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No es excesivo afirmar que la realidad del insondalle iste-
rio de Cristo ha sido en estes afios al tema privilegiado v preferi-
do de la reflexion teclégica de la fylesia. Fareciera que con todo
cuanto S8 penst y 2xpresé a traves dg fos siglas acerca del Hijo de
Dios, hecho hombre, muerto y resucitado, se hubiera annado un
enorme espectro temdtica v que cada uno de sus planos hubiera
sido de nuevo reflexionade, examinado y ampliado. Esta tarea
comparté muchas veces glementos inéditos y novedad de enfo-
ques y puntas de vista.

fuanto de bueno se ha idicho y escrito acarca dsl Senor Je-
sis constituye una vercadera rigueza. Pero también es menestsr
reconocer gue durants estos anos fueron como lanzadas al voieo
varias incertidumbres;, gue lamsentahlemente en demasiadas oca-
siones la figura de Cristo fue desfigurada o maltrecha, cuando no se
le negaran rasgas gue la fe e [a fglesia acentd y predica desde siem-
pre como innagables g imprescindibizs de! Fostro del Salvador,

Un encusntro sabre Cristelogia, por obvias razones, debia
circunscribirse ¢ pocos temas. £z lo qua el CELAM cancreté en
Rio de Jansiro durante las dftimos dias de agosto y primeras de
Septiemire del afio en cursa, can la digna preseacia y muy valiosa
colaboracion del Sefior Cardenal Joseph fatzinger, Prefecto de la
Sagrada Congregacion para fa Doctring de la Fe. Este volumen con-
tiene los estudios presentados en dicho Encuentro,



Por razones ajenas a nuestra voluntad algin tema expuesto
en aquella ocasion no aparece en el libro, Lamentamos que serias
urgencias hayan impedido al autor una redaccion definitiva.

Quiera el Padre que el Espiritu del Serior Resucitado haga fruc-
tificar con su gracia la lectura serena y reflexiva de estas paginas.

+ ANTONIO QUARRACING
Secretario General del CELAM

ORIENTACIONES CRISTOLOGICAS

Joseph Card. Ratzinger
Prefecto de la Sagrada Congregacion
para la Doctrina de la Fe



En los tiempos que han seguido al Concilio las discusiones ya
no versan sobre cuestiones particulares de teologfa, sino que la dis-
cusion afecta los fundamentos mismos: cudl es la relacion entre el
testimonio de la Escritura y el dogma cristoldgico? Es el dogma una
verdadera exposicion de la Escritura o no? Quién fue realmente el
JesGs historico? Con qué derecho la Iglesia se llama cuerpo de
Cristo? Qué es hoy la imitacion de Cristo? Coémo se nos hace presen-
te su accion liberadora? De esta manera la sintesis teoldgica que
antes encontrabamos en la fe de Ia Iglesia, debe hoy adquirirse de
un modo nuevo para que vuelva a ser nuestra. Por tal razén se ha
impuesto un gran trabajo a la Iglesia y a la teologia de este tiempo,
y este Congreso tiene el propdsito de apartar algo. Por mi parte qui-
siera proponer algunas tesis que, a su manera, quizds puedan ofrecer
alguna orientacidn.

PRIMERA TESIS

Segiin el testimonio de la Sagrada Escritura el centro de la vi-
da y de la persona de Jesis es su continua comunicacion con el Pa-
dre.

La Iglesia naciente explicd de muchas maneras el misterio de
Jes(s y dio asi respueta a la pregunta: Vosotros quién decis que soy
yo? Asi lo designd, por ejemplo, con el titulo de profeta, hijo del
hombre, sierva de Dias, Cristo, es decir, Mesfas, Sefior, Hijo de Dios.
Todos estos titulos enuncian algo del misterio inagotable de Jesis y,
por tanto, cada uno a su manera, contribuye a la catequesis cris-
tiana. Por otra parte, la multitud de les titulos dio origen a la pre-



gunta: dénde esté el centro de este misterio? Hay algin titulo gue
lo comprenda todo? En realidad la Iglesia halld tal titulo principal
en la expresidn “Hijo”, o sea “Hijo de Dios”, que desde entonces
ocupa el centro de la confesidn cristiana.

Al elegir para la predicacion como principal este titulo de la
persona de Jes(s, la Iglesia era consciente de que no sobreponia a la
persona de Cristo algo ajeno, un oro mitico, como algunos dicen,
sino que entendfa que con ese titulo especialmente se expresaba
de la manera més exacta lo que fue el centro de la vida histdrica
de Jesis. Tados los evangelistas nos narran como la predicacion
y los milagros de Jesiis brotaron de su intima comunicacién con el
Padre, y como, al caer el dia se apartaba "'a un maonte'' para orar
salo (ex. gr. Mc. 1,35; 6,46; 14,32.35.39). De manera especial
subraya San Lucas esta narracion comdn de los evangelistas y c6-
mo los acontecimientos que constituyen el centro de la historia
de Jests proceden del nticleo mismo de su persona gue se mani-
fiesta en tales acontecimientos, y nos muestra como el nicleo es
su comunicacion con el Padre. Baste citar estos tres ejemplos.

1. El llamamiento de aquellos doce que estaban predestinados
a llegar a ser apostoles, que con su nimere expresaron el misterio del
pueblo de Dios que surgi‘é en otro tiempo de las doce tribus, debe
considerarse como el momento en que la lglesia- empezd a nacer.
Seglin San Lucas la noche que precedit a este acontecimiento la pasé
orando en el monte: el llamamiento procede de la oracidn, de la co-
municacidn del Hijo con el Padre. La Iglesia nace en la oracion en la
que Jesds se entrega al Padre y el Padre entrega todo al Hijo. En esta
fntima comunicacidén estd el primer origen de la Iglesia y su solida
firmeza.

2. El segundo ejemplo es la narracion acerca del origen de la
confesion cristiana. Jests pregunta a sus discipulos qué se dice de él

y qué piensan que €l sea. A esta pregunta, como sabemos, responde
Pedro con aquella confesion que atn hoy con él |a Iglesia pronuncia.
De esta confesion vive la Iglesia, porque en esta confesion se le mani-
fiesta junto con el misterio de Jesds, el misterio de la vida humana, el
misterio de la historia y del mundo, a partir del misterio de Dios.
Esta confesion une a la Iglesia y, como signo de esta unidad, Jes(s
an este momento a Simon, que hace tal confesion, le nombra vy le
designa Pedro. Por tanto, la canfesion de Pedro puede con razon lla-
marse el segundo pasfj en el nacimiento de la Iglesia. Urfa vez mas
nos muestra San Lucas cdmo Jests planted esta pregunta acerca
de suv identidad en el momento en que los discipulos erhpezaban a
hacerse presentes en la soledad de su oracién. Asf el evangelista
muestra como Pedro entendid y proclamd la intimidad de la persona
de Jests, cuando le vio orando en la soledad de su oracidn. La
identidad de Jesls se percibe, segln el evangelista, en su aracidn; la
confesién cristiana que entiende el misterio de Jesis e interpreta
rectamente su persona, nace de la participacion en la oracién de
Jesds, que es realmente una comunicacion fntima con Dios, s6lo ése
ve su intimidad y la entiende y sabe qué es seguir a Jesds. Aquél que .
habia visto esta intimidad de Jests con el Padre y en esta intimidad
habia descubierto su esencia, es designado Piedra de la Iglesia. La
Iglesia nace de la oracién,bafti,cipada de Jess. (Lc. 9, 18-20; cf. Mt.
16, 13-20). :

