realidad objetiva de la fe de la Iglesia (creida y confesada),
Jjunto con la invitacién a homologar la fe subjetiva de acuerdo con la
fe y la confesion eclesiales, es lo que durante muchos siglos da lugar
a la nocion de Iglesia maestra o de Magisterio eclesial. La Iglesia
tiene el derecho y el deber (el servicio) de exponer rectamente la
doctrina revelada, ya que es su maestra y custodia.

Conforme a este criterio, en diversos momentos de la historia del
cristianismo, los tedlogos o autores sobre cuyas doctrinas aparecian
sombras o dudas acerca de su ortodoxia, se han sometido a la fe de
la Iglesia o, lo que es lo mismo, se han homologado a su magisterio.
Un ejemplo sefiero se refiere a Joaquin de Fiore. El Concilio de Flo-
rencia afirma que no quiere gravar de ninglin modo al Monasterio de
Fiore porque en €l florece la observancia saludable, cuanto mas que
su Abad, Joaquin de Fiore, «mandé a la Sede Apostdlica sus escritos
para que, segin su juicio, fueran aprobados o corregidos, [...] confe-
sando firmemente que ¢l tenia la misma fe que tiene la Iglesia Ro-
mana, la cual —por disposicion del Sefior— es madre y maestra de
todos los fieles» 2. Asimismo, el maestro Eckhart declaré publica-
mente que sometia sus (veintiséis) proposiciones a la determinacién
de la Sede Apostolica 3, y lo mismo cabe decir de la famosa senten-
cia de Juan XXII sobre la bienaventuranza de las almas santas*,
Contrariamente, es significativo que entre las proposiciones de Lute-

' DENZINGER, H., SCHONMETZER, A., Enchiridion Symbolorum, Definitionum et De-
clarationum de rebus fidei et morum (Barcelona *1976), DS 125, ver Index systema-
ticus, p.891.

2 DS 807.

3 DS 980.

4 DS 990.
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ro condenadas por Ledén X esté la que afirma que «es cierto que no
esta en la mano de la Iglesia ni del Papa establecer los articulos de
la fe, ni las leyes de las costumbres o de las buenas obras» 3. El Papa
y la Iglesia no pueden establecer arbitrariamente articulos de la fe,
pero pueden expresar publicamente (confesar) los articulos de la fe
que la Iglesia cree.

El sentido moderno de Magisterio como acto docente de la
legitima autoridad eclesial (magisterio auténtico) aparece en la
Epistola «Tuas libenter» de Pio IX al Obispo de Munich-Freising,
acerca de Ignacio Dollinger (21.X11.1863). Preceptua la «obe-
diencia debida al magisterio de la Iglesia, divinamente instituido
para conservar la integridad de la verdad revelada» ®. Dios mis-
mo, puntualiza, ha constituido a la Sede Apostolica como maestra
de la verdad 7.

I. DATOS RELATIVOS AL MAGISTERIO

1. El Magisterio surge en la Iglesia porque existe la Tradicion

Y la Tradicion surge porque el acontecimiento de la fe ha de ser
transmitido para que pueda ser creido. El Magisterio no es, por tan-
to, algo independiente del acto de fe de toda la Iglesia y del acto de
la confesion de la fe:

«Yo he rezado por ti para que tu fe no desfallezca,
y t1, una vez convertido, confirma a tus hermanos» (Lc¢ 22,32).

Hay una continuidad entre esta promesa de Jesus, seglin la cual
Pedro, una vez convertido a la fe, la guardaria fielmente y confirma-
ria en ella a sus hermanos, y ¢l Magisterio de la Iglesia, que debe
estar totalmente en funcidn de la Revelacion y de la fe (cf. LG 25,
§4).

El problema del Magisterio eclesial se resuelve en la respuesta a
la pregunta siguiente: (Cudles son los drganos autorizados para ex-
presar la Tradicion de la Iglesia? Respuesta: El Papa, el Concilio
Ecuménico, ¢l conjunto de los Obispos, el conjunto del pueblo de
Dios que posee el sensus fidelium. Son, en definitiva, los drganos
representativos de la fe de la Iglesia.

> DS 1477.

¢ DS 2875.

7 «Quibus ex Dei voluntate eidem Apostolicae huic obstringuntur Sedi, quae a Deo
ipso veritatis magistra et vindex fuit constitutay» (DS 2875).
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2. Magisterio extraordinario del Concilio Ecuménico
y del Papa

a) El Concilio Ecuménico

La forma mas normal por la que en la historia se ha ejercido el
Magisterio extraordinario de la Iglesia es mediante la reunién del
Concilio Ecuménico (Papa y Obispos). Sujeto normal de las defini-
ciones del Magisterio extraordinario es, en virtud de la constitucion
colegial, sinodal y comunional de la Iglesia, ¢l Papa con el Concilio
Ecuménico reunido. En efecto, el Concilio Ecuménico, si bien es
algo extraordinario, y no algo cotidiano en la vida de la Iglesia, no
pot ello deja de ser el ejercicio de una potestad colegial normal: la
del Papa con todos los Obispos en comunién con él: cum Petro et
sub Petro. Cuando ese Magisterio extraordinario conciliar se retine
para expresar la fe de la Iglesia, esto es, para confesar su fe, goza de
la prerrogativa de la infalibilidad.

Juan Alfaro ha subrayado que, en el ejercicio de su funcion, el
Magisterio eclesial sélo podia definir verdades mediante un verda-
dero acto de fe, que expresara la fe de la Iglesia, con un alcance
mucho mas religioso que juridico: no se trata de que la Iglesia do-
cente «impusiera» una fe a la [glesia discente, desde el exterior. Para
Alfaro, Iglesia docente e Iglesia discente son, ambas, Iglesia creyen-
te. Ocurre, pues, que toda la Iglesia creyente, representada en el
Concilio Ecuménico, confiesa la fe. Por eso, las formulas por las que
se expresa la «definitio» se expresan mediante los verbos «crederew,
«confiteri» o «profiteri» & Los términos «definir» y «ensefiar» apa-
recen por primeta vez en el Concilio de Calcedonia, sobre la base de
la confesion: «credentes asserimus», «confitemur definiens», «profi-
teri et declarare»... . Por eso la Iglesia no sélo se halla «en estado de
confesion» sino que ella misma es simplemente la confesion que
permanece en la verdad de Cristo '°. Ella es el Cuerpo de Cristo,
vivificado por el Espiritu'y, por eso, es indefectible en la fe 'l.

* ALFARO, J., Problema theologicum de munere theologiae respectu Magisterii, en
«Gregorianumy, 57/1 (1976), p.39-79. La materia citada aparece en la p.61.

7 Ibid.

' ALFARO, J., 0.c., p.50.

""" Conciio VaTicano 11, Lumen gentium, n.12: «Universitas fidelium [...] in cre-
dendo falli nequit».
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b) El Papa

Pero también el Papa, por si mismo, como supremo Pastor de la
Iglesia, es sujeto del Magisterio extraordinario. El Concilio Vatica-
no I, en la constitucion Pastor aeternus, seguido puntualmente por
LG 25, establece que también ¢l vértice del Magisterio extraordina-
rio —el Papa— es infalible cuando se dan las debidas circunstan-
cias: cuando habla ex cathedra y sobre alguna materia de fe y de
costumbres.

(Cudl es la relacion entre la infalibilidad del Papa y la de la Igle-
sia? La respuesta es sutil, pero esta sutileza es muy importante en la
teologia del Vaticano I: a) El Papa es infalible con la misma infali-
bilidad de la que goza la Iglesia 2. La Iglesia es «columna y funda-
mento de la verdad» de la fe y, siendo la continuacion de Cristo,
animada por su mismo Espiritu, es indefectible y no puede errar en
la formulacion de la fe en Cristo y en sefialar el camino teodrico y
practico de su seguimiento (ortodoxia y ortopraxis). ) Ahora bien,
el Papa, que es infalible con la misma infalibilidad de la Iglesia, es
infalible por si mismo, no por el consentimiento de la Iglesia (ex
sese, non ex consensu Ecclesiae). { Acaso esto no es contrario a lo
anterior? No, porque tener la infalibilidad misma de que goza toda la
Iglesia es compatible con el hecho de no necesitar el consentimiento
previo de esa Iglesia para ejercer una accion infalible 3.

¢) Breve excursus sobre la infalibilidad del Romano Pontifice

La correcta concepcion de la infalibilidad papal se obtiene de
acuerdo con el siguiente criterio: el Papa no puede errar cuando
confiesa y proclama, para si y para los demas, la fe en Jesucristo, en
el Hijo de Dios, y —por tanto— en Dios Padre y en el Espiritu
Santo. La asistencia del Espiritu, como dijo Jests en su promesa de
orar por Pedro, es «para que tu fe no desfallezca». Esta frase no ha
sido superada y, por eso, he indicado que habia continuidad religiosa

"2 La infalibilidad de la Iglesia le compete al Papa, dice LG 25. Quiere decir que el
Papa —¢l como Pastor Supremo—— es infalible con la infalibilidad propia de la Iglesia.
Ser infalible con la infalibilidad con la que el Espiritu Santo asiste a la Iglesia de Cristo
para que sea el lugar de la fe, no quiere decir que el Papa sea infalible con el consenti-
miento de la Iglesia. Por eso, simultaneamente, al Papa le compete la infalibilidad con
la que el Espiritu ha dotado a la [glesia. Pero el Papa es infalible por si mismo (ex sese),
no a causa del consenso de la Iglesia (non ex consensu Ecclesiae).

13 Sobre el Magisterio infalible del Papa y lo que significa hablar ex cathedra en
materia de fe y de costumbres, cf. Vaticano 1, Pastor aeternus. Sobre el Magisterio
ordinario de los Obispos, cf. LG 25. Sobre el sensus fidelium, ¢f. LG 12. La bibliografia
que respalda la inteleccidn de estos textos es inmensa.
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entre esa promesa de Jesis y una definicion conciliar que afirme
que, en materia de fe, como supremo Pastor, el Papa no puede hacer
una confesion sobre Jesucristo que sea errénea o desviada.

Este criterio basico —Ila infalibilidad pontificia es inherente a la
confesion papal de la recta fe «en Cristo y en Dios» (cf. Jn 14,1)—
contrasta con algunas exageraciones bastante conocidas del tiempo
del Vaticano 1'% «Vicedios de la humanidad»; «el hombre que re-
aliza el pensamiento de Dios» (Veuillot); «cuando piensa el Papa,
Dios mismo piensa en él» (La Civilta Cattolica). La circunspecta
definicion sobre la infalibilidad papal del Concilio Vaticano I no se
inclina por las exageraciones de la época, sino por el criterio estricto
que hemos explicado ya:

«El Romano Pontifice, cuando habla ex cathedra, esto es, cuan-
do, cumpliendo con su cargo de pastor y doctor de todos los cristia-
nos, define por su suprema autoridad apostélica una doctrina sobre la
fe y las costumbres que debe ser mantenida por la Iglesia universal,
por la asistencia divina que le fue prometida en la persona del biena-
venturado Pedro, goza de aquella infalibilidad de que el divino Re-
dentor quiso que su Iglesia estuviera dotada para definir las doctrinas
sobre la fe y las costumbres; por tanto, las definiciones del Romano
Pontifice son irreformables por si mismas, y no por el consentimien-
to de la Iglesia» '°.

En cuanto a la materia sobre la que versa la infalibilidad, los
autores suelen distinguir entre el objeto primario y el secundario del
magisterio del Papa o, en general, de la Iglesia: objeto primario son
las verdades que constituyen el deposito revelado (depositum fidei).
El secundario esta constituido por las verdades conexas con ¢l depo-
sito, pero necesarias para la subsistencia del mismo: «si fueran nega-
das estas verdades, no podria custodiarse integramente el deposito
de la fe» '°.

14 Aparecen en KoNG, H., ;Infalible? Una pregunta (Buenos Aires 1971), p.113.
Ver, asimismo, SIMONS, F., Infal libilitat i evidencia (Barcelona 1969).

'S Conciio Vaticano I, Const. Pastor aeternus, 18.VIL.1870: DS 3074. No hay
ningiin inconveniente en traducir, como lo hace Kong, H., L.c.: «define por su suprema
autoridad apostolica que una doctrina sobre la fe y las costumbres debe ser mantenida
por la Iglesia universal». Esta traduccion pone el énfasis no tanto en definir una verdad
cuanto en definir que esta verdad debe ser sostenida por toda la Iglesia. No hay
inconveniente, pero me parece que desde el punto de vista gramatical es mejor la
traduccion que he ofrecido.

'® LERCHER, L., Institutiones Theologiae Dogmaticae, 1 (Barcelona 1945), p.300.
Estas verdades no reveladas pero conectadas con el depésito revelado pueden —segun
el autor citado (l.c.) — constituir uno de estos cuatro géneros de verdades: 1) presu-
puestos filosoficos de los dogmas, asi como consecuencias filosoficas de los mismos;
2) «hechos dogmaticos» («facta dogmatica»), a saber, los contenidos y los limites de
hecho de una doctrina, como ocurri6 en el caso del jansenismo; 3) los decretos disci-
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3. Magisterio ordinario
a) El Papa

El Papa es sujeto también del magisterio ordinario, siempre que
su ensefianza no tenga las formalidades de la ensefianza ex cathedra,
propia del magisterio extraordinario. El magisterio ordinario de los
Papas se ejerce sobre todo a través de las Enciclicas o Documentos
de rango parecido, pero también a través de la predicacion ordinaria
de la doctrina catdlica. Cuando un Papa ensefia a través de un docu-
mento cuya indole hace presumir su importancia, cuando ensefia re-
petidamente una doctrina o cuando pone énfasis en el modo de ense-
flarla, se posee en la Iglesia un signo fehaciente de la universalidad
de aquella doctrina !7. Este hecho de que la ensefianza de un Papa,
aun sin la solemnidad de la definicion ex cathedra, pueda tener un
alcance y validez universales, ha introducido en la Iglesia una terce-
ra categoria situada entre el magisterio infalible y el ordinario, no
infalible. Se trata del magisterio ordinario y definitivo, aunque no
infalible del Pontifice Romano, en materia de fide et moribus. Un
acto del magisterio ordinario y definitivo, aunque no infalible, lo
constituiria una decisioén prdctica o disciplinar del Romano Pontifi-
ce que tuviera como objetivo mantener la comunion eclesial alrede-
dor de una verdad disputada cuyo acceso comun es muy dificil: asi,
Pablo V, €l 5 de noviembre de 1607, tomo la decision de zanjar la
cuestion «De Auxiliis», sobre la gracia y la libertad '8. El otro e¢jem-
plo de dictamen o decisién definitiva aunque no infalible estaria
constituido por la ensefianza de una doctrina que, sin ser objeto de
fe teologal, hubiera de ser admitida religiosamente tamquam defini-
tive tenenda por su conexion directa con el deposito de la fe 1%, Ve-

plinares, y 4) la canonizacién de los santos. Para una vision actualizada del objeto
primario y del secundario, ver ANTON, A., «Ordinatio sacerdotalis»: Algunas reflexio-
nes de «gnoseologia teologica», en «Gregorianumy 75, 4 (1994), p.723-742.

7 Ver Conc. VaTicano I, Const. dogmatica Lumen gentium, n.25, § 2.

¥ DS 1997.

1 O por ser una cuestion que «atafie a la misma constitucion divina de la Iglesia»
(Juan PaBLo II, Carta Apostdlica Ordinatio Sacerdotalis, de 22 mayo 1994). Con su
dictamen Juan Pablo II quiere salir garante de una afirmacion doctrinal, no disciplinar:
la Iglesia carece de facultad para conferir el ministerio sacerdotal a las mujeres. La
expresion «tamquam definitive tenendam» se halla en Conc. Vaticano 11, Const. Lumen
gentium, n.25, § 2. Pero el Concilio Vaticano II la refiere al caso de una doctrina
infalible, a saber, cuando todos los Obispos, aun estando dispersos, pero manteniendo
entre si el vinculo de la comunién, expusieran como definitiva una doctrina en las cosas
de fe y de costumbres. Se daria entonces la infalibilidad como razon del definitive
tenenda. Acerca de la Carta de Juan PasLo IT Ordinatio sacerdotalis, ver ANTON, A.,
«Ordinatio sacerdotalis»: Algunas reflexiones de «gnoseologia teolégica», en «Grego-
rianum» 75, 4 (1994), p.723-742. Ver asimismo BEINERT, W, Priestertum der Frau. Der
Vorhang zur die Frage offen?, en «Stimmen der Zeit», n.212 (1994) p.723-738.
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ritatis splendor ofrece una pista para explicar la existencia de un
magisterio definitivo que no exija declaraciones infalibles. La infali-
bilidad no se encontraria tanto en la formulacion magisterial cuanto
en la indole de la verdad objetiva que la Iglesia contempla. La ver-
dad, como expresion del Evangelio para la vida de la Iglesia, atrae
como luz cierta al Magisterio, intérprete auténtico, y a los fieles.

b) Los Obispos

Ya hemos visto que, unidos al Papa en los Concilios Ecuméni-
cos, son sujetos del magisterio extraordinario. Pero corrientemente
son sujetos del magisterio ordinario con estas dos condiciones: a)
cuando esos Obispos estan en comunion con el Romano Pontifice y
b) cuando coinciden universalmente en su ensefianza a través del
tiempo y del espacio. En este caso (universalidad ecuménica y tem-
poral de una doctrina contenida en el magisterio ordinario de los
obispos) tendriamos una forma de magisterio asimismo infalible.

Lumen gentium 25 precisa al maximo quiénes son los Obispos
desde el punto de vista doctrinal y cémo han de considerar los fieles
su magisterio:

Los Obispos, cuando enseilan en comunidn con el Romano Pon-
tifice, «son proclamadores de la fe, los cuales ganan nuevos discipu-
los para Cristo, de quien son doctores auténticos, dotados de su au-
toridad: ellos predican al pueblo que les ha sido encomendado la fe
que éste debe creer y aplicar a las costumbres, y 1a ilustran con la luz
del Espiritu Santo, extrayendo del tesoro de la Revelacion cosas nue-
vas y antiguas» %,

Por eso, los Obispos, cuando ensefian en comunion con el Obis-
po de Roma, «deben ser respetados por todos como los testigos de la
verdad divina y catélica» 2!, Esta es la cualidad propia y decisiva del
Magisterio: actuar, desde la fe, como testigos auténticos de la tradi-
cidon de Jesus, el Cristo, la Palabra de Dios. La ensefianza de un
Obispo, incluso de un conjunto de Obispos, puede tener un alcance
limitado desde el punto de vista de la ciencia teoldgica. Pero, si estd
en comunion con el Obispo de Roma y trata de la fe y de las costum-
bres, hay que contemplarlo como «doctor auténtico», es decir, como
«testigo de la verdad divina y catélica» (LG 25).

No serd extrafio que en la ensefianza episcopal exista la perla
escondida de la revelacion, engastada a menudo en un marco cultu-

2 ConciLio Vaticano Hl, Lumen gentium, n.25, § 1.
2l Ibid.
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ral imperfecto. En toda ensefianza puede darse este contraste entre
perla y engaste. La hermenéutica sirve precisamente para poner en
relieve la perla extraida de la revelacion (o reflejo de esta misma
revelacion) y para distinguirla del marco cultural imperfecto en la
que estd incrustada. Por encima de los estudios hermenéuticos ad
hoc, este discernimiento lo hard, sobre todo, el paso y el peso mismo
de la Tradicion, que guardara el oro en el cedazo y dejard pasar la
arena.

En una época en que la autoridad tiende a perder todos los halos
sacrales, hay que valorar y, al mismo tiempo, situar en el debido
lugar ese halo con que el Concilio Ecuménico Vaticano 11 reviste a
los Obispos, como intérpretes auténticos de la Tradicion, asi como
esta actitud reverencial que el mismo Concilio pide a los fieles. Lo
veremos en seguida.

4. Magisterio ordinario infalible

Llegamos a la formulacién del magisterio ordinario infalible, que
presenta no menos de seis condiciones segun Lumen gentium 25,
§ 2:

«Aunque cada uno de los prelados no posea por si la prerrogativa
de la infalibilidad, sin embargo,

a) si todos ellos,

b} aun estando dispersos por el mundo

¢) pero manteniendo el vinculo de la comunion entre si y con el
sucesor de Pedro,

d) como maestros auténticos convienen en una misma sentencia

e) y la exponen como definitiva

f) en cosas de fe y de costumbres,
en este caso anuncian infaliblemente la doctrina de Cristoy.

Lumen gentium ha recogido, en definitiva, una tesis clasica en
los manuales de teologia fundamental. Decia L. Lercher:

«Los Obispos son infalibles al proponer la doctrina de la fe,
cuando de manera concorde y junto al sumo Pontifice imponen el
asentimiento firme a los fieles con sentencias definitivasy» 22,

El Magisterio vivo de la Iglesia ha recibido el encargo de inter-
pretar auténticamente la Palabra de Dios escrita o transmitida, pero
dicho Magisterio no es superior a la Palabra de Dios, sino que la

irve 23
sirve 23,

2 | ERCHER, L., Institutiones Theologiae Dogmaticae, 1 (Barcelona 1945), p.280.
3 Conc. VAT. 1L, DV 10, § 2.
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5. Magisterio ordinario no infalible del Papa, de un Obispo
o de todos los Obispos

Quisiera profundizar en algo ya insinuado en los ntimeros 2 a 4
de este mismo apartado I, porque el Concilio Vaticano II se refiere
explicitamente a este punto:

«Los fieles, por su parte, tienen obligacion de aceptar y adherirse
con religiosa sumision del espiritu al parecer de su Obispo en mate-
rias de fe y de costumbres cuando él las expone en nombre de Cristo.
Esta religiosa sumisién de la voluntad y del entendimiento se debe
de modo particular al magisterio auténtico del Romano Pontifice,
aun cuando no hable ex cathedra» **.

La objecion que estas lineas pueden causar en lectores ajenos al
lenguaje eclesiastico, a pesar de tratarse de una cita del Concilio
Vaticano 1, es patente: Esta formulacion ;supone el acta de defun-
cién de la libertad de conciencia de los cristianos catodlicos? Un cris-
tiano puede y debe contestar negativamente, situdndose en el terreno
de la adhesion de la fe: su conciencia mantiene toda su capacidad
racional e incluso critica, aunque el nivel de la fe sea el de la adhe-
sion —oboedientia— a Dios. Esta negativa la puede apoyar ademas
en una sana distincion: La actitud del creyente catdlico es distinta en
el caso del magisterio infalible y definitivo que en el caso del magis-
terio no infalible y no definitivo. En el primer caso se trata de que
los organos competentes de la fe de la Iglesia —Papa, Concilios,
totalidad de los Obispos, consentimiento de todos los tedlogos, sen-
tido de la fe de todos los fieles— coinciden en un punto de la confe-
sion de la fe. Ahi se da, en consecuencia, la fe que se adhiere a la
Verdad primera. En el caso del magisterio ordinario no infalible (del
Romano Pontifice que no habla ex cathedra, de un obispo, o del
conjunto de obispos que no hablen sobre materia de fe y de costum-
bres) la actitud que pide el Concilio Vaticano II y la actitud que
pedira en 1990 la Instruccion de la Congregacion de la Doctrina de
la Fe es la «reverencian, «la religiosa sumision del espiritu», «la
religiosa sumision de la voluntad y del entendimiento», es decir, la
actitud receptiva propia de la comunién. Ahi no esta tanto en juego
la verdad que libera cuanto la comunidn que impide que quien ejerce
de «maestro auténtico» sea «desmitificado» hasta el punto de que se
le desconozca su papel de «transmisor auténtico y autorizado».

2 Conc. VAT I, LG 25, § 1.
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6. Una gradacion entre la fe concomitante al magisterio
infalible y la religiosa sumision ante el no infalible %

Esa «religiosa sumision» comprende la sumision de la voluntad y
del entendimiento, asi, en este orden, que es el que observa el Concilio
Vaticano 11, sin duda para indicar que este «obsequio religioso» es mas
propio de la facultad que tiende al Bien Supremo (la voluntad) que de
la facultad que tiende a la Verdad Primera (el entendimiento). En efec-
to, estamos ahora en el terreno de la comunion eclesial. En cambio, el
acto de fe, tanto el acto de fe del cual es sujeto el simple fiel como el
acto de fe del cual es sujeto el magisterio infalible, se mueve ademas
en el suelo firme de la Verdad que se revela.

Hay, pues, niveles y niveles. Hay un camino gradual del magis-
terio pontificio no infalible al infalible. Hay un camino gradual de la
reverencia a la adhesion de la fe. He aqui como sefala este camino
ascensional e intensivo el tantas veces citado LG 25:

«Esta religiosa sumision de la voluntad y del entendimiento se
debe de modo particular al magisterio auténtico del Romano Pontifi-
ce, aun cuando no hable ex cathedra. De suerte que se reconozca
reverentemente su magisterio supremo, y se preste sincera adhesion
a las sentencias por él emanadas, segun la mente y la voluntad mani-
festadas por él mismo, que puede descubrirse principalmente ya sea
por la indole del documento, ya sea por la frecuencia en la proposi-
ci(’)nzﬁde una misma doctrina, ya sea por el mismo modo de enunciar-
lay .

Esta gradacidn intentamos observarla quienes tratamos de una
materia afin al Magisterio, como es la teologia. Ambas estan situa-
das sub Verbo Dei. Bajo la misma Palabra de Dios que es el mévil y
la fuerza intrinseca de ambas. Comprendemos que las dos instancias
necesitan un area de comunion. Esta es propiamente la «reverentia»,
el «obsequium religiosum», que seguramente ha de ser mutuo, mien-
tras la «religiosa sumision del espiritu» es sobre todo la actitud del
tedlogo respecto del magisterio.

Aln no lo hemos dicho todo: este «obsequio» y, a veces, «silen-
tium religiosumy», como pide la Instruccion de 1990, no puede ser ni
paralizante ni hipdcrita. No puede paralizar al tedlogo en su camino
hacia la Verdad que le atrae, porque él es un investigador libre y
eclesial 27. No puede ser una actitud hipdcrita («se acata, pero no se

3 Ver la gradacion del asentimiento a la luz de la presente ordenacion canonica en
Morristy, F. G., Papal and Curial Pronouncements: Their Canonical Significance in
Light of the 1983 Code of Canon Law (Ottawa 1992). Extraido de «The Jurist» 50
(1990) 102-125.

2 Ibid.

27 «Nella sua coscienza ¢ nella sua professione egli [il teologo] ¢ tenuto a servire
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cumple», dando por entendido que la razén la tiene siempre el tedlo-
go) porque tanto el pastor como el tedlogo se adentran en un miste-
rio que se halla sub caligine fidei, en el claroscuro de la fe, y la
primera virtud del tedlogo ha de ser la humildad, segun la cual tan
s6lo la Verdad Primera «sabe» todo el misterio 2. Si en la tierra
alguien tiene el carisma de la verdad, el carisma de ser atraido inde-
fectiblemente hacia la Verdad, para caminar a través de las formula-
ciones que descartan el error, es la auctoritas fidei ecclesiae. la au-
toridad de la fe eclesial, mas que el tedlogo. Todo esto la gente co-
mun de este mundo, incluso la gente con gran cultura e ilustracion,
no lo tiene por mano y puede tropezar innecesariamente en segun
que sutilezas. Por eso, globalmente, prefiero mostrar como orienta-
cion basica el drea de la verdad de la fe, que pide adhesion creyente,
y el drea de la comunion, que pide respeto.

7. Magisterio definitivo y no definitivo. La Instruccion
de la Congregacion de la Fe de 1990

La Instruccion sobre la vocacion eclesial del teologo, de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe, apela también a la «disponibili-
dad a acoger la ensefianza del Magisterio», por una parte, y por otra
a la actitud de mayor estudio y discernimiento de los contenidos, las
razones y los motivos de sus afirmaciones 2. En realidad, esta /ns-
fruccion, y concretamente su n.28, es el mejor comentario al n.25 de
Lumen gentium: La «reflexion profunda y paciente» corresponde al
entendimiento. La «disposicion a revisar las propias opiniones y a
examinar las objeciones de sus colegas» pertenece a la voluntad.

Esta Instruccién conduce a la distincion tripartita entre el magis-
terio infalible, el definitivo y el no definitivo. Este Gltimo nivel del
magisterio —no definitivo— es el que pide la actitud de disponibili-
dad y asentimiento religiosos. Los Obispos alemanes dijeron:

«Para salvaguardar la verdadera y dltima sustancia de la fe, aun
con peligro de un error en particular, la Iglesia tiene que pronunciar
instrucciones doctrinales, que poscen determinado grado de obliga-

la verita della fede cristiana come egli la vede. Altrimenti sarebbe veramente solo un
funzionario. Egli si operera anche per apportare alla scienza della fede il contributo a
lui possibile, poiché questo fa parte della sua vocazione, nella certezza che ultimamente
Dio solo sa chi riconosce la sua Parola e che unicamente a Dio spetta el giudizio ultimo
sulla verita e il valore di una teologia» (SEcKLER, M., Ecclesialita e liberta della
Teologia, en FisicHELLA, R., Gesu Salvatore, Teologia Fondamentale [Casale Monfe-
rrato 1988], p.63).

** Ver la nota anterior: «Dio solo sa chi riconosce la sua Parola...».

2 CONGREGACION DE LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion (1990), n.28.
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toriedad y, sin embargo, por no ser definiciones de fe, llevan consigo
cierto caracter provisional, que llega hasta la posibilidad de error .

‘Con mas concision y precisién lo dice el Card. Ratzinger en la
Introduccion a la Instruccion citada:

«Hay decisiones del Magisterio que no pueden considerarse co-
mo la tltima palabra sobre una materia en cuanto tal, sino que son
un anclaje sustancial en una cuestion, aparte de una expresion de
prudencia pastoral, una especie de disposicién provisionaly.

El magisterio definitivo pide que sus proposiciones sean acepta-
das y mantenidas: «Firmiter etiam amplector et retineo...». El ma-
gisterio definitivo —si no ha llegado al nivel del dogma de fe o al
nivel de la doctrina de fide divina— no postula de suyo que su obje-
to deba ser creido con fe teologal. En cambio, cuando el magisterio
infalible declara que una doctrina estd contenida en la revelacién o
la eleva a la categoria de «dogma de fe», esta pidiendo la adhesion
de la fe teologal. Por fin, el magisterio no definitivo —digamoslo
una vez mas— pide una comunién respetuosa que afecta al entendi-
miento, a la voluntad y al afecto. Dice Max Seckler: «Una decisién
que vale pro nunc, no por eso ha de valer de todas maneras y en
todos los aspectos pro semper» 3'.

El Magisterio de la Iglesia tiene, pues, dos funciones: por una
parte busca el consenso de la comunidad alrededor de la fe, y enton-
ces su juicio es una confesion de fe, o —si se quiere— es la confe-
sion de la fe de la Iglesia, que toma la forma de un juicio asertivo (en
cuanto afirma la fe de la Iglesia) o exclusivo (en cuanto descarta el
error). Puntualizo que, aun en este nivel de la adhesion de la fe, el
juicio de la Iglesia es mas una confesioén de fe que una ensefianza
tedrica en el nivel de la doctrina. Por otra parte, la conciencia viva
de la Iglesia no cesa de buscar aliqua intelligentia cada vez mas
profunda y, para ello, lanza hipétesis y formulaciones, razona, dialo-
ga, se orienta y s¢ aproxima hacia la Verdad Primera, aun sin po-
seerla nunca del todo, sino contemplandola como en un espejo, en el
peregrinaje a través del tiempo, hasta que pueda contemplarla cara a
cara tal cual es 3.

¥ Citado en FINSTERHOLZ, J., Calificaciones teologicas, en Sacramentum Mundi, 1
(Barcelona 1972), col.619.

3 SEcKLER, M., Ecclesialita e liberta della Teologia, en FisicHELLA, R., Gesu
Salvatore, Teologia Fondamentale (Casale Monferrato 1988), p.65.

32 ConciLio Vaticano I, Dei Verbum, 7, § 2; 8, §§ 2-3.
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8. Consensus theologorum y sensus fidelium

Al Magisterio episcopal hay que anadir dos nuevas instancias de
la Iglesia que, en su conjunto, gozan de la infallibilitas in credendo:
son el consenso de todos los tedlogos y el sentido de la fe de todo el
pueblo de Dios.