3. El tercer ejemplo es la transfiguracion de Jesds “en el mon-
te”. San Lucas muestra que este monte fue el monte de la oracion,
al cual entonces habia llevado consigo a Pedro, a Santiago y a Juan.
“Mientras oraba su rostro se transfigurd’ dice Lucas (9,29), dando
a entender como la transfiguracion manifestd lo que realmente
acontecié en la oracion de Jesds: la participacion de la gloria divi-
na vy, en esta forma, la revelacidn del verdadero sentido del Anti-
guo Testamento y de toda la historia. De esta participacion de la
gloria de Dios, que hace ver con {os ojos de Dios y descubre lo ocul-



to, proviene la predicacion de Jests. Asf la unidad de la revelacion
y de la oracitn en la persona de Jes(s aparecen claras, porque tan-
to ésta como aquella tienen su raiz en el misterio de fa filiacion.
Ademas la transfiguracion es en cierta manera segin los evangelis-
tas una anticipacion de la resurreccion y de la parusfa (cf. Mc. 9,1),
porque esta comunicacién con el Padre, que se muestra en la ora-
. .¢ion transfigurativa, es la razon por-la cual Jesis no puede perma-

. necer en la muerte y por qué toda la historia esta en sus manos. .

* Aquel a quien Dios habla, es el Hijo (cf. Juan 10, 33:36): mas el
* Hijo no muere. En esta forma San Lucas insinta que toda la Cristo-

logfa na es otra cosa que la interpretacion de la oracion de Jesds, y
: que toda la persona de Jesus estd contenida en su oracion.

4. Muchas cosas podrian afiadirse aqui tomadas de los otros
evangelistas. Quiero referirme brevisimamente solo a tres pasajes.

a) El primero s la oracién del Sefior en el Monte de los Olivos',
convertido ahora en el monte de su soledad con su Padre. La expre-
si6n “Abba”, que San Marcos nos transmite en lengua aramea tras-
. ciende totalmente la forma de orar de entonces y expresa una fami-
liaridad con Dios, que la tradicion judia considerd imposible y no
-permitida-a un hombre. De esta manera en esta sola palabra se expre-
“ sa la nueva y singular forma de relacion de Jests con Dios, de aquella
relacidn a 'a cual corresponde la palabra “hijo’ -mas que.cualquiera
otra palabra humana.

b) Llegamos asi al sequndo punto, o sea al uso general de las
expresiones “padre’’ e “'hijo"’ que encontramos en las palabras de Je-
sus. Jesus nunca llama “hijos’” o “hijo”" a los discipulos 0 a los de-
més hombres de la misma manera que a s{ mismo se designa ‘hijo"’.
Igualmente la expresién "Mi Padre’” siempre se distingue de la gene-
ral paternidad de Dios con relacién a los hombres. La expresion
“Padre nuestro’ se pone en boca de los discipulos v establece una

participacidn de los discipulos en la relacion especial de Jesds con el
Padre, sin que ello implique la supresion de la diferencia de las rela-
ciones. En todas las palabras v hechos de Jes(s esta relacion con el
Padre siempre aparece presente y siempre actual, se da a entender
que todo su ser estd puesto en esta relacion.

¢) Esta relacionalidad que constituye (ntimamente la persona
de Jests aparece ng s6lo en las diversas farmulas en las que usa la pa-
labra "'hijo”, sino también en las otras férmulas de gue estd compe-
netrada toda su predicacién, como, v.g. “a esto he venido", "'para
gsto he sido enviado™: JesUs, segtin su propia conciencia que se ma-
nifiesta en los evangelios, no obra o habla por si mismo, sino en
nombre de otro, y es su esencia hablar en su nombre v provenir de

él; toda su existencia es una “misién"’, es decir, una relacin.

Si estas cosas las observamos en los evangelios sinopticos, se
entiende también el cuarto evangelio, todo él totalmente estructu-
rada con nociones como ““Verbo', “Hijo”, "“Mision"; nada afiadio
ajeno a la antigua tradicion, sinc-que subrayo Gnicamente lo que
los demas evangelios expresan. El cuarto evangelio nos introduce en
aquella intimidad de Jesus a Ia cual sdlo admiti¢ a los amigos, y nos
muestra a Jesis en esta experiencia interna.

SEGUNDA TESIS

Jesis murid orando. En la sagrada cena habia anticipado su

‘muerte entregandose a si mismo y distribuyéndose, transformando

asi la muerte en glorificacién.

Después de lo que se ha dicho en la primera tesis, esta segundla
tesis no necesita una larga exposicion. Pues en |a oracion de Jests en-
contramos la clave que une la cristologfa y la soteriologia, la persona
de Jesis y sus hechos vy su pasion. Aunque las tradiciones de los



evangelistas difieren acerca de las Ultimas palabras de Jesus, estan,
sin embargo, de acuerdo en una cosa: murio orando. Transformo su
muerte en una oracién. Segin S. Mateo y S. Marcos “con fuerte
voz"’ exclamd las palabras del salmo 21: ““Dios m{o, Dios mio, por
qué me abandonaste?” (Mc 15,34; Mt 27,46). De cualquier manera
que se interpreten estas palabras, los evangelistas —incluyendo a
Lucas y a Juan— con muchas alusiones muestran que la pasion arque-
tipica del justo, que ese salma hace llegar a lds oidos de Dios, es una
realidad en la pasion de Jes(s y que esta oracion se encarnd en él.
Por eso estas palabras —que, por lo demds, los presentes no entendie-
ron— no han de separarse de la totalidad del salmo; Jesus ord con las
palabras del salmo, cuya realidad sufrio. Murid con las palabras de Ia
Escritura: integré la muerte en el Verbo, en Ia oracion, en la rela-
cion que fue su vida. El es el que en verdad ora en este salmo que in-
cluye también por la predicacion de esta muerte, que todos los confi-
nes de la tierra se convertirdn al Sefior v que los pobres comeran vy se
saciardn. En esta forma el misterio de la Eucaristia, el misterio de la
Iglesia, todo el misteiro de Cristo estd contenido en este salmo.

St esto es asi, en aquellas Gltimas palabras de Jesis aparece
también el nexo entre la muerte de Jests y la ltima cena. En su Glti-
ma cena Jesis se distribuye; es decir, anticipa voluntariamente su
muerte y la transubstancia en un acto de amor. Por esta razén Juan
llama la muerte de Jesis glorificacion de Dios y glorificacion del Hijo
(Juan 12,28; 17,1). La muerte, que es el fin de toda comunicacion,
es transformada per él en el acto de comunicarse y esta es la reden-
cion del hombre: el amor vence la muerte. Del mismo modo pode-
mos decir: la muerte, que es el fin de las palabras-y fin de los senti-
das, es transformada en palabra; la muerte misma se hace palabra
y queda asi llena de sentido.

10

TERCERA TESIS

Puesto que la oracion es el centro de la persona de Jesis, la
participacion en la oracion es necesaria para su verdadero conoci-
miento.

Todo conocimiento presupone cierta configuracion de quien
conace con lo conocido: el semejante es conocido por un seme-
jante, como dicen los antiguos. En las cosas espirituales y en re-
lacion con las personas significa que para el conocimiento se re-
quiere alguna simpatia, por medio de la cual el hombre entra en
aquella persona o en aquella realidad, se une con ella y participa
de ella, de manera de “leerla desde adentro”, es decir, entenderla.
Asi como la filosofia se adquiere y se entiende filosofando, las mate-
maticas pensando asuntos matematicos, la medicina con el gjercicio
del arte de curar {y nunca por medio de libros vy de reflexidn), asf
también la religién no puede entenderse sino con la experiencia re-
ligiosa. La oracidn es un acto de religion {(que en la religion cristia-
na es la expropiacién de si mismo en el cuerpo de Cristo, es, por
tanto, un acto de amor y se hace ssencialmente amor del préjimo).
En la primera tesis vimos que la oracion fue el acto central de la
persona de Jests, aln mas, que esta misma persona estaba consti-
tuida por el acto de la oracién, de su comunicacién permanente
con aguel a quien llamd Padre. Siendo esto asi, no es posible en-
tender esta persona sino entrando dentro de este acto y participan-
do de él. Esto lo insinda Jesds mismo cuando dice que nadie puede
venir a él sino es atraido por el Padre {dn. 6,44); Si no hay Padre,
no hay Hijo; cuando no hay relacién con Dios, no es posible cono-
Cer @ aquél que no es otra cosa que una relacién con el Padre, aun-
fue se puedan decir y exponer algunas cosas acerca de él. Por tanto,
la participacion en la mente de Jesls, es decir, en su oracion,
—que, como vimos, es un acto de amor, de expropiacion y de dona-
cion— no es una pfa afladidura a la lectura de los evangelios, que pu-
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diera ser extrafia al conocimiento o impedir Su pureza, sino urn re-
quisito para la verdadera inteligencia de la Escritura. Que las cosas
sean asf lo da a entender muchas veces el Nuevo Testamento, como,
v.g., cuando Ananfas fue enviado a Saulo para recibirlo en la Iglesia,
le fue dicho de parte del Sefor: “Anda a 1, pues esta en oracion’’
{Act. 9,11). Orando se prepara para ese momento en el que, dejada
la ceguera, empieza a ver no solo exteriormente, sino también inte-
riormente. El que ora empieza a ver; la oracién v la vision estan
unidas entre si, porque —como dice Ricardo de San Victor— "el
amor es un ojo”. Por la misma razén, no s6lo la teologia escolar,
sino también la teologia de los santos, que es en cierta forma teo-
logia experimental, pertenecen al progreso de la Cristologia: todos
los verdaderos progresos del conocimiento han tenido su origen en
el ojo del amaor.

CUARTA TESIS

La participacion en la oracién de Jesis incluye la participacion
tle todos los hermanos, esto es, la participacion comiin de esta ora-
cion constituye aquella comunion que S. Pablo llama “cuerpo de
Cristo”. Por lo tanto, la lglesia es el verdadero sujeta del conocimien-
to de Jesds, en cuya memoria estdn presentes las cosas pasadas,
porque en ella vive presente Cristo.

Cuando JesUs ensend a sus discipulos a orar, les mandd decir:
“Padre nuestro” (Mt. 6,9). Nadie, excepto él, puede decir: “Padre
mio"”. Todos los demas s6lo en comunidn con aquel “Nosotros” gue
Jests instaurd, tienen el derecho de llamar Padre a Dios, porque a
todos los cred. Cada uno tiene a Dios como Padre en cuanto parti-
cipa de la unidad de la creacion v del amor de Dios. Esto es tam-
bién evidente a la razén: nadie puede por sus propias fuerzas cons-
truir un puente hacia lo infinito; la voz de nadie penetra lo infini-
to; ninguna agudeza de mente puede con certeza escudrifiar quién
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es Dios, saber si nos oye, cdmo debe alabarse dignamente. Por eso el
conocimiento de Dios en la historia presupone siempre, junto con
cierta evidencia de la razén (cf Rom 1,20), una sabidurfa transmitida
y algln sujeto de tradicidn: las cosas divinas exigen esencialmente la
comunidn con los hombres en virtud de la comunién con la divinidad.

As{ también Jests mismo, aunque unido a Dios de manera sin-
gular, vivit su vida religiosa en comunién de vida y tradicin con el
pueblo de Dios. En su comunicacidn permanente con el Dios de los
padres y Padre suyo, habld también con Moisés y Elfas (Mc 9,4) y
trascendiendo asi la letra del Antiguo Testamento, toct su espiritu y
reveld al Padre en el Espiritu. Este acto de trascendencia no destru-
y0, sino que realiz6 la letra y por esa misma razén no destruyd al
pueblo de Dios, sino que lo renovd abriendo la entrada a los genti-
les y rompiendo el muro de la letra de la ley por el Espiritu. En este
sentido no fue necesario que el pueblo de Dios, es decir, la Iglesia,
fuera establecida por Jesis, porque ya existfa; debfa solamente ser
renovado y ampliado por la fe en Jesds. La cuestion, por tanto,
no es si Jesls establecié o no la Iglesia; esta cuestidn es falsa y
ahistdrica. La pregunta correcta es si Jests quiso abolir o renovar
el pueblo de Dios. La respuesta a esta pregunta bien planteada es
clara por si misma: Jess renovd el antiguo pueblo asumiendo a
sus discipulos en la comunién de su cuerpo por medio de la muerte
transformada en un acto de oracién, es decir, de amor. Por tanto,
Jests entrd en el sujeto com(n de tradicidn ya existente, a saber,
el pueblo de Dios v en él hizo participable su oracidn, que es su
acto de ser. Asi lo expresd ensefidndonos a decir "‘Padre nuestro”.

Por tanto, la participacidn y el conocimienta de Jests que de
ella se sigue, presupone la comunicacién del sujeto vivo de la tra-
dicion, es decir, de la Iglesia. La tradicidn de Jests nunca pudo vi-
vir de atra manera sino en esta comunicacién. También el Nuevo
Testarmento tiene a la Iglesia como su sujeto: en ella y de ella cre-
cid, en su fe que contiene elementos diversos y los une, encuentra
Su unidad. Esta conexidn de tradicién, conocimiento y comunién
de vida se expresa en todos los escritos del Nuevo Testamento. Para
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significarla el evangelio v las epistolas de Juan formaron la figura
que podemos llamar el “nosotros eclesidstico”’. Asi en los tres ver-
siculos de la conclusidn de la primeraepistola de S. Juan encontra-
mos tres veces la fdrmula “'sabemos” (5, 18-20), que también escu-
chamas en la conversacién con Nicodema (Juan 3,11).

Enel evangelio de Juan encontramaos también en boca de Jests
la nocion de ‘‘memoria” en la que se declara la esencia de esta cone-
xidn entre tradicién y conocimiento v se insinta, ademds, como la
conservacion de la identidad y el progreso del conocimiento se unen
en la fe: la tradicidn de la Iglesia es aguel sujeto trascendental en
cuya memoria estdn presentes las cosas pasadas, de manera que
con el correr del tiempo puedan verse vy entenderse mejor las cosas
contenidas en la memoria por la luz del Espiritu que introduce en
toda |a verdad (Juan 16,13; cf. 14,26).

Tal conexién del conocimiento con la memaria- comun de la
Iglesia en manera alguna excluye la responsabilidad personal de [a ra-
z0n ni la impide, sino que le abre un lugar hermendutico, es decir, un
lugar de comunicacidn y de inteligencia. Esta memaria comin exige
tanto enriguecerse y hacerse mas profunda por la experiencia del amor
que ora y adora, como el purificarse mas y mas por la racionalidad cri-
tica y sus métodos. La eclesialidad de la teologia no es un colectivis-
mo ni una ideclogfa que aliena violentamente la realidad, sino una her-
menéutica de la que necesita la razén critica para que pueda operar.