Consensus theologorum: No quiero ocultar el origen de este con-
cepto, surgido frente a la Reforma protestante. La teologia catdlica,
en efecto, apelaba al consentimiento de los tedlogos escoldsticos que
se evidenciaba como dictum probans frente a las tesis de los refor-
madores. El consentimiento de los tedlogos se entiende como una
toma de postura doctrinal representativa de la fides Ecclesiae 3.

El consensus theologorum, entendido en el sentido actual como
la unanimidad de todos los teélogos en puntos doctrinales importan-
tes, es criterio cierto de la tradicién divina. Porque la doctrina del
conjunto de los tedlogos no puede dejar de apoyarse en la profesion
de la fe de la Iglesia, reflejando, por tanto, la Tradicidn.

Sensus fidelium: Dice asi el famoso texto de Lumen gentium 12:

«La totalidad de los fieles que han recibido la uncién del Santo
(cf. 1 Jn 2,20 y 27) no se puede equivocar al creer, y manifiesta esta
prerrogativa suya peculiar mediante el sentido sobrenatural de la fe
de todo el pueblo, cuando —“desde los Obispos hasta los tltimos
fieles seglares”™— expresa su consenso universal sobre cosas de fe y
de costumbres» 3.

Newman sostenia que el dogma de Nicea, durante una buena mi-
tad del siglo 1v, fue sostenido y mantenido no por la firmeza de la
sede romana, de los concilios o de los obispos, sino por el consensus
fidelium . ;Qué se deriva de estos conceptos y niveles? Que hay
una indefectibilitas in credendo y una consiguiente infallibilitas in
docendo en todos los niveles representativos de la fe eclesial: o bien
todos los fieles, o bien todos los tedlogos, o bien todos los Obispos
en comunién con el Papa, o bien el Papa solo. Fieles y tedlogos
aparecen como testimonios indefectibles de la fe de la Iglesia, mien-
tras el Papa y los Pastores son sus intérpretes auténticos. La promesa
de que la Iglesia estard animada por la asistencia del Espiritu Santo,
para que estas instancias del Magisterio no caigan en error ni hagan

3 LERCHER, L., 0.c., p.328: «Theologi hic intelliguntur scholastici».

M AGUSTIN, De praedestinatione Sanctorum, 14, 27, PL 44,980. En realidad, la
frase de san Agustin dice literalmente: «Desde los obispos hasta los penitentes y los
catectimenos que eran considerados como los tltimos fieles laicos», ver Obras de San
Agustin (BAC, Madrid 1949), p.529.

3 Newman, H., Uber das Zeugnis der Laien in Fragen der Glaubenslehre (Magun-
cia 1959), p.273, citado por Kaseer, W., Introduccion a la fe (Salamanca 1976), p.161.
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caer en él, provoca en los fieles una gran esperanza basada en la
oraciéon de Jests: «He rezado por ti para que tu fe no desfallezca. Y
tu, una vez convertido, confirma a tus hermanos» (Lc¢ 22,32).

II. QUE ES UN DOGMA EN LA IGLESIA

1. La definicion de un dogma de fe

Vale la pena dar cuenta, ante todo, de la definicion del Concilio
Vaticano I:

«Se ha de creer con fe divina y catdlica todo aquello que esta
contenido en la Palabra de Dios, escrita o transmitida por Tradicion,
y que la Iglesia propone para creer como divinamente revelada, ya
sea por un juicio solemne, ya sea a través de su Magisterio ordinario
y universal» 36.

Esta definicién supone dos cosas bien diferenciadas: la revela-
cion divina y la presentacion por la Iglesia 37. El hecho de que la
formulacion dogmatica pertenezca a la revelacion de Dios y que,
como tal, sea propuesta por la Iglesia, es el fundamento de su irre-
formabilidad: Los dogmas son, en efecto,

«enunciados de verdades reveladas [...] que es necesario mantener
siempre en el sentido determinado de una vez por todas por nuestra
madre la Iglesia» .

Pero junto a la irreformabilidad de la revelacion es posible la
perfectibilidad de las formulaciones dogmaticas. Por eso, Y. Congar
y K. Rahner decian, en un contexto andlogo, que el dogma es irrevo-
cable (no se puede echar atrds su verdad) pero en cambio es perfec-
tible (se puede prolongar hacia adelante su sentido), eso si, eodem
sensu eodemque sententia *®. La perfectibilidad es posible por dos
razones:

1.» Porque en las formulas dogmaticas no puede ni es deseable
erradicar del todo la envoltura cultural propia del tiempo en que el
dogma se formuld, de suerte que un dogma siempre estd en equili-
brio entre la fijeza de las formulaciones y la atraccion de la Verdad

3% Concirio Vaticano I, Const. Dei Filius: DS 3001/D 1792.

3 Kasper, W., Dogme et Evangile (Tournai 1967), p.25.

® CONGAR, Y., La Foi et la Théologie (Desclée, Paris 1962), p.62. Ver p.54 y 71.

¥ CONGAR, Y., La Foi et la Théologie (Paris 1962), p.62-71; RanNeR, K., Magiste-
rio, en S. M., vol.4 (Barcelona 1973), c0l.392. La frase eodem sensu eodemque senten-
tia es de VICENTE DE LERINS, Commonitorium Primum, ¢.23; PL 50,668, citada en Conc.
VaTicano I, Const. dogmatica Dei Filius: DS 3020.
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primera. De esta manera, Y. Congar presenta el dogma como punto
de referencia seguro en cada una de las cuestiones teoldgicas presi-
didas por una definicién dogmatica, destinada a descartar una u otra
de las herejias surgidas en la historia, pero no como una visién com-
pleta de cada una de esas cuestiones o temas.

2.2 Porque la fe, lejos de ser «dogmatista», estd dotada de un
dinamismo abierto hacia la Verdad primera. La perfectibilidad del
dogma es signo y garantia del equilibrio que ha de mantener el teo-
logo entre la fidelidad a la referencia dogmatica y la atraccion de la
Verdad primera, que mantiene intacta su libertad, con la cual —co-
mo toda la Iglesia— se encamina hacia la verdad completa (DV 8).
En este dinamismo hacia la Verdad primera volvemos a encontrar la
lucidez —el claroscuro de la fe, como le gustaba notar a R. Garri-
gou-Lagrange *—, la obediencia, entendida como el doble acto de
escuchar y de dejarse atraer, y la libertad, entendida como autodeter-
minacion y riesgo en la eleccion del camino apropiado. En efecto, en
la fe cristiana los dogmas hacen referencia a la revelacion, son esen-
cialmente una «anamnesis o recuerdo de la revelacion [...] cuando la
Iglesia ha tomado conciencia definitiva de su propia fe en un punto
que reconoce debera ser mantenido y propuesto siempre» !,

Ellos aparecen como sefiales de referencia del acto de fe, que
debe ser total y debe renovarse una y otra vez para que llegue a ser
fe viva y verdadera %2, es decir, fe esperanzada que actia por la
caridad. 1.os dogmas no pretenden sustituir ni suplantar la sustancia
de la fe, cuyo fondo es el acontecer de la Verdad primera que se
comunica a los humanos como Palabra y Amor.

Por eso es aun mas importante ¢l contenido y el horizonte de la
fe que su propio enunciado: «El acto del creyente no termina en el
enunciado sino en la realidad», decia santo Tomas de Aquino . Y
porque Dios infinito es el contenido y el horizonte de la fe, por eso
el dogma tiende a situarse en sus propias dimensiones ante ese con-
tenido real que acontecid y acontece atin en la sacramentalidad de la
Iglesia. El dogma tiende siempre a situarse ante ese horizonte divino
porque, como decia Guillermo de Auxerre, el dogma es «la percep-
cion de la divina verdad, en cuanto tiende incesantemente a ellay 4,

40 Ver la descripcion del claroscuro de la fe en GARRIGOU-LAGRANGE, R., Las Tres
Edades de la Vida Interior (Buenos Aires 1944), p.607-608. 722,
4 Kasper, W., 0.c., p.25-27.
* Ver este concepto en algunos Padres del Concilio de Trento.
5 # Tomas DE AQuiNo, Summa Theol., 111, q.1 a2 ad 2; De Veritate, .14 a.8 ad
um.

# GUILLERMO DE AUXERRE, Summa Aurea, 111, tr.3 ¢.2 q.1 a.6 sed c.
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2. Calificaciones teologicas

Se llaman también notas cuando se refieren a calificaciones po-
sitivas. Las notas intentan describir la relacion que tiene una deter-
minada tesis teoldgica con la revelacidn y, por tanto, su grado de
certeza teoldgica. Se 1laman, en cambio, censuras cuando son califi-
caciones negativas, que intentan expresar la herejia, el error o la in-
conveniencia de una tesis teologica determinada. Las calificaciones
son procedimientos teoldgicos: pertenecen al método de la teologia
que quiere reflexionar sobre si misma hasta alcanzar conciencia de
la verdad. «Son regulaciones de lenguaje dentro de la Iglesia» #°, aun
cuando la Iglesia no posea ni haya propuesto nunca —de modo ofi-
cial— un sistema unico de notas y censuras. Las calificaciones teo-
légicas son, por tanto, aquellas valoraciones de los enunciados teo-
logicos que miden la proximidad o el alejamiento que mantienen
estos enunciados respecto del dogma de fe. Asi, con ciertas oscila-
ciones segun los autores, se suelen clasificar estos enunciados de
acuerdo con un esquema que abarca, en positivo, desde ¢l dogma de
fe hasta la opinidn cierta y, en negativo, desde la herejia a la opinion
malsonante. De ahi la tradicional escala: de fide catholica et definita,
de fide, proximum fidei, theologice certum. Y en negativo: haeresis,
proxima haeresi, error in fide, ervor, temeraria, piis auribus offensi-
va... Se ofrece, pues, un procedimiento teologico para establecer la
jerarquia de las verdades “°.

Para entender esta escala descendente de los enunciados de la
fe 47, es util empezar por el dogma de fe y su diferencia con aquellas
verdades de fe que no son necesariamente dogmas pero pertenecen
al depositum fidei. [Cual es la diferencia entre «dogmas» y «verda-
des» pertenecientes al deposito de la fe? Para que una verdad de fe
sea «dogma de fe» es preciso no s6lo que esté contenida explicita o
implicitamente en las Escrituras —lo que seré testimonio de que for-
ma parte del depdsito de la fe—, sino que debera entrar el factor de
la definicion eclesial. Asi, el Concilio de Calcedonia del afio 451
(DS 302) define como dogma de fe (de fide catholica et definita)
que Jesucristo es una sola persona en dos naturalezas inconfusas,
inmutables, indivisibles ¢ inseparables. Lo contrario al dogma es la
herejia formal. El dogma no puede ser negado sino que ha de ser

% Sacramentum Mundi, citando a Walter Kasper.

% ConciLio Vaticano 11, Decreto Unitatis redintegratio, n.11: «Al comparar las
doctrinas, recuerden que existe un orden o “jerarquia” en las verdades de la doctrina
catélica, ya que es diverso el enlace de tales verdades con el fundamento de la fe
cristiana» (las insondables riquezas de Cristo).

47 La misma Escritura esta atenta a la «sana doctrina»: ! Tim 1,10; 6,20; 4,6.13.16;
6,1.3;2 Tim 1,13-14; 4,3; Tit 1,9; 2,1.7.
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entendido en el mismo sentido de las palabras con las que lo defini6
la Iglesia, pero puede ser explicado, completado, perfeccionado

«por la contemplacion y estudio de los creyentes que las meditan en
su corazon (cf. Lc 2,19.51), ora por la intima inteligencia que expe-
rimentan de las cosas espirituales, ora por la predicacion de quienes,
a par de la sucesion del episcopado, recibieron el carisma cierto de
la verdad. Es decir, que la Iglesia, en el correr de los siglos, tiende a
la plenitud de la verdad divina hasta que en ella se consumen las
palabras de Dios» (DV 8).

Las verdades de fe (de fide) no hace falta que hayan sido defini-
das por la Iglesia. Basta que consten en los testimontios de la revela-
cion, Escritura y Tradicion. La proposicion «Dios existe» no habia
sido definida por ningun acto del Magisterio extraordinario, pero era
una verdad de fe aun antes de la definicién indirecta del Vaticano 1
(DS 3021-3026), que, al menos, la presupone. Bajando la escala,
encontramos la doctrina catélica. Es la ensefianza de los Concilios o
de las Enciclicas del Papa, que no contienen definiciones dogmaticas
propiamente dichas. Descendiendo mas, encontramos finalmente la
enserianza de un Obispo, a la cual, segun el Vaticano II, se ha de
prestar «religiosa sumision del espiritu [...] Esta religiosa sumisién
de la voluntad y del entendimiento de modo particular se debe al
Romano Pontifice» 48,

49He aqui el cuadro de las notas y censuras que ofrece B. de Xiber-
ta *.

Notas:

1. De fe divina: Proposicion que contiene una doctrina revelada.

2. De fe divina y catélica: Proposicion revelada y propuesta como tal
por la Iglesia, por medio de una definicién solemne, o por el magisterio
ordinario y universal. Suele denominarse «dogma de fe».

3. Proxima a la fe: Proposicion que comunmente es considerada co-
mo revelada por muchos tedlogos.

4. Doctrina catdlica: La que se contiene claramente en la profesion o
proposicion de la Iglesia, si bien todavia no es impuesta perentoriamente
como objeto de fe publica.

4% Conc. Vaticano II, Const. dogmatica Lumen gentium, n.25; Instruccion sobre
la vocacion eclesial del tedlogo, de la Congregacion de la Doctrina de la Fe, de
24.V.1990,n.23.

# XIBERTA, B. DE, Introductio in Sacram Theologiam (Madrid 1949), p.332. El
autor se ha inspirado, segin su propia declaracion, en ZApELENA, T., De Ecclesia
Christi 11 (Roma 1940), p.107. Ver también SaLAVERR], 1., De Ecclesia Christi, 111, en
PATRES SocIETATIS IESU IN HisPANIA PROFESSORES, Sacrae Theologiae Summa, 1 (Madrid
1958).
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5. De fe eclesidstica: Proposicion virtualmente revelada, pero no de-
finida de modo infalible por la Iglesia.

6. Teologicamente cierta: Proposicion deducida de una premisa reve-
lada y de otra premisa cierta segln la razén natural.

7. Conclusion escoldstica: Proposicion que se deduce probablemente
de la verdad revelada, seglin los principios propios de alguna escuela o
sistema.

Censuras:

1. Herética: Proposicién inmediatamente opuesta a la verdad de fe
catolica o dogma de fe.

2. Proxima a la herejia: Proposicion directamente opuesta a la verdad
proxima a la fe.

3. Sospechosa de herejia: Proposicion que o bien supone una herejia
o conduce a ella.

4. Errénea en la fe: Es una proposicion contraria a la que es de fe
eclesiastica.

5. Errdnea: Proposicion directamente opuesta a una teolégicamente
cierta.

6. Temeraria: Proposicion sin suficiente fundamento.

7. Escandalosa, Sediciosa, Cismatica, Piis auribus offensiva, mal so-
nante.

(Los titulos indican lo que significan.)

Un tedlogo actual, W. Beinert, facilita asi a los lectores de hoy la
sinopsis de las notas y de las censuras °:

a) Verdad formalmente revelada y como tal definida por el Magiste-
rio (dogma formal).

Nota: De fide divina definita.

Censura: herejia formal.

b) Verdad formalmente revelada (dogma material).

Nota: De fide divina. Censura: herejia manifiesta.

¢) Verdad revelada, que el Magisterio ordinario ensefia como reve-
lada.

Nota: De fide.

Censura: herejia.

d) Verdad conexa con un dogma, sobre la cual el Magisterio no se ha
pronunciado definitivamente.

Nota: Préxima a la fe.

Censura: Proxima a la herejia.

e) Conclusion teoldgica (premisa mayor revelada, premisa menor de
razon).

Nota: Teologicamente cierta.

% Benert, W., en su Diccionario de Teologia Dogmdtica (Barcelona 1990),
p.4l4.
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Censura: Sentencia falsa.
f) Sentencias comunes, ciertas, probables, piis auribus offensivae...
(Sus nombres indican lo que significan.)

III. EL TEOLOGO EN LA IGLESIA Y ANTE EL MAGISTERIO

1. El punto de partida 5

El objetivo deseado aqui es la comunion intelectiva y afectiva
entre Pastores y Teologos. Aunque seria necesario trabajar el tema
desde diversas dimensiones Ateologlca eclesiologico-canodnica,
historica y pastoral— no podré ofrecer mas que un «status quaestio-
nis» teoldgico, que ayude a hacer un primer discernimiento con sin-
ceridad y verdad.

Pero hay que respetar los limites: no es buena la ambicién de
adentrarse en lo mas profundo de la cuestion. Debo seguir un cami-
no modesto: tomar una orientacion, sin querer definir absolutamente
la cuestion. Yves M. Congar se muestra a menudo como maestro en
esta forma de trabajar: parece establecer una estrategia teorico-prac-
tica para situarse debidamente. Esto es lo que debo hacer en el tema
que nos ocupa. El intento de posesion total de la verdad fracasaria,
entre otras cosas, por el hecho de que la verdad a considerar tiene
dimensiones practicas, pastorales y juridicas que sélo podré apuntar.

2. El teélogo ante el Magisterio. Planteamiento tedrico
a) Sobre la eclesialidad y la cientificidad de la fe

El pensamiento catolico debe decir algunas cosas que aparente-
mente chocan entre si. Debe decir que la teologia es un servicio ecle-
sial, porque es «la ciencia de la fe». Pero debe decir también que ella
es ciencia, en un sentido analogico pero propio.

a) FEclesialidad. El tedlogo debe sentirse atraido por la fe y
trabajar en funcion de la fe que le precede y le ilumina. No existe
una verdad «oficial» a la cual el tedlogo deba someterse por sentido
de disciplina. Lo que existe es el advenimiento de la fe: la donacion
de Dios (el Padre) por Cristo en el Espiritu. Este acontecimiento real
y objetivo (aunque no se puede objetivar porque es divino) trascien-
de a los Obispos y tedlogos y nos sitia a todos en el nivel de la

adhesion de la fe y de la confesion. La teologia de los tedlogos cris-

S OLIMON Notrasco, M., SANCHEZ Garcia, U., El tedlogo en la Iglesia de hoy,
Symposium universitario (México 1990).
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tianos debe ser confesional y confesante, como también debe serlo el
magisterio de los Obispos. Los Obispos y los tedlogos son servido-
res de la fides Ecclesiae no porque una autoridad extrinseca asi lo
haya decidido sino porque el acontecimiento de la fe exige un reco-
nocimiento y una adhesion libres por parte de todo creyente, ya sea
obispo o tedlogo 32, La verdad en si misma es atractiva y atrayente:
«provocay la adhesion de todos los cristianos, y también de los que
cultivan la teologia. A ellos les exige que expresen la realidad mis-
ma de la fe en forma de confesion e incluso de doctrina inteligible.

Hemos visto, en efecto, que la Teologia no es una pura ciencia
positiva, historica, que trata de decir lo que es el cristianismo en su
figura visible y descriptible. Esto puede ser algo muy util y la teolo-
gia suele hacerlo por afiadidura. La teologia, como ciencia herme-
néutica, debe ademas adentrarse en el misterio, para afirmar en con-
ceptos racionales, en lenguaje simbdlico y en términos praxicos cual
es la situacion del hombre y de la Iglesia ante su Dios, por las me-
diaciones de Cristo y del Espiritu. Cual es, para el hombre y para la
Iglesia, la cercania de Dios que se da en Cristo y en el Espiritu, asi
como en las mediaciones eclesiales y humanas de la Palabra y del
Amor.

Esta es la situacidn del tedlogo ante el acontecer de la fe, enten-
dida como la dispensacion de Dios. Se siente atraido a confesarla, y
a confesarla con la maxima objetividad y solvencia, esto es, con la
maxima veracidad. Por eso, la ortodoxia se distingue del «oficialis-
mo». Porque este ultimo es una actitud disciplinaria, mientras que la
ortodoxia es y debe ser fruto de la atraccion que experimenta el teo-
logo hacia la fe y hacia la comunién que emana de la fides Ecclesiae.

b) Cientificidad. El tedlogo debe tener la capacidad analitica
y objetiva del cientifico, ya que, simultaneamente a su dimensién
creyente y eclesial, 1a teologia es «cienciaw, es decir, esta relaciona-
da con el andlisis objetivo, racional e historico, que tiende a la evi-
dencia 3.

Andlisis objetivo. porque, como he dicho, no se trata de crear una
verdad oficial sino de descubrir o desvelar la realidad verdadera es-
condida en la letra de la Escritura, en la historia de la Tradicion y, en

32 La Instruccion de 1990 reconoce la exigencia legitima de libertad, en el sentido
de ausencia de coaccién, como condicién requerida para la busqueda leal de la verdad
(n.32). También dice: «Ninguna autoridad humana tiene derecho a intervenir, con
coaccidn o sin presiones, en esta opcion (la de la adhesion a Dios) que estéa por encima
de los limites de su competencia» (n.36; cita Dignitatis humanae n.9-10).

3 Solamente debe llamarse ciencia la verdad de aquellas cosas que aparecen con
evidencia al entendimiento (HENRICUS GANDAVENSIS, Summa Quaestionum Ordinaria-
rum, a.6, q.1, fol.42v. Edicion fotoimpresa del original de 1520, por The Franciscan
Institute St. Bonaventure [Nueva York 1953]). Ver Rovira BeLLOso, J. M., Sobre el
métode teologic en Enric de Gand: RCT VIII/1 (1983) p.191-202.
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definitiva, en el misterio cristologico en ¢l que se nos ofrece —como

en una imagen— la revelacion de Dios tnico y trinitario y también

el sentido de la existencia humana.

Analisis racional: para que brille en la confesion del tedlogo la
«intelligentia fidei», la cual tiende a expresarse en el mayor grado
posible en conceptos, proposiciones y razonamientos, que por su na-
turaleza tienden a la evidencia, de forma que puedan ser comprendi-
dos universalmente. En la practica: que puedan ser entendidos por
otros seres racionales, creyentes y no creyentes. La Instruccion de
1990 pide explicitamente que «la razén pueda hacer la reflexion so-
bre la doctrina reveladay» (n.10).

Andalisis historico-hermenéutico. porque los problemas teoldgi-
cos tienen una historia, y la forma mas objetiva de aproximarse a
ellos y a su sentido es la de estudiar sus planteamientos diacronicos
a traveés de los cuales pueden entreverse las soluciones.

Incluso es bueno que situemos la reflexion racional inherente al
saber teologico sobre el despliegue real —es decir, historico— de las
cuestiones, con ¢l fin de evitar el subjetivismo. Es aqui donde el
tedlogo encuentra el lugar natural para un dialogo fecundo con el
Magisterio, el cual se ha expresado también en la historia. La fns-
truccion de 1990 exige que el tedlogo utilice «las ciencias histori-
cas» y también las otras «ciencias humanas, para comprender mejor
la verdad revelada acerca del hombre» (n.10).

En resumen, la Teologia es la investigacion cuya finalidad ¢s la
de llegar a entender una Palabra que nosotros no hemos generado
sino que nos precede 3. El teologo es el hombre que, en la fe de la
Iglesia, intenta entender ¢l Logos que habla y se comunica.

34 RATZINGER, J., Introduccion a la Instruccion sobre la Vocacion Eclesial del
Tedlogo, de 1a Congregacion de la Doctrina de la Fe de 24.V.1990. La misma Instruc-
¢idn ofrece no menos de siete variantes de esta definicién de Teologia:

a) «(La Teologia) implica la investigacion creyente de la comprensién de la fer
(n.1)

b) «Es la reflexion cada vez mas profunda, guiada por e! Espiritu Santo, sobre el
contenido de la misma fe, en el intento de mostrar su racionalidad a aquellos que la
piden» (n.5);

¢) (Es)una comprension cada vez mas profunda de la Palabra de Dios contenida
en la Escritura inspirada y transmitida por la Tradicion viva de la Iglesia (n.6);

d) «La ciencia teologica busca la inteligencia de la fe, respondiendo a la invita-
cion de la voz de la verdad ayuda al Pueblo de Dios, segin el mandamiento del Apostol
(cf. 1 Pe 33,15), a dar cuenta de la esperanza a aquellos que la piden» (n.6);

e) «La teologia contribuye a que la fe sea comunicable y a que la inteligencia de
aquellos que aiin no conocen a Cristo lo puedan buscar y encontrar» (n.7);

Jf) «Latarea propia de la teologia (es) la de entender ¢l sentido de la Revelacion»
(n.10);

g) «Lateologia, en cambio, adquiere de forma refleja una comprension cada vez
mas profunda de la Palabra de Dios, contenida en la Escritura y transmitida por la
Tradicion viva de la Iglesia bajo la guia del Magisterio, se esfuerza en esclarecer la
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b) Funcion del tedélogo en la Iglesia de la Comunion

La Iglesia es una comunidn con vocacion universal, no un parti-
do humano excluyente. La Iglesia es una Comunién con el Padre y
el Hijo, en un solo Espiritu, no un partido politico. Por eso es ade-
cuada la observacion del obispo Joan Carrera cuando dice que la
unidad de la Iglesia no es la uniformidad, consistente en que todos
deban hacer lo mismo, sino la unidad segun la cual la Iglesia puede
asumir como propias y legitimas las opciones y actitudes diversas
que toman sus miembros. Esta es la unidad de la pluriformidad ecle-
sial. Entramos de lleno en el tema de la Pneumatologia: ningun nivel
de la comuni6n eclesial esta carente del aliento lucido y afectivo del
Espiritu Santo %°. La institucion, afirma W. Kasper, debe ser conti-
nuamente vivificada, dinamizada y desanquilosada por la fuerza del
Espiritu, porque los elementos institucionales no son la garantia o
poliza de seguros de la obra del Espiritu Santo, sino que El es la
garantia de la perdurabilidad y vitalidad de la institucién .

Esto esta dicho para mostrar algo esencial en la comunion de la
Iglesia: en la base, se encuentra el sensus fidelium, se encuentra la fe
de la Iglesia ficlmente reflejada en lo que creen todos sus miem-
bros 37; en el nivel del pensamiento existe ¢l famoso consensus theo-
logorum, como instancia doctrinal que en su unanimidad no puede
dejar de expresar la fides Ecclesiae; finalmente, esta la instancia de
los Pastores que, en su ensefianza comun, expresan auténticamente
la inica e indefectible fides Ecclesiae, en el nivel del magisterio or-
dinario y extraordinario («infallibilitas in docendoy»). Esta misma fe
la expresa el vértice de toda la Iglesia, el Papa, asistido por el Espi-
ritu de Cristo «para que su fe no desfallezca». Por tanto, donde esta
la Iglesia de Cristo esta la adhesion indefectible a la verdad de Cristo
y esta el Espiritu de Cristo, que habita cada una de sus instancias.

ensefianza de la Revelacion frente a las instancias de la razon, y lo hace de forma
organica y sistemdtica» (n.21).

59 «Segun el testimonio de la Escritura, el Espiritu es dado a todos los bautizados.
El Espiritu no esta reservado con exclusividad a un determinado status o clase de la
Iglesia. jTodos son Espirituales! (Gal 6,1)». Kasper, W., Introduccion a la fe (Sala-
manca 1976) 160. Ver también p.158: «Una eclesiologia construida a partir de la
pneumatologia concebird mas la Iglesia como acontecimiento, en que la verdad, liber-
tad y justicia venidas al mundo con Jesucristo permanecen vivas en la historia».

6 Kasper, W., o.c., p.159: «La institucion debe ser continuamente vivificada,
dinamizada y desanquilosada por el poder del Espiritu. Por eso, los elementos institu-
cionales no son garantia y seguro de la obra del Espiritu. Mas bien la Iglesia es en su
forma institucional sacramento, es decir, realidad significante».

57 Conciuio Vaticano 11, LG 12, ya citado en el texto. Este pasaje aparece en
conexidn con DV, que presenta la transmision de la revelacion no sélo a través de las
férmulas de la fe, sino a través de o que ella misma es y de todo lo que ella cree.
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N. B. El tedlogo ante la infalibilidad pontificia. El tedlogo ca-
tolico acepta cordialmente la infalibilidad pontificia y esta tranquilo
y en paz ante ella. La infalibilidad pontificia esta supremamente re-
gida por dos grandes principios: el de la encarnacion y el de la so-
berana iniciativa de Dios.

Segun el primero, «Tu eres Pedro... y todo lo que atares en la
tierra sera atado en el cielo». Quiere decir que existe una «sinergia»
entre Dios y el Magisterio petrino, promovida por la soberania de la
voluntad del Padre, por el dinamismo de Cristo glorioso, donador
del Espiritu de la Verdad (Jn 14,17; 15,26; 16,13).

Segtin el segundo, Jesucristo no queda con las manos ligadas,
como diria Teresa de Jesus, por el hecho de la infalibilidad. Esta, en
efecto, no supone que el «depositum fidei» se sustraiga de las «ma-
nos» del Padre, de Cristo glorioso y del Espiritu, para colocarlo en
altimo término en las manos del Pontifice romano. La Trinidad divi-
na contintia teniendo la iniciativa del acontecimiento de la fe, sin que
los hombres podamos afiadir ni una Jjofa o una tilde al depositum
fidei. Esta es la razon de que el Concilio Vaticano 1 pusiera condi-
ciones de posibilidad a la infalibilidad pontificia. Esta ha de actuar
de forma que exprese la voluntad de Cristo, Maestro y Sefior, de
modo que siga siendo verdad esta doble formulacion: a) el Papa es
infalible; b) el Papa es infalible cuando habla ex cathedra, esto es,
como portavoz de la Tradicién de Pedro y de los Apdstoles, ademas
de hacerlo en materia de fe y de costumbres. El Sefior Jesus no quie-
re que los cristianos —Tlos catdlicos— vivamos con el temor de que,
de un modo subjetivo o arbitrario, el Papa proclamara una nueva
verdad. No es ésta la naturaleza de las cosas: la Tradicion estd ahi,
mostrando lo que puede ser objeto de definicion por parte del Papa,
del Papa y del Concilio, o del Magisterio ordinario universal, 6rga-
nos expresivos de la Tradicion.

3. El estado practico de la cuestion

En la actualidad, no es todavia suficientemente buena la situa-
cion practica de la teologia en la Iglesia. En Europa, y sobre todo en
los paises latinos, o bien es poco significativa, o bien intenta buscar
una independencia por caminos demasiado proximos a la teologia
liberal (superada ya por Barth y Rahner) como si la teologia perdiera
su identidad eclesial, o bien ~—en el polo opuesto— aparece dema-
siado subordinada y como condicionada al trabajo de los Pastores.

En la practica ;se sabe exactamente qué franja eclesial deben
ocupar los tedlogos? ;Ensefianza en las facultades y en los semina-
rios? ;Opinién publica, formacion cultural e ideologica de nuestro
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tiempo? ;Qué régimen de libertad y de responsabilidades es el pro-
pio de los tedlogos? Es cierto que el eco de los grandes tedlogos de
lengua alemana o francesa aan no se ha extinguido (Rahner, Baltha-
sar, Chénu, Congar, Schmaus, Max Seckler, Fries, Kasper...). Es
cierto que en Italia, Francia y Ameérica ha surgido una generacion
solida y significativa de buenos profesores: Bruno Forte, Severino
Dianich, Piero Coda, André Ganoczy, Louis Chauvet, Jean-Luc Ma-
rion, J. M. R. Tillard, Olegario Gonzalez, Juan Luis Ruiz de la Pe-
fa... (Cito estos dos ultimos tedlogos como un indice de que en Es-
pafia hay una teologia mucho mas significativa que la que se produjo
con anterioridad al Concilio Vaticano 11.) Cierto, también, que la
Instruccion de la Congregacion de la Doctrina de la Fe sobre la vo-
cacion eclesial del teblogo y la reflexién de la Comision para la Doc-
trina de la Fe de la CEE, titulada E! teclogo y su funcion en la Igle-
sia, determinan las funciones y el régimen de los tedlogos. Es muy
interesante la forma como lo hacen, pero creo que, en la practica, es
insuficiente para resolver fodos los problemas planteados 3%, como
sin duda es insuficiente esta reflexion.