QUINTA TESIS

El niicleo del dogma cristoldgico definido en los antiguos Con-
cilios de fa Iglesia es la enunciacion Je gue Jesis es verdadero hijo
de Dios, consubstancial con el Padre y con nosotros. Esta defini-
¢cion no es mds que la exposicion de la vida y muerte de Jests ra-
dicada en el coloquio filial con el Padre. Por tanto, la Cristologia
dogmatica de la lglesia no puede separarse de la Cristologia hibli-
ca, como tampoco la Cristologia y la Soteriologia. La Cristolo-
gia ascendente y descendente, la teologia de la encarnacidn y la

14

teologia del misterio pascual estén unidas inseparablemente.

Si en nuestra primera y segunda tesis hemos expuesto correcta-
mente el testimonio de los evangelios acerca de Jes(s, esta tesis no
ofrece ninguna dificultad. EI Verbo ""Hijo consubstancial”,.en el cual
se sintetiza todo el dogma cristoldgico, no hace mas que trasladar al
lenguaje cient ifico filoséfico el hecho de la oracidn de Jesds.

Pero hay algunos que dicen que la Escritura y el dogma estan
enraizados en dos culturas diferentes, la una en la cultura hebrea, el
otro en la cultura griega, v asi el traslado del testimonio biblico
al lenguaje dogmético es un paso “‘eis dllo génos’” que adultera la
palabra de Dios. Pues dice que esto es abandonar la fe, que habfa
sido la sencilla confianza en la gracia que me salva, y sustituirla por
la fe doctrinal en paradojas filosdficas;abandonar la fe en la accidn
de Dios y sustituirla por una doctrina ontolégica, que afirman ser
totalmente ajena a la Escritura.

Pero agui debemos preguntar: Qué libera al hombre, quién lo
lbera y para que es liberado? O maés sencillamente: qué es la “libertad
del hombre'? Puede liberarse sin la verdad o contra la verdad? Tal libe-
racion serfa una mentira v la mentira no es libertad, sino esclavitud.
La libertad sin la verdad no puede ser verdadera, pues no seria nada.

Procedamos por otro camino. Para que el hombre sea libre, de-
be ser “como un dios”. Porque el deseo de libertad estd en el hambre
desde el principio, pues desde el principio busca como puede hacerse
“como un dios’’. Cdmo —preguntamos también nosotros— puede es-
to suceder, ya que cualquiera otra cosa que se haga es paco?

Qué vemos? Si el hombre se plantea las cuestiongs que le son
necesarias en gran manera, alin mas, inevitables, a saber las cuestio-
nes inseparables entre si acerca de la verdad y de la libertad, se plan-
tea cuestiones ontoldgicas. Una cuestién ontoldgica nunca hasurgido
sino del deseo de libertad, que no puede separarse del deseo de ver-
dad. Siendo esto asf, es imposible restringir la cuestidn ontoldgicaa



un determinado tiempo —evo metafisico— como dicen, que seguirfa
al evo mistico, al paso que ahora nos encontramos en el evo positivo.

Sin duda las ciencias positivas surgidas en los tiempos moder-
nos prestan un gran servicio para entender y ayudar al hombre en su
historia y en su situacién psicoldgica y sociologica. Pero en manera
alguna pueden eliminar o hacer superflua la pregunta acerca de la in-
tima verdad del hombre, la pregunta: de dénde y para qué es esta
realidad humana? La psicologia, la sociologia politica si suprimieran
la pregunta pos la verdad misma del hombre, por laverdad del hecho
de ser, se convertirfan en métodos esclavizantes y su libertad seria
una gran carcel. La cuestidn de la verdad y la cuestién de la libertad
en si mismas son cuestiones del hecho del ser y de Dios. Por tanto,
la teologia de los Padres y de los antiguos Concilios segiin sus méto-
dos han de atribuirse a un determinado tiempo; y de acuerdo con
su contenido plantean cuestiones necesarias al hombre siempre y en
todas partes. La interpretacién del Nuevo Testamento gue no tra-
tara tales cuestiones, omitiria cosas esenciales y se convertitia en
una mera coleccidn de cosas marginales.

Y no es otra la cuestion que trata el Nuevo Testamento, cuan-
do nos muestra a Jesds orando: hace presente aquf el fugar de la dei-
ficacién del hombre, lugar, por tanto, de la liberacidn, lugar en el
cual el hombre toma contacto -con su verdad y él mismo se hace ver-
dadero. Cuando se trata de la relacién filial de Jesis con su Padre,
se lleva la cuestion de la liberacidn de los hombres a su ndcleo, sin
el cual las demds cosas son vanas. Pues cualquier liberacidn sin la
deificacién serfa finalmente una frustracién del hombre y del de-
seo de lo infinito que le es innato.

Afiadamos una observacidn mds acerca del lenguaje del dogma.
Una palabra nueva filoséfica introducida en la confesidn de fe por el
Concilio Niceno proclama a Jesds Hijo “‘consubstancial con el Pa-
dre”. Acerca de esta expresidn “‘consubstancial’” mucho se ha dis-
cutido tanto en tiempos antiguos como modernos. No pacos quisie-
ron ver en ella un profundo cambio del testimonio evangélico. Pero
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qué dice realmente? No es otra cosa que la traduccion de la palabra
“Hijo"" al lenguaje filosdfico. Mas por qué esta traduccidn? La pre-
gunta fue y es de donde surge la reflexidn: qué realidad expresa la
palabra “Hijo’’, o sea, si es una metafora originada en el lenguaje
religioso, o si acaso haya de entenderse en un sentido mas fuerte. Si
el Concilio usa la palabra “‘consubstancial’’, quiere entonces decir:
Jests es hijo, no metafdrica, sino realmente. La palabra central del
Nuevo Testamento, la palabra ““Hijo”, debe tomarse literalmente.
Asi la nocidn de consubstancial”” no afiade algo al Nuevo Testa-
mento, sino que defiende su literalidad: el Verbo no miente. Jesds
no s6lo se lama, sino que es Hijo de Dios. Dios no se esconde para
siempre bajo la imagen de las nubes, que mas que revelar, ocultan;
sino que toca tan realmente al hombre, que se hace visible 8l mismo
en aquél que es Hijo. El Nuevo Testamento hablando del Hijo nos
muestra la verdad en la que podemos permanecer vivir y morir. En
este sentido la expresidn filosdfica ‘eonsubstancial’’ defiende aquella
sencillez sin dolo y sin ficcion de la que dice el Sefior: Yo te alabo,
Padre, Sefor del cielo y de la tierra, porque ocultaste cosas a los
sabios y a los discretos y las revelaste a los pequenuelos’ (Mt.11,25).

SEXTA TESIS

Para percibir la unidad de la teologia biblica y de la teologia
dogmética, de la teologia y de la vida religiosa ayuda mucho la
teologia llamada neo-calcedonica expresada por el Concilio Cons-
tantinopolitano 1.

En los manuales de teologia a menudo la evolucién de la teo-
logia después del Concilio calcedonense se nota muy poco, y por
tanto, permanece el paralelismg de las dos naturalezas en Cristo,
cuya impresion fue causa de los cismas surgidos después de dicho
Concilio. En realidad la afirmacidn de las dos naturalezas de la verda-
dera humanidad y la verdadera divinidad del Salvador conserva su
importancia, solamente si se aclara también el modo de unidad signi-
ficado en la férmula ““una persona”’, porque la salvacién del hombre,
0 sea la deificacidn, sin la cual no hay libertad, depende de la unidad
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de la verdadera divinidad con la verdadera humanidad. El Concilio
Constantinopolitano 11! afirma que esta unidad no se realiza por la
supresion o amputacion de alguna parte de la humanidad. Dios al
unirse a su creatura no la hiere ni la destruye, sino que la eleva a su
plenitud. Por otra parte no queda ningtin dualismo o paralelismo,
que algunos, quizés para defender la libertad humana juzgan nece-
sario, olvidando que la asuncion de la libertad humana en la libertad
divina, no la destruye, sino que la perfecciona.