Ahora bien, cuando los hechos indican una salud insuficiente ha-
cemos bien al intentar optimizarla y al mismo tiempo acostumbrar-
nos pacientemente a semejante insuficiencia. En la actualidad, a la
teologia le cuesta encontrar su funcion en la Iglesia; le cuesta en-
contrar su nivel de utilidad eclesial. Como si a veces se pensara que
lo mas practico fuera prescindir de ella. Como si no fuera una instan-
cia eclesial en la que puede auscultarse la verdadera fides Ecclesiae.
En los paises germanicos se ha llegado al status de profesor de teo-
logia en una universidad del Estado. Este status ha sido alabado por
el papa Juan Pablo II en el famoso Discurso de Altdting a los tedlo-
gos. Sin duda la universidad crea un terreno fértil y exigente como
ambito de didlogo académico. En los paises latinos, la figura del
tedlogo es la del profesor de teologia en una Facultad eclesiastica.

Pero jen qué consiste el peculiar nivel de la teologia? ;,Cual es
su «utilidad» eclesial? A veces se menosprecia que a las Facultades
de Teologia tan solo se les reconozca su capacidad de formar al cle-
ro, pero ésta es ya una funcion eclesial importantisima, mas impor-

5% Me parece insuficiente porque proclama la necesidad de una concordia entre el
magisterio de los Obispos y los tedlogos pero no propone con suficiente realismo los
términos del reconocimiento mutuo, ni ofrece los recursos y tos medios juridico-prac-
ticos para ejercer este mutuo reconocimiento y didlogo. Ejemplo de una concordia poco
analizada es el n.12: «En teologia la libertad de investigacion se inscribe dentro de un
saber racional el objeto del cual ha sido dado por la Revelacion transmitida e interpre-
tada por la Iglesia bajo la autoridad del Magisterio». Esta afirmacion puede crear una
imagen deficiente de las relaciones entre tedlogos y Obispos, como si el teologo fuese
el sujeto de la provisionalidad de la investigacion y cada Obispo fuese —en relacion a
cada te6logo— su tltima y definitiva palabra. ;Es exactamente asi?



280 C.8.  El Magisterio

tante que la de unos tedlogos dedicados a formar... futuros tedlogos.
Pero, en realidad, esta «fe en estado de ciencia» que es la teologia ha
de tener una «utilidad eclesial» mas amplia aun, que durante todo
este libro he andado subrayando y que en el dltimo capitulo aparece-
ra con toda su fuerza: la teologia tiene como «rol» principal contri-
buir decisivamente a inculturar la fe en una sociedad determinada,
haciendo plausibles los presupuestos y las consecuencias de esta fe
en la cultura del tiempo. La teologia ha de contribuir a disminuir los
obstaculos para la fe de las personas y ha de mostrar, en definitiva,
el fulgor atrayente del acontecimiento de la fe.

Volveremos a hablar de esta figura del tedlogo que, mas que
ejercer una funcion individualista, ejerce un carisma comunitario, si-
tuado entre los catequistas, los pastores y los profetas. Esta figura es,
hoy, nuevo motivo de controversia después de que, en la época con-
ciliar, los Obispos «se dejaron llevar docilmente por los tedlogosy >,
En cambio, hoy dia, existen seguramente dificultades para que su
funcion tedrico-practica sea plenamente reconocida en la Iglesia co-
mo funcidén o instancia colectiva, de suerte que se pueda mostrar la
bondad o utilidad social del «coetus theologorum» para el cuerpo de
la Iglesia.

(Por qué existe este déficit de reconocimiento? ;Por qué existe
una cierta reserva episcopal en el momento de sefialar funciones y
tareas a los teologos? El Card. Joseph Ratzinger dice manifiestamen-
te que los tedlogos, ademas de ser profesores de teologia de una
Facultad eclesiastica o civil, ocupan en la actualidad una funcién en
la opinién publica eclesial y «han sido descubiertos por los medios
de comunicacién» %. No me extrafiaria que estuviese ahi una de las
claves mas importantes de que la relacién obispos-tedlogos (y vice-
versa) se plantee bajo la doble forma de un juego de temores que
desvela una dialéctica de poderes.

En efecto, los tedlogos producen teologia en dos niveles con un
grado diverso de conflictividad: el de la teologia académica (Manua-
les y Tesis doctorales), que presenta poca conflictividad, centrada,
en todo caso, en la oportunidad de su ensefianza a los futuros cléri-
gos. Luego est4 el nivel de la teologia de opinién: ensayos teologi-
cos relativos a la vida cristiana y a la Iglesia (moral y pastoral), con
un grado mucho mas elevado de conflictividad. Es suficiente recor-
dar, al respecto, el pequeho libro Carisma, Iglesia y Poder de Leo-
nardo Boff, o el n.120 de la revista «Concilium», sobre los ensayos
y corrientes actuales de Teologia Moral. En este nivel, el profesor de
teologia —también en los paises latinos— adquiere cierta relevancia

% RATZINGER, J., ibid.
80 Tbid.
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publica como promotor de opinidon. Aqui se da un motivo de con-
frontacion que no quiero ocultar. En efecto, en el campo de la opi-
nioén publica confluyen los dos magisterios —el de los obispos y el
de los tedlogos— sin que puedan darse las garantias juridico-practi-
cas para una confluencia acorde que evite a priori toda discordan-
cia !,

4. Caminos de normalizacion
1.°  Situar bien los elementos teolégico y candnico de la cuestion

a) La doctrina de la no identificacion de los tres poderes —le-
gislativo, ejecutivo y judicial— tiene su arraigo en las raices del de-
recho natural, no sélo en el derecho positivo o en determinadas for-
mas refinadas de democracia. También en la Iglesia conviene que,
de acuerdo con el ser de la Iglesia, se autonomice la actuacion de las
tres funciones, de forma que las tres transparenten el primado de la
fe de la Iglesia.

b) El campo de la libertad eclesial y cientifica del teélogo ha de
ser garantizado por la misma ordenacién canénica y jerarquica de la
Iglesia. Cuando la Instruccion de 1990 conecta el nivel teologico de
la relacion entre obispos y tedlogos con el nivel juridico, lo hace de
forma quizas todavia insuficiente. Dice, en efecto, que en el caso del
tedlogo, la adhesion teologal a la fe queda completada a nivel juridi-
co con la venia docendi a la cual responde la obediencia juridica y el
juramento del teodlogo de ensefiar en nombre de la Iglesia. Esta muy
bien. Estd muy bien siempre que quede claro que en primer lugar
esta la primacia de la oboedientia fidei del te6logo al acontecimiento
de la fe y a la fe de la Iglesia. Luego esta la obediencia canodnica,
religiosa y juridica (comunional) del tedlogo a su Obispo. En estas
condiciones puede darse la venia docendi, como coronamiento del
assensus fidei y del affectus communionis del tedlogo. De otra suer-
te, st imaginamos la venia docendi no como el fruto ultimo de la fe
sino como la fuente de donde dimana la obediencia del teclogo, re-

81 Of decir al recordado obispo José Capmany que los tedlogos hemos actuado a
veces con demasiada rapidez, como si nuestras opiniones fuesen tesis probadas, o bien
hemos incidido directa y corporativamente sobre la opinion publica, cuando de hecho la
Instruccion de 1990 nos pide prudencia. Desde el otro punto de mira: a veces los Obispos
no han tenido suficientemente en cuenta que la Iglesia necesita un campo libre para
favorecer el trabajo teoldgico en su vertiente «cientifican. Creo que no han reconocido
la necesidad de este ambito porque la jerarquia, en tanto que instancia decisoria, ha
dirimido rapidamente lo que deberia haber sido objeto de un proceso en la instancia
judicial especifica, precedida por un dmbito de debate teoldgico intraeclesial.
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sulta que la imaginacion tanto de los obispos como de los tedlogos
podria ver esta venia docendi como una atadura extrinseca y corta
para sujetar al te6logo ®2, no como la alianza o pacto que expresa el
deseo mutuo de caminar en la investigacion de la verdad y en el
afecto de la comunion.

Ya he dicho que es la obediencia de la fe la que configura la
orientacion del tedlogo como creyente, situado en una funcion publi-
ca de responsabilidad eclesial cual es la docencia de la teologia,
para cuya dedicacion visible y exterior necesita, como un sello, la
venia docendi. En este estado de cosas, la obediencia de la fe se
refiere directamente a Dios, mientras que el ambito personal del af-
Sectus communionis se refiere directamente al obispo. Por su obe-
diencia de comunion al obispo, el tedlogo ha de ser humilde y pru-
dente: no se ha de interferir en la sana pastoral de una Iglesia local o
de la Iglesia universal, porque ésta tiene sus rectores, mientras la
responsabilidad del teélogo no es directamente pastoral. Pero la obe-
diencia al obispo no debe afectar, al menos de modo inmediato, a la
dimensién cientifica de la teologia, la cual, en tanto que intelligentia
fidei, debe conservar su autonomia relativa: la que corresponde a la
sana razon, con su tendencia propia hacia la verdad 3. Con su capa-
cidad, en suma, para decir al mundo cuél es la realidad de la fe
cristiana, asi como con capacidad de decir a la Iglesia cudl es la
direccion de la fe, en su proyeccion esperanzada y en su promocion
de caridad fraterna. Asi queda clara la funcién in-directamente pas-
toral de la teologia, mientras —como he dicho— la funcién de los
pastores y rectores es directamente pastoral.

La Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe en su Declara-
cion El tedlogo y su funcion en la Iglesia (20.X.1989), cuando pro-
clama la eclesialidad de la teologia, hace dos afirmaciones suple-
mentarias de gran valor:

Si la teologia es una funcién eclesial, hay que llegar a la conclu-
sién de que el «Magisterio eclesial no es una instancia ajena a la
teologia, sino una instancia intrinseca y esencial a ella» . Esta afir-
macion significa que el «locus communionis» es un verdadero «Sitz

2 La imaginacion (I'imaginaire) podria representar sesgadamente este tipo de
contrato teologico-juridico entre el tedlogo y su obispo, bajo la forma unilateral de una
sumisién directa de la inteligencia del tedlogo a la voluntad del obispo, sumision
exigida por la obediencia canoénica.

 Ved lo que dice Walter Kasper sobre la obediencia: «La eclesialidad de la fe no
se expresa primariamente en la actitud obediente ante el ministerio eclesial. Eclesiali-
dad no se expresa en primer lugar en bajar la cabeza y tragar, sino en oirse y s.allr al
encuentro mutuamente. Cada uno debe llevar a los otros en la fe, animarles y, si lle:ga
el caso, criticarles... Asi todos tienen que oirse mutuamente y aprender de los demas»
(Kasper, W, 0.c., p.162).

¢4 Juan PasLo I, Discurso a los tedlogos espafioles, n.5.
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im Lebeny para el tedlogo. Indica que la situacion desde la que se
piensa y se expresa la teologia no es de ninglin modo exterior a su
contenido. Y esa situacion es la comunion eclesial. En cambio, decir
que el magisterio es una instancia intrinseca a la teologia, no implica
la pretension de que los tedlogos sean unos simples altavoces y me-
ros exégetas del magisterio de los Obispos y del Papa y que su fun-
¢idn consista sélo en repetir o explicar las declaraciones del Magis-
terio (n.9). Se insiste poco, por otra parte, en que la teologia puede
llegar a preparar las aserciones del Magisterio.

Lo que creo seria excesivo seria decir que el Magisterio es norma
que incide directa e intrinsecamente en la dimension cientifica de la
teologia. La teologia como actividad de la inteligencia de la fe solo
se mide y es atraida directamente por la verdad de la Palabra viva
del Padre entendida a la luz del Espiritu. La cientificidad de la teo-
logia es, por asi decir, una instancia que debe ser auténoma y libre
para que pueda existir precisamente la teologia catdlica como cien-
cia de la fe. Imaginar el ensamblaje teoldgico-juridico entre obispos
y tedlogos como si se hubiera de producir una subordinacion directa
y juridica de la inteligencia de la fe del tedlogo a la voluntad del
Pastor, seria, dicho con toda honestidad, desnaturalizar las cosas. La
persona del tedlogo es obediente al Obispo. La inteligencia del ted-
logo aparece abierta a la luz de Dios, ya que la verdad no se impone
de otra forma mas que por la fuerza que la verdad misma posee %,
de tal manera que cuando el hombre tributa homenaje a Dios, «en el
homenaje racional de su fe, ninguna autoridad humana tiene compe-
tencia para interveniry 0,

2.° El buen uso del derecho

Paradgjicamente, una de las formas de garantizar el campo de
libertad y de dialogo del tedlogo consiste en la posibilidad de que,
cuando un tedlogo emita opiniones que tengan connotaciones que se
extiendan desde las proposiciones «ofensivas para los oidos piado-
sos» hasta la «herejia», se instruya —si el caso lo requiere— el de-
bido proceso en su forma canénica, después de un conciso debate
teologico intraeclesial que podria tener lugar en el seno de las Comi-
siones Teologicas diocesanas o interdiocesanas. El derecho canéni-
co, al vigilar las extralimitaciones reales, custodia el campo de la
libertad, de forma analoga a como un precepto negativo, al vetar una

% Ver ConciLio Vaticano 11, Dignitatis humanae, n.1. ]
% CONGREGACION DE La DOCTRINA DE La FE, Instruccion de 1990, n.36, que cita
Dignitatis humanae, 8-10.
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franja definida de terreno moral, asegura la accion libre en los otros
terrenos no vetados. De manera analoga, cuando se quiere asegurar
la estabilidad de un cargo, y protegerlo de cesamientos arbitrarios,
hay que definir bien las causas posibles de cese.

La comunion de la Iglesia exige que los Pastores custodien el
rebafio, pero no exige que los pastores, en tanto que poder ejecutivo,
corrijan al tedlogo directamente, sin ese didlogo y discernimiento en
buena fe que en definitiva es el «juicion, y sobre todo el juicio ecle-
sial. Por eso es adecuado que en la Iglesia universal y en las dioce-
sanas haya comisiones de doctrina que puedan asesorar ¢ incluso
avisar a los tedlogos; y conviene sobre todo que sea el «poder judi-
cial» el que pueda juzgar, imponer censuras o retirar la venia do-
cendi.

El tedlogo se encontrara de esta forma in Ecclesia y sub fide
Ecclesiae, pero no en una relacion servil o indefensa frente a su
Obispo o frente a la Sagrada Congregacion de la Fe. En una pala-
bra, el derecho candnico y en su caso el proceso canonico pueden
y dleben contribuir a asegurar el campo de libertad de accidn del
tedlogo.

3.° Subrayar la importancia del affectus communionis

La razon es que racionalmente y juridicamente resulta dificil pre-
ver a priori todos los puntos de friccion. En todo caso, es muy im-
portante la afectividad, la capacidad de encuentro positivo, la rela-
cion, el clima. Mas en el estado actual de la Iglesia que quiere alcan-
zar el nivel normalizado de ser la Iglesia de comunién, dejando a un
lado tanto el autoritarismo como el juego mecanico de las mayorias,
que en la sociedad civil es practicamente necesario, mientras que la
Iglesia puede aspirar a un consenso y a una comunion realmente
guiada por el Espiritu. Las dos cosas —autoritarismo y simple juego
de las mayorias— no se acuerdan bien con la Tradicién viva. Por eso
es bueno, al llegar aqui, recordar los tres principios (criterios segun
Kasper) para conseguir la eclesialidad de la fe y de la teologia: 1.° El
Espiritu Santo; 2.° El amor a la Tradicién, y 3.° La practica del dia-
logo entre el Magisterio y los tedlogos 7.

Con la afectividad de la comunién se endereza también la con-
flanza mutua, que nos lleva a discernir las formas més adecuadas de
trabajo y de legitima exposicion o expresion de este trabajo al Pue-
blo de Dios. Junto a la confianza mutua ha de renacer la esperanza
en que la fides Ecclesiae, en su forma de sencillez evangélica, sera

7 Kasper, W., 0.c., p.163-166.
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aceptada por ¢l pueblo de buena voluntad. Finalmente, la esperanza
teologal y la confianza mutua, bien unidas, son necesarias en una
Iglesia donde el sensus fidelium puede alcanzar la alta consideracion
de aparecer como rostro de los laicos en una Iglesia que se manifies-
ta como institucién y como pueblo de Dios animado por el Espiritu
Santo.

4°  No confundir el pluralismo de las escuelas y la diversidad de
opciones teologicas con el relativismo

Creo sinceramente que hoy dia se da una situacion entre la plu-
ralidad de teologias que es bastante distinta de la situacién en los
primeros siglos de la Iglesia, sobre todo si nos fijamos en la época
de la formacion del canon escrituristico. Suele decirse, en efecto,
que el Nuevo Testamento contiene diversas teologias. Es verdad.
Lucas es distinto de Mateo y éste de Pablo o de Juan. Pero en la
Sagrada Escritura, inspirada por un mismo Espiritu, la letra de uno
de estos autores no tiene ni la fuerza ni la relevancia de primer plano
capaz de contraponerse a la letra de cualquiera de los otros. Ambas
letras se refieren directa y apasionadamente a Cristo vivo y se en-
tienden alli donde el Espiritu es Sefior porque ejerce su sefiorio, y
porque permite decir Kyrios lesus. Dicho sencillamente: es una letra
muy empapada de Espiritu, mientras que hoy dia nuestra letra es
mas conceptual/racional que espiritual y, por tanto, mas dificil de
situar en la unidad del unico Espiritu. De ahi que la letra de las
teologias de hoy sea mas ‘dura y menos espiritual y, por tanto, mas
dificil de ser llevada a la unidad del Espiritu.

Otra crux theologorum es la sefialada asimismo por Walter Kas-
per: la cruz reside en la dificultad existente cuando se quiere acercar
al maximo las conclusiones basadas en la historia de la tradicion y
las proposiciones esenciales de alcance universal: aiin no hemos re-
suelto con suficiente éxito el problema de la relacion entre verdad
historica y un pensamiento esencial de valor universal 8. En mi tra-
bajo teologico, me ha parecido encontrar este punto de encuentro
entre verdad historica y verdad universal en aquella reflexion que
partiendo de la diacronia, en toda su complejidad, llega a establecer
una conclusidn «espiritual», de fondo simple y de alcance abierto a
la universalidad. En concreto: en el estudio de la historia de los sa-
cramentos me ha parecido llegar a una verdad de alcance general:

% Kasper, W., Die Methoden der Dogmatik, Einheit und Vielheit (Verlag Kosel,
Munich 1967); traduccién espafiola: Unidad y pluralidad en Teologia. Los métodos
dogmdticos (Salamanca 1969), p.30.
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Cristo vivo se hace encontradizo y comunica su Santo Espiritu a
través de la visibilidad de los simbolos en la Iglesia de la fe.

Esto nos lleva a un tercer punto, ya insinuado: la relacion entre las
formulaciones y la fe. En este punto, Lutero aparece como el guardidn
de la tradicion y Tomas como el audaz y progresivo. «Tolle assertio-
nes et christianismum tulisti», contestd Lutero al escéptico Erasmo ¢,
Aqui es Lutero el conservador, y hace bien en serlo. A pesar de que
A. von Harnack definiera la reforma protestante como el final del cris-
tianismo dogmatico y el retorno al Evangelio original 7°.

Tomas, con su doctrina de la analogia, aparece como renovador,
y hace bien en serlo. La analogia mantiene el valor de las proposi-
ciones en materia de fe (dogmas). Insiste, sin embargo, en la necesi-
dad de mantener con mayor fuerza aun el misterio que palpita escon-
dido en estas aseveraciones. Actus credentis non terminatur ad
enuntiabile sed ad rem 7', dice lapidariamente. Entre estas dos fra-
ses, la de Lutero y la de Tomas, la teologia apuesta humildemente
por entender la fe, es decir, por formular algo del misterio que depa-
sa toda formulacién.

Es necesario, por tanto, no una relativizacion de las formulacio-
nes de la fe, sino —en la linea del n.24 de la Instruccion de 1990—
un discernimiento metédico y riguroso, atento tanto a las carencias
que puedan acompafiar a las formulaciones doctrinales como a obte-
ner aquella perspectiva y balance de la verdad que se realiza en el
tiempo.

5.° No todas las proposiciones del Magisterio son definitivas

Correlativamente al hecho de que no todas las opiniones teologi-
cas son probadas como tesis ciertas, hay que decir también que no
todas las proposiciones del Magisterio son definitivas. Este punto ha
sido tratado por el Card. Ratzinger con circunspeccion y claridad.

Ratzinger afirma —quizés por primera vez, al menos con esa
claridad— que hay decisiones del Magisterio que no pueden consi-
derarse como la ultima palabra sobre una materia dada, en cuanto
tal, sino que son un anclaje sustancial en una cuestion, aparte de una
expresion de prudencia pastoral: pueden considerarse una especie de
disposicion provisional /2.

“ LUTER, De servo arbitrio: WA 18, 603, citado por Kasper, W., Teologia e Iglesia
(Barcelona 1989), p.64.

" Kasper, W., 0.c., p.64-65.

' TomAs DE AQuINO, De Veritate, q.14, a.8 ad 5; a.12; Summa Theol., 1111, q.1 a.2
ad 2.

2 RATZINGER, J., ibid.

Excursus: La constitucion del sujeto teologico 287

6.° Estamos en tiempo de rodaje tanto de la figura «nuevay
del Obispo del Vaticano 1l como del tedlogo

Como concrecion del afecto de la comunion, hay que aceptar el
tiempo de rodaje de las nuevas figuras tanto del Obispo como del
tedlogo dibujadas por el Concilio Vaticano 11.

No dudo en absoluto que el actual colegio episcopal es sucesion

Y continuacion del colegio apostolico. No quiero poner nada en cri-

sis, sino solo poner un ejemplo pastoral si la Iglesia asumiera con
vigor la condicion laica de la mayoria de sus miembros, ofreceria al
mundo un rostro distinto desde el punto de vista pastoral, no solo
socioldgico. Pues bien, andlogamente, si la figura del Obispo dibuja-
da por el Vaticano II asumiese de hecho todas las dimensiones teo-
Idgicas y pastorales de la comunién (con el Padre, el Hijo y el Espi-
ritu, con los otros miembros del Colegio Episcopal, y con todos sus
diocesanos, presbiteros/diaconos, religiosos y laicos), se convertiria
en una figura nueva, acabada de estrenar. Entiendo por figura aque-
llo que aparece en el mundo; la manera visible de actuar de un obis-
po en la lglesia de comunidn, no su cualidad ontoldgica mas intima
de sucesor de los apdstoles. La figura pasa por el mundo y actiia en
¢él. A semejanza de la figura de Jesus, que pasé por el mundo hacien-
do el bien. Si esta afirmacion fuera aceptada se comprenderian algu-
nas de las dificultades del posconcilio, propias de los periodos de
rodaje. Se puede ampliar la observacién pastoral: tenemos también
por estrenar otra figura conciliar, la del teologo del Vaticano I, que
no es la figura del tedlogo del monasterio o de la universidad medie-
vales ni la del periodo barroco, sino la del que deba y sepa mostrar
tanto en el interior de la Iglesia como en la cultura del mundo aque-
llo que la fe significa, su sentido, es decir, la inteligencia o sabiduria
de la fe junto con la caridad propia de la fe viva.

EXCURSUS: LA CONSTITUCION DEL SUJETO TEOLOGICO

1. El sujeto humano en el mundo. El sujeto ético. Su libertad
y condicionamientos

La inconmensurabilidad practica del mundo es, hoy, algo tan
evidente e hiriente como la unidad mistica de ese mundo. ;Qué en-
tiendo por inconmensurabilidad? Es el panorama de posibilidades
ilimitadas que presenta nuestro mundo. No s6lo hemos tomado con-
ciencia de ello. Hemos sentido profundamente lo ilimitado e inabar-
cable de nuestro mundo, hecho de naturaleza, pero sobre todo hecho
de cultura: de artificio y de técnica; de ciencias y de opiniones; de
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racionalidad y de fantasia. Las posibilidades que presenta a la crea-
tividad del hombre este conjunto de elementos son ilimitadas. El
queda constituido sujeto de una nueva creacion a partir del cosmos
va dado, que le supera pero le provoca a nuevas etapas creativas,

El hombre primitivo no necesitaba constituirse como sujeto. Po-
demos imaginarlo sin este atributo que es tipico del hombre de la
modernidad, yaqueesen la modernidad cuando se llega a la verda-
dera percepcion refleja de la tarea que aguarda al hombre: constituir-
se en sujeto de conocimiento, en sujeto ético y en sujeto con capaci-
dad de libre iniciativa y de la accion consiguiente. Porque la libertad
surge ante este cimulo de posibilidades. No es tan solo la embria-
guez de libertad del adolescente o la arrogancia prometeica la que
Jjuega. También el cristiano se ve dotado de libertad para ser co-crea-
dor: «El cristiano vive bajo la ley de la libertad interior», constata el
Sinodo de Obispos de 1971 sobre la Justicia en el mundo 7.

Los precedentes de esta actitud, consciente y libre al méaximo,
son precisamente Tomas de Aquino y su afirmacion de la reditio
completa intellectus in seipsum ™*, y Kant, con su palabra imperativa
«Sapere aude» 73, palabra que se puede entender en el sentido primi-
genio clasico («atrévete a dar el primer paso», pues ¢es el que cuesta),
o en un sentido mas propiamente kantiano: atrévete a saber por ti
mismo, mediante tu libertad, sin depender de una autoridad: median-
te la subjetividad emancipada.

El sujeto en el mundo esta espoleado por una sed de experiencias
que le llevan a explorar todos los ambitos de lo posible. Aunque esta
sed esté espoleada por el nuevo individualismo que dibuja Louis Du-
mont ¢ y aunque se diga que el horizonte del mundo no limita ya
con la trascendencia, sino que esta constituido por una inacabable
inmanencia, frente a la cual los humanos deben esforzarse en inves-
tigar y dominar.

No podemos dejar de reconocer la necesidad de constituir el su-
Jeto en el mundo. Se constituye mediante el proceso complejo en el
que se establece y delimita su horizonte de comprension delante del
cual van surgiendo los objetos de conocimiento, los cuales —al ser
discernidos, elegidos y también, de algun modo, constituidos como

™ SyNopE DEs EVEQUES 1971, La Justice dans le Monde (Typis Polyglottis Vatica-
nis, 1971), p.14.

™ TomAs DE AQUINO, Summa Theol., 1, q.14 a.2 ad 1; Contra Gentes, 1V, 11; De
Veritate, q.1 a.9, citando a Liber de Causis, Prop. XV (S. Thomas, lect.15); De
Potentia, .7 a.6 ¢; De Anima, q. unica a.16 ad 8. Ver asimismo la férmula «(mens)
ergo et semetipsam per se ipsam novit» (AGusTiN, De Trinitate, 1X, 3, 3).

7’ Kanr, L, Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung?

7 DUMONT L., Homo aequalis. Génesis y apogeo de la ideologia economica (Ma-
drid 1982); Ensayos sobre el individualismo (Madrid 1987).
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tales— pueblan el entorno del sujeto. En un segundo momento, el
sujeto se situa ante el espacio ético y, en €l, se dispone a transitar de
lo que es a lo que debe ser 7.

He aqui, por tanto, que el mundo se presenta como un material
cercano al caos, que el hombre se siente llamado a recubrir de racio-
nalidad y de sentido, dos cualidades que a veces no son tan comple-
mentarias como parece. Cada hombre que viene a este mundo esta
llamado, pues, a constituirse en sujeto ante el mundo (sujeto huma-
no) y en sujeto ético. Este es, evidentemente, un proceso de libertad.

Pero en el ultimo capitulo de este libro habra de mostrarse la cara
oscura de la racionalidad ilustrada. El hombre actual esta presionado
por multiples condicionamientos, que si bien no le quitan posibilida-
des, le imponen no obstante selectivamente direcciones a priori; no
le determinan, pero le hacen mucho mas hijo de su tiempo de lo que
¢é] mismo piensa; no le quitan la capacidad de pensar o de decidir,
pero se la tamizan a través del velo de la ideologia, tanto mas espeso
cuanto mas apoyado esta por la presién del poder.

Hasta aqui la constitucién del sujeto del conocer humano y del
sujeto ético. Como fondo, se ha desplegado un horizonte de com-
prension, ilimitado, pero de algin modo también condicionante, en
cuanto ese¢ horizonte aparece surcado por lineas de fuerza ideologi-
cas que ejercen el papel de coordenadas que fijan el pensamiento de
muchos, a la manera de «paradigmas de Kuhny» que no solo ayudan
a pensar sino que influyen en el nivel y en los contenidos del pensa-
miento mismo. El contraste entre el horizonte ilimitado y el contexto
condicionante (saturado de estimulos condicionantes) repercute en el
queto que se mueve entre un infinito de posibilidades y una limita-
cién impuesta por los condicionantes, de tal forma que hay afin mar-
gen, por estrecho que parezca, para un cierto grado de libertad. Una
libertad sentida como exigencia de llegar lo mds lejos posible —plus
ultra— y una limitacion sentida como exigencia de medida —«hu-
mana es mi medida» 7®

2. El sujeto creyente: su lucidez y su libertad. El sujeto
teoldgico

Muchas veces se habla de la fe, resaltando en ella lo ciego, no lo
lucido, la obediencia ciega, no la libertad. Pero la fe por el hecho de
ser un conocer en esperanza (cf. Hech 11,1) es un camino hacia una
plenitud presidida por la evidencia mas diafana: la luz de Dios en la

" Ver BoeckLE, F., Moral Fundamental (Madrid 1980), p.37; 43-49. 51.
78 MARAGALL, J., Cantic espiritual. «Home séc 1 és humana ma mesura».



290 C.8. El Magisterio

mente humana. Esto supone un doble camino de lucidez y de liber-
tad: la luz que se presiente mediante la basqueda de evidencias; la
libertad del camino que consistira en dejarse atraer consciente y li-
bremente por la certeza de Dios.

Como creyente pienso que el sujeto en el mundo, el sujeto ético
y el sujeto creyente, quedan constituidos, en realidad, como tales
sujetos por la llamada de Dios que nos sitda con recursos humanos,
éticos o de esperanza teologal frente a un mundo que siente en si
mismo, continuamente, la tentacion de de-caer hacia el caos, si no es
enderezado por el sujeto, mediante la cultura. El hecho de que inter-
prete la constitucion del sujeto humano como llamada de Dios, no
quiere decir que sdlo los creyentes seamos asi llamados: todo hom-
bre que viene a este mundo es sujeto humano y sujeto ético, libre y
responsable. Quede esto totalmente claro.

Hay un tercer estadio que es el del creyente vy, en plenitud, ¢l del
sujeto teologico. Todo sujeto creyente, pero, de modo peculiar, el
sujeto teoldgico, ha sido llamado para entender en lo posible la ver-
dad y la voluntad de Dios en el mundo. Para ello, el sujeto teoldgico
estudia las Escrituras, la historia de los concilios y de los dogmas,
los Padres de la lglesia, los te6logos y las declaraciones del Papa y
de la Jerarquia eclesiastica, con el afan de descubrir en esta historia
la vida y la verdad de Jesus, el Justo Hijo de Dios, donador del
Espiritu. En este trance vive el tedlogo. Ha sido llamado para ayudar
la fe de su pueblo. Ha de ser compafiero y buen amigo de los sujetos
humanos y éticos que luchan para hacer cultura de la naturaleza. El,
en esta operacion, ha de tender a algo que esta mas alla de la cultura:
ha de tender al cielo nuevo y nueva tierra donde habita la justicia. Ha
de encontrarse feliz en este empefio solidario y contemplativo por el
Reino de Dios y, por ello, no le esta permitido desear otra recompen-
sa que la que Tomas de Aquino o Juan de la Cruz le pidieron al
Salvador que, en su manifestacion, les atraia: Tu ipse, Domine: «Tu
mismo, Sefior.