Ensefia, pues, el Concilio Constantinopolitano que la voluntad
humara es apropiada por la divina como la carne de Cristo verdade-
ramente se ha hecho carne del Verbo. La voluntad humana sigue la
voluntad divina y siguiéndola mds profundamente se le une, de ma-
nera que las dos voluntades se hagan una, confundida en una sola
por la libertad. Esta libre unidad que corresponde a la unidad creada
por el amor, es una unidad superior y mds (ntima que la unidad pu-
ramente natural, pues imita la suma unidad de la Sant{sima Trinidad.

El Concilio explica esta unidad con las palabras del Sefior en el
evangelio de San Juan. “Porque he bajado del cielo, no para hacer mi
voluntad, sino la del Padre que me envid’™* (6,38). Aqui habla el Ver-
bo de Dios v habla de la voluntad humana del hombre Jesus de tal
manera gue la llama su voluntad, la voluntad del Verbo. En Jesis no
hay dos “Y0”, sino que habla el (nico “Yo", porque la voluntad hurma-
na unida perfectamente a la voluntad divina del Verbo, con ella y en
clla es una plena adhesién a la voluntad del Padre. San Méximo el
Confesor expone esta unidad en la oracion de Jests en el monte de
los Olivas, en la cual encdntramas también la palabra “"Abba’ que
expresa la relacion (nica de Jests con el Padre v en la que podemos
observar la vida intima del Verbo encarnado en aguellas palabras que
son el ejemplar de toda verdadera oracidn: “No sea lo que yo quiero,
sino lo que TU quieres” (Mc 14,36). Agu{ observamos un doble pro-
ceso: la voluntad humana de Jests se integra en la voluntad del Ver-
bo vy al unirse a la voluntad del Verbo recibe su identidad, una per-
fecta subordinacian del “Yo'' al T4”, una donacion vy una traslacion
del Yo al Td; esta es realmente la identidad de aquel que es pura re-

lacion v acto puro. Cuando el “Yo" se entrega al “Ta", surge la li-
bertad, porque entra el modelo de Dios.

Podemos deseribir también este proceso mejor en otra forma:
E| Verbo mismo de tal manera se humilla, gue toma como suya la
voluntad del hombre y cuando el “'Yo" de este hombre habla al
Padre, da su Yo" a este hombre y transforma asf la locucion del
hombre en el Verbo eterno, en su bienaventurado "“Asf es, Padre”.
En este hombre, al entregarle su identidad, su Yo", libera al hom-
bre, lo redime, lo deifica. Podemas en cierta manera tocar con
nuestras manos lo gue realmente significa ‘sl Hijo de Dios se hizo
hombre”’; el Hijo transforma en su obediencia filial la angustia del
hombre, la locucién del esclavo en el Verbo, que es el Hijo.

Asi también se entiende el modo de nuestra liberacién, de
nuestra participacion en la libertad del Hijo. En esta unién de vo-
luntades, de gue hemos hablado, se ha operado el maximo cambio
del hombre que puede pensarse y el dnico verdaderamente desea-
ble : su deificacion, De esta manera la oracién gue entra en la ora-
cion de Jests vy en el cuerpo de Cristo se hace oracidn de Cristo,
puede Ilamarse el laboratorio de la libertad. Aqui y en ningin otro
lugar se realiza aquel profundo cambio del hombre que es necesario
para que el mundo sea mejor. En esta forma la conciencia recibe
aquella rectitud y aquella fuerza de la que nace un orden de cosas
que corresponde a la dignidad humana y la defiende, un orden
que en cada generacidn debe buscarse con una conciencia vigilanta,
hasta que llegue el reino de Dios, que sdlo Dins puede establecer.

SEPTIMA TESIS

El método histérico-critico como los demas métodos cientifi-
CCS nuevos son una gran ayuta para entender mejor el testimonio tan-
to de la Sagrada Escritura como de la tradicion. Su valor, empero,
depende del contexto hermenéutico (filosdfico) en que se coloca.

En la lectura y exposicion de la Sagrada Escritura se cierne hoy
la amenaza de una alienacién entre la ciencia y la tradicidn, entre la



razdn v la fe. A muchos les parece que la ciencia histdrico-critica
destruye la fe; por otra parte algunos parece que piensan que la
exdgesis critica as el Ultimo magisterio, al cual no puede sobreponerse
en manera alguna otro magisterio. La fe sin la razén no serfa verda-
deramente humana, la razon sin la fe carece de su verdadera luz y
conduce a la incertidumbre.

Bien analizadas las cosas podemos ver que el método histdrico-
critico es un instrumento cuya utilidad depende de c6mo se le use:
es decir, de los presupuestos hermenéuticos v filosdficos que le an-
teceden: En realidad nunca existe sin tales presupuestos, ain donde
#stos no aparecen o se niega que existan. Las dificultades desde el
punto de vista de la fe provienen no del método mismo, sino de la
filosofia latente y con ella debe establecerse la disputa. De hecho se
aplicd por primera vez a los evangelios en tiempo del iluminismo con
la intencién de oponer el Jesis histdrico al Cristo del dogma. Luego
y hasta hoy este método se ha empleado por doctores altamente
competentes, purificandolo con grandes frutos para la comprensidn
de la historia de salvacién. Mas cuando se continia el camino ini-
‘Siado por los primeras intentos iluministicos, inevitablemente se pre-
sentan nuevas divisiones que mantienen la separacidn original entre
el JesUs histdrico v el Cristo del dogma.

Como la unidad de los libros del Nuevo Testamento y de los
dos Testamentos entre si sdlo se mantiene por la hermenéutica de
la fe, se presenta division de fuentes y surgen nuevos Jests cuando
se abandona la hermendutica de la fe: el Jests de las fuentes de los
“logia”, el Jests doctor judio, el Jesis apocafiptico que espera el
proximo fin del mundo, el Jesls politico, el Jesds revolucionario,
etc. empiezan a aparecer.

En todos estos casos alguna idea previa se fabrica su hermenéutica;
bajo esta hermenéutica con diversas grados de diligencia usa instru-
mentas metodoldgicos y pretende asi demostrar que su Jesds es el
anico verdadero Jesus histGrico. En realidad en estas divisiones se re-
fleja y se ahonda la divisién del hombre y del mundo. Més Jests no
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vina para dividir el mundo, sino para unirlo {ef. Ef 2,11-22). Encuen-
tra al Jests verdadero aguél que con 8l redne y supera las divisiones
(cf. Lc 11,23).

|a hermendutica de la fe par su fuerza unitiva resulta ser la
més adecuada a la realidad, y esto de dos maneras:

a) Es la tnica ermeneutica que puede asumnir todo el testimo
nio de las Tuentes v mantener la unidad dentro de su difarencia, por-
que s6lo la doctrina de las dos naturalezas unidas en una persona lo
gra abarcar toda la amplitud de las tradiciones, sin negar las dife-
rencias, pero superandalas en una unidad superior.

b) Es la Gnica hermenéutica que trasciende con la amplitud
de su vision las culturas y las diversidades de épocas v de pueblos:
no es ajena a ningln pueblo, a ninguna cultura, sino que colocén-
dolas todas en la superior unidad del Verbo encarnado conserva v
llena lo propio de cada una superando las divisiones que despeda-
zan al hombre v al munda, porgue todas las cosas son de todos v
todos, entregdndose v recibiéndose, se enriguecen mutuamente
por Cristo, que se nos dio a sf mismo v en si mismo nos dio toda
la plenitud de Dins.