Quiz4 esta aparente digresion centra la funcién del teélogo en la
Iglesia y en la sociedad de hoy. El mundo, ilimitado en sus posibili-
dades, se ofrece al hombre como en el principio: pidiéndole que no
le deje caer en el caos, sino que lo cultive como un jardin. Para ello
los hombres y mujeres deben ser constituidos como sujetos respon-
sables, libres, éticos. Entre ellos estin aquellos cuyo carisma en la
Iglesia consiste en ayudar a que la fe pueda ponerse en estado de
. clencia, para que esa fe pueda tomar carta de naturaleza en la cultura
de cada pais y de cada tiempo. El tedlogo ha de manifestarse como
un estudioso de la tradicion de la fe y como una hermeneuta enamo-
rado de la voluntad de Dios, cuya manifestacion no se hard esperar
en este arco, desde el comienzo hasta la desembocadura, que va del
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conjunto de la tradicion a nuestro hoy. Asi, la vigilancia que los
Obispos ejercen como Pastores, la ejercen los tedlogos como estu-
diosos y contemplativos: su vigilancia abarca los signos y el hori-
zonte ultimo del Reino de Dios. El tedlogo es aquel miembro del
pueblo de Dios cuya fe esta conscientemente anclada en la Presencia
de Cristo glorioso, que se. anticipa en los simbolos del Espiritu —la
car&dad y los sacramentos— mientras nos aguarda en la gloria del
Padre.
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Dio (Brescia 1978); RocCHETTA, C., Teologia narrativa, en Diccionario de
Teologia Fundamental (Madrid 1992), p.1480-1484; SmiGa, G. M., Lan-
guage, experience and theology (Roma 1985); SonNET, J.-P., La parole
consacrée (Louvain-la-Neuve 1984); Trias, E., Logica del limite (Barcelo-
na 1991); TourNAY, R. J., Quand Dieu parle aux hommes le langage de
I"amour (Paris 1982); VAN DE VELDE, Etre et discours (Bruselas 1994).

Sobre los cabezas de serie del positivismo légico

AYER, A. J. (Ed.), El Positivismo l6gico (Méjico 1965); Concepto de
persona (Barcelona 1969); Carnapr, R., HABN, H., NEURATH, O., Wissen-
schaftliche Weltaufassung: der Wiener Kreis (Viena 1929); Carnap, R,
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Der logische Aufbau der Welt (Viena 1928); CarRNAP, R., Sintassi logica del
linguaggio (Milan 1966); NEUrATH, O., Le développement du Cercle de
Vienne et I’avenir de ['empirisme logique (Paris 1935); Popper, K. R., The
demarcation between Science and Metaphysics, en Conjectures and Refuta-
tions (Londres 1965); RusseLL, B., History of Western Philosophy. And its
Connection with Political and Social Times to the present Day (Londres
1961); WITTGENSTEIN, L., Tractatus logico-philosophicus (Madrid 1973).

«Por lenguaje entiendo no solamente “la expresion externa de
los pensamientos por medio de la palabra” !, sino todo el proceso
interior y exterior del pensamiento 16gico que intenta expresar la rea-
lidad que envuelve al hombre por medio de conceptos e imagenes
internas que llegan a ser en seguida palabra audible» 2.

El lenguaje es correlativo al esfuerzo del pensamiento humano
para entender e interpretar el mundo que nos constituye o nos en-
vuelve. Todo lo que el pensamiento entiende, lo expresa el lenguaje.

I. ESTADO DE LA CUESTION. PEQUENA HISTORIA DE LA
FILOSOFIA DEL LENGUAIJE

No obstante el criticismo de nuestra época, Wittgenstein confia-
ba en poder expresar ¢l contenido y ¢l sentido de cada hecho o de
cada cosa puntual de este mundo a través del lenguaje que ofrece la
figura de los hechos y de las cosas representadas *. Empiristas ¢ in-
telectualistas afirman que las cosas y los hechos del mundo pueden
ser descritos, narrados, explicados, aun cuando estos hechos sean
dinamicos, es decir, consistan en procesos formados por una serie de
acontecimientos.

Pero la teologia no se limita a describir y narrar hechos de este
mundo. Ella, como perteneciente a una religion de salvacion, tiene
un caracter proléptico, puesto que quiere mostrar desde este mundo,
en conceptos y palabras, las promesas de Dios, su cumplimiento en
la historia #, sin olvidar la esperanza que estas promesas generan,
esperanza centrada en el «Reino de Dios». La teologia, como saber
que tiene por «sujeto» a Dios mismo, tiene una dimension trascen-
dente, puesto que —a partir de palabras y de signos de este mun-

' FaBra, P., Diccionari General de la Llengua Catalana (Barcelona 31968).

2 Rovira BELLOSO, J. M., Sociedad y Reino de Dios (Madrid 1992), p.164-181.

3 WITTGENSTEN, L., Tractatus logico-philosophicus, 2,2 a 3, 3. Para la teoria del
conocimiento de santo Tomas de Aquino, ver mi extenso articulo en prensa, en la
sevista Catalana de Teologia: Coneixement, contemplacio i saviesa segons sant Tomas

"Aquino.

* RoccHetTa, C., Teologia narrativa, en Diccionario de Teologia Fundamental

{Madrid 1992), p.1480-1484.
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do— se lanza a vislumbrar y a entender simbolicamente lo que Aris-
toteles llamaba la «substancia eterna e inmovil» 3, lo que E. Trias
llama «el cerco hermético» ¢, es decir, el horizonte trascendente que
no podemos ceflir con conceptos ni siquiera con imagenes, porque,
en ultimo analisis, este horizonte trascendente remite a Dios mismo,
que es «inefable» 7: no puede expresarse en conceptos ni en image-
nes de este mundo 3.

Este es el problema del lenguaje religioso. Que no puede expre-
sar su «objeto» trascendente en conceptos ni en imagenes terrestres.
(Entonces? ;Hay que callar? Alrededor de los ultimos afios cincuen-
ta y hasta el fin de los setenta, el tema del lenguaje en teologia ha
sido arduo. La bibliografia que hemos ofrecido es el recuerdo de un
debate epistemologico muy intenso, que ahora quisiera convertir en
un breve status quaestionis.

Hasta la aparicion del pensamiento débil (o pensamiento posmo-
derno), se tenia la impresion de que habia dos clases de lenguaje
irreductibles: el lenguaje valioso y «duro» era el lenguaje cientifico
capaz de asumir fehacientemente la realidad, y, en cambio, el len-
guaje mitico, religioso, poético, era incapaz de dar cuenta —como el
concepto— de las «cosas que pueden ser dichas». Era incapaz de
constituir «saber» alguno. A ello contribuyé tanto el proyecto «des-
mitologizador», que ocupaba el quehacer biblico, como el neopositi-
vismo légico que durante veinte afios arrasé en filosofia.

1. El proyecto desmitologizador

El caudal de investigacion que aparece en la Theologie des
Neuen Testaments de R. Bultmann ® estd a mucha distancia de la
exposicién ideologica de su proyecto desmitologizador, tal como lo
expuso, por ejemplo, en la serie de conferencias agrupadas bajo el
titulo Jesus Christ and Mythology '°. En ellas se produce el efecto de
cortocircuito o «colapso intelectual» tipico de esta época. Consiste
en afirmar que sélo hay una salida, aunque en realidad... es imprac-
ticable. Aqui se produce este efecto en la siguiente forma: El cristia-

5 ARISTOTELES, Metafisica, XI1, 6, Bekker 1071b.

¢ Trias, E., Logica del limite (Barcelona 1991), p.491-528: «Cuarto movimiento:
el cerco hermético».

7 AUER, ., Dios Uno y Trino (Herder, Barcelona 1982).

# Son conocidos los cuatro textos siguientes de TomAs DE AQuiNo, Summa Theol.,
1, q.2 a.2 ad 3; q.13 a.1; De Potentia, VII, 2-3; Contra Gentiles, 1, 14.

® BULTMANN, R., Theologie des Neuen Testaments (Tubinga 1958); edicion espa-
fiola: Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981).

10 BuLTMANN, R., Jesus Christ and Mythology (Nueva York 1958); edicién catala-
na: Jesucrist i Mitologia (Barcelona 1970).
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nismo aparece en forma de Mythos. Es asi que el hombre moderno
no tiene su universo cultural organizado miticamente sino en forma
cientifica. Ergo, el lenguaje mitologico debe traducirse rapidamente
de forma que sea inteligible para el hombre actual. Pero ;a qué otro
lenguaje lo traduciremos? En realidad no existe ninguna via... a no
ser el lenguaje de la filosofia existencial, en el que sustituimos el
valor veritativo por el valor que supone sentirme afectado por la
llegada de una palabra significativa. Pero como el cristianismo esta
basado en la verdad, el problema permanece en toda su radicalidad.
La fe, gracias al Sefior, es tozuda y se arraiga en el corazéon de los
humanos, y como, ademas, los occidentales no renunciamos a ser
racionales y licidos, se llega a una comprension mas honda, fruto de
una perspectiva («blick», attegiamento) mas afinada.

Asi hoy tratamos de entender el mensaje de la Escritura no como
Mythos, ni como puro mensaje existencial, sino —como los anti-
guos, los medievales !! y los renacentistas— en su sentido literal.
Pero el sentido literal expresa la fe de los Apostoles de diversas ma-
neras: el kerygma desnudo de los discursos de Pedro, en los Hechos,
lo expresa como buen anuncio de salvacion que se recibe en la fe.
Pero el sentido literal se puede expresar también a través de drama-
tizaciones propias de la cultura de la época (evangelios de la Infan-
cia de Jestis) en las cuales lo literal —fronterizo a lo espiritual— es
el mensaje que emana de toda la escena: de la Anunciacion a Maria,
de la Visitacion, del Nacimiento, de la Adoracion de los Magos, de
la Huida a Egipto o de la Presentacién en el Templo. El sentido
literal no es tanto la procedencia de los Magos cuanto el hecho de
que, en Jesiis, se cumple la profecia de Isaias: los pueblos paganos
se acercan a la luz del Mesias y los reyes buscan el alba de su ama-
necer (Is 60,3). Asi pues, en ambos casos, en el kerygma esencial,
pero también en estas escenas dramatizadas, hay que buscar el sen-
tido literal, antiguo y nuevo, capaz de ocultar/desvelar una verdad
religiosa objetiva y capaz de afectar en profundidad el corazon del
hombre. Baste este recuerdo del proyecto desmitologizador de Bult-
mann, para situar la primera andanada fuerte que recibia el lenguaje
teologico tradicional. El vendaval siguiente procedia del positivismo
logico.

2. La logica analitica o positivismo légico

Hay que recordar, en efecto, esa apoteosis del lenguaje cientifico
del «Circulo de Vienay, tan enraizado en los llamados «felices» afios

' GARNIER, F., Le langage de I'image au Moyen Age (Paris 1988-1989).
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veinte y primeros treinta, con sus cabezas de serie Carnap y Neu-
rath 2, y mas tarde K. R. Popper, descubridor del «principio de fal-
saciony», entendido no tanto como criterio de verificacion sino como
criterio de demarcacion entre las ciencias —cuyas proposiciones son
falsables— y la metafisica, cuyas aserciones escapan al criterio de
falsabilidad 3. La importancia del «Circulo» es inmensa, aunque
quizas no tuvieron en nuestro ambito cultural el influjo que alcanza-
ron los anglosajones, influidos por los «vienesesy», sobre todo a tra-
vés del mismo Wittgenstein 4. En la cultura universitaria, Sir Ber-
trand Russell se constituyd en mentor de amplias minorias. Russell
coincidia con Wittgenstein en ver el mundo constituido por «hechos
atomicos», que se correspondian de modo directo, casi fotogréafico,
con las proposiciones mas elementales. Para Russell, fuera de la des-
cripcion de los hechos del mundo, el lenguaje puede servir para ex-
presar emociones (por ejemplo, de agrado o de desagrado por lo que
a las costumbres morales se refiere), pero no puede constituir un
«saber». También Alfred Julius Ayer '3 fue divulgado en los medios
universitarios junto al primer Wittgenstein. A ellos cabe afiadir, co-
mo reflejo suyo en la cultura hispéanica, al profesor Mosterin. Todos
ellos parecian sefialar con cefiidor preciso lo que podia decirse y lo
que no podia ser dicho 19,

Como es sabido, ya ¢l Wittgenstein del Tractatus deja la puerta
abierta a la mistica y, en obras posteriores, aun a la ética y al lengua-
je religioso més comun, mientras fuera verificado por la praxis 7.

'2 Carnap, R., HanN, H., NEURATH, O., Wissenschafiliche Weltaufassung: der Wie-
ner Kreis (Viena 1929); Carnap, R., Der logische Aufbau der Welt (Viena 1928),
Carnap, R., Sintassi logica del linguaggio (Milan 1966); NEURATH, O., Le développe-
ment du Cercle de Vienne et I'avenir de I’empirisme logique (Paris 1935).

'* Popper, K. R., The demarcation between Science and Metaphysics, en Conjec-
tures and Refutations (Londres 1965), p.255-258.

' Ver la sucinta exposicién de la doctrina del tercer conde de Russell hecha por
quien podia escribirla con mayor solvencia, Alfred Julius Ayer: Aver, A. J., Russell,
en Urmson, L. O., Enciclopedia concisa de Filosofia y Filésofos (Madrid 1979),
p.347-353. Una curiosa obra de Russell, que revela todas sus genialidades y sus
prejuicios, es RusseLL, B., History of Western Philosophy. And its Connection with
Political and Social Times to the present Day (Londres 1961); version catalana de J.
Solé Tura: Historia social de la Filosofia, 2 vols. (Barcelona 1967).

'* AYER, A. J. (Ed.), El Positivismo légico (Méjico 1965); Concepto de persona
(Barcelona 1969).

' Ver LUCIER, P., Empirisme logique et langage religieux (Paris 1976); CHeikHo, H.,
Didactique du langage sur Dieu (Roma 1983); Ferrit, F., Le langage religieux a-t-il un
sens? (Paris 1970); Révélation de Dieu et langage des hommes (Paris 1972).

"7 Aparte de las Philosophische Untersuchungen, ya en obras menores se encuen-
tran estas pistas, como en WITTGENSTEIN, L., Remarks on colour, G. E. M. Anscombe
1977; versién italiana: Osservazioni sui colori (Turin 1981), n.317: «Se quiere decir
alguna cosa, pero no se sabe como expresarla. A las palabras les otorga sentido la
praxis»; o en la Conferencia sobre la Etica, en Lezioni e conversazioni sull Etica,
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En los aflos sesenta y primeros setenta, se produjo un verdadero
debate intelectual, en el que sobresalen los trabajos muy ponderados
de los anglosajones cristianos, como el de Lenguaje, logica y Dios,
de Frederick Ferré '8, o el God-Talk de Macquarrie '°. En el area
latina, el hombre que recogid y resumid con gran objetividad la obra
de los autores en debate fue Dario Antiseri, del que cabe recordar su
Filosofia analitica e semantica del linguaggio religioso?® y su fa-
moso Prologo a la edicidn italiana de Frederick Ferré 2!, Todos ellos
tendian puentes entre la lingiiistica de la época y la teologia: puentes
muy utiles en aquel momento.

Se debe quizas al indeterminismo cientifico por una parte y, por
otra, a la recepcion amplia de la revolucion nietzscheana 22 la aboli-
cion de la rigida frontera entre el lenguaje «duro» y valioso de la
ciencia fisica y el lenguaje presuntamente «no veritativo» de la teo-
logia y de la metafisica.

Como un precursor, T. W. Adorno, volvia a hablar, en 1966, de
identidad, de totalidad, de absoluto y de infinito, afiadiendo a su pen-
samiento un ataque frontal al relativismo. Mas aun: Adorno después
de afirmar que «sélo la filosofia debe emprender el esfuerzo de su-
perar el concepto por medio del concepto» 23, terminaba su Dialécti-
ca negativa augurando un pensamiento que, si bien rechazaba la am-
bicion de la metafisica como sistema deductivo global o como par-
celacién y «domesticacion» de lo totalmente distinto, sin embargo
admitia el horizonte metafisico del pensamiento y del lenguaje: «Un
pensamiento de tal indole es solidario con la metafisica en el mismo
momento en que ésta se viene abajo» 2*. Esta obra de Adorno emer-
gié en su tiempo como una correccion razonable al vendaval anti-

metafisico, pero no hizo escuela o al menos no impact6 en las areas
del debate.

Aunque quién sabe si esa semilla llegd hasta uno de nuestros
filésofos de mas significativa evolucion: Eugenio Trias publica en

Estetica, la psicologia e la credenza religiosa (Milan 1967); KripkE, S. A., Witigen-
stein: su regole e linguaggio privato (Turin 1984).

'8 Ferrg, F., Language, Logic and God (Nueva York 1961).

' MACQUARRIE, J., God-Talk, El andlisis del lenguaje y la légica de la Teologia
(Salamanca 1976).

1972(‘)’) Anmiserl, D., Filosofia analitica e semantica del linguaggio religioso (Brescia
2t AnTIsERL, D., Editoriale, en Ferre, F., 0.c., p.9-96. Fechada en Roma, el 15 de
Julio de 1970.

2 Para calibrar bien lo que representd la bomba nietzscheana —que rompia la
adherencia del concepto y de la palabra a la realidad objetiva— ver la muy valiosa obra
de VALVERDE, J. M., Nietzsche. De filélogo a Anticristo (Barcelona 1993).

= Aporno, T. W., Dialéctica negativa (Madrid 1975), p.18 y 24.

* Aporno, T. W, o.c., p.405.
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1985 Los limites del mundo, donde se afirma con toda placidez que
«mi intencion ha sido siempre abrirme a la experiencia propiamente
metafisica a través de tanteos y ensayos previos» 2%, En seguida dice
—con un punto de ironia, que la anterior placidez trataba de ocul-
tar— que «tampoco las Gltimas estribaciones de la Escuela de Frank-
furt llegan mas lejos que a un intento sincrético por fecundar la epis-
temologia con la teoria critica de la sociedad, a partir de un dialogo
con la sociologia americana y con la epistemologia “cientifica” de
orientacion anglosajona. En ninguna, o casi ninguna, de estas lineas
de fuerza filosofica se adivina cierta orientacion hacia la metafisi-
ca» 26, He subrayado yo la expresién «casi ninguna» porque podria
ser que Trias aludiera con esta salvedad a la Teologia negativa de
T. W. Adomo. Sea como sea, me interesa mucho sefialar las dos
fechas limite —1966 la de Adorno y 1985 la de Trias— como testi-
monios de que, durante todo este tiempo, el problema epistemologi-
co se hallaba a la vez vivo y condicionado por rigidas premisas. Por
eso, entre nosotros, Adorno no pas6é de ser un precursor, mientras
que Trias sefiala ya un cambio de rumbo en las cuestiones del len-
guaje y de la epistemologia filoséfica.

En los afos ochenta, en efecto, ya no se piensa que exista un
lenguaje estrictamente «cientifico» (el de Marx, el de Carnap, el de
Ayer) y que el resto sea material de desecho. El lenguaje de la cien-
cla se habia vuelto mas humilde a partir de la fisica cuantica y del
indeterminismo fisico. Desde ¢l punto de vista filosoéfico, se notaba
asimismo el efecto de la revolucion lingiistica de Nietzsche, segin
la cual el concepto y la palabra que lo expresa no son en absoluto
fieles representaciones de lo real. Al ser recibida por el pensamiento
débil (o posmoderno) la explosion lingiistica nietzscheana, se pro-
duce —poco después del desconcierto que esa explosion produjo—
un cierto respeto para toda clase de juegos de lenguaje que la huma-
nidad es capaz de asumir honda y espontaneamente, en el nivel de
querer «decir alguna cosa pero sin saber como expresarla» 2. Un
respeto que el criticismo lingiiistico negaba sistematicamente, colo-
cando cara a la pared a metafisicos y tedlogos. También a aquellos
tedlogos que, paraddjicamente, llevaban un nombre nietzscheano,
sin tener no obstante su libertad y hondura, porque unian cierta su-
perficialidad a una total observancia neopositivista: me refiero a los
tedlogos de la muerte de Dios %%,

% Trias, E., Los limites del mundo (Barcelona 1985), p.10. Esta afirmacion llama
la atencion en un autor que domina la filosofia del Tractatus de L. Wittgenstein, como
lo demuestra en La aventura filosofica (Barcelona 1988), p.19-33.

2 Trias, E., Los limites del mundo, p.11.

27 Ver WITTGENSTEIN, L., Osservazioni sui colori, p.103 (§ 317).

2 Ademas de los citados en la pequefia historia de las corrientes teoldgicas (cap.II),
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Después de este «estado de la cuestiéon», cabe concluir que mien-
tras el silencio es el camino en las religiones de Asia, la tradicion
judeo-cristiana ha seguido y sigue el camino de la narracion y del
simbolo.

II. LA NARRACION

El lenguaje teoldgico puede y debe narrar aquellas mediaciones
sensibles —epifanias del Espiritu, decia san Agustin— de las que
Dios se vale para «dejarse ver», esto es, para revelarse. Dios no es
un hecho de este mundo. Pero la dispensacion divina, el darse de
Dios como acontecer de la fe, tiene su correlato en las realidades
tangibles de nuestro mundo. Para poner el ejemplo sefiero: el Verbo
de Dios se manifiesta y despliega en este mundo como la historia de
un hombre que pasoé haciendo el bien 2. Ante el criticismo de nues-
tra época, tan so6lo nos mostraremos convincentes si SOMOS capaces
de hablar de la accién de Dios a partir de la narracion de los efectos
sensibles que este acontecimiento haya podido causar en el mundo o
en el hombre 3.

De manera semejante, solamente podremos hablar validamente de
lo que acaece en nuestro mundo interior partiendo de aquellos efectos
sensibles que, desde lo mas hondo de aquel mundo interior, se hacen
conscientes y llegan a la exterioridad humana tangible y narrable.

Podemos y debemos hablar de Dios, podemos y debemos hablar
de nuestro «espiritu» o de nuestro «yo», pero solo podemos descri-
bir los efectos antropologicos o mundanos visibles en los que se
manifiesta, ocultandose, el misterio de Dios y, en su caso, el misterio
de la persona. Por lo que se refiere al lenguaje narrativo, aclararé y
sut;rayaré algunos puntos basicos que expresé en una obra recien-
te 3!,

ver los antecedentes en BONHOFFER, D., Letters and Papers from Prison (Nueva York
1953) (no va para él, evidentemente, el calificativo de superficial), y Van BUren, P.
M., The Secular Meaning of the Gospel (Nueva York 1963); trad. espafiola: Significado
secular del Evangelio (Barcelona 1968). Ver, naturalmente, ALTiZER, T. J., HAMILTON,
W., Radical Theology and the Death of God (Indianapolis 1960); Vananian, G., The
Death of God: The Culture of our Post-Christian Era (Nueva York 1961); en Espafia,
se iba siguiendo a un trote febril el galopar de la época: asi se publican McBrien, R.
P., La Iglesia en el pensamiento del Obispo Robinson (Barcelona 1969); Camps, V.,
Los tedlogos de la muerte de Dios (Barcelona 1968). Un caso emblematico es el de
Cox, H., The Secular City (Nueva York 1968), quien se pasa rapidamente a las filas
del «religiosismo» en Fiesta de los locos.

¥ Creo haber mostrado de forma suficiente ese principio de correlacion que supone
la trascendencia en su imagen en La humanidad de Dios (Salamanca 1986),p.171-210.

3% MACQUARRIE, J., God-Talk (Salamanca 1976).

3" Rovira BeLL0so, J. M., Sociedad y Reino de Dios (Madrid 1992), p.164-171.
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1. Hay muchas cosas reales que no vemos con los sentidos

Debemos acercarnos a ellas a partir del lenguaje historico, narra-
tivo, que, sin pretender dar cuenta directa y perfecta de lo divino, se
acerca a las mediaciones humanas cada vez con el mayor rigor posi-
ble y con el método adecuado. ;Cuales son estas cosas, divinas o
humanas, que no vemos con los sentidos? En primer lugar, la volun-
tad de Dios, pero también las intenciones de la persona humana, por
ejemplo la generosidad real o la cicateria de un acto humano. El
dicho de Agustin segtn ¢l cual la verdad hay que buscarla cada vez
a mayor profundidad es cierto. El paradigma «de lo visible a lo invi-
sible» es regla cierta de lenguaje.

2. También la teologia debe partir de las «mediaciones
sensibles»

Podemos pasar del «ver» o del «oir» al «entender». Oimos las
palabras de la persona y entendemos su interior. Vemos el simbolo
y entendemos su significacion in-visible: la tonalidad de una época,
por ejemplo. De manera analoga es legitimo pasar del «ver» al
«creer»: ver los signos y creer la realidad. Esta posibilidad de tras-
cender lo visible incluye, no obstante, la necesidad de partir de la
descripcion de lo visible —o sensible— cuando queremos apuntar a
lo divino con el lenguaje humano. Sélo asi podemos sobrevolar el
empirismo sin vulnerar su parte de verdad: «Nada hay en la inteli-
gencia que primero no haya habitado en el sentido».

La accion de Dios, aun cuando es trascendente a las cosas del
mundo, se proyecta en la persona misma y/o en la interrelacion hu-
mana, y alli deja su huella: la visibilidad de Dios resplandece en la
carne (en la persona y en la vida) de Jesus, en la sacramentalidad de
la Iglesia, en la existencia de los santos, en las energias de la fe/ca-
ridad desplegadas en el mundo. Asi llegamos a formular rectamente
el principio de la Encarnacién: Asi como la Palabra invisible de Dios
se ha expresado adecuadamente y totalmente en la imagen y figura
visible de Jesus de Nazaret, de manera parecida, lo que es invisible
de Dios tiende a manifestarse y a darse a los hombres a través de
mediaciones sensibles y humanas, que son objeto de experiencia... y
de narracion. Entonces es cuando lo propiamente divino llega a ma-
nifestarse en las coordenadas espacio-temporales del mundo; enton-
ces logra unas dimensiones historicas y terrenales que se pueden
narrar.
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3. La voluntad de Dios solamente puede ser conocida a través
de signos, no en ella misma (voluntas in signo) 3

Narramos las consecuencias historicas del querer o de la accién
de Dios, asi como las consecuencias historicas —manchadas por el
mal y el pecado— de haber despreciado la voluniad de amor de
Dios. No narramos el querer de Dios en si mismo. Adoramos la vo-
luntad divina que, a través de fragmentos histéricos lienos de pasio-
nes imperfectas, «demuestra sin embargo la pedagogia divina» 33.
Ahi tenemos la explicacion de que las ciencias biblicas estudien el
«anclaje humano» (denso e imperfecto) de la accion divina: porque
cuanto mas penetremos en el entresijo de relaciones, intereses y pa-
siones que sacudian al pueblo imperfecto, duro de cerviz, pero siem-
pre llamado a conversién, mejor entenderemos el alcance discreto
del impulso de Dios que le hace pasar hacia la vida . Si procede-
mos asi, no caeremos en la trampa de atribuir directamente a la vo-
luntad de Dios la ambigiiedad de los sucesos historicos. Por ejemplo,
el mandato del herem (exterminio sagrado) no se debe atribuir, sin
mds, a la voluntad de Dios, sino a las causas segundas que se agitan
movidas por pasiones muy fuertes. Asi, formas concretas de herem
deben atribuirse en un primer momento al primitivismo de la época
de Josué y, mas tarde, al esfuerzo del profeta Samuel por mantener
una iniciativa hegemonica frente a la incipiente realeza de Saul 3. El
conocido criterio de que Dios es la causa primera, no la primera de
las causas segundas, nos llevara a hablar con respeto de las «gestas
del Sefior». El niicleo divino de estas gestas estd constituido real-
mente por la siembra y despliegue de su amor en el campo de la

32 Con gran profundidad ha tratado el tema de la voluntad de Dios «in signo»
ToMAs DE AquiNo, Summa Theol., 1, q.19 a.11-12 (toda la cuestion 19 es sobre la
voluntad de Dios y, en correcta logica, la q.20 trata del amor de Dios).

3 Conctrio Vaticano I, Dei Verbum, n.15.

* Para lo que llamo el «anclaje humano en la Biblia», ver ¢l Documento de la
Pontificia Comision Biblica, D): «Para comunicarse la Palabra de Dios se enraiza en
la vida de grupos humanos (cf. Sir 24,12), y se abre camino a través de condiciona-
mientos psicolégicos de las diversas personas que han compuesto los escritos biblicos.
Las ciencias humanas, por tanto, en particular la sociologia, la antropologia y la
psicologia, pueden contribuir a una mejor comprension de algunos aspectos de los
textos» (La interpretacion de la Biblia en la Iglesia [Madrid 1994], p.54-55). De este
texto, sobre todo, quiero subrayar el enraizamiento de la Palabra en la historia y el
hecho de que esa Palabra circule a través de los avatares humanos.

% El herem o exterminio sagrado (Jos 6,17-21) hemos de atribuirlo a la responsa-
bilidad humana de Josué, mas que a la voluntad de Dios. De la misma manera cabe
atribuir al profeta Samuel-—al que se puede calificar de «conservador», por ser antiguo
juez de Israel, poco amante de la dinastia naciente— el exterminio sagrado que le
propone a Saul, el cual tiene sus dudas précticas en practicarlo... (cf. 1 Sam 15,3.8-9).
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historia. Esta siembra, en lo que tiene de visible, es lo que se podra
narrar.

4. Ellenguaje narrativo de los Evangelios

Los Evangelios son narraciones: los recuerdos de los testigos que
creyeron en Jesus son narrados con un cuidadoso lenguaje descripti-
vo, de manera especial todo lo que se refiere a la Pasion y Muerte
del Sefior. Estas narraciones, con su enorme carga trascendente, nos
remiten al amor mismo de Dios, que se manifiesta a contrario en la
humillacién solidaria de la Cruz. En los Evangelios tenemos el sim-
bolo mas fuerte y decisivo de la divinidad. A Jesis, en efecto, podria
llamarsele el simbolo perfecto y adecuado de Dios. Pero si es simbo-
lo perfecto y totalmente adecuado, es mejor, entonces, |lamarlo, co-
mo hace san Pablo, imagen'del Dios invisible (Col 1,15; 2 Cor 4,4).

5. Hay que ir de la narracién a la doctrina, no viceversa

Antes de conceptualizar la doctrina, hay que narrar previamen-
te, con lenguaje descriptivo, todo lo que ha acaecido dentro de las
coordenadas de la historia y que, por tanto, es susceptible de ser
contado. Por eso, Lucas, ¢l evangelista, narra con todo detalle la
circunstancia concreta en la que acontece la Palabra de Dios en la
historia (cf. Lc 3,1-2). Por eso, en el discurso sobre la Trinidad, hay
que describir primero la Trinidad que se manifiesta en la donacion
de Dios a la humanidad (la divina «economia»), y solamente en un
segundo momento contemplar la Trinidad en si misma (Trinidad in-
manente). En primer lugar hay que narrar las misiones de Cristo y
del Espiritu, y de ahi «saltar» a las procesiones, no viceversa.

6. Los principios de correlacion, participacién y analogia

En La humanidad de Dios ¢ intenté poner los fundamentos que
muestran de qué manera el cristianismo es el misterio del amor de
Dios, eterno ¢ invisible, que se nos da en la visibilidad y en la tem-
poralidad humana, gracias a la Enpaqngcién que, como fundamento
supremo, se diversifica en tres principios que abren el camino alla
escatologia ya presente en la historia humana, de modo que esa his-

% La humanidad de Dios (Salamanca 1986), p.188-203.
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toria reciba la «reserva» divina que le es otorgada gratuitamente.
Estos principios son los de correlacion, participacion y analogia.

Correlacion: Lo que es divino se da en una mediacion humana
que lo recibe. Lo que acacce en Dios mismo, tiene su traduccion
gratuita e incarnatoria entre los humanos. Lo divino tiene una tra-
duccion sensible que se puede narrar como Evangelio de Jests, el
Cristo, el Hijo de Dios. La voluntad de Dios brota en el cielo pero se
cumple también en la tierra.

Participacion: Lo humano es imagen y semejanza de lo divino.
Por naturaleza somos ya imagen de Dios; por gracia somos consortes
o participes de la naturaleza divina (cf. 2 Pe 1,4). En el ser mas pobre,
marginal y fragmentario se esconde la Presencia del que ama. Dios es
trascendente, en el sentido de que supera todo lo que procede del mun-
do y del hombre. Pero a Dios no lo encontraremos fuera de la realidad
del hombre o del mundo, vestigio o huella de lo divino.