De esta manera la inexhausta fecundidad de fa fe se hace vi-
sible, la cual no tuerce violentamente la historia, sino descubre su
verdad vy se mantiene abierta a toda sana razén. En la Unica per-
sona de Jesis que comprende la naturaleza humana vy la divina,
encontramos aquella verdadera sintesis del hombre y del mundo,
de la cual deben ser servidores los tedlogos. Resulta asi muy her-
maso y muy necesario el papel de los tedlogos en un mundo ame
hazado por tantas divisiones: exponer el fundamento de la ver
dadera unidad; buscar cdmo hoy esta unidad ha de conocerse v

realizarse; preparar la unidad que es el lugar de la libertad v de la
salvacidn. Mas esto no puede llevarse a cabo si el tedloga no entra
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en aquel laboratorio de unidad y libertad de gue hemos habladag,
en aquella transformacidn de su propia voluntad en la cual, ex-
propiandose a s{ mismo, se une a la voluntad divina, en la cual
se realiza la deificacidon, que permite la llegada del reino de Dios.
As{ volvemos a nuestro comienzo: la Cristolog{a nace en la oracion
y sdlo en la oracidn.

EL PROBLEMA DEL JESUS HISTORICO

Mons. Néstor Giraldo Ramirez



La sola bibliografia sobre el tema de "Jests Historico", espe-
cialmente en lengua alemana, estd mostrando |o complejo del pro-
blema y los multiples aspectos que reviste. Ello me obligard a ser
esquemdtico, a veces, Y @ pasar por alto algunos temas suficiente-
mente conocidos, para no alargar demasiado mi exposicidn.

“Hoy resulta dificil al tedlogo hablar sobre el misterio de
Cristo, dice M. Bordoni, sin partir de lo que podriamos llamar
el ‘problema critico” de la fe cristiana. Este problema se halla im-
plicito en el mismo enunciado de la fe que proclama que ‘Jesds’
es el ‘Sefior’, uniendo en una Unica formula, antigua y concisa,
los dos nombres que pertenecen al mundo de la historia y al de la
fe y que expresan las dos dimensiones del misterio. E! primero,
evoca un hecho hist6rico concreto, perteneciente objetivamente
a la historia universal, datable en el tiempo y determinable en el
espacio. Es un hombre que pertenece a la historia y hace historia.
El segundo, en cambio, pertenece al mundo de la fe: de acuerdo con
la evolucién seméntica del término en el cristianismo primitivo,
expresa la fe en aquel que el Padre ha enviado y exaltado a su
diestra. Este nombre supera todo |imite de tiempo: la fe ve en 8l
al dnico salvador, aquel que es al mismo ‘ayer, hoy y siempre’. El
cristianismo  primitivo, como se ve por la formula citada, profe-
$a una estrecha unidad e identidad entre el nombre histdrico y el
nombre de la fe” (Nuevo Diccionario de Teologfa, ed. espafiola
de Cristiandad, Madrid, 1982, T.1., pag. 802).

0. El tema del "Jests histérico y el Cristo de la fe” viene
agitando los medios biblicos y teolégicos hace ya algo més de dos
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siglos, desde que Lessing publicd en 1778 algunos manuscritos de
Reimarus. Se lanzd asi la primera piedra al establecer la distancia
entre lo que quiso Jests, que fue un Mesias politico fracasado, vy
lo que pretendieron sus discipulos que inventaron al que él llama:
“Cristo de la fe"".

Se rampe as{ una plurisecular etapa de ‘pacifica possessio” en
los dominios de la Cristologfa, que no habia afrontado serias contro-
versias después de que, con el Concilio de Calcedonia, pudo consi-
derarse superada la primera época de las luchas cristoldgicas de la
antigliedad cristiana. Sobre la base de la formulacién calcedodnica
de la fe se elaboraron las diferentes tesis con que los grandes esco-
lasticos de la Edad Media buscaron una formulacidn para la unidn
hipostatica, v toda la teologia posterior sobre los aspectos soterio-
ldgicos de la obra de Cristo. Las controversias del siglo XiX sobre el
tema de que me ocupo dieron lugar a la estructuracidn del tratado
teoldgico de “Cristo Legado Divino” con su fuerte acento apologé-
tico. Es dsta una etapa y un planteamiento superados hoy con los
nuevos enfoques.

La evolucion detallada de esta problematica, desde Reimarus
hasta hoy, no es necesario describirla pormenorizadamente, no sélo
porgue es ampliamente conocida por los que participan de esta
reunion, sino también porque corre publicada en diferentes libros
suficientemente conocidos. Sin embargo, por razones de procedi-
miento, serd necesario molestar la benévola atencion de los oyen-
tes con un recuento sumaric.

Pero hay antes una cuestion previa que conviene precisar.
1. Qué entendemos por *‘Jesas historico”.

La aceptacion que sirvié de base al tema en el siglo XX nace
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de “la tentativa de la llustracién de sobrepasar los |imites que im-
ponfa el dogma a la investigacion historica para llegar plenamente
a la realidad del pasado. La cuestién original fue la de Jestis de Na-
saret tal cual vivio realmente en el primer siglo en Palestina’, con
gl fin de alejar la imagen de Jes(s de las deformaciones impuestas
por la Biblia y por el dogma. Se esperaba asi superar la alternativa
entre la cristologia ortodoxa y el 'Jests de la Aufklarung’, de tal
manera que pudiera encontrarse una salida a la alternativa meto-
dolégica. Si era posible llegar al ‘Cristo de la ortodoxia’ por la fe
y el dogma, se admitia gustosamente que era posible descubrir el
‘verdadero Jesus de Nazaret' con la ayuda de la historiografia re-
cientemente afinada, porque permitfa descubrir el pasado tal cual
habfa realmente existido. De alli no habfa sino un paso para hacer
coincidir los daos sentidos de la expresidn ‘Jests histdrico’: Jests
de Nazaret, tal cual fue realmente, se confundia con la recanstruc-
cion de su biografia por un métedo historico objetivo. Esta iden-
tidad en el siglo XX ya no opera”., Asi expone J. Robinson lo
que él llama “ambigledad" de la expresion “Jess historico’” (Le
kérygme de I'Eglise et le Jésus de I'histoire, ed. francesa Labor et
Fides, Ginebra, 1960, pg. 31). Esa era la posicién del positivismo
histdrico como lo pretendieron von Ranke y Momsen.

Pero en el fondo de este procedimiento, como advierte Latou-
relle (L'accés a Jésus par les Evangiles, ed. Bellarmin, Montréal,
1978, pg. 117), hay una epistemologfa ingenua y acritica. Es con-
siderar el objeto del conocimiento histérico como un dato ya cons-
trufdo y el conocimiento histdrico como el registro o la fotografia
de ese objeto.Lo que buscaba el positivismo histérico era [legar a la
realidad frfa, con la frialdad y neutralidad de la investigacion de las
ciencias naturales, olvidando que toda existencia humana tiene un
sentido y hace parte de su realidad misma y pertenece a la historia.
Como dice Gudsforf: “Venir al mundo, es tomar la palabra”. Por
830 “todo hecho humano, en la préctica, se manifiesta a la vez como
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un hecho y una interpretacién, que se traduce en un juicio. Fuera del
espiritu humano que capta y que juzga, no hay mas que un caos de
datos... La objetividad a propdsito de un hecho histarice consiste en
entrar en el horizonte de una conciencia gue lo percibe v lo juzga”
(Latourelle, 0.c. 117).

Si se quiere llegar al verdadero “Jests histérico” o Jesus de
Nazaret, no basta descubrir al hombre Jesds que existia a principios
de nuestra era en Palestina; es necesario llegar hasta ver qué penso él
de si mismo, codmo interpretd su vida. Porgue si la vida de un hom-
bre es la ejecucion de un proyecto que él va trazando vy refleja en
sus actos, el estudio de esa vida debe llevarnos hasta descubrir el
proyecto que 8l llevé a cabo mientras vivio, no sdlo el hecho bruto
de su existencia. Es éste el sentido que debe darse un creyente que
“acepta los evangelios tal como se presentan en la realidad, es decir,
como obras en las que la narracién y la confesion, el acontecimien-
to y su interpretacion estdn fundidos en un mismo texto’ {Latou-
relle, 0.c. 126).

2. Proceso y estado de la cuestion

2.1. Abrid el debate, como se dijo, Reimarus, profesor de len-
guas orientales mas que historiador. Uno de sus manuscritos, publica-
dos por Lessing, tiene como titulo: “Apalogie oder Schutzschrift
fiir die verninftlichen Verehrer Gottes” (Apologia o defensa de los
adoradores de Dios segun la razén) y es quizés su obra més impor-
tante. Sin embargo, la publicacion que desatd toda la tormenta
cristologica fue su manuscrito: “Acerca del obijetivo de Jesds y de
sus discipulos” (Von dem Zweck Jesu und seiner Jiinger). De 8l di-
ce 0. Schmiedel: “Los Fragmentos manifiestan sobre casi todos los
puntos una inteligencia tan débil de |a historia y de la religion, que
la ciencia hace tiempo lo pasd al olvido” (citado por C. Lavergne
en Histoire de |'Exegése des Evangiles). Aunque suscitd un rechazo

undnime, abnd, sin embargo fa polémica que aun hoy perdura. Es-
to dio origen a lo que el P. Lavergne flama con razon ““una casca-
da de Escuelas”. Citemas las principales.

2.2. D.F. Strauss y la Escuela mitica.

Para Strauus la historia evangélica es un mito, entendiendo par
mito, segn sus palabras: “la exposicidn de un hecho o de un pen-
samiento bajo una forma historica, pero determinada por el genio
y el lenguaje simbdlico y lleno de imaginacién de la antigiiedad”
{citado por C. Lavergne). Rechaza todo lo sobrenatural Y No ve Sing
mitos en los hechos y doctrinas que, por tanto, no son dignos de
crédito

2.3. Escuela liberal

Como respuesta a Strauss surgi6 la Escuela liberal, con la pren-
cupacion de la llamada “Leben-Jesu—Forschung”, cuyo abjetivo for-
mula asf H.J. Holtzmann: “Para nosotros se trata simplemente de sa-
ber si todavia es posible reconstruir la figura histérica de aguel de
quien no sdlo deriva el cristianismo su existencia y su nombre, si-
no cuya persona se ha convertido en el gentro de una visién religio-
sa del mundo muy caracter/stica, de manera gue gueden satisfechas
tadas las justas exigencias de la critica histérica. Se trata de saber sl
es posible poner de manifiesto lo que fue de verdad el fundadar del
cristianismo contando con todos los medios legitimos de la critica
histdrica, o si seré preciso renunciar a ello como una posibilidad”

(Die Synoptischen Evangelien und ihr geschichtlicher Charakter,
Leipzig, 1863).

Esta Escuela se apoya especialmente en el Evangelio de Mar-
?08, el que considera como el més antiguo y mas cercano a la rea-
lidad histdrica. A través de &l quiere encontrar al hombre Jesiis
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tal como fue en su realidad histdrica.

Esta Escuela recibié un golpe de gracia con la publicacion
que en 1906 hizo Albert Schweitzer: “Geschichte der Leben-Jesu-
Forschung”, en la que demostré como ese intento carecia de funda-
mento y estaba destinado al fracaso. Se llega a la conviccién de que
los evangelios, en especial el de Marcos, que era la fuente principal
de esta Escuela, no son fuentes “histdricamente puras”, sino mds
bien testimonios de fe.

2.4. En los estertores del siglo XI1X (1892) M. Kahler se levan-
ta contra la Escuela liberal: establece la distincion entre el “histo-
rischer Jesus™ v el “geschichtlicher und biblischer Christus”, distin-
¢cién gue entra desde entonces en el vocabulario biblico-tecldgico:
El Jestds historico v el Cristo del kerigma. Hay un fuerte viraje: del
Jestis historico sabemos muy poco; nuestra atencidn debe dirigirse
al Cristo de la predicacidn.

2.5. Esla reaccidn se acentla con la obra de W. Wrede acerca
del “secreto mesidnico” (Das Messiasgeheimnis in den Evangelien,
zugleich ein Beitrag zum Verstandnis des Markumsevangeliums’,
Gdttingen, 1901). Para él Marcos no es un historiador, sino un teé-
logo que nos ofrece la vision de la Iglesia primitiva que cred la idea
del “secreto’” mantenido por Jesds en toda su vida acerca de su iden-
tidad. Considerado en su conjunto el evangelio de Marcos, afirma, no
ofrece una imagen histdrica de la vida real de Jesds. En este sentido
el evangelio de Marcos pertenece a la historia del dogma’ {(0.c. 131).

Con Kahler y Wrede se establece una ruptura radical entre
historia y kerigma: el interés de la fe debe centrarse en el kerigma
ante la imposibilidad de un acceso al Jests histérico. En asta farma,
si la Escuela liberal querfa reducir la teologia a los hechos brutos , de
la historia, para la critica radical s6lo queda el kerigma como acceso a
Jesus.
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7 6. Todo este movimiento, a partir de Kahler, llega a un mo-
mento que, en cierta manera sintetiza y recoge los elementos acu-
muladas y aporta otros nuevos con Rudolf Bultmann.

Mucho se ha escrito, y se escribird todavia, acerca de este ted-
logo aleman que, junto con K. Barth, domina la tealogfa protestante
alemana entre las dos guerras, con fueries repercusiones aun en
nuestros dfas.

E} nombre de R. Bultmann estd intimamente ligado a la Es-
cuela Formgeschichte, de la que me ocuparé més adelante.