El resumen de los dos principios aparece, como expresion de lo
que Dios quiere, en una frase del Padrenuestro —«Asi en la tierra
como en el cielon— y en otra de Andrés de Creta: «Que la alabanza
a Dios sea la misma en el cielo y en la tierra» 37,

Analogia: Aqui abajo, todo es ser, pero todo es ser de diversas
maneras. Aqui abajo existe una semejanza entre todas las realidades,
ya que todas participan del ser. Nuestro entendimiento esta coaptado
a esta continuidad entre los seres, separada no obstante por una dis-
continuidad cualitativa que situa una significativa frontera entre el
ente, el viviente, el ser espiritual, Dios. El entendimiento recibe con
gozo la continuidad y la unidad del mundo, porque todo lo conoce
desde la perspectiva del ser: bajo la ratio entis. Pero el entendimien-
to respeta asimismo la dis-continuidad porque se da cuenta esponta-
neamente del hiato que existe entre ser y ser cuando al ser accede la
vida o la inteligencia. Esta continuidad/discontinuidad de la realidad
que conocemos da lugar al conocimiento analogico. La analogia
«padece» un plus de discontinuidad cuando se trata de conocer no ya
un ente sino al «ipsum Essen: el «ser» divino. También entre los
seres de la tierra y el Principio del Ser, que es Amor (Dios), se da
una cierta semejanza, pero —en este caso— dentro de una infinita
des-semejanza. Este balanceo entre una cierta semejanza dentro de
la trascendencia o infinita desemejanza da lugar a este instrumento
delicado que es el conocimiento analogico de Dios. A pesar de todas

3 ANDRES DE CRETA, Sermon 1: PG 97,810. La celebracion no contiene signos
vacios sino simbolos plenos: el lenguaje simbolico llega a su mas alto grado cuando
contiene lo que anuncia. Cuando, lejos de ser un lenguaje vacio, presencializa lo divino
que evoca. O bien porque lo rememora y lo hace recordar, como un memorial, por
ejemplo la historia de la Pasiéon del Sefor, o bien porque anticipa realmente en la
celebracion lo mismo que anuncia o promete la palabra. .
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las limitaciones, con nuestros conceptos extraidos de las cosas del
mundo podemos sefialar hacia la esencia divina, sin poderla ver ni
abarcar jamas. Los conceptos extraidos de las cosas de este mundo
son imperfectos, inadecuados respecto de la esencia divina, aunque
propiamente la puedan sefalar.

7. Las narraciones implican al oyente y se pueden celebrar

La narracion, por fin, implica a los que la escuchan. Los implica
en los acontecimientos descritos por el discurso que los evoca. Por-
que, de alguna manera, la fuerza de la misma narracion actualiza los
hechos narrados. Decir que los oyentes aparecen implicados en el
acontecimiento narrado equivale a decir lo celebran 3. De ahi se
deriva una verdad préactica: la mejor manera de leer, entender, inter-
pretar y actualizar el Evangelio es el marco de la celebracion del
misterio (pascual) de Jesucristo, o sea la celebracion de la Eucaristia.
Decir que los oyentes estan implicados en el acontecimiento narrado
equivale a decir, también, que se sienten movidos a continuarlo. Hay
algo mas que ética en esta movilizaciéon que tiende a continuar las
lineas maestras del acontecimiento: «Hacedlo tal como yo lo he he-
cho». Este «algo mas que ética» es el dinamismo que provocan en
los celebrantes la imagen y el simbolo. Ellos imbrican el lenguaje
narrativo con el lenguaje comunional de la celebracion,

III. EL SIMBOLO ¥

Este punto deberia cefiirlo mucho mas de lo que he hecho en
ocasiones anteriores (Humanidad de Dios; Sociedad y reino de
Dios; Tratado de Dios Uno y Trino). Para ello debo ofrecer un es-

¥ He estudiado la proclividad de 1a narracion a la celebracion en Tratado de Dios
Uno y Trino (Salamanca 1993), p.213-214 (Los hechos como memorial); Un Sefior,
una mesa compartida, un envio al mundo, en «Sal Terrae», mayo 1995, tomo 83/3
(n.979), p.355-366.

¥ ALLES BELLO, A., D1 MoLINARO, A., RacGiunTL, R., CaruLLL, E., Sini, C., Nico-
LeTTl, E., I linguaggio. Struttura, espressione, simbolo, referenza (Roma 1984); Brr-
NARD, CH. A., Initiation au langage symbolique (Roma 1974); Borbitu, P., Language
and Symbolic power (Cambridge 1992); CorvN. S. G. P., The language of symbols
(Londres s/d); DieL, P., Le symbolisme dans la Bible (Paris 1975); Fawcerr, Tiw., The
symbolic language of Religion (Londres 1970); FRancescont, G., Storia ¢ simbolo
(Brescia 1981); HeLou, C., Symbole et langage dans les écrits joanniques (Paris 1980,
Lerol-GOURHAN, A., Le geste et la parole (Paris 1964); Limet, H., Ries, J. (Resp.), Le
Mythe, son langage et son message (Louvain-la-Neuve 1983); Lock, A. (Resp.), Ae-
tion, Gesture and Symbol (Londres 1978); Masure, E., Le passage du visible a 1'invi
sible (Paris 1953); Poque, S., Le langage svmbolique dans la prédication d " Augustin
d 'Hippone (Paris 1984).
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quema mas sistematico y razonado que el ofrecido en otras ocasio-
nes, pero capaz de asumir lo que he reflexionado hasta ahora.

I. Qué se entiende por simbolo

Es un signo proléptico, no puramente arbitrario sino arraigado en
la memoria o en el subconsciente personal o colectivo que, desde
nuestro presente, recuerda el acontecimiento de salvacion situado en
el pasado y sefiala los bienes futuros del Reino de Dios, de tal mane-
ra que anticipa en nuestro «hoy» esos bienes futuros. Asi se vive en
estado de adviento, ya que el tiempo presente aguarda el humilde
advenimiento de los bienes esperados por los creyentes, los cuales
proceden del horizonte o limite escatoldgico de Dios.

2. Su diferencia con los signos

El signo es arbitrario; sefiala pero estd vacio. El simbolo, de al-
guna manera, contiene lo que simboliza. He aqui un ejemplo profa-
no: una banda de pianola de la «Rapsodia in blue» de Gershwin,
interpretada por su mismo autor, «contiene» los felices afios veinte
(aqui el simbolo mira prevalentemente al pasado). He aqui, ahora, un
ejemplo de la vida cristiana: el simbolo del agua, que evoca el Bau-
tismo del Jordan y el agua manada del costado abierto de Jesis en la
Cruz, prefigura y ofrece («contiene») la vida definitiva segun el Es-
piritu.

No debemos olvidar la estructura simboélica de la Escritura. Ella
estd de tal modo abierta a Dios que «contiene» su Palabra, es decir,
anticipa en el tiempo del que la escucha la presencia y los dones de
Dios vivo.

3. Aplicacién a los sacramentos cristianos. Su situacion en el
tiempo, como signos del presente que evocan el «principio» y
anticipan el «esjaton»

Acabo de poner un ejemplo sacado de la vida sacramental cris-
tiana. El sacramento del tiempo presente se mueve entre el «princi-
pio» (= «en arjé») del acontecimiento primordial evocado (la muer-
te/resurreccion de Cristo) y el horizonte escatologico que es Cristo
vivo (= el esjaton) cuya presencia es anticipada en nuestro soy.

Tanto los estudios profanos (E. Trias) como los religiosos pre-
sentan el simbolo moviéndose ¢n la linea del tiempo, como una lan-
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zadera que mira y se extiende a la vez al «principio» y al «final»,
abarcando asi pasado, presente y futuro, con el acento puesto en ese
futuro. En efecto, el simbolo es como un espejo orientado -—lanza-
do— hacia el horizonte trascendente, con lo cual en ese espejo se
refleja el futuro trascendente y escatologico, pero también aparecen,
configurados en él, el pasado histérico del acontecimiento primor-
dial y el presente de la comunidad.

4. Analogia, simbolo, mito

El lenguaje analdgico %0 es, en realidad, un lenguaje simbdlico.
Aunque no toda analogia sea un simbolo, si es verdad que la estruc-
tura de la analogia es semejante a la estructura del simbolo. En am-
bos casos se trata de ir mas alla del significado empirico de un tér-
mino. Cuando digo «Dios es Padre» expreso una analogia, es decir,
el término humano «padre» es el simbolo del modo de ser de
Dios/Padre. Desarrollé este tema de la relacion entre analogia y sim-
bolo en mi Tratado de Dios Uno y Trino.

El simbolo se refiere no sélo a la inteligencia sino al sentimiento
y, muy a menudo, al subconsciente: el recuerdo que el simbolo pro-
voca remueve capas muy profundas de la personalidad humana. La
Cruz de Cristo, de algin modo, es capaz de configurar toda una cul-
tura del dolor y de la muerte, prefiada de esperanza. También el mito
tiene su anclaje en el subconsciente colectivo: cuando una narracion
0 una dramatizacion emplea simbolos basicos que afectan al sub-
consciente del género humano aparece, en sentido muy amplio, el
mito. Dice Charles André Bernard:

«El mito elabora una narracidén organica a partir de simbolos.
[...] Entre narracién mitica y actividad simbolizante hay compenetra-
cién, pero no identidad. Crear simbolos es una funcién primitiva y
fundamental de la conciencia humanay #'.

Compenetracion pero no identidad entre simbolo y mito. Es ver-
dad. La parabola del hijo prodigo dibuja el simbolo del hombre per-
donado por Dios, pero jacaso no es también en realidad el mito del
hijo perdido que ansia el reconocimiento y el perdon del Padre? He
sefialado la compenetracion en el hecho de que tanto el simbolo co-
mo el mito afectan al sentimiento y a la profundidad pre-consciente

* MrtEGA, N. W., Analogy and theological language in the Summa Contra Gentiles
(Frankfurt a. M. 1984).

4 BernArD, CH. A., Teologia simbolica (Roma 1981), p.30. La cursiva es mia
(J.M.R.B)).
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de la persona y en el hecho de crear arquetipos. Hay que mostrar
asimismo la no identidad entre ambos.

Asi, el citado y benemérito Macquarrie distingue cuidadosamen-
te entre mito y simbolo. En el capitulo dedicado a un agudo analisis
de las formas del lenguaje de san Atanasio en su De [ncarnatione,
comprueba que el santo emplea el lenguaje mitico, el simbolico, el
existencial, y el ontoldgico, amén de dos «sublenguajes» mas que
Macquarrie llama «metafisico» y «ontologico».

Esto le da pie para distinguir entre el nivel mitico y el simbdli-
co 4, siguiendo de algin modo el sentir de Platén, que criticaba
fuertemente el lenguaje del mito, pero no desdefiaba su uso para ex-
presar verdades filosoficas. De momento, Macquarrie parece adhe-
rirse al punto de partida bultmanniano, puesto que admite haber cri-
ticado a fondo el lenguaje mitico «como un lenguaje que en el trans-
curso del tiempo ha dejado de ser significativo» *. En seguida, va
mas lejos de lo permitido por el rigido programa bultmanniano de
traduccioén de lo mitico al nivel existencial: aquel en el que prima lo
que afecta personalmente, no el mundo imaginativo y confuso del
mito, ni la formalizacion conceptual metafisica.

La pregunta que lleva a Macquarrie mas alla de las perspectivas
bultmannianas es precisamente: «,En qué difiere del mito esta clase
de discurso simbolico?» #. La respuesta es que, en el lenguaje miti-
co, no se distingue el simbolo de lo simbolizado. Para poner un
ejemplo que empleara el mismo Macquarrie (en el capitulo VIII de
su obra citada): en el nivel mitico, la luz (simbolo) se identifica con
la divinidad (simbolizada). Brevemente: la luz es dios; mientras que
en el nivel simbolico, la luz es simbolo de Dios, puesto que en este
nivel mas «sofisticado» se distingue correctamente el simbolo cos-
mico de lo simbolizado trascendente:

«A este uso sofisticado del mito, al que se le sigue llamando
“mito”, serd mejor llamarlo “simbolizacion”, porque los simbolos se
han separado de la matriz mitica indiferenciada y se usan explicita-
mente como simbolos, reconociéndoseles como distintos de lo que
simbolizan, pero semejantes a ello de alguna forma» **.

2 BARTHEL, P., Interprétation du langage mythique et théologie bibligue (Leiden
1967); ScHAFER, R., 4 new language for psychoanalysis (New Haven 1982); FOrrEs-
TER, J., Language and the origins of psychoanalysis (Nueva York 1980).

# MACQUARRIE, ., God-Talk, p.154.

* MACQUARRIE, J., 0.c., p.159: «En el lenguaje simbdlico, el simbolo se distingue
claramente de lo que simboliza [...] El simbolo diferencia la imagen simbdlica de lo
simbolizado. Es un nivel mas reflexivo y mas analitico que el mito».

4 MACQUARRIE, J., 0.c., p.160.
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En La humanidad de Dios, publicada en 1984, distingui cuidado-
samente entre mito y simbolo, de modo coincidente con los resulta-
dos a los que llega Macquatrrie.

5. Caracteristicas del lenguaje simbdélico

Es imaginativo, comparativo (analégico o parabolico), alegorico
y también dinamico, implicativo, celebrativo, religado con la expe-
riencia humana y con la de Jesus, el Cristo.

El lenguaje simbodlico se expresa no tanto mediante conceptos
precisos y adecuados a las realidades descritas (como lo haria el len-
guaje conceptual), sino con metaforas, comparaciones e, incluso,
alegorias que afectan a la imaginacion humana, mueven los senti-
mientos y activan los resortes de la accion. Los simbolos atraen (im-
plican), dan pie para actualizar el acontecimiento simbolizado, mue-
ven a continuarlo en una accion que procede en la misma direccion
indicada e impulsada por el simbolo.

EXCURSUS: LA DIMENSION VERITATIVA DEL SIMBOLO

Ahora debo aqui intentar resolver el problema siguiente: Es ver-
dad que el lenguaje debe alcanzar un vuelo simbolico. Debe elevarse
—a partir de las palabras y de los simbolos humanos— hasta apun-
tar hacia la diana de lo divino. Pero entonces ;qué validez tiene el
lenguaje simbdlico? ;Cual puede ser su certeza y su verdad? ;Tan
solo cabe atribuirle pragmaticamente una utilidad o una validez pe-
culiar, la de movilizarnos en la direccion de la esperanza escatologi-
ca, pero sin posibilidad ninguna de llegar a constituir lo que llama-
mos un «saber»? ;Como puede hablarse de «ciencia» si, en el fondo,
la teologia no hace mds que desplegar un sistema de analogias o
quizas de metaforas? Responderé por medio de ocho afirmaciones
relativas al lenguaje simbdlico:

1.2 El simbolo es algo mas que una pura metafora. Mientras la
metafora es una asociacion de ideas —«imagino o pienso que A €s
como B»—, el simbolo asocia su propio modo de ser al del referen-
te: el pan tiene ontolégicamente una referencia al «pan de la vida»,
de suerte que objetiva y ontolégicamente, y bajo ciertos aspectos,
«A es como B», en el sentido de que el ser de «A» esta abierto en si
mismo para conducirme hasta el ser de «B». Por eso, la afirmacion
fundamental es que el conocimiento simbolico se basa en la analogia
real que hay entre los seres: pan comun, pan de la cultura, pan de la
Vida... Una realidad esta abierta a la otra, esta inscrita en la otra, y
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me puede conducir hasta la otra. El simbolo, por ejemplo, por el
hecho de pertenecer a un tiempo pasado o de tener las caracteristicas
que lo asocian a un momento de ese pasado, me conduce afectiva-
mente e intelectivamente a ese pasado que el simbolo evoca. Por eso
se dice que la sinfonia «Heroica» de Beethoven simboliza a Napo-
leén. El simbolo no se basa en la pura asociacion de ideas subjetiva,
sino, en definitiva, en su pertenencia ontolégica al mundo de lo sim-
bolizado, aunque esta pertenencia sea tan sélo una reminiscencia,
como en las pinturas y dibujos de Paul Klee se contiene una reminis-
cencia de la realidad pintada o dibujada.

2.* El simbolo crea sus propias «vias de conocimiento». Ante el
pan comun debe reconocerse que se abre una «via de conocimiento»
a todo lo que sea alimento (comun, espiritual o trascendente) para el
hombre. Y no puede decirse del pan que no tenga nada que ver con
el pan espiritual ni que cierre toda via de conocimiento hacia el ali-
mento trascendente de la persona.

3.2 El conocimiento simbdlico, derivado de la analogia real en-
tre los seres, es otro tipo de conocimiento que el conceptual, deriva-
do del «logos». El concepto es representativo y la unidén con su ob-
jeto se produce por medio de la representacion. El simbolo es dina-
mico, y la union con su referente objetivo se produce por medio de
la unién afectiva, lo que no excluye la via del conocimiento estricto,
ya sea porque ¢l conocimiento simbolico es la otra manera de cono-
cer —Ila manera de conocer en la que nuestro entendimiento com-
prende que ¢l simbolo y lo simbolizado estan unidos de algin mo-
do—, ya sea porque el logos, o conocimiento intelectual, estd pre-
sente en lo intimo de la comunién simbdélica: asociado al
conocimiento simbdlico, puesto que las funciones humanas se trans-
parentan unas a otras y, por tanto, se interpenetran unas con otras.

42 El simbolo no es, por tanto, irracional ni lleva a un conoci-
miento no veritativo, ya que, como acabo de insinuar, va avalado y
flanqueado por un logos implicito o explicito extraido de la realidad
misma a la que se refiere el simbolo.

a) Viene avalado por el logos, porque el conocimiento simboli-
co no se sale de los cauces con los que el logos humano co-ordina la
realidad, es decir, establece las coordenadas para su entendimiento
conceptual, pero estableciendo también el ambito general en el cual
el simbolo abrira sus vias de conocimiento simbélico. Si el conoci-
miento simbolico se saliera de los cauces generales del logos, se
extraviaria, y renunciaria a descubrir la verdad que permanece oculta
todavia después de su manifestaciéon simbolica, por supuesto; pero
también después de su manifestacion conceptual.

b) El conocimiento simbolico viene acompafado, flanqueado e,
incluso, penetrado por el logos. El simbolo contempla sin conceptos
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lo simbolizado. Esto es claro. Pero contempla sin conceptos y con
afecto aquello mismo que, en su verdad ultima, trataran de expresar
los conceptos. Platén establece una relacion entre mythos y logos
mucho menos excluyente de lo que a primera vista pudiera parecer.
El archifamoso mito de la caverna es una forma de poner sordina al
conocimiento humano presidido por el logos. Es una forma, asimis-
mo, de valorar el conocimiento simbdlico. No es necesario que vuel-
va a advertir % que considero preferible hablar de conocimiento sim-
bolico (algo profundamente tradicional enlazado con la analogia)
que de conocimiento mitico, que evoca ideologias muy determinadas
(Bultmann #7 o, aunque sea un caso muy distinto, Drewermann *%).
5.2 El simbolo no lleva simultineamente al «si» y al «no», co-
mo si quisiera vulnerar irracionalmente los principios de identidad y
de no-contradiccion. El simbolo no es la manera descomprometida
de decir simultaneamente una afirmacién junto con su contradicto-
ria. La flexibilidad del simbolo, en todo caso, consiste en poner de
manifiesto la distancia o hiato existente entre la mente humana y la

% Rovira BELLOSO, J. M., La humanidad de Dios (Salamanca 1986), p.176-188, 4)
Ellenguaje de la encarnacion, donde se distinguen del conocimiento cientifico estricto
tres grados de conocimiento sapiencial: el metaforico, el propiamente mitico y el
simbolico. Todo lenguaje analégico que no sea puramente conceptual o cientifico
puede ser calificado como lenguaje simbélico, y homologado también como fuente de
conocimiento no-cientifico, a-conceptual, pero capaz de engendrar sabiduria humana:
acerca de Dios, acerca del sentido de la vida y de la espiritualidad del hombre. Un
conocimiento, sapiencial, distinto del saber cientifico-técnico. Si los simbolos, parabo-
las y alegorias no describen objetos ni delimitan conceptos, sino que evocan imagina-
tivamente o sensiblemente realidades divinas, se comprende que hayan de ser interpre-
tados con otro codigo que los propios del lenguaje descriptivo de objetos sensibles o
del lenguaje conceptual de la racionalidad pura.

47 Son muchos los que, con Bultmann, llaman mitico al lenguaje de la metéfora y
del simbolo. Buitmann lo rechazaba porque entendia que sefialaba la presencia de Dios
en el mundo de un modo antropomdrfico, demasiado parecido a la presencia de un
hombre, ni que sea el mas importante. Mas que el término mitico, es preferible el
calificativo de simbdlico, que abarca toda analogia no estrictamente conceptual: la
metdfora, la alegoria, la narracion ancestral, la dramatizacion que expresa el sentido
de lo que vive el hombre... El simbolo sefiala realidades divinas a partir de signos y
palabras humanos. El mito expresa muy bien los modos de ser humanos, las estructuras
antropolégicas profundas, pero que la gente los entiende como falsedades histéricas.
En la fibula prima la fantasia, a veces en exclusiva. Platon tendia a privilegiar el
lenguaje conceptual. Por eso menosprecia el mito y la fabula, oponiéndolos al conoci-
miento verdadero proporcionado por el «logos» y, en definitiva, por el concepto. No
obstante, si entendemos por mito no tanto la simple ficcion sino la expresion de las
formas arquetipicas del actuar humano y —; por qué no?— del actuar divino, entonces
el mito, lejos de ser una falsedad histdrica, se convertiria en fuente de conocimiento
verdadero aunque no conceptual, y quedaria emparentado con el Jogos, porque dice
algo de la estructura real del hombre y dice algo de Dios mismo. El mito, asi entendido,
pertenece en alto grado a la expresion simbolica. Pero sigo pensando que es mejor
hablar de imagenes y de simbolos.

4 DREWERMANN, E., Clérigos (Madrid 1995).
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realidad simbolizada, pero la funcion del simbolo no consiste en po-
ner de manifiesto la irracionalidad de la realidad o la imposibilidad
absoluta de acercarse intelectual y afectivamente a ella. Al contrario,
el simbolo es la afirmacion del principio de acercamiento progresi-
vo a la verdad y, ain mas objetivamente, a la realidad misma: a la
misma esencia de las cosas e, inclusive, a la misma esencia de Dios,
ya que, segun santo Tomas, los conceptos humanos —que en el co-
nocimiento de Dios funcionan como simbolos— tienen un valor
quidditativo ya que se refiercn en verdad a la esencia de Dios. En
esto se diferencia Tomas de Maimonides, aunque coincidan ambos
en que esos conceptos no pueden expresar perfecta y adecuadamen-
te la esencia divina.

6.2 Hay un grado de indeterminacion en todo conocimiento hu-
mano. Después de Popper y de Kuhn, pero sobre todo después de las
aporias a las que llevan los experimentos realizados en el campo de
la fisica cuantica, se constata que no se produce —ni siquiera en €l
grado de conocimiento mas «cientificon— una ordenacion y adecua-
cion perfecta y plena entre la mente (tributaria siempre de sus pro-
pios métodos) y la realidad fisica. En general, no hay adecuacion
plena sino que hay un punto de fuga entre el concepto y la realidad.
Cuanto mas hay que afirmar que no se¢ da una ordenacién y adecua-
cién perfecta entre el conocimiento simbolico y el referente simboli-
zado, por mas que el mismo /logos nos dice que, mediante el simbo-
lo, estamos realmente en una via de conocimiento de lo real.

7.2 Aplicacion al conocimiento de Dios: lo dicho en el nimero
anterior explica la inestabilidad e, incluso, la imprecision de la ter-
minologia con la que queremos calificar nuestro conocimiento ana-
l6gico de Dios. Todos los cristianos, tomistas y no tomistas, estaran
de acuerdo en calificarlo de imperfecto (no perfecto, no pleno, no
absoluto). Algunos, en la linea de los autores de la «nouvelle théolo-
gie», lo calificamos con gusto de quidditativo, pero no adecuado.
Un autor tomista, el dominico Vicente Igual, de la Facultad Eclesias-
tica de Filosofia de la Universidad Ramon Llull, argiiia en ¢l sentido
de que, para Tomas de Aquino, ad-aequatio no tiene un sentido es-
trictamente mecanicista —como el de una tuberia que se empalma
adecuadamente con otra—-, sino un sentido dindmico que esta pues-
to de manifiesto por la particula «ad», con lo que ya podriamos ca-
lificar de esencial (quidditativo), adecuado ¢ imperfecto el conoci-
miento analdgico que tenemos de Dios.

Pero este modo optimizante de entender el término ad-aequatio
podria convertir en una banalidad terminologica algo que, en si mis-
mo, es muy relevante: que los conceptos analogicos —en el caso del
conocimiento de Dios— no llegan a establecer un conocimiento mas
profundo que el conocimiento que han abierto los simbolos.
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Finalmente, J. R. Garcia Murga, en una recension a mi Tratado
de Dios Uno y Trino *, hacia notar que era erroneo calificar de jm-
propio nuestro conocimiento de Dios, cuando en teologia se habla
comunmente de conocimiento propio aunque inadecuado. Efectiva-
mente, en este punto de mi libro se deslizé un lapsus o errata mate-
rial, puesto que mi intencion no era la de entrar en los vericuetos del
conocimiento propio o impropio sino la de mantenerme fiel a la 6r-
mula quidditative sed non adaequate.

Pero se puede tomar pie de esta errata porque da qué pensar sin
relativismo: en efecto, aqui en la tierra, €l conocimiento humano de
Dios es siempre un conocimiento «in specie aliena» (non in specie
propria), y que ésta es, en definitiva, la opinidn comln y cierta en
teologia seglin la cual sabemos que hay Dios, sabemos que es infini-
tamente bueno, pero no conocemos directa ni inmediatamente su
esencia, ni lo que es su bondad, etc. Los tedlogos podemos debatir si
a este conocimiento de Dios in specie aliena hay que llamarlo propio
o impropio, adecuado o inadecuado. Pero lo cierto es que no se trata
de un conocimiento directo, inmediato y perfecto de la esencia divi-
na. Si nos limitamos a estos calificativos —«indirecto», «inmediatoy
e «imperfecton»—- vuelve a reinar el acuerdo entre tedlogos y filo-
sofos.

82 Queda algo muy importante, que atafie al punto de acuerdo
comun: el conocimiento de Dios es imperfecto. Ahora bien, jen qué
consiste la imperfeccién propia del conocimiento analdgico de Dios?
En el hiato que existe entre nuestra mente y la realidad. Las narra-
ciones descriptivas son utiles para la contemplacion de los misterios
de Cristo e incluso los re-presentan. Pero esas narraciones contem-
plativas no son el mismo misterio de Cristo sino aproximaciones
auténticas y fehacientes de él. Esa es la parte de razon del realismo
o ultra-realismo gnoseologico de Zubiri, a quien le gustaria poder
captar la realidad misma e inmergirse en ¢lla con la inteligencia sen-
tiente, no solo entenderla mediante su forma presente en el intelecto
porque esta «re-presentada» en él.

En el nivel practico: los imperativos €éticos expresan, como in-
diqué ya, la voluntad de Dios in signo. Pero no pueden expresar
todavia el contenido perfecto, inmediato directo de la voluntad de
Dios, como tampoco pueden expresar el contenido real de la con-
ciencia de un determinado sujeto (pecador o no), ya que no pue-
den expresar con adecuacion perfecta el contenido de la concien-
cia de este sujeto en relacion con la voluntad actual y viva de
Dios hacia éL

4 Garcia Murca, J. R., en Bibliografia: «Estudios Eclesiasticos» n.69 (1994)
p.536.



314 C.9. Ellenguaje de la teologia

En definitiva, y sin relativismo ninguno, la mente no es la cosa
real. La mente, cuando asume métodos e instrumentos cientificos,
representa, mide o cifra la cosa real, y esta representacion puede
verificarse objetivamente en el laboratorio, pero la mente no es igual
en todo a la cosa. Existe la diferencia de lo real a lo pensado, diria
Juan de la Cruz. Con mayor distancia aun, la mente de una persona
no es la persona del otro. Pero las personas, entre si, pueden estable-
cer relaciones —de paternidad/filiacion, de amor, de amistad, etc.—
que conducen a una comunidn personal profunda: la unidad entre
personas por el conocimiento, el amor y la vida. Todavia —con una
distancia infinita— /a mente no es Dios. Pero puede abrirse y adhe-
rirse a Dios por un conocimiento no representativo, pero esencial e
imperfecto a base del conocimiento y del afecto. Asi, la fe, la espe-
ranza y el amor unen al hombre con Dios mediante conceptos, sim-
bolos y... en puro amor.

_ Como resumen al tema de la validez como «saber» del conoci-
miento simbolico, cabe afirmar dos puntos. Primero: el saber simbo-
lico, si bien es menos representativo que el saber conceptual, puede
ser mas rico y mas profundo, puesto que llega a aquellos puntos mas
hondos donde la realidad del ser personal se manifiesta o revela.
Llega a las junturas del alma con el espiritu (cf. Heb 4,12). Segundo:
si el lenguaje simbolico tiene en cuenta su profunda y discontinua
no-representatividad respecto de la realidad personal o divina —si,
en definitiva, tiene en cuenta que también €l esta sometido 4 la ley
de la analogia—, resulta que dicho lenguaje supera el nivel del juego
metaf6rico: es un saber tendencial que, en cuanto asume un método
histérico o filoséfico (antropologico o sociologico) riguroso, puede
catalogarse como una de las «ciencias del hombre» .

IV. LA ESTRUCTURA DE LA FE ES TAMBIEN SIMBOLICA

La misma estructura de la fe es proléptica, como el simbolo,
puesto que anticipa en el hombre interior y en su «hoy» los bienes

* No puede alcanzar la cientificidad de las ciencias «duras», ni es bueno que la
desee, 0 que contraataque polémicamente con la ciencia «dura» porque ni siquiera ella
es absolutamente objetiva. Hemos de huir de la paradoja que supondria decir, en el
limite de lo posmoderno, que no hay ciencia ninguna, en ningin campo, porque no hay
absoluta objetividad ni siquiera en el campo de la fisica. En cambio, es cierta la
perplejidad que supone para la ciencia fisica el hecho de que la realidad que constituye
su objeto trascienda al sujeto cognoscente y a sus propios métodos rigurosos de
percepcion. Para mi, esta aporia lleva al principio de alteridad y de individualidad,
formulable en su forma mas simple: una cosa no es la otra. Al hombre le es imposible
dar cuenta absoluta del otro como individuo. En el terreno religioso: el hombre es
relacion a Dios; no es Dios.
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futuros que espera. Por eso Hebreos 11,1 puede traducirse de esta
forma: «La fe es la prenda ( Unéotaorg = fundamento) de las cosas
futuras que esperamos, el argumento firme de lo que no se ve». Asi
lo traduce Gregorio el Grande: «Creer es poseer anticipadamente los
bienes que esperamos; es conocer de antemano lo que todavia no
vemosy 4.

Ese caracter anticipatorio de la fe permite hallar un camino de
solucién a la imposibilidad de «ver» a Dios en esta vida: en efecto,
la vision especular —como en un espejo— hay que entenderla de
modo antropoldgico y teoldgico a la vez. El espejo es antropologico
porque es el mismo corazon «limpio» de la persona:

«El hombre que ha limpiado su corazén de toda criatura y de
toda afeccion terrenal contempla en la belleza de si mismo la imagen
de la naturaleza divinay 3.

En uno de sus fragmentos «apofaticos», Gregorio de Nisa propo-
ne una verdadera ejercitacion para «ver» a Dios en el espejo del
corazon limpio, esto es, a la luz de la fe. Cuando el hombre que tiene
el deseo de contemplar el bien auténtico entiende que la majestad
divina es superior y ha sido exaltada sobre los cielos, cuando sabe
que su gloria es in-explicable, su belleza in-decible, cuando ha en-
tendido que su naturaleza no puede concebirse ni comprenderse, en-
tonces no deberd desesperarse por el hecho de que sea imposible
«ver» lo que tanto se desea:

«Porque si llevas una vida diligente y cuidadosa, y limpias tu
corazon de la suciedad que en él se haya podido depositar, la belleza
divina resplandecera en ti» .

Aqui hay que notar que Gregorio de Nisa emplea la formula que
los tedlogos y los misticos medievales no cesaran de recordar: la
comparacion del hierro que centellea porque esta unido al fuego con
el alma que refulge porque esta unida a Dios. He aqui la conclusion
de esta meditacion:

«Porque el que se parece al bien es bueno. O sea que el que se
ve a si mismo, ve en si mismo al que desea, y asi resulta que es
bienaventurado el que tiene el corazdn limpio, porque viendo su pro-
pia limpieza, ve —como en una imagen— la forma principal de la
pureza» >4,

51 GREGORIO EL GRANDE, Homilia 26, 7: PL 76,1201.

52 GREGORIO DE Nisa, Homilia 6, Sobre las Bienaventuranzas: PG 44,1270-1271.
3 Ibid.

3 1Ibid.
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De ahi la importancia de caminar en el mundo en descubrimiento
de los santos, ya que en ellos se da ciertamente el corazon limpio.
Pero el corazén auténticamente sano y limpio, en suprema plenitud,
es el de Cristo. La fe es, entonces, como el Apostol Tomas, que tiene
los ojos abiertos para ver el misterio de Dios en su imagen perfecta
que es Cristo. La fe abre sus ojos a la parte visible del simbolo que
se «arroja» o se «lanza» (cuuBdAAw; cuBolAelv; conicere) hacia
Dios.

A veces las precisiones etimoldgicas ayudan a descubrir reali-
dades hondas. En efecto, Lucas emplea dos veces en su Evangelio y
cuatro en los Hechos el verbo cupBoAielyv. Maria conservaba todas
estas palabras, y las meditaba ¥ (cuuBoiroboo) en su corazon.
(Qué sentido tiene la palabra «las meditaba»?

La Vulgata traduce «conferens» con mayor aproximacion a cupl-
BaArovoo. Bover-O’Callaghan traducen, al filo de la Vulgata, «con-
firiéndolas» 3¢, pero en castellano no es frecuente el uso de la pala-
bra conferir, como no sea en un lenguaje muy académico, para indi-
car que se comparan las opiniones llevandolas, en didlogo, del uno
al otro. Sea como sea, el término con-ferens, en el sentido de levar,
reunir, aportar, juntar, nos pone en la verdadera pista: Maria juntaba
¥ reunia —comparaba entre si— todas las palabras y hechos que le
habian sucedido, y sobre todo ponia en relacion —juntaba y reu-
nia— estos hechos con la voluntad inefable de Dios. Asi rumiaba o
meditaba Maria. Asi se ve la relacion entre esta meditacion de fe y
el conocimiento simbélico: se echan juntos los fragmentos de la mo-
neda para que tomen pleno sentido en el horizonte trascendente
—divino— que los retine.

El otro lugar de Lucas en el que se emplea el término cup-
BaAdelv elg moreudy, traducido por la Vulgata como «commitere
bellum» = «entrar en guerra», me parece ajeno a la cuestion del
conocimiento simbolico. En efecto, del genérico significado de
«llevar» hemos pasado aqui al significado hostil de «llevar una
lucha» 37,

En Hechos (4,15), cuvéBoldov, tiene el sentido mas normal de
«conferian entre si». Es la accion propia de ouvBaAdeiv: echar o
aportar las partes —en este caso las opiniones de cada uno— a un
todo comun. Lo mismo Hechos (17,18), en el sentido de que los filo-
sofos estoicos y epicurecos «trababan conversacion» (cuvEBoAAov)
con Pablo. En Hechos (18,27), el significado de cuveBdieto es cla-

* Asi la Biblia de Jerusalén y La Biblia, version de los Monjes de Montserrat
(Andorra 71992).

* Bover, J. M. (), O’CaLLacGHAN, J. M., Nuevo Testamento Trilingiie (Madrid
1977), p.263.

7 ZoreLL, F., Lexicon Graecum Novi Testamenti (Paris 31961), col.1253.
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ro: Pablo contribuye o aporta mucho con su presencia y capacidad
evangelizadora. Aqui veriamos la estructura simbolica también de la
comunion eclesial en la que cada uno aporta su parte, que adquiere
pleno y nuevo sentido en el conjunto de la comunidn espiritual con
el Padre y con el Hijo. Ese mismo sentido de agregacion a un con-
junto tiene finalmente Hechos (20,14): cuvéBodiev Nulv = «nos
reencontrd y le retomamos» 8. El simbolo pone al fragmento en re-
lacion con la totalidad. Esta lo retoma y lo encaja en un sentido
global. He aqui el proceso de reconciliacion que lleva a la comunion,
visto desde la estructura del simbolo.

N. B. La importancia de lo simbélico en el método teologico.

La estructura simbolica de la fe permite afinar el método de los
estudios teoldgicos. He sefialado a veces el ideal de un conocimiento
histérico-critico —aplicable sobre todo a la fase biblica (exégesis y
teologia biblica)— que coincidiera con la penetraciéon de un conoci-
miento reflexivo, el cual, sin necesidad de asumir una filosofia secu-
lar ya hecha, se centrara con espiritu contemplativo en las posibili-
dades filosoficas y antropologicas que la misma Escritura ofrece. En
este sentido, la categoria del simbolo es privilegiada 3°: ofrece el so-
porte biblico suficiente para poder reflexionar sobre sus raices mas
hondas. De esta manera ¢l simbolo ofrece una cierta clave real de
comprension del acontecimiento de la fe y de su expresion doctrinal.
El simbolo seria, nuevamente, la lanzadera que daria unidad a los
descubrimientos aportados por el método histdrico y por la reflexion
que intenta un minimo de comprension global de los datos positivos.
La comprension simbolica, tendente toda ella al significado escato-
légico que es Cristo, seria aquel minimo nivel de interpretacion que
daria respuesta al ideal postulado por W. Kasper de unir verdad his-
térica y conocimiento esencial y universal 0.

No se olvide que la ciencia y la sabiduria teoldgica se centran en
Jesucristo. Pues bien, la Creacion y la Historia no son mas que la red
simbolica desde el centro de la cual Jesucristo —con su modo de ser
y de relacionarse, con sus actitudes de desprendimiento y amor fra-
terno, con su actuacion desde fuera del poder, con su conviceion de

8 Ver los textos de Le y Hechos en SCHMOLLER, A., Handkonkordanz zum Grie-
chischen Neuen Testament (Stuttgart *1973).

% Ver la obra concisa y de gran precision de KIEFFER, R., Le monde symbolique de
Saint Jean (Paris 1989). El exégeta sueco, dotado ademas de una honda madurez
antropolégica, ofrece unos analisis del TV Evangelio que valen por un tratado teérico-
practico de teologia simbdlica y que me han confirmado en las afirmaciones y suge-
rencias que he ido desgranando a Jo largo de este libro.

© KasPer, W., Unidad y pluralidad en Teologia. Los métodos dogmdticos (Sala-
manca 1969), p.30.
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perenne arraigo en la verdad— nos atrae con el infinito amor de
Dios. Por eso son importantes todos los detalles geograficos, crono-
16gicos, antropologicos, culturales, socio-politicos, religiosos, en los
que se mueve Jesus. Por relacion a estos puntos relevantes de la
creacion y de la historia, Jesiis manifestara su personalidad y se
mostrara como imagen de Dios, que —con la fuerza vital, humana y
divina del simbolo, visible y espiritual a la vez— nos lleva al Padre
del cielo: a su Padre y a nuestro Padre; a su Dios y a nuestro Dios.
Al referir a Cristo todo lenguaje, todos los conceptos y simbolos,
estamos ligando estrechamente el lenguaje, como palabra, con su
soporte decisivo que son las actitudes y la capacidad de amor verda-
dero que hay en la accién humana: «La praxis da sentido a las pala-
bras», sentencié Wittgenstein ¢'. Por eso, las gentes todavia hoy se
maravillan con la doctrina nueva de Jestis (Mc 1,22.27) porque le
contemplan mientras pasa haciendo el bien (Hech 10,38).

No se puede cerrar este capitulo sin decir que hay lenguaje hu-
mano porque en Dios hay Palabra y porque «Dios ha tomado la Pa-
labra». Esta es la idea de fondo que W. Beinert dice desde el princi-
pio al fin de su Introduccion a la teologia 2. Con ella no sélo quiere
dejar clara la iniciativa divina, sino también el hecho de que en el
hombre hay palabra (y éste es, por cierto, un «milagro» admirable)
porque los humanos hemos sido creados a imagen y semejanza del
Dios vivo. Esta es la verdadera circularidad del lenguaje: hay pala-
bra humana valida porque en Dios hay una Palabra que no solo re-
presenta la realidad de las cosas sino que la crea. Asi es creativo
también nuestro lenguaje, siempre dialdgico, ya que siempre es co-
mo una lanzadera que va de persona a persona, creando comunién,
puesto que todo lenguaje profundo es, en definitiva, un lenguaje co-
munional. Por eso Beinert insiste: el didlogo de la oracidon supone
siempre la Palabra que va de Dios al hombre. Y gracias a que Dios
ha tomado la Palabra, podemos nosotros responderle, aunque de su-
yo nuestras palabras sean tan fragiles como nuestro ser finito. Sin
embargo, también ellas estan hechas a imagen y semejanza de la
Palabra y, cuando las acompafia un espiritu de comprensién y de
comunicacidn, sirven para entrelazar la comunion fraterna, inscrita
por el Espiritu en la comunién con el Padre y con el Hijo Jests .

o «Alle parole da senso /a prassi» (WITTGENSTEIN, L., Osservazioni sui colori, Una
grammatica del vedere [Turin 1981], p.103).

2 BEINERT, W., Introduccion a la teologia (Barcelona 1982), p.11: «Se supone que
aquiatoma Dios la palabra», y 195: «Cuando Dios habla, quiere una respuesta».

% Verllnl,3.

CAPiTULO X
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F. X., Religion und Modernitit (Tubinga 1989); Lorez Gay, ], en Pensiero
attuale della Chiesa sull 'inculturazicne, en Inculturazione. Concetti. Pro-
blemi. Orientamenti (Roma 1979); LYoTARD, J. F., La posmodernidad. Ex-
plicada a los nifios (Barcelona 1987); PaBLo VI, Exhortacién Apostdlica
Evangelii nuntiandi; POUPARD, P., Chiesa e cultura (Milan 1985); Evangé-
lisation et nouvelles cultures, en «Nouvelle Revue de Théologie» n.99
(1977) p.532-549; STANDAERT, N., L histoire d’un néologisme. Le terme
«inculturation» dans les documents romains, en «Nouvelle Revue de Théo-
logie» n.110 (1988) p.555-570; ScHERMANN, R. (Hersg.), FrIEs, H., HARING,
B., KONG, H., Wider den Fundamentalismus, Kein Zuriick hinter das II.
Vatikanische Konzil (Viena 1990); TorRRES QUEIRUGA, A., Inculturacion de
la fe, en FLORISTAN, C., TaMAY0, J. J., Conceptos Fundamentales del Cris-
tianismo (Madrid 1993); TUrk, H. J., Postmoderne (Maguncia 1990).

Sobre la inculturacion de la fe y de la teologia en los paises
Nno europeos

AKLE, Y., KaBaseLE, F., Der schwarze Christus, Wege afrikanischer
Christologie (Friburgo de Br. 1989); BaLasuriva, T., Planetary Theology
(Maryknoll 1984); CHUNG HYuN KYUNG, Struggle to be the Sun again: In-
troducing Asian women'’s theology (Maryknoll 1990); Hopkins, D. N.,
Black theology USA and South Africa (Maryknoll 1989); IMasoGiE, O.,
Guidelines for Christian Theology in Africa (Achimota 1983); MICHALSON,
C., Japanese contributions to christian theology (Filadelfia 1960); NGINDU
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MUSHETE, A., Les thémes majeurs de la théologie africaine (Paris 1989);
Pieris, A., Une théologie asiatique de la libération (Paris 1990); edicién
espaiiola: E/ rostro asidgtico de Cristo. Notas para una teologia asidtica de
la liberacion (Salamanca 1991); RICHARD, P., Raices de la teologia latino-
americana. Nuevos materiales para la historia de la teologia (San José
1987); Rota, T., La teologia africana (Andria 1984); YEVANGOE, A. A.,
Theologia crucis in Asia (Amsterdam 1987).

El concepto de «inculturacion» ha aumentado su relevancia en la
medida en que se ha popularizado otro término: ¢l de «evangeliza-
cion» . La evangelizacion, si se produce correctamente, ha de dar
lugar al fenémeno de la inculturacion, entendida como presencia y
fruto de la fe en el seno de una cultura determinada:

«La sintesis entre fe y cultura no es solamente una exigencia de
la cultura sino de la fe. Una fe que no se traduce en cultura es una fe
que no ha sido plenamente acogida, totalmente pensada y fielmente
vividan °.

Al propio tiempo, la palabra «evangelizacion» crece en volumen
y en urgencia en la medida en que se percibe un descenso de la
llamada cultura cristiana. Este descenso afecta incluso a los paises
latinos (Francia, Espaifia, Italia), en los cuales se supone con razon
que la presencia y siembra de la fe habia dado lugar a una serie de
formas culturales cristianas. En este contexto se hace sentir la urgen-
cia de la nueva evangelizacion.

Por contraste, durante la década entre 1925 y 1935, en el pontifi-
cado de Pio XI, se tenia la impresion de un ascenso del cristianismo
que volvia a tomar carta de naturaleza en la cultura europea: el neo-
tomismo abierto funcionaba como una vulgata filoséfica que daba
soporte y estructura al pensamiento cristiano: Sertillanges, Gilson,
Maritain, Garrigou-Lagrange, Ramirez, y también Cornelio Fabro y
hasta Octavio Derisi habian sucedido con fortuna a los Zigliara y

' La enciclica de Juan Pablo I Redemptoris missio expone con claridad el triple
sentido de «evangelizaciony». En su sentido mas propio es anuncio de Jesucristo a los
no cristianos, que lo desconocen (mision a los paganos: missio ad gentes). Por exten-
sidn, se refiere a la accidn pastoral que lleva el buen anuncio de Jesus a los cristianos
y a las comunidades cristianas. Finalmente, la «nueva evangelizaciony se refiere a los
bautizados no creyentes o —afiado— que han caido en un indiferentismo profundo o
en el olvido de lo cristiano (RM, n.33, ver la exposicion de FLorisTAN, C., Evangeliza-
cién. Nueva Evangelizacion, en Conceptos fundamentales del cristianismo [Madrid
1993], p.464).

2 Juan PaBro 11, Alocucion al Consejo Pontificio de la Cultura, 20.V.1982 («L’Os-
servatore Romano», 6.V1.1982); esta frase fue repetida en el Discurso a los hombres
de la cultura, de la investigacion y del pensamiento, en la Universidad Complutense
de Madrid (3.X1.1982). Contenido en Mensaje de Juan Pablo Il a Espaiia (Madrid
1982), p.94.
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Liberatore, iniciadores del neotomismo en la época de Leon XIII.
Por otra parte, los grandes convertidos, como Léon Bloy, Péguy,
Mauriac, Bernanos, Jacques y Raisa Maritain, y los britanicos G. K.
Chesterton y Hillaire Belloc, daban prestancia a un cristianismo que
tenia altura intelectual y sensibilidad abierta y humanista.

Ahora (1995) se ha extendido la conviccion de que no existe una
cultura cristiana hegemonica. Algunas voces hablan incluso de una
cultura a-tea, afirmacién que seguramente es desmesurada 3. Tal vez
lo mas objetivo que puede decirse de la cultura actual es que, como
cultura plural, esta hecha a jirones: jirones tradicionales, existen-
cialistas, relativistas, freudo-marxistas, agnosticos, religiosos, cris-
tianos, consumistas, todo ello situado en una matriz que podriamos
llamar de la nueva cultura popular de los Medios de Comunicacion
Social 4. Esa nueva cultura popular aparece, como la sociedad mis-
ma, fuertemente condicionada ademads por otro elemento uniforma-
dor de primer orden: la tecnologia avanzada °, extendida por todo el
mundo; presente en las llamadas sociedades avanzadas, pero tam-
bién —con intensos y extensos enclaves— en los rincones mas tra-
dicionales. La coexistencia de los elementos uniformadores (MCS y
tecnologia) y de los contenidos locales o regionales, que suelen ser
plurales y dispares (desde el secularismo hasta las raices y la presen-
cia cristiana), dan a nuestra cultura el sello de la secularidad y del
pluralismo °. Por eso, con toda justicia, podemos llamar cultura
mestiza o cultura-mosaico a la mezcla resultante.

Debido al pluralismo de nuestra cultura, los catolicos no solo
muestran todo su interés por las posibilidades de una «nueva» evan-
gelizacion, sino que —deseosos de un cambio cultural mas trascen-
dente, mas espiritualista y, en definitiva, de signo mas cristiano—
usan e! término inculturacién de la fe, para designar ese momento en
el que la fe cristiana «se hace» cultura 7.

3 Asi, Lores, 1., L’autocensura de I'Església catalana, en «Avuiy, 8.VIIL.1995,
p.C3. Le ha contestado VaLLs Serra, M., La dificil harmonia, en «Avuin,
15.VII1.1995, p.C2. )

4 Adverti que esta nueva cultura se la puede llamar popular por estar muy extendi-
da entre el pueblo sencillo, no por constituir ¢l sustrato de identificacién del pueblo,
ver Entre la fe i la cultura, cap on anem? (Barcelona 1995). )

5 Por «tecnologia avanzada» entiendo la que ha dado el paso de frontera que existe
entre el uso de la electricidad como energia y su tratamiento en la electrénica: supone
—como decia Schaff— la cultura del «micro-chip».

6 Ver ConcILIo PROVINCIAL TARRACONENSE, Tema [, Resolucion 1.

7 Asi, el mismo Juan PaBro 11, en Alocucion al «Consejo Pontificio de la Cultura»,
20.V.1982, publicado en «L’Osservatore Romano», 6.VI.1982.



322 C.10. Inculturacion

1. Hacia una definicién operativa de cultura

a) Siempre he considerado util la descripcion de Tylor, que ha
divulgado Josep M. Castellet, porque no descuida ningin elemento.
Es analitica y no tiene otra pretension que la de sefialar que cultura
es todo héabito procedente del hombre, en cuanto es miembro de una
sociedad:

«La cultura es una totalidad compleja que incluye los conoci-
mientos, las creencias, el arte, la moral, las leyes, las costumbres y
cualesquiera otros habitos y capacidades adquiridas por el hombre,
en tanto que es miembro de una sociedad» ®.

b) En la vida humana, todo es cultura®. De tal suerte que la
vida humana aparece inmersa en un mundo que no sélo es producto
de la naturaleza sino del hombre y, por lo tanto, es cultural. Esta
afirmacion me lleva a formular una descripcion no elitista de cultura,
que sirve para todos los grupos sociales: pertenecen a la cultura fo-
dos los recursos de los que se valen los humanos para poder vivir
con libertad, justicia y dignidad.

¢) Para poder vivir con libertad, justicia y dignidad. Ahi se
sefiala una finalidad, porque es cierto que la cultura busca una fina-
lidad: para Daniel Bell no es tan sélo el objetivo genérico de ayudar
a vivir, sino la finalidad especifica de encontrar sentido a la vida
humana:

«Entiendo por cultura, y aqui sigo a Ernst Cassirer, el ambito de
las formas.simbolicas [...] el campo del simbolismo expresivo: es
decir, los esfuerzos, en la pintura, la poesia y la ficcién, o en las
formas religiosas [...] que tratan de explorar y expresar los sentidos
de la existencia humanay '°,

No es dificil sintetizar los apartados a), b) y ¢): todos los recur-
SOs qulturales ayudan a vivir; pero, entre todos ellos, los mas signi-
ficativos —el campo del simbolismo expresivo formado por las ar-

8 CAsTELLET, J. M., Per a un debat sobre la cultura a Catalunya (Barcelona 1983),
p.58-19. Ver Rovira BELLOSO, J. M., Fe i Cultura al nostre temps (Barcelona 1988),
p.9.
9 Juan PaBLo 11, Alocucion a la UNESCO de 2.V1.1980, n.6. En esta alocucién hay
como una cascada de afirmaciones que conducen a la afirmacion: Todo es cultura en
la vida del hombre. Ver, por ejemplo: «Genus humanum arte et ratione vivity (TomAs
DE AQUINO, In Post. Analyt., n.1); «el hombre vive una vida verdaderamente humana
gracias a la cultura»; «la vida humana es cultura»; «el hombre no puede existir fuera
de la cultura»; «la cultura es un modo especifico del existir y del ser humanosy»; «el
hombre vive siempre segiin una cultura que le es propia».

' BeLL, D., Las contradicciones culturales del Capitalismo (Madrid 1977), p.25.
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tes, la filosofia y la religion— tienden a descubrir el sentido de la

existencia humana.

2. Dos caracteristicas negativas, pero importantes,
de la cultura :

“a) No tiene por qué ser elitista

La cultura no tiene por qué ser elitista, ya que «todo es cultura en
la vida humana [...] y la vida humana es cultura» ''. El que Popper
llama «Mundo 3» 2 es el mundo que emana de la mente del hombre
y que hace habitable el mundo fisico y el de las relaciones humanas.
Ahora bien, todos los recursos que emanan de la mente humana, ya
sean recursos aparentemente primitivos o recursos sofisticados, pue-
den concurrir para hacer mejor y mas digna la vida del hombre. Son
recursos culturales, ya se trate de la filosofia alemana del siglo XX o
de la llamada «dieta mediterranea», fruto de unas costumbres no es-
critas. De este modo, el «arte culinaria» y la musica de Bach, Mozart
o Beethoven contribuyen a hacer mas humana la vida de las perso-
nas sobre la tierra. Es cultura el conjunto de las letras, las artes y las
ciencias europeas del siglo x1X, pero también es cultura, porque per-
mite hallar la propia identidad y ayuda a vivir de manera digna, la
sabiduria no escrita que pervive en la memoria de los pueblos de
cultura honda transmitida por tradicién mas que por un conjunto de
«clasicos» escritos. Segun la definiciéon de Daniel Bell, esta sabidu-
ria tal vez estaria mas cerca del centro de toda cultura que busca el
sentido profundo de la existencia humana.

b) La cultura, incluso la actual, no tiene por qué apartar
la religion de su contenido

La cultura no tiene por qué eliminar la apertura a la trascenden-
cia. Para ser matriz de libertad y de convivencia no tiene que elimi-
nar la religion. En la cultura entra la dimension espiritual, que tiene
en la religién su mayor incentivo. Las obras de Dante, Dostoiewski,
las obras de los musicos citados asi como de Schonberg o de Stra-
vinski y Shostakovich, y la filosofia desde Aristoteles hasta Lévinas,
son hechos culturales abiertos a la trascendencia o transidos por clla.

I JuaN Pagro 11, Alocucion a la UNESCO, 2.V1.1980. Ver nota 7.
12 «E1 Mundo 3 es el mundo de los productos de la mente humana» (Poprer, K. R.,
Eccies, J. C., El yo y su cerebro [Barcelona 1980], p.44 y 505).
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De cara a los pensadores a-teos, haria la siguiente pregunta: ;Es
seguro que el factor trascendente —valor «X», como le llamaba Eric
Fromm - deba ponerse cuidadosamente fuera de la cultura o, en
todo caso, enmascarado tras de simbolos seculares no religiosos? El
amor, el nacimiento, la muerte ;jacaso no son momentos sagrados
que toda cultura busca interpretar, cosa que —generalmente— hace
en clave de trascendencia?

Para mi, la respuesta a esta pregunta es: la religion no ha de ser
coactiva, evidentemente. Pero su papel insustituible puede expresar-
se por medio de dos metaforas que no implican coaccion ninguna: la
del horizonte (el horizonte trascendente o divino que atrae al hom-
bre), vy la del pulmon, que ayuda a respirar a fondo, recibiendo el
«aire» propio del nivel espiritual.

Hay que sefialar dos novedades a proposito de la presencia del
elemento religioso en la cultura. La primera es el cambio de aprecia-
cién que vivimos propiamente en nuestros dias. En efecto, hemos
dado un paso desde la perspectiva que consideraba (y considera to-
davia) la religién, y en especial la cristiana, como algo obsoleto,
hasta la perspectiva que reconoce la matriz religiosa de las manifes-
taciones culturales. En este sentido es emblematico el cambio de
perspectiva cultural que corresponde al pensamiento de Eugenio
Trias en 1994:

«Arranco del fenémeno religioso, interpretado a mi manera: reli-
gion como religacidn, relacion a lo sagrado; lo sagrado se hace ma-
nifiesto bajo una forma a la que llamo simbélica. Ahi esta implicita
una idea de la religion. Quiza me equivoque, pero tengo la convic-
cion de que el fendbmeno religioso esta en la raiz de los sustratos
culturales» '*.

La otra novedad corresponde a la aportacion de Juan Pablo 11 al
tema de la cultura. El Papa postula la necesidad de que la cultura se
refiera a Dios. Asi como en Centesimus annus afirma, en particular,
que la moral debe basarse, en ultimo analisis, en el fundamento tras-
cendente de Dios '3, también de modo mds general afirma la necesi-
dad de una apertura cultural a la Trascendencia:

«No se puede poseer una verdadera cultura humana sin referen-
cia a Dios» 'S.

Y FromM, E., Y seréis como dioses... (Buenos Aires 1967), Epilogo (p.194-198).

4 Trias, E., Entrevista en «El Paisy, 15 de octubre de 1994, p.12/Libros. Ver
Trias, E., La edad del Espiritu (Barcelona 1994), al que se refiere dicha entrevista. Ver
mi recension de este libro bajo el titulo Nuevos enfoques de la religion, en «El Ciervoy,
febrero 1995 (n.527), p.35.

15 JuaN PasLo 11, Centesimus annus, n.14. 19, 42, 46.

16 Citado por ¢l cardenal Pouparp, P., Chiesa e cultura (Milan 1985), p.225. Ver
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Hay que entender esta afirmacién en sentido objetivo, no como
una condena de las intenciones de los sujetos. En efecto, en los te-
mas socio-culturales, junto a la intencionalidad subjetiva, cuenta la
apertura real de las personas y de la obra realizada por los hombres
a la iniciativa de Dios, o bien la cerrazén excluyente de la obra hu-
mana al Creador. En este sentido, la exclusion objetiva de lo divino
deja desvalido a lo humano 7.

3. Hacia una descripcioén de inculturacion

M. de C. Azevedo entiende que

«con el proceso de evangelizacion inculturada se echa la semilla
evangélica en el suelo de la cultura. El germen de la fe se va desa-
rrollando entonces en los términos y segun la indole peculiar de la
cultura que la recibe. [...] La inculturacion supone una interaccion de
la fe con la(s) cultura(s)» '8.

Ahi —en esta frase— se muestra el primer impulso de la incul-
turacidén, que —a mi modo de ver— se cifra en la iniciativa de la fe
sembrada en una cultura a la que esa fe aun no habia llegado. La
misma perspectiva mantiene Arrupe cuando afirma que «incultura-
cion significa encarnacion de la vida y del mensaje cristiano en una
concreta area cultural...» 1%,

Pero la cultura «fecundada» por la fe no se muestra simplemente
pasiva en el proceso inculturador. El mismo Azevedo lo pone de
manifiesto al colocarse ahora en ¢l punto de mira de la cultura, acti-
vada pero también activa:

«Por inculturacion se designa el proceso activo a partir del inte-
rior mismo de la cultura que recibe la revelacion a través de la evan-
gelizacion y que la comprende y traduce segun su propio modo de
ser, de actuar y de comunicarse» .

Pourarp, P., Anthropologie chrétienne de Jean-Paul Il, en Dictionnaire des Religions
(Paris 1984), p.58-60. La otra gran aportacién de Juan Pablo I consiste en la afirma-
cién de que todo en la vida humana es cultura.

'7 En toda esta cuestion no debe olvidarse Lumen gentium, n.16, cuya doctrina
ponderada, y en cierto modo novedosa, tiene seguramente el rango de doctrina catho-
lica.

'8 DE AzEVEDO, M., Inculturacion. Problematica, en LATOURELLE, R., FISICHELLA,
R. Pie-NiNoT, 8., Diccionario de Teologia Fundamental (Madrid 1990), p.689-690.

1% ARRUPE, P., Catequesis e inculturacion (Sinodo 1977), en «Actualidad Catequé-
tican, n.18 (1978) p.76-81;

2 De Azevepo, M., Inculturacion. Problemdtica, en LATOURELLE, R., FISICHELLA,
R. Pie-NinoT, S, o.c., ibid. La cursiva es mia (J. M. R. B.).
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A mi modo de ver, esta reaccion activa de la cultura se da como
un segundo tiempo, perteneciendo el primero a la actividad de la fe.
La fe y la cultura no son dos magnitudes homogéneas, aunque sean
reciprocamente activas entre si. Esta interactividad mutua se vive
como fendémeno de inculturacion de la fe cada vez que en la Iglesia
se toma conciencia de que en una cultura, hasta el momento im-
permeable a la fe, empiezan a darse conversiones personales, a im-
plantarse comunidades cristianas nuevas y surgen entre la gente mo-
dos de pensar y de actuar conformes con el Evangelio de Jesucristo.
Asi, el cristianismo tomé carta de naturaleza en la cultura greco-ro-
mana, y de manera analoga, con elementos bien distintos, la misma
fe cristiana prende en las culturas de la América recién descubierta.

Finalmente, Catechesi tradendae da, con precision y autoridad,
lo mas parecido a una definicion:

«El término aculturaciéon o inculturacion, aun siendo un neolo-
gismo, expresa muy bien uno de los componentes del gran misterio
de la Encarnacién. De la catequesis, como de la evangelizacion en
general, podemos decir que estdn llamadas a llevar la fuerza del
Evangelio al corazén de la cultura y de las culturas. Por eso, la
catequesis intentara conocer esas culturas, asi como sus componen-
tes esenciales; aprendera sus expresiones mas significativas; respeta-
ra sus valores y riquezas peculiares. De esta manera [la catequesis]
podra proponer la riqueza del misterio escondido y ayudara a que
broten, de la propia tradicion viva, expresiones originales de vida, de
celebracion y de pensamiento que sean cristianas» 2'.

Las dos caras fundamentales de la perspectiva expuesta por Ca-
techesi tradendae son —sin duda— la relacién del fenomeno de la
inculturacion con el principio de la Encarnacion, y €l respeto a las
formas culturales surgidas alli donde se ha sembrado la fe, ya que,
en altimo analisis, las formas culturales de cada pueblo echan sus
raices en la obra del Creador. La combinacién de estas dos dimen-
siones permitird que la fe cristiana se «encarne» en estos marcos y
en estas formas culturales que derivan del misterio de la Creacion.

4. El principio de Encarnacion

Asi pues, el criterio de la Encarnacién (que incluye el de la Crea-
cion) puede tomarse no como un criterio entre muchos, sino como el
criterio rector de todo el proceso de inculturacion. Entonces se en-
tiende bien el hecho de que fe y cultura sean dos dimensiones des-

21 JuaN Pasro 11, Catechesi tradendae, n.53.
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iguales, en las que el movimiento primario es la iniciativa de la fe,
aunque las dos magnitudes son, a su modo, activas. La fe es la auto-
donacion de Dios por Cristo en el Espiritu. Hay una sola fe, como
acontecimiento primordial y objetivo de alcance universal. El movi-
miento primario y principal en la inculturacion es el que va de la fe
a la cultura. Pero eso no quiere decir que la cultura sea simplemente
pasiva. La cultura aporta la carne y la sangre donde serd asumida la
fe. Dicho de otro modo: esa fe es recibida, entendida, interpretada,
vivida en la cultura de cada pueblo, que la expresa seglin sus tradi-
ciones historicas y filosoficas.