Recogiendo las conclusiones de la critica radical, parte del
presupuesto de que sobre el Jesis de la histaria practicamente nada
sabemas. Jesis s un judio que ciertamente existid. Pero la Iglesia
surgié del kerigma y no de su persona y actuacion. Desde su horizon-
te luterano de fe, afirma que el Cristo gue conocemos es el resulta-
do de la creencia de la comunidad cristiana primitiva formada a
partir de la pascua. El kerigma primitivo, que como palabra de Dios,
anuncia la salvacion en Cristo v nos interpela “"aqui y ahora"’, esté
expresado en un lenguaje mitico, que es necesario “desmitificar”.
Bultmann describe asf este elemento mitico: Es mitico el modo
de representacion en el cual lo que no es de este mundo, lo divino,
aparece como si fuera del mundo, como humano, lo del més alla,
como si fuera de acd; segin esto, por ejemplo, la trascendencia
de Dios es concebida como alejamiento espacial; un modo de re-
presentacion en virtud del cual el culto es comprendido como una
accion material que produce fuerzas que no son materiales” (Ke-
rygma und Mythos, |, 22). O, en breves palabras del mismo Bult-
mann: “El mito objetiva el més alld en el mds acd y en las cosas
disponibles”. Lo que el mito afirma, por tanto, no pertenece al
tampo de la objetividad v de lo concreto de |a afirmacidn real; es,
Por eso, ahistdrico, no acontecido como hecho ni demostrable como



tal... Todas las afirmaciones neotestamentarias que proyectan el
influjo de una fuerza sobrenatural fuera del mundo en el campo
de los acontecimientos terrenos, que insertan una causalidad tras-
cendente en la cadena causal de los acaecimientos del mundo e
interrumpen su curso natural o psicolégico’. Hay un escepticis-
mo total, especialmente frente a los milagros. Ademds, segln
Bultmann, no hay encarnacidn de Dios en el mundo, y todos los
hechos de la historia de Cristo que tienden a demostrar alguna
forma de trascendencia, carecen de valor histdrico.

Una de las preocupaciones de Bultmann es la de la verda-
dera comprensién del Nuevo Testamento: como debe interpre-
tar el kerigma el hombre moderno. Construye su hermenéutica
partiendo del pensamiento de Dilthey, York de Wurtenberg vy
Schleiermacher quienes subrayan la importancia, para la inteli-
gencia de los fendmenos histéricos, del compromiso vital con la
realidad que se quiere comprender, del “parentesco’’ que siempre
debe existir entre el autor de una obray su intérprete (Cf. R. Marlé:
Bultmann vy la interpretacion del Nuevo Testamento, Desclée de
Brouwer, Bilbao, 1970, pg. 72). A esto se afade la influencia de
la filosoffa de Heidegger cuyos principios adopta Bultmann. En
esta forma, la interpretacion ocurre cuando el intérprete y su
autor tienen una misma relacidn vital con el asunto en cuestion,
porgue se hallan en una misma situacion vital. Esta relacion con la
cosa de gue trata el texto o sobre la que surge el problema es la
premisa necesaria para la comprension (cf. Bultmann: Glauben
und Verstehen, H, 217). Aqui entran en juega los elementos de la
comprension v "la precomprensidn’’: “sin la precomprensién, no
hay comprensian”. Para que me pueda plantear una cuestién, debo
tener un pre-conocimiento de la cosa sobre la cual me pregunto
algo. Un temperamento a-musical, por ejemplo, no podrd nunca
preguntar al mundo de la masica. S6lo en cuanto los asuntos por
los que preguntamos son para nosotros mismos problema, comien-
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7a el texto a hablarnos (cf D. Eickelschulte, art. condensado en
“Selecclones de Teologfa”, 20, 1966, 295). “El casa eminente
de comprension histérica se tiene cuando leemos un texto con el
interés por las posibilidades de existencia humana que se manifies-
ta en la histona, posibilidades que, en cuanto tales, son también
posibilidades de mi mismo existir. En otras palabras: cuando exa-
mino el texto desde el punto de vista de su comprensién de la exis-
tencia humana” (cf. A Vdgtle, Revelacién y Mito, Herder, Barce-
lona 1965, pg. 30).

2.7. La FORMGESCHICHTE

Surge, entre las dos guerras, esta Escuela llamada a jugar un
papel preponderante en el estudio de los evangelios sindpticos es-
pecialmente. Antes de referirme a este tema, perm (taseme una breve
disgresion sobre el papel que han desempefiado en este proble-
ma los biblistas catlicos durante toda esta prolongada discusidn.

A partir de la Enciclica "Providentissimus’ de Ledn Xl
v con la tesonera labor del P. Lagrange y su equipo de trabajo,
la ciencia biblica catdlica entrd en un periodo de investigacion
seria y metddica en el que, hasta entonces, debemos confesarlo,
habian llevado la primacia los biblistas protestantes alemanes.
La actitud de los catélicos habfa sido principalmente defensiva,
como fue, por ejemplo, el caso del concordismo en relacién con
las narraciones del Génesis. Para el estudio de los Evangelios pri-
maban los criterios externos de autenticidad, testimonios de la
antigliedad cristiana etc. y se partia del principio de la estricta
“historicidad de los evangelios”. Con no pocas dificultades v, a
VECEs, con incomprensiones, empezG el trabajo de los biblistas
catdlicos animados por las arigntaciones y estimulo de Ledn XI11,
Terciaron en Ia polémica sobre los diversos modos de resolver
la cuestion sindptica y se adentraron en el campo de los géneros
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literarios que empezaba a investigarse. Frente a los planteamien-
tos de la Escuela hberal surgieron estudios como los comenta-
rios del P. Lagrange a los evangelios, especialmente su comenta-
rio al Evangelio de San Marcas, mirado con recelo en algunos me-
dios catdlicos de entonces. Con un serio criterio en gque aparece
su fe catdlica que no separa el Jesis histdrico del Cristo de la fe,
aparecieron célebres vidas de Cristo escritas por biblistas tan
connotados como el P. Fillion v el P. Lebreton y el excelente
estudio del P. Grandmaison: "Jesucristo’’. Quedan como testi-
monio de un laudable esfuerzo que contribuy¢ al esclarecimiento
de algunos problemas, especialmente en el campo de los evangelios
sindpticos. La Gltima obra escrita en este sentido fue quizas la "“Vi-
da de Jests” del distinguido biblista P. Andrés Fernandez publicada
en 1948. A partir de entonces, ningln biblista ha intentado obra
similar.

En frente a la Formgeschichte predomind en el campo catélico
una cauta reserva: era necesario analizar cuidadosamente sus prin-
cipios y conceptos que no podian aceptarse sin reservas. Con la
Enciclica “Divino Afflante Spiritu” se inicia una nueva etapa a
la que me referiré mas adelante.

Como surge la Formgeschichte

No podrfamos decir que esta Escuela aparece sin una previa
gestacion, casi por generacion espontanea; es fruto de todo un
proceso. La critica literaria v la critica de las fuentes habian ido
comprobando progresivamente que los Evangelios eran, ante todo,
testimonios de fe y no escritos de tipo biografico. Los elementaos de
critica externa, como v.g. los testimonios de la antigiiedad cristia-
na, iban pasando a un segundo plano, para dar lugar a la critica
histdrica y literaria. Los trabajos de H. Gunkel sobre el Pentateuco
y los Salmos, iniciados en 1888, empezaron a abrir un camina que
llevarfa a resultados muy positivos.
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Desarrolia él ampliamente sus ideas en su libro “Kultur der
Genwart” publicado en 19068 v mas tarde en un articulo insertado
on la coleccion: “Religion in Geschichte und Gegenwart’ en 1913.
Afirma que debemos superar la etapa de la mera critica literaria
para analizar los textos, y que es necesario partir de su contenido
para reconstruir su ambiente original, comparando con todo lo que
sabemos del Antiguo Oriente, para hacer asi revivir el medio am-
hiente v la psicologia que explican la aparicién de estos textos.
Esto lo decia refiriéndose a textos del Pentateuco y los Salmos.
Ahondando con gran paciencia y sagacidad logra identificar el gé-
nero literario no sélo de piezas un poco largas como los salmos,
sino también de dichos breves, como las sagas del Pentateuco.
Encuentra que son trozos ligados a guerras, enfermedades, matri-
monios, vida agricola, instituciones. Tedo esto