De esta suerte siempre hemos tenido fe inculturada. Es lo que, de
modo admirable, pondra de manifiesto el Concilio Vaticano II. El
Decreto Ad gentes sefiala, en efecto, la iniciativa de la fe que, como
semilla, germina en la tierra buena de la cultura, de la cual absorbe
la savia para dar fruto abundante. En Fe y Cultura en nuestro tiem-
po, puse de manifiesto este movimiento primordial de la fe sobre la
cultura, no para negar el caracter activo de la cultura, con su consi-
guiente movimiento hacia la fe para poderla expresar, sino por dos
motivos muy claros: el de mantener, antipelagianamente, la prima-
cia, la iniciativa y la gratuidad de la fe, pero —en segundo lugar—
¢l de mantener una parecida «gratuidad» o inviolabilidad de la cul-
tura, la cual no puede ser manipulada al antojo de otra cultura domi-
nante o de una Iglesia que no respetara el hecho de que una cultura
s6lo puede ser fecundada desde dentro, desde su libertad, no desde
fuera y desde «el dominio exterior ejercido con medios puramente
humanos» 22,

En una palabra, la inculturacion es regida por el principio de la
encarnacion, segun el cual «las iglesias jovenes, radicadas en Cristo
y edificadas sobre el fundamento de los apdstoles, asumen en admi-
rable intercambio todas las riquezas de las naciones que han sido
dadas a Cristo en herenciay 23,

5. Funcién de la Teologia en el proceso de inculturacién

Una de las cosas mas importantes del n.22 de 4d gentes es que
considera a la teologia cristiana como un elemento decisivo en el
proceso de inculturacion. Por una parte, la fe aparece inculturada en
las expresiones teoldgicas de cada uno de los territorios socio-cultu-

22 Concitio Vaticano 11, Const. pastoral Gaudium et spes, n.42.

2 Sigue el texto: «Las Iglesias reciben de las costumbres y tradiciones, de la
sabiduria y doctrina, de las artes e instituciones de sus pueblos, todo lo que puede servir
para confesar la gloria del Creador, para explicar la gracia del Salvador y para ordenar
debidamente la vida cristiana» (ConciLio Vaticano 1, Decreto Ad gentes, 22).
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rales distintos. En este sentido, la teologia es un elemento activo que
favorece el proceso de inculturacion de la fe. Esta toda ella en fun-
cion de la fe que se incultura. Por otra parte, la misma teologia reci-
be y acoge el oleaje de la filosofia, de la sabiduria de cada pueblo, y
de su modo de entender las Sagradas Escrituras. El Decreto Ad gen-
tes llega a formuylar una especie de programa de inculturacion de la
teologia:

«Para conseguir este propoésito es necesario que en cada territorio
socio-cultural se promueva aquella consideracion teolégica que so-
meta a nueva investigacion, a la luz de la tradicion de la Iglesia
universal, los hechos y las palabras reveladas por Dios, consignadas
en las Sagradas Letras y explicadas por los Padres y el Magisterio de
la Iglesia. Asi se vera mas claramente por qué caminos puede llegar
la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta la filosofia o la sabiduria
de los pueblos, y de qué forma pueden compaginarse las costumbres,
el sentido de la vida y el orden social con la moral manifestada por
la divina revelacion» 24

Asi se acomodara la vida cristiana a la indole y al caracter de
cada cultura 2° y se incorporaran a la unidad catolica las tradiciones
particulares con las cualidades propias de cada nacion, ilustradas con
la luz del Evangelio, permaneciendo integro el primado de la Cate-
dra de Pedro que preside en la caridad. ;Quién no optard por un
programa tan claro, sencillo y respetuoso con la unidad y la plurifor-
midad como el expresado por Ad gentes?

6. El comportamiento de la fe ante la cultura

Ya he sefialado que fe y cultura son dos magnitudes heterogé-
neas. La fe responde al descenso gratuito de lo divino en lo humano.
Esta, pues, estrechamente ligada a la divina revelacion. La fe, como
lo reconoceran Bultmann, Alfaro, etc., es la recepcion de la Palabra
de la revelacion de Dios en el corazon del hombre que la confiesa.

La cultura, en cambio, es algo mas objetivado. Aun sin identifi-
carla con un concepto semejante, cual es el de civilizacion (que es la
cultura ya hecha de un pasado, que pudiera no tener ya continuidad
en el t1emp0 presente), aun siendo la cultura algo que, por defini-
¢idn, estd in fieri —en continuo devenir y en proceso de enriqueci-
miento o evoluciéon—, resulta que cultura es algo potencialmente ob-

2 ConciLio Varticano 11, Decreto Ad gentes, n.22.
% PaBLo VI, en la Canonizacion de los Santos Martires de Uganda (AAS 56
[1964], 908).
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jetivable, ya que, si bien tiene sus raices en el hombre interior, queda
plasmada en gran medida en la exterioridad humana: cultura es Pla-
ton y Aristoteles, cultura son los refranes recogidos en sendos reper-
torios 26, cultura es la filosofia religiosa de la Bhagavad-Gitd, cultu-
raesla arqultectura de Antonio Gaudi o el Taj Mahal, pero también
los «filmes» de Luchino Visconti o de John Ford, que pertenecen al
patrimonio de la humanidad y son todos ellos entidades objetivables.

Fiel a su propia tradicion, la Iglesia puede entrar en comunion
con las diversas civilizaciones, con lo que se produce un mutuo en-
riquecimiento 27. Pues bien: ;qué operaciones realiza la fe cuando
entra en comunicacion con las culturas?

a) La fe trasciende las culturas, pero se encarna en ellas

La fe no se identifica con ningin proyecto cultural por perfecto
que sea (cultura greco-romana, cultura europea). La fe es presencia
de la divinidad en lo humano, mientras cultura es obra de la huma-
nidad, aunque esté abierta a lo divino. La fe desciende como un don,
mientras la cultura asciende como obra humana bien hecha, en el
mejor de los casos. Por eso la fe trasciende toda cultura sin que
pueda decirse que se identifica con la cultura cristiana del siglo XI1 o
con la recepcion del aristotelismo en el x111, o con el Renacimiento y
el Barroco posteriores. La fe tan solo se identifica con la mision de
la Iglesia, que consiste en evangelizar a los pueblos y, en definitiva,
solo se identifica con la persona de Jesucristo. Por esto la fe tiende a
ser raiz y alma de las culturas pero no esa misma cultura ?¢. Por esto
mismo, la tarea de la Iglesia no consiste en restaurar tal o cual «edad
de oro», como paradigma supremo de /a cultura cristiana, sino en
«encarnarse» en las culturas que son en realidad expresion de la
existencia y de la vida de los pueblos diferenciados por la misma
Providencia.

b) La fe discierne los valores culturales

Pero la fe no sélo se introduce en la cultura sino que, al sembrar-
se en ella, la discierne. Asume los valores, critica lo ambiguo, lo
purifica y lo eleva, y rechaza lo absolutamente contrario a la huma-
nidad, por ejemplo la costumbre de exponer a los recién nacidos,

% Refranero espaiiol, Seleccion de Garza CastiLLo, J. (Barcelona 1994); BErGua,
1., Refranero espariol (Madrid 1992).

7 ConciLio VaTicano I1, Const. pastoral Gaudium et spes, n.57, § 6.

% La palabra «almay es una alusion a la Epistola a Diogneto, n.5.
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como dice la Carta a Diogneto. Para no disimular ejemplos laceran-
tes actuales, hay que decir que la fe rechaza dejar morir a las nifias
o mutilarlas, o bien exterminar a los nifios callejeros como si fuesen
un excedente cuantitativo de material humano. La fe cristiana no
puede aceptar tampoco la xenofobia, sino que —en uno y otro caso,
el de los nifios y ¢l de los inmigrantes— la fe cristiana debe actuar
como un aldabonazo a la conciencia cultural de los pueblos para que
se abran sincera y practicamente al acogimiento de esa humanidad
débil. Analogamente, podemos expresarnos respecto del aborto y de
la eutanasia entendidas como costumbres sociales, contrarias a la le-
tra y al espiritu del mensaje cristiano.

El discernimiento puede tomar diversas figuras:

— la forma de la iluminacion trascendente de los valores, como
en el caso de la familia del derecho romano, iluminada y elevada por
el sacramento del matrimonio, que comprende amor y fidelidad,

— la forma de critica positiva de los valores que no dan la talla
de la plenitud, como es ¢l caso de ciertas formas populares de reli-
giosidad: imaginar a Dios como juez severo e incluso vengativo que
castiga sin palo;

— la forma de critica radical de las actitudes in-humanas, como
las que he apuntado ya. Ellas explican la actual proclama moraliza-
dora del Magisterio de la Iglesia contra el aborto y la eutanasia como
recursos normalizados en la sociedad pos-industrial, y también la
critica a la pena de muerte y, mas aun, al exterminio a cargo de
fuerzas parapoliciales de nifios en el Tercer Mundo.

Estas actitudes basicas de respeto, trascendencia y discernimien-
to pueden y deben aplicarse a la cultura que, en Europa, surge con
pujanza, emancipada de la tutela eclesidstica y que lleva el nombre
de Modernidad y, mas especificamente, de Ilustracion. Esto produce
una amplia crisis y debate que culmina en los dos momentos signifi-
cativos: el Syllabus y la Gaudium et spes. En efecto, durante siglo y
medio, mantienen un debate tenso y dramatico la comunidad de la fe
y la cultura de la Iustracion, como cultura hegemonica en Occiden-
te, con la que se abre la Modernidad, sobre todo en los paises en que
domina el protestantismo. Es, por tanto, el momento de continuar
esta amplia reflexion sobre el concepto, el sentido y los valores de la
Modernidad, asi como sobre las condiciones de discernimiento,
asuncion o rechazo en su caso de los valores y contravalores de esta
cultura, que vivimos hoy en Occidente en estado de crisis: como
posmodernidad que se podria entender en el sentido de «fin de la
modernidad», de «crisis de la modernidad» o de nueva etapa critica
de la Modernidad, que es la hipétesis que aqui propongo.
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7. Qué es la Modernidad, como ambito de inculturacién
de la fe

La humanidad, o una parte de ella, se ha sentido «moderna» en
varias ocasiones. El renacimiento carolingio era una forma de sentir-
se «moderno» en ¢l comienzo de la alta Edad Media. Lo mismo
puede decirse del siglo XlI, con su exaltacion racional y mistica. El
mismo Renacimiento, a pesar de ser un movimiento de «ritorno
all’anticco», es también una manera de dejar atras la Escoléstica, las
Artes y las Letras medievales y de adentrarse en el descubrimiento
de lo desconocido: muestra de ello son los descubrimientos.

Pero quizas puede sefialarse en la figura emblematica de Descar-
tes la linea de demarcacién que sefiala el comienzo de la Moderni-
dad. No solo por el vuelco que represento el «cogito, ergo sumy», con
la division de enorme trascendencia entre la res cogitans y la res
extensa que cambiaba la nocidn del espacio medieval, sino porque el
inicio del cartesianismo coincide con el agotamiento de la segunda
escolastica o escolastica barroca, la cual ya no aportaba nada o casi
nada al nuevo despertar de las ciencias.

Quizas se podria distinguir entre Modernidad e Ilustracion. Pode-
mos reservar la palabra «Luces» o «lluminacion» (Aufkldrung) a ese
momento de los siglos xviil y XiX de maxima creencia en la razén
emancipada como luz solar de la existencia. En cambio, Modernidad
seria algo mas amplio, desde Descartes hasta nuestros dias: repre-
sentaria el esfuerzo tecno-cientifico, politico y filoséfico segin el
cual el Occidente cristiano parece cumplir su propio destino cientifi-
co, democratico y racional. Creo que puede decirse: estamos todavia
en la Modernidad (aunque sea en un momento critico de ella); no
creo pueda decirse del mismo modo: estamos en la llustracion (Auf-
kldrung).

La Modernidad aparece, pues, como la obra maestra de la huma-
nidad occidental en los siglos xvil al xx, al mismo tiempo que
—~«obra de hombres y nada mas», como dice el salmista 2°— esta
amenazada por las contradicciones.

8. Las aportaciones de la Modernidad. El discernimiento
de la Constitucion Gaudium et spes

La Modernidad ha aportado a Europa y a América dos cosas fun-
damentales:

» Sal 135,15.
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La primera es, sin duda, el bienestar material: desde la practica
abolicion de la mortalidad infantil hasta el levantamiento del prole-
tariado de tal forma que pueda tener acceso a los bienes de con-
sumo 9. Se ha llamado «modernizacién» a este aspecto mas material
de la Modernidad. Con esta dimensién del bienestar todos estarian
de acuerdo, si no fuera porque el crecimiento econdmico ilimitado es
imposible, ya que su expansion progresiva haria estallar el equilibrio
ecoldgico y, practicamente, el planeta tierra. El Concilio Vaticano II
asume la cultura cientifica y la nueva industrializacién que han guia-
do el proceso de modernizacion 3'.

La segunda aportacion es la libertad y los derechos del hombre:
la democracia representativa frente a los totalitarismos y las dictadu-
ras. Es la planetizacién de los derechos del ciudadano romano, con-
vertidos en derechos del hombre y en libertad religiosa, politica, sin-
dical y ciudadana. El Concilio Vaticano II asume este segundo nivel
de Modernidad, o aportacion fundamental, de tal forma que la Cons-
titucion Gaudium et spes y la Declaracion de Libertad religiosa
aceptan los derechos del hombre o de la persona y las libertades
mencionadas 32; la democracia y el sufragio universal 3; el pluralis-
mo y los partidos politicos 3*; los sindicatos y el derecho de huel-
ga ¥, etc.

Todavia Gaudium et spes acepta algo que estaria ya en un tercer
nivel de aportacion de la Modernidad a Occidente, a saber, el nivel
filosofico. El Concilio ve con buenos ojos la aspiracion universal
seglin la cual «los beneficios de la cultura pueden y deben extender-
se realmente a todas las naciones» 3%; el «agudo sentido de libertad»,
asi como de justicia y de igualdad ¥7; y también el sentido critico y
su secuela, el nuevo humanismo, que constituiria la aportacién mas
discutida y discutible de la Modernidad .

Gaudium et spes, la cuarta Constitucion del Vaticano II, es —por
tanto— el documento del Magisterio eclesial mas autorizado para
establecer la relacion entre la Iglesia, por una parte, y la cultura, la
sociedad y el mundo, por la otra. Después del tantco que supuso el

% Ver en «La Vanguardia» del 17.X.1995, p.80, la entrevista de Margarita Rivi¢re
al sindicalista Josep Lluis Lopez-Bulla: «el desarrollo de la economia ha generado una
ampliacion de la idea de clase obrera». Pero ha aumentado un terrible factor de
1nestab111dad social: el «paro» («cesantian).

' Ver Gaudium et spes, n.5,y 46, § 2.
Gaudium et spes, n.73.

Gaudium et spes, n.75.

3 Gaudium et spes, n.74-76.

¥ Gaudium et spes, n.68.

* Gaudium et spes, n.9, § 2.

Y Gaudium et spes,n4,§4,9,§2;:29,§ 1.
Gaudium et spes, n.7, § 3.
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Syllabus, como primer contacto, por cierto muy conflictivo, con la
cultura moderna %%, a los ojos de la doctrina catélica de signo pacifi-
cador que es la Cuarta Constitucion, resulta que la Modernidad reali-
za, al menos en parte, la ascension hacia aquel estadio cultural ex-
presado por el imperativo «No mataras» («no dafiards al hombre en
ninguna de sus dimensiones personales»). Este imperativo, aunque
esté dado en forma negativa, expresa la voluntad divina de que el
hombre crezca en justicia, dignidad y libertad. También el Evangelio
de Juan expresa en forma negativa esa voluntad de Dios cuando atri-
buye a Jesuas la solicitud de que nadie se pierda (cf. Jn 6,39). Los
mejores hombres y mujeres de la Modernidad, y entre ellos los cris-
tianos, estan llamados a convertir ese estadio de justicia incipiente
de la Modemidad en civilta dell amore, como la han llamado Pablo
VI y Juan Pablo II.

En cambio, podemos ser criticos ante aquellos aspectos de la
Modernidad que o bien han llevado a un limite exagerado sus ener-
gias o bien han tergiversado los objetivos de la Modernidad convir-
tiéndolos en sus contrarios y, por tanto, en verdaderos contravalores.
Es la dimensioén ambivalente o negativa de la Modernidad. Antes de
analizar esos contravalores particulares, quisiera sefialar dos de tipo
general:

1.° Es funesta, a largo plazo, la separacion o rompimiento de
los elementos basicos que constituyen la matriz trascendente del
hombre espiritual: la Verdad, el Bien, la Belleza, unidos en el Uno,
y fragmentados hoy ante el empuje de un nuevo valor dominante: la
utilidad tecno-cientifica, la cual no excluye la utilidad lidica. Pero
el hombre contemplativo, el que reza y produce arte, no puede ser
sustituido por el homo habilis o por el homo ludens.

2.° El exceso de elementos secularizadores o inmanentistas en
nuestra cultura. Como si se diera el valor entendido de que nuestra
cultura contemporanea para ser ilustrada hubiera de prescindir de la
trascendencia de Dios y de la espiritualidad del hombre inteligente,
dotado de conciencia, libertad y capacidad de amar, lo que en defi-
nitiva le constituye como imagen o reflejo de Dios que es Vida,
Espiritu y Amor 4.
En general, pues, mi tesis es sencilla, aunque no ingenua: Se ha-
ce necesaria una Modernidad traspasada por la trascendencia, por los

% Ver mi valoracion del Syllabus en Significacion histérica del Vaticano II, en
FLoristan, C., Tamavo, J.-1. (Dirs.), El Vaticano I, veinte afios después (Madrid
1985), p.17-46.

4 Fsta dimension la ha puesto de manifiesto vigorosamente Bacer-Bozzo, G., 1/
Dio de l'Occidente (Milan 1995), p.68-69. El autor presenta en estas paginas el «olv:do
del alma» como la gran tragedia de Occidente, mayor atin que la cultura de la «muerte
de Dios».
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valores, por los derechos humanos, por la religion, es decir, por la
oracion y la esperanza (pero no por el poder clerical).

La teologia puede y debe sefialar, en el marco del discernimiento
de la Modernidad, aquellos elementos que, en la perspectiva de Dios
que es Amor, se echan de menos en el proyecto moderno. Puede y
debe sefialar que la accion humana tiende a degradarse para conver-
tirse en el pragmatismo del dinero, del poder y del placer inmediato.
Se produce un exceso de pragmatismo de la satisfaccion inmediata
cuando no hay esperanza de que el paso del tiempo, la aplicacion
humana y la gracia de Dios permitan el surgimiento de valores mas
consistentes, mas humanos, mas divinos,

La teologia de hoy debe alertar también acerca del peligro de
manipular o utilizar lo sagrado en provecho propio, de suerte que el
horizonte divino, gratuito y atrayente, sea utilizado por el hombre
como seguridad, como coartada para ejercer con mas impunidad el
poder o la opresion de los demas. En el fondo, la accion humana
aparece amenazada ya sea por falta de horizonte trascendente, ya sca
por ambicion de dominar en propio provecho ese horizonte intocable
y divino: literalmente sagrado.

Las dos puntas de la in-humanidad se concretan entonces en €l
olvido de Dios que es amor, olvido que conduce a la indiferencia
profunda, propia de nuestra época, y al desprecio de la vida humana,
con la consiguiente crueldad, propia también de todo nuestro siglo
xX. Esta doble punta de inhumanidad produce frutos amargos: el
pasado, es decir la tradicion que funda la identidad, ya no sostiene al
hombre y al pueblo (no hay fundamento, ni arraigo). Y el futuro no
aparece como promesa de Dios, es decir, como horizonte que atrae.
(Se trata de las metaforas de F. Nietzsche en su parabola de la
«muerte de Dios»: no hay fundamento ni horizonte, ni puntos de
referencia.) Entonces, el momento presente experimenta una gran
inflacion. Cuando ¢l tiempo y la historia de cada uno no se puede
vivir como anticipacion de lo divino (escatologia), este tiempo resul-
ta banal y vacio. El deseo de vivir, entonces, no aparece traspasado
por el deseo natural de ver a Dios (desiderium naturale videndi
Deum) que tensa y da esperanza a la vida de los creyentes, sino por
el deseo ansioso de poseer o tener y de vivir emociones fuertes. Véa-
se en el siguiente grafico la relacion entre el horizonte divino y la
vida cotidiana de las personas. Lo humano (el ser y la accion en la
historia) ha de estar en relacion correcta con lo divino (el horizonte,
la promesa, la reserva «escatoldgica» de Dios):
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Horizonte divino > Presente humano.
Promesade Dios > Donde Dios >  Accion humana.
Escatologia >  DeseodeDios >  Historia humana.
Gracia y Perdén de Dios > Reconciliacion y progreso.

Desde esta perspectiva, la Modernidad aparece sometida a la
gran paradoja de que el maximo proyecto de levantamiento del hom-
bre experimente el riesgo de caer en la mayor banalidad. Pero la
teologia no debe erigirse en juez, sino que debe tratar de observar
ese campo decisivo de inculturacion actual del cristianismo que es la
Modernidad: debe observarlo desde ella misma.

9. La ambigiiedad de la Modernidad y posibilidades de una
nueva inculturacion del cristianismo

La critica de la Modernidad brota hoy de la misma entrafia de la
Modernidad *!. Lo que causa perplejidad, en efecto, no es que aqui o
alla surjan contravalores o «agujeros negros» que muestren como la
Modernidad, como obra de hombres, no es el bien absoluto. Lo que
ocurre con la Modernidad es que algunos de sus valores basicos se
convierten en su contrario, como si se tratara de un bumeran que se
vuelve fatalmente contra el mismo que lo lanzé. De las mismas ra-
mas de la Modernidad parecen brotar los frutos diametralmente
opuestos a aquellos que se esperaban.

1.°  Del triunfo de la razon a los brotes de irracionalismo

Kant introduce el principio de la razén en la ciencia, en la ética
e, incluso, en la religion. Freud confiaba, incluso hacia el final de su
vida, en que la evolucion cultural (en definitiva, la ciencia y la ra-
z6n) llegara a penetrar la trama de una humanidad mas Iicida y me-
nos violenta #2. Pero, en nuestros dias, tanto Bertrand Russell como
Rorty diran que las proposiciones éticas no contienen razones obje-
tivas, sino que son expresiones que surgen de mi agrado o preferen-

41 HABERMAS, J., Le discours philosophique de la Modernité (Paris 1987); HABER-
Mas, J., Modernidad versus posmodernidad, en Pico, J. (Ed.), Modernidad y posmo-
dernidad (Madrid 1988), p.100: «Mas o menos en todo el mundo occidental, se ha
desarrollado un clima que fomenta los procesos de modernizacion capitalista, asi como
las tendencias criticas hacia la modernidad cultural. La desilusion producida por los
propios fracasos de aquellos programas que reclamaban la negacion del arte y de la
filosofia, ha llegado a servir de pretexto a las posturas conservadoras».

42 FRrEUD, S., El malestar en la cultura (Madrid #1978), p.43 y 78-88.
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cia subjetiva. En el aspecto social, el fruto amargo de la Modernidad
lo constituyen sus popios contravalores: Stalin, Hitler, con sus depu-
raciones y holocaustos, representan la mas grande irracionalidad so-
cial. Surge la sospecha de que la irracionalidad anida en el desplie-
gue mismo de la razdn: «Es tan importante la sinrazén como la pro-
pia razon» ¥. Hoy dia, ademas, existe el irracionalismo de la
burocratizacion excesiva de la vida y de las instituciones y, por ende,
la falta de transparencia de las mismas. La misma Iglesia, en su or-
ganizacion visible, no escapa a estas deficiencias.

;Qué ha ocurrido, en el fondo, con la razén? Habra que insistir
en que la razon propia de la crisis de la Modernidad no hunde ya sus
raices en los trascendentales —la Verdad, el Bien, la Belleza— sino
en ¢l pragmatismo, la utilidad o el buen sentido o quizas el gusto
subjetivo del individuo. En todo caso, no habrd que reprochar a la
Modernidad el «raggione usare», que para G. B, Vico equivalia a
«viverey. El reproche consistira en lamentar que progresivamente se
haya olvidado la matriz fundamental del hombre que consiste en esa
Verdad, Bien y Belleza unidos en el Uno y Trascendente. Ocurre
que la unidad de la vida se ha roto por exceso de especializacion.
Las tres areas fundamentales de la vida, que se corresponden a los
tres trascendentales, la Verdad, el Bien y la Belleza, se han fragmen-
tado y separado, a saber: el area cognoscitiva de la ciencia; el area
ético-practica centrada en el bien y en la justicia; el area expresiva
centrada en el arte y en lo bello.

2.° De la paz perpetua a las guerras sin control

El proyecto de paz perpetua, hondamente compartido por cristia-
nos y agnosticos, se encalla en las guerras imprevisibles o inevita-
bles: la guerra del Golfo, la matanza de Hutus y Tutsis, la tragedia
de los Balcanes, Gltimamente centrada en Bosnia y —a lo que parece
«a punto de paz»— la represion de Chechenia han sido los Gltimos
coletazos de ese irracionalismo en accion, tan dificil de reprimir o de
prevenir por una autoridad supranacional, con fuerza moral y mate-
rial.

# VILLAR, G., Discurs sobre la sindéresi (Barcelona 1986), p.64.
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3.° Del mito del progreso indefinido al «final de la historia»
v de las utopias

Teilhard de Chardin y Ernest Bloch # levantaban la bandera de la
esperanza (recuérdese Das Prinzip Hoffnung de Bloch). Teilhard de
Chardin sefialaba el «punto omega», que proyectaba la luz de Cristo
resucitado, trascendente. El segundo sofiaba una trascendencia que
brotaba de la inmanencia y era coextensiva con ella. Las utopias se
incluian, por su parte, en los proyectos de las grandes ideologias, las
cuales vienen a menos con el derrumbe del llamado «socialismo real»
(1989). Lo grave es que, en definitiva, ese socialismo real —si bien
mixtificado por la terrible politica de poder y de fuerza de Lenin y
Stalin— aparecia como la plasmacion de la Segunda Ilustracion: la
que no solamente busca la emancipacion del sujeto individual sino la
definitiva emancipacién politico-econdmica del sujeto social de la cla-
se obrera. jHay aqui un parén y marcha atras de la Modernidad, que
reemprendera su marcha en una direcciéon de mayor respeto a la perso-
na? ;Se da esa «ley boomerangy segln la cual el fruto de cada ideolo-
gia —de cada tipo de racionalismo— tiende a ser diametralmente
opuesto a sus propositos e intenciones?

También el mito del progreso indefinido, consubstancial con la
racionalidad social o segunda Modernidad, entra en crisis entre las
fechas emblematicas del «mayo francés» (1968) y de la crisis ener-
gética del 1973. Esta ultima —si bien no fue vivida como tal en
Espafia— marc6 a la Europa capitalista con una nueva conciencia de
los limites reales del crecimiento econémico, mientras esparcia en la
Europa del «socialismo real» la sospecha acerca de la bondad de ese
sistema rigido que —pronto— se intent6 liberalizar con la politica
de la glasnost y de la perestroika. Recuérdese por otra parte que, a
partir de estas fechas, empieza en Inglaterra y en EE. UU. la preva-
lencia de la alternativa conservadora, después del progresismo que
marca la posguerra de 1945.

Respecto de las utopias, no han cesado las injusticias ni las vio-
lencias, pero las utopias de los afios cincuenta y sesenta perdieron
progresivamente su fuerza: a la muy correcta utopia de la erradica-
cion del hambre del planeta  le han sucedido los afios ochenta, en
los que, cinicamente, se hablaba de dejar a su suerte, de acuerdo con
una espiral de pobreza, enfermedad y violencia, a grandes regiones
de Africa. ;Por qué aparecio este abandono como fatal? Porque las
opciones politicas, se decia, deben respetar la norma decisiva de la

“ BrocH, E., Spirito dell 'Utopia (Florencia 1980).
4 La que me parece mas emblematica es la que postulaba la erradicacion del
hambre en el planeta Tierra, para lo cual se constituyé la FAO.
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economia, que se presenta no s6lo emancipada de la ética sino tam-
bién de la politica, de suerte que las intenciones y las opciones poli-
ticas en favor de los desposeidos callan sin argumentos ante el eslo-
gan anti-utépico, segun el cual hoy dia sélo se puede seguir una sola
politica econdémica. La politica se emancip6 de la ética, pero la eco-
nomia se emancip6 de la politica, quedando en la sombra tanto la
politica como la ética. Pero ;de qué economia se trata?

Esta mentalidad anti-utopica *¢ conduce incluso a tomar con re-
signacion el hecho de que el Estado del bienestar ceda ante un pro-
yecto de sociedad conformista en la cual la prosperidad de dos ter-
cios de sus habitantes genera la pobreza del tercio restante que tien-
de a la marginacién. Tal conformismo neoconservador es
compatible con la buena conciencia progresista de «haber llegado» a
lo que se llama «el final de la historia» 47.

Después de este rapido balance sobre la esperanza, las utopias y
el deseo de bienestar, es urgente sustituir el individualismo permisi-
vo y hedonista de nuestra sociedad por la cooperacion y la solidari-
dad; sustituir la simple «libertad» de mercado del capitalismo neoli-
beral por aquellas medidas que aseguren realmente que las naciones
y los grupos compiten desde la libertad auténtica, y no desde la do-
minacién producida por la opresion del més fuerte. Se hace necesa-
rio sustituir las utopias ideologicas por aquellos objetivos éticos irre-
nunciables: por ejemplo, que todo el género humano encuentre ali-
mentacion, vivienda y convivencia pacifica. Hoy dia recibimos en
pleno rostro el reto de la voluntad de potencia nietzscheana, imposi-
ble de superar en la llamada Posmodernidad #, porque el pensa-
miento débil es un pensamiento vencido ante el embate poderoso de
lo Gnico que queda en pie en un nihilismo consecuente: la ley del
mas fuerte. Por eso, podriamos todavia sefialar otras contradiccio-
nes:

% Ver GonzALEZ-Faus, J. 1., Vives, J., Creer, sélo se puede en Dios (Santander
1985).

47 Para Fukuyama, se ha llegado al final de la historia porque se han logrado los
dos anhelos mas profundos de nuestra cultura: la democracia representativa con los
derechos del hombre, como antidoto de las dictaduras y tiranias, y ¢l anhelo de reco-
nocimiento individual, ultimo deseo del hombre moderno (Fukuyama, F., The End of
History and the last Man [Nueva York 1992]).

® Lyotarp, J. F., La posmodernidad. Explicada a los nifios (Barcelona 1987).
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4.° De la libertad emancipatoria de la persona humana
v de los oprimidos al individualismo hedonista

Ya que Occidente puede asistir no tanto a la apoteosis de las
libertades y los derechos de la persona cuanto a la permisividad he-
donista propia del individualismo pequefioburgués que se entroniza
de nuevo a través del consumismo y de la filosofia del tener mas que
del ser, y de la imagen o apariencia mas que de la realidad. Asi la
participacidn personal en la sociedad puede degenerar en rutina y
desinterés generalizados.

5.° De la cultura extendida universalmente al dominio
de los Medios de Comunicacion Social

También, en un sentido muy preciso, se puede decir que la cultu-
ra actual es una mezcolanza en la que el producto final tiende a la
baja. En efecto, ya no es la cultura de las Universidades y de los
libros sino la cultura de los media. No es la cultura de los estudiosos
sino la de la gente de la calle. No es la cultura de la razén sino la del
subjetivismo («me gusta»/«no me gusta»), y por eso he dicho que la
cultura actual sufre brotes de irracionalismo. Nuestra cultura es light
en el sentido de batiburrillo %, en el que todo vale y todo es lo mis-
mo. Los media mas populares —Radio y TV— no presentan barre-
ras a la recepciéon de su mensaje, el cual no necesita ser des-codifi-
cado sino simplemente «visto», como un espectaculo. Los media son
para todos **. En cambio un libro presenta la barrera del «saber leer»
y debe ser descodificado. Como contrapartida, los media producen
una cultura o subcultura de bajo potencial. Esta hecha de apariencia,
mas que de realidad; de bisuteria, mas que de joyeria.

Alguien la ha Hamado nueva cultura popular, y esta calificacion
puede aceptarse mientras quede claro que la antigua cultura popular
brotaba de la entrafia del pueblo, al paso que la nueva brota de los
media, o esta ligada a ellos. En definitiva, se la puede llamar popular
no por su origen, sino porque llega literalmente a todo el mundo.

# TORNER, C., He callat i per aixo he cregut, en Els valors dels professionals de la
cultura a Catalunya (Barcelona 1995), p.124.

% Ver en BAGET 1| HErMms, J. M., Historia de la Televisié a Catalunya (Barcelona
1994), p.147, de qué modo la competitividad impele a las emisoras de TV a emitir
programas de nivel muy «popular».
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10. El discernimiento teologico de 1a Modernidad ;ve posible
la inculturacién del cristianismo en ella?

El analisis de la Modernidad que acabo de realizar, con la ayuda
de los materiales aportados por la «doctrina social de la Iglesia» y
con la ayuda de los filosofos, de la historia y de la razon (como diria
Melchor Cano) permite concluir lo siguiente:

1.° Hay muchos afluentes en el rio de la Modernidad: el actual
bienestar de Occidente; la democracia, la libertad y los derechos del
hombre; el espiritu critico que tiende o bien a buscar y desvelar los
origenes de la verdad, o bien a crear ideologias racionalistas o de la
inmanencia. Esta ubicaciéon de la Modernidad en la filosofia de la
inmanencia —en el racionalismo, bajo cualquiera de sus formas—
es la dimension «moderna» ante la cual la Iglesia reacciona vigoro-
samente: en forma un tanto visceral en el «Syllabusy» (1864); en for-
ma mas filosofica en la primera Constitucion del Concilio Vatica-
no I, Dei Filius, revalorizada hoy dia por los tratadistas de teologia
fundamental 3'.

2.° A pesar de todas las ambigiiedades, limitaciones y errores
(entre los que cuento las ramas agnosticas o nihilistas de la Moder-
nidad), el discernimiento positivo con el que Gaudium et spes valora
la Modernidad como logro de bienestar y de cultura universales, co-
mo logro de democracia, libertad y derechos humanos e, incluso,
como logro del espiritu critico, sefiala para la Iglesia un camino
claro de inculturacion en la Modernidad. Un camino que ——junto
con las sombras (que he procurado no disimular)— sabe leer los
logros y valores como siembra del Logos divino en la historia.

No podemos, en efecto, retroceder en un sentido pre-moderno
como si los valores mencionados hubieran de ser negados. No pode-
mos ofrecer ni siquiera la sombra de una coartada a los fascismos y
a los totalitarismos, de cualquier clase, que niegan la persona huma-
na. La Iglesia, sin condenar a su época —por ser suya, porque la
ama y porque Jesis quiere salvar y no condenar °2—, esta llamada,
en todo caso, a ejercer la critica profética que sefala, por ejemplo, el
peligro de un desarrollo indefinido que ponga en peligro el equili-

31 Ver, sobre todo, PoTT™MEYER, H. 1., «Dei Filius»: Senso di un cammino e sua
attualita, en el Congreso Internacional de Teologia Fundamental a los 125 afios de la
Dei Filius (Roma, Pontificia Universita Gregoriana, 25-30 septiembre 1995). También
LaTOURELLE, R., Théologie de la Révélation (Bruselas 1969); SECKLER, MaX, Teologia,
Scienza, Chiesa (Brescia 1988); Corso di Teologia Fondamentale (Brescia 1990);
FisicHeLLA, R., La Rivelazione (Bolonia 1985); traduccion espaiiola: La Revelacion
(Salamanca 1989); Introduzione alla Teologia Fondamentale (Casale Monferrato
1993); Kern, W., PoTTMEYER, H. J., SECKLER, MaX (Eds.), Corso di Teologia Fonda-
mentale, 11, Trattato sulla Rivelazione (Brescia 1990).

52 ConciLio ProviINCIAL TARRACONENSE, Tema I, Resolucion 1.
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brio ecologico. O el ya mencionado rompimiento de la matriz reli-
giosa >3, O la fragmentacién de la matriz cultural, constituida por la
trenza de los trascendentales: lo Verdadero, lo Bueno, lo Bello, vivi-
dos segun la tradiciéon de cada pueblo.

3.° La Modernidad probablemente ha vivido sus crisis mas pro-
fundas en las fechas emblematicas del mayo francés (1968), de la
crisis energética (1973), que pronto se convirtié en crisis cultural,
con la pérdida de credibilidad de las ideologias fuertes, culminada en
el derrumbamiento del «muro de Berlin» y de la misma URSS en
1989 4. Entonces se habld abundantemente de posmodernidad 3,
que —desde 1987— presenté no tanto como una etapa antimoderna,
sino como la Modernidad misma en estado de crisis:

«La edad posmoderna parece ser ¢l marco espacio-temporal con-
temporaneo en el que han pasado, y estdn pasando aun, una serie de
acontecimientos que repercuten ideoldgicamente en unas mentalida-
des constituidas por una mezcla hasta ahora inusual: avance tecnolo-
gico y conservadurismo, neoindividualismo y falta de utopia e in-
creencia. Socialmente, dichos acontecimientos tienden a la aparicion
de nuevas clases sociales y a la correlativa transformacion de las
hasta ahora existentes (burguesia y proletariado) asi como a la for-
macion de nuevas marginaciones, que pueden reducirse a la ya fa-
mosa sociedad de los dos tercios, en la que un tercio tiende a un
estat;to social marginado o, en todo caso, muy poco participati-
vo»

(Ha pasado ya la oleada de «pensiero debole» de la llamada Pos-
modernidad? Es muy dificil de afirmar, pero lo cierto es que ahora
vemos desde una perspectiva cercana, pero como algo que segura-
mente ha pasado ya, esa mezcla de pensamiento débil y critico: esa
formidable crisis en el proceso o procesos de la Modernidad; esa
mezcla de conservadurismo economicista, de tecno-cientifismo anti-
utépico, de reduccion de las filosofias de la sospecha a la sospecha

3 La misma Modernidad ha vivido, al menos, cuatro etapas en relacion con lo
religioso: 1.* Religion en los limites de la razon (Kant). 2.* Contra la religion (Feuer-
bach). 3.* Sin la religion (el laicismo contemporaneo). 4.* Respeto al espacio de lo
religioso (la pos-modernidad no nihilista).

* En ¢l momento de mandar a la imprenta este libro —final de 1995— se esta
viviendo la actual crisis francesa en la que el significado de la accidén del gobierno es
remodelar ¢l Estado del bienestar y el significado de las huelgas es el de defender su
vigencia. El resultado de esta crisis es incierto.

% Ver las obras citadas de Lyotard y Habermas, asi como la de Trias, E., La
aventura filosofica (Barcelona 1988)., y VatTimo, G., La fine della Modernita (Turin
1985).

¢ Rovira BEeLLoso, J. M., Valores v contravalores de la modernidad v su inc iden-

cia en el mundo de la fe, en «Pastoral Misionera» n. 162 (Madrid 1989) p.31. Ver F ST
cultura al nostre temps (Barcelona 1987), p.155. & L,
/&
A
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de que no hay otro fondo de la realidad mas que el que se puede
atrapar con el utillaje tecno-cientifico capaz de captar tan solo la
dimension material-cuantitativa de lo real. Esa dimension es la unica
reconocida por una sociedad de resultante agnostica. La cual, mas
que ser agnostica por conviccion racional, lo es porque no tiene otro
método y otros objetos de medicion y de valoracion que los que
conducen a captar la mencionada dimension material-cuantitativa
del mundo.

Todo ello indica la siguiente opcion: el objetivo de la Iglesia no
es el de retrotraer la cultura actual hacia un punto pre-moderno, sino
el de entrar en el proceso multiple de la Modernidad con la aporta-
cion de la fe esperanzada que actia por el amor y con el discerni-
miento sereno y radical que lleva consigo la persona viva de Jesu-
cristo, Sefior. Al dibujar esta opcidn creo que estoy reproduciendo la
estructura de la primera parte de Gaudium et spes, la cual acepta la
época moderna, ¢ insiste —al final de cada capitulo de analisis— en
el punto de vista y en la dimension que la persona de Cristo apor-
ta ¥7. Esto es algo que la teologia puede decir ante la situacion cultu-
ral del tiempo presente, en cuanto esa teologia es agente inculturador
del cristianismo en el mundo y, a su vez, magnitud inculturada «en-
carnada» en nuestra cultura. He procurado tratar a fondo el problema
de la inculturacion de la fe en el Occidente. Queda el problema in-
gente de la inculturacion de la fe en las restantes culturas, sobre todo
de Asia y de Affica. La bibliografia reciente es abundantisima y los
problemas estan pidiendo la mano del especialista 8.

57 Concilo VaTticano I, Gaudium et spes, n.22; 32; 38; 45.

% Ver, entre otros: AKLE, Y., KABASELE, F., Der schwarze Christus, Wege afvika-
nischer Christologie (Friburgo de Br. 1989); Barasuriva, T., Planetary Theology
(Maryknoll 1984); ChunG Hyun Kyuna, Struggle to be the Sun again: Introducing
Asian women'’s theology (Maryknoll 1990); Hopkins, D. N., Black theology USA and
South Africa (Maryknoll 1989); Imasocie, O., Guidelines for Christian Theology in
Africa (Achimota 1983); MichaLson, C., Japanese contributions to christian theology
(Filadelfia 1960); NGINDU MUSHETE, A., Les thémes majeurs de la théologie afvicaine
(Paris 1989); Pieris, A., Une théologie asiatique de la libération (Paris 1990); edicion
espafiola: E/ rostro asidtico de Cristo. Notas para una teologia asidtica de la libera-
cién (Salamanca 1991); RicHARD, P., Raices de la teologia latinoamericana. Nuevos
materiales para la historia de la teologia (San José 1987); Rota, T., La teologia
africana (Andria 1984); YEvanGog, A. A., Theologia crucis in Asia (Amsterdam
1987).
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11. Algunas cuestiones de hecho
1.2 ;Cudles son las fronteras de la inculturacion?

Creo que las mas importantes son dos: la de la comunicacion de
las culturas y la del ecumenismo.

a) El problema de la comunicacion de las culturas tiene de he-
cho y casi siempre una dificultad de base: que no hay simetria per-
fecta entre las dos culturas que se ponen en comunicacion, puesto
que una suele desempeniar el papel de cultura dominante y la otra de
dominada. ; Tiene esto incidencia en ¢l tema de la inculturacion de la
fe? Si, y mucha. Ya que, en efecto, la fe no se ofrece quimicamente
pura a una cultura determinada. La fe se ofrece ella misma «encar-
nada» o inculturada ya en una cultura, por ejemplo la europea, que
durante el siglo x1X ejercio el papel de cultura dominante, dando
lugar al fenémeno del colonialismo cultural, en el cual la cultura
europea u occidental se imponia, sin mds, al pais considerado como
culturalmente mas pobre. Hoy dia, cuando —por reaccion a seme-
jantes abusos— se habla de que ha dejado de existir el eurocentris-
mo cultural, entiendo que ¢llo no quiere decir que la cultura occiden-
tal sea despreciable y que las culturas antafio periféricas hayan de
prevalecer, también sin mas, ante Occidente. Lo que se quiere decir
es que debe prevalecer el tantas veces evocado principio de encarna-
cion, segun el cual no deben eliminarse o eclipsarse la tradicion,
costumbres o genio cultural de un pueblo, a menos que conste con
evidencia que se trata de algo aberrante, dafiino en concreto para las
personas. :

b) Unidad y pluralismo ecuménico. De la comunicacion cultu-
ral se pasa a la otra frontera, la del ecumenismo. En efecto, el lema
«una fides, plures theologiae» supone que cada vez aparece mas cla-
ro el nucleo vertebrador o acontecimiento central de la fe, que no es
otro sino el triple modo de darse Dios a los hombres, como Padre
universal, como Palabra que se encama y se anonada en el misterio
pascual, y como Espiritu de Amor comunicado a los corazones, todo
ello segun el eterno modo de darse propio de Dios en si mismo,
como Padre, como Imagen filial, y como Espiritu de Amor unitivo.

El Concilio Vaticano I1, en efecto, no solo recomienda que «al
comparar las doctrinas, recuerden que existe un orden o “jerarquia”
en las verdades de la doctrina catdlica» %%, sino que afirma que este
orden o jerarquia de verdades tiene su raiz en «el diverso enlace de
tales verdades con el fundamento de la fe cristiana» . El problema

% ConciLio VaTticano 11, Unitatis redintegratio, n.11,
© Tbid.
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de la inculturacidn se convierte asi en problema ecuménico cuando
se trata de comparar entre si las formulaciones o enunciados (aser-
ciones teologicas o ritos litdrgicos) de las distintas regiones en las
que se ha inculturado la tnica fe. Cuanto mdas nos acercamos al fun-
damento de la fe, mas debe resplandecer la unidad de las formula-
ciones en las que se expresa la fe o la celebracion. Cuanto mas nos
alejamos del fundamento de la fe, es posible admitir una pluralidad
diversa de formulaciones. Esta diversidad no ha de suponer contra-
diccidn, puesto que un mismo Espiritu alienta, purifica y vivifica las
diversas formas que constituyen la «came», la «letra» o la «ley»
constituidas por las diversas culturas.

22 Los criterios y las etapas de la inculturacion

En este capitulo se ha ofrecido ya, bajo diversas formas, el crite-
rio fundamental de inculturacion, que no es otro sino el criterio de la
encarnacion, segin el cual la fe se incardina en una cultura determi-
nada para iluminarla y elevarla. Segun el criterio de la encarnacion,
pueden y deben asumirse aquellos elementos de cada cultura que no
estén claramente marcados por el pecado, es decir, por la inhumani-
dad. Este criterio cuenta con una larga historia.

En el siglo xvi, la Congregacion De Propaganda Fide emana un
documento (1659) en el que se ofrece ya la relacién entre la fe cris-
tiana y las culturas en las que se siembra esa fe:

«No pongais ningin celo ni presentéis ningin argumento para
convencer a estos pueblos de que cambien sus ritos, sus costumbres
y sus formas de vivir, a no ser que vayan claramente en contra de la
religion y de la moral» .

Este criterio primordial permanece, no sin contradicciones, en la
historia de la Iglesia: en el siglo XX conoce una clara explicitacion
que empieza con las enciclicas Maximum illud (1919) y Rerum Ec-
clesiae (1926), de Pio X1, donde se dan «normas claras para promo-
ver una mejor adaptacion del evangelio a las tradiciones y al caracter
de cada pueblo» %. Pio XII, en su primera enciclica, Summi Pontifi-
catus, de 1939, explicita el criterio ya secular ©, que sera literalmen-
te asumido en la Constitucién del Concilio Vaticano Il Sacrosanc-

® Citado en «Union Missionnaire du Clergé», Le Siége Apostolique et les Missions
(Paris 1959), en CarrIER, H., Inculturacion del Evangelio, en Diccionario de Teologia
Fundamental, p.702.

2 Ibid., p.703.

% «Todo lo que, en las costumbres de los pueblos, no esté ligado indisolublemente
a supersticiones y errores debe ser examinado con benevolencia y, a ser posible, ser
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tum Concilium 4, por lo que a la liturgia se refiere, y en el famoso
n.49 de Gaudium et spes. Este nimero evoca dos principios bésicos:
el principio de encarnacion, segin el cual la Iglesia puede entrar en
comunidn con las diversas culturas, y el de trascendencia, segin el
cual la Iglesia no esta ligada de manera indisoluble a ninguna raza o
nacién, a ninguna costumbre antigua o reciente.

El principio de encarnacién —segun el cual no se trata de impo-
ner uniformidad sino de respetar y asumir en el universo de la fe las
peculiaridades expresivas de cada pueblo, en aquello que no estd
indisolublemente ligado al error— se muestra como criterio basico
y fundamental, debido a la constancia y repeticion por parte del Ma-
gisterio (desde 1659 hasta nuestros dias). Aparece como una verda-
dera superacion del principio de la romanizacién, segin el cual Ro-
ma impuso lengua, derecho y cultura, lo que supuso seguramente
una gran elevacion cultural, porque se trataba de unos bienes de va-
lor universalmente reconocido. Pero aqui juega otro principio maés
alto todavia: el de la encarnacion o inculturacién. Por eso tiene va-
lor que la primera enciclica de Pio XII, el pontifice «romano de Ro-
ma», supere explicitamente, en 1939, el principio de romanizacion.
En la cuestion de la relacion entre fe y cultura, juega el principio una
sola fe (o una sola liturgia) expresada de modos distintos, adapta-
dos al saber y al sentir de cada pueblo. Slo asi se pueden evitar
episodios misionologicos tan lacerantes y sutiles como fueron las
cuestiones de los ritos chinos propugnados por el P. Ricci o de los
ritos malabares que proponia el P. De Nobili, durante el pontificado
de Benedicto XIV 6,

Quisiera ofrecer, en la linea de Hervé Carrier, otros tres criterios
subordinados al anterior :

conservado intacto». Evangelii praecones, también de Pio XII (1951), perfila las
mismas ideas.

¢ «LaIglesia no pretende imponer una rigida uniformidad en aquello que no afecta
ala fe o al bien de toda la comunidad, ni siquiera en la liturgia; por el contrario, respeta
vy promueve el genio y las cualidades peculiares de las distintas razas y pueblos.
Estudia con simpatia y, si puede, conserva integro lo que en las costumbres de los
pueblos encuentra que no esté indisolublemente vinculado a supersticiones y errores,
y aun a veces lo acepta en la misma liturgia, con tal que se pueda armonizar con el
verdadero y auténtico espiritu litargico» (SC n.37). Como puede verse en el fragmento
que he puesto en cursiva, se trata de una cita implicita de la enciclica de Pio XII, Summi
Pontificatus.

¢ Ver un resumen, claro y ponderado, de la cuestion en Santos, A., El problema
de la inculturacion en China, y El problema de la inculturacion en la India, en OBRAS
MisionaLES PoNTiFICIAS DE EspANA, La Misionologia hoy (Estella, Navarra 1987),

.382-445.

P CARRIER, H., Inculturacion del Evangelio, en Diccionario de Teologia Funda-
mental (Madrid 1992), p.705-706.
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a) Distinguir fe y cultura. Es una precision que afecta al prin-
cipio de trascendencia: la cultura es la sabiduria de los pueblos. La

fe es la aceptacion de la «locura» y el «escandalo» del amor de Dios

a los hombres, que se convierte en esperanza trascendente y en fun-
damento de una nueva vida. No quisiera ahondar en la disociacién
entre fe y cultura, pero si ponderar que la fe es de libre aceptacion ¢7,
mientras la cultura es el humus natural en el que todo el mundo vive.

De ahi se deriva una consecuencia practica. Es cierto que la cul-
tura empapada de religiosidad suele evitar obsticulos al creyente;
como es cierto, asimismo, que la cultura de signo agndstico suele
erosionar la fe (o el gozo de la fe) de los creyentes. Pero no hay una
relacion fatal y determinante entre cultura religiosa ambiental y fe
cristiana personal, como si la cultura de signo religioso promoviera
necesariamente la fe personal y como si la cultura mestiza la apa-
gara.

Por eso, tal vez suenen un tanto duras algunas frases de la apor-
tacion de Hervé Carrier al Diccionario de Teologia Fundamental
(1990) %8, frases que, en cambio, faltan en el libro Evangile et cultu-
res (1987), que cuidadosamente las evita. Hervé Carrier parece esta-
blecer, en el Diccionario, una doble punta igualmente prioritaria en
la mision evangelizadora de la Iglesia: una punta dirigida hacia la
conversion de las personas, y otra dirigida hacia la evangelizacion de
las culturas.

Es cierto que el evangelio es creador de cultura ®. Pero la evan-
gelizacion de la cultura se consigue principalmente a través de la
conversion personal, como lo entiende el mismo Hervé Carrier en
Evangile et cultures (1987), su obra anterior mas matizada 70

% Ver KIERKEGAARD, S., Diario, 1853, X5 A 97, citado en SeveriNo, E., Pensieri
sul Cristianesimo (Milan 1995), p.32. Para Kierkegaard, la fe s6lo puede dirigirse a la
persona individual, no es, como el judaismo, una «religion nacional». Entre el escollo
del nacional-catolicismo y el escollo del individualismo descarnado navega la barca de
la Iglesia.

* Las frases son éstas: «La fe esta destinada a impregnar toda cultura humana, a
fin de salvarlas y de elevarlas segin el ideal del evangelio. Mds atin: la fe no se vive de
verdad mds que cuando se hace cultura, es decir, cuando transforma las mentalidades
y los comportamientos» (o.c., p.705). He subrayado la parte que me parece un tanto
discutible. La fe cristiana fue vivida en plena cultura del paganismo durante tres siglos
al menos. Este periodo en el que la fe es fe, podria ser semejante al que ahora vivimos.
La otra frase pertenece a otro articulo de H. Carrier —Evangelizacion de la cultura—
en el mismo Diccionario de Teologia Fundamental, p.448: «No basta solamente con
llegar a los individuos, uno por uno; es también la colectividad a la que hay que
alcanzar en su cultura para evangelizarla. [...] Asi pues, el Evangelio se dirige a la vez
a la conciencia individual y colectivar.

% Asi lo afirmaba Juan Pasro II, Discurso a la UNESCO, 2.V1.1980.

" CARRIER, H., Evangile et cultures (Ciudad del Vaticano 1987); edicién catalana:
Evangeli i cultures (Barcelona 1992), p.98: «Si bien es verdad que solo las personas
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Otra cosa es la preocupacion de la Iglesia por abrir ventanas ha-
cia la trascendencia en el seno de culturas de signo secularista con
prevalencia agndstica. He sefialado en otro escrito algunas de estas
ventanas abiertas al horizonte trascendente: el arte, la mas gratuita y
terapéutica de las actividades humanas; el testimonio publico de los
cristianos a través de la radical honradez de vida y, sobre todo, a
través del amor fraterno y solidario; el silencio interiorizado del que
nace la actitud de respeto al otro y al diferente, sin olvidar en abso-
luto la «ventana» de los medios de comunicacion, alli donde la secu-
larizacién ha creado una cultura pricticamente pagana o agndstica,
ampliamente privada de signos de trascendencia 7. En este sentido
se entiende la afirmacion de Juan Pablo II:

«No podemos dejar de evangelizar: muchas regiones, muchos
ambientes culturales son todavia insensibles a la buena noticia de
Jesucristo. Pienso en las culturas de extensos espacios del mundo
que todavia viven al margen de la fe cristiana. Pero también pienso
en amplios sectores culturales en los paises de tradicion cristiana
que, hoy, parecen indiferentes —si no refractarios— al Evange-
lio» 7.

El mismo H. Carrier lo resumira en una frase afortunada: «Los
cristianos, hoy, toman conciencia de que la cultura se ha convertido
en un campo de evangelizacion» 7. Esta metafora del campo —y,
correlativamente, de la siembra— aparta de nuestra mente las ima-
genes bélicas de cruzada cultural, que no sélo pueden ser contrapro-
ducentes, sino que no se avienen con la expansion del enuncio expli-
cito y a la vez testimonial del evangelio.

b) Salvar la unidad (de la fe y de la comunion eclesial) y el
pluralismo (de opiniones y de sistemas teologicos). Dos Papas han
hecho aportaciones famosas al respecto: Juan XXII distingue clara-
mente que una cosa es «el deposito mismo de la fe, es decir, las
verdades que contiene nuestra venerada doctrina [“pura ¢ integra™] y

pueden realizar el acto de fe y convertirse, recibir el Bautismo y los demas sacramen-
tos, adorar y contemplar a Dios, no es menos justo reconocer que la accion evangeli-
zadora también puede llegar al corazon de las culturas, por medio de las personas».
Esta cursiva es del autor y sefiala, a mi modo de ver, la posicion justa: el princeps
analogatum de la evangelizacion es el ofrecimiento de la fe a las personas; analoga-
mente se puede hablar también de la evangelizacion ofrecida a las culturas, como lo
sugiere Carrier, sobre todo cuando afirma explicitamente que la evangelizacion de las
culturas se realiza por medio de las personas.

7' He tratado este punto en Entre la fe i la cultura, cap on anem?, Inauguracion del
Curso 1955-1956 de la «Fundacion Joan Maragall», Cristianismo y Cultura (Barcelona
1995).

72) Juan PaBro 11, Discurso al Consejo Pontificio para la Cultura, 15.1.1985.

7 CARRIER, H., Evangeli i cultures (Barcelona 1992), p.98.
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otra la manera como se expresa» '*. Por su parte, Pablo VI sefiala el
ejemplo de unidad y pluriformidad de las Iglesias orientales:

«Precisamente en las Iglesias orientales es donde se encuentra
anticipada y perfectamente demostrada la validez del esquema plura-
lista, de forma que las investigaciones modernas, que tienden a veri-
ficar las relaciones entre el anuncio del evangelio y las civilizaciones
humanas, entre la fe y la cultura, encuentran ya significativamente
anticipadas en la historia de estas venerables Iglesias unas elabora-
ciones conceptuales y unas formas concretas ordenadas a este bino-
mio de la unidad y la diversidad» 7.

Por su parte, el Concilio Vaticano II, sobre todo en las Constitu-
ciones Lumen gentium ', Sacrosanctum Concilium 7 y Gaudium et
spes™, y en los Decretos Ad gentes® y Unitatis redintegratio ®°,
ofrece los criterios de unidad y pluriformidad que tan sélo un sufi-
ciente rodaje practico puede introducir de modo normalizado en la
Iglesia latina.

¢) Instaurar el andlisis cultural. Con el rango de una nueva
disciplina teoldgica, aparece la necesidad de instaurar un andlisis
cultural. Por él entiendo la actitud de la teologia catolica que se atre-
ve a discernir una cultura determinada ®!, a base de la reflexién mis-
ma que la Iglesia —sobre todo en su «doctrina social»— ha ido te-
jiendo. Y a base de aplicar el analisis filoséfico, conducido por la
razon humana, a la historia reciente. (Hasta el final me impongo el
respeto al esquema de los Loci de Melchor Cano en todo lo que me
parece justo y fecundo.) Asi se comprende mi intento de analisis y
de discernimiento de la Modernidad, con el objeto de contemplar las

" Juan XX, Discurso en la inauguracion solemne del Concilio Vaticano 11,
11.X.1962.

5 Pasro VI, Discurso al Colegio Griego de Roma, 1.V.1977. Citado por CARRIER,
H., en Diccionario, p.706.

%6 ConciLio VaticaNo 11, Constitucion dogmatica Lumen gentium, n.21-22, sobre
el Colegio Episcopal y la unidad de todo el ministerio en su cabeza, Cristo Jesus; ver
también n.25. 27. 28. Nota explicativa previa, sobre la colegialidad y unidad de los
ministerios.

77 Conciuio Vaticano [, Constitucion Sacrosanctum Concilium, n.37.

% Gaudium et spes, n42 y 44, sobre la unidad, n.74-75, sobre la pluralidad (de
pareceres) y sobre el equilibrio de los derechos de las personas y del bien comun de los
derechos individuales.

" Ad gentes, n.22, sobre la diversidad en la unidad, es decir, sobre el principio de
inculturacion y la pluralidad de culturas teologicas.

8 Ver la mencionada reflexién de Unitatis redintegratio, n.11, sobre el fundamen-
to de la fe, centrado en Jesucristo.

81 «La inculturacion del evangelio en las sociedades modernas exigira un esfuerzo
metddico de investigacion y de accion concertadas» (ComisiON TEOLOGICA INTERNACIO-
NAL, La fe y la inculturacion, Ciudad del Vaticano 1988).
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posibilidades reales de inculturacion en ella del cristianismo. El re-
sultado de mi analisis y discernimiento era sencillo y, sin duda, feo-
logico- 1a Iglesia mas que retrotraerse a la pre-modernidad, que su-
pone negar unos logros incuestionables e irreversibles ya sefialados,
mas que bendecir una posmodernidad en la que todo vale y nada
vale, porque «no hay grandes palabras» y todo mensaje queda redu-
cido a un discurso relativo y débil, creemos que puede y debe optar
por aceptar la gran corriente de la Modernidad en donde la fe cris-
tiana, siempre idéntica a si misma, pueda «encarnarse» o incultu-
rarse como venero trascendente de los valores evangélicos, capaces
de configurar la persona humana sobre la base de la fe, la esperanza
y el amor. A partir de aqui, la fe llegara a inspirar, sin duda, la
cultura ambiental.

El mantenimiento tedrico y practico de estos u otros criterios se-
mejantes permite ser mas cautos y pragmaticos en el momento de
dibujar modelos y etapas de inculturacion, ya que —en definitiva—
estas etapas vendran impuestas por la aplicacion honesta e inteligen-
te de los criterios sefialados. Esto puede verse comparando las etapas
de la’evangelizacion propuestas por M. de C. Azevedo #2 con los
criterios que acabo de enumerar en el apartado anterior: el contenido
que Azevedo seflala a las efapas de la inculturacion y el que H. Ca-
rrier 0 yo mismo sefialamos a los criterios es sustancialmente coin-
cidente.

d) Teologia en los paises de Afvica y Asia. Podria considerar-
se signo de nuestro tiempo el hecho de la aparicion de una rica bi-
bliografia que tiende a pensar los argumentos tradicionales de la fe
desde regiones donde apenas existia pensamiento teologico, en espe-
cial América Latina, Asia y Africa. Hemos hablado ya en el capitulo
quinto (Las mediaciones de la Teologia), a propésito de la Teologia
de la Liberacion, de la teologia en Latinoamérica. Es el momento de
dejar constancia de un breve apunte bibliografico sobre las teologias
recientes surgidas en Africa 83 y en Asia 8.

82 Azevepo, M. b C., Inculturacion. 1. Problematica, en Diccionario de Teologia
Fundamental (Madrid 1992), p.698-701.

# Para la primera generacion (1968-1977) ver FaceLina, R, RWEGERA, D., African
Theology. International bibliography 1968-1977 indexed by computer (Estrasburgo
1977). Posteriores a 1977 son, por orden cronologico: PoBet, J. S., Grundlinien einer
afiikanischer Theologie (Gotinga 1981); IMasocig, O., Guidelines for Christian Theo-
logy in Africa (Achimota 1983); Dickson, K. A., Theology in Africa (Londres 1984);
Nvawmiri, Cu., Christ as our ancestor - Christology from an Afiican perspective (Gwe-
ru, Zimbabwe 1984); Rota, T., La teologia africana (Andria 1984); ROCKER, H.,
Afrikanische Theologie. Darstellung und Dialog (Innsbruck-Viena 1985); MUZAREWA,
G. H., The origins and development of African Theology (Maryknoll-Nueva York
1985); Youna, J. U., Black and African Theologies (Maryknoll-Nueva York 1986);
Bukasa, I, Hitimana, J., Chemins de la Christologie africaine (Paris 1986); ITUME-
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Las Facultades de Teologia de Roma registraron a partir del final
de la Segunda Guerra Mundial (1948) el fendmeno del incremento
de estudiantes asidticos y africanos. Especialmente a partir de los
afios sesenta se llegaba a un tanto por ciento elevado de alumnos y
alumnas de los continentes de Asia y Africa. Hoy dia, este fendomeno
se pone de manifiesto en una cosecha de publicaciones que constitu-
yen una segunda generacion de tedlogos, mas académicos con res-
pecto de la primera generacion, mas retvindicativa tanto de la negri-
tud o de la identidad asiatica ante la teologia blanca como de la
liberacién social de los respectivos pueblos oprimidos. Todo contri-
buira, sin duda, a la dificil meta: Una fe, una Iglesia, diversas teolo-
gias .

LENG, )., The unquestionable right to be free. Black Theology from South Africa
(Maryknoll-Nueva York 1986); Buio, B., Afrikanische Theologie in ihren gessell-
schaftlichen Kontext (Disseldorf 1986); Trompr, G. W., The Gospel is not Western.
Black Theology from the Southwest Pacific (Maryknoll-Nueva York 1987); Era, J. M.,
Mein Glaube als Afrikaner. Das Evangelium in schwarz-afrikanischer Lebenswirkli-
chkeit (Friburgo de Br. 1987); AKLE, Y., KABASELE, F., Der schwarze Christus. Wege
afrikanischer Christologie (Friburgo de Br. 1989); Horkins, D. N., Black Theology
USA and South Africa. Politics, culture and liberation (Maryknoll-Nueva York 1989);
NGINDU MUSHETE, A., Les thémes majeurs de la théologie africaine (Paris 1989),
FeLDER, C. H., Story the road we trod: African American biblical interpretation (Min-
neapolis 1991); WALKER, T. jr., Emprover the people. Social ethics for the African-
American Church (Maryknol}-Nueva York 1991); Buio, B, Africa e morale cristiana
(Roma 1994).

# MicHaLson, C., Japanese contributions to christian Theology (Filadelfia 1960);
CHaNG CH’UN-SHEN, A. B., Dann sind Himmel und Mensch in Einheit (Friburgo de Br.
1984); BaLasuriya, T., Planetary Theology (Maryknoll-Nueva York 1984); ArREvaro,
C. G., Den Glauben neu Verstehen. Beitrdge zu einer asiatischen Theologie (Friburgo
de Br. 1987); YEVANGOE, A. A., Theologia Crucis in Asia (Amsterdam 1987); FABELLA,
V., Park, S. A. L. (Eds.), We dare to dream: doing theology as Asian women (Hong-
Kong 1989); CuunG Hyun Kyune, Struggle to be the Sun again. Introducing Asian
women’s Theology (Maryknoll-Nueva York 1990); Pieris, A., Une théologie asiatique
de la libération (Paris 1990); edicion castellana: E/ rostro asiatico de Cristo. Notas
para una teologia asiatica de la liberacion (Salamanca 1991).

8 Ver FITzpATRICK, J. P., One Church, many cultures. Challenge of diversity (Kan-
sas City 1987); CoLeGio MAximo DE SaN Josk (Facultad de Teologia de El Salvador),
Evangelizacién de la cultura e inculturacion del evangelio (Buenos Aires 1988).
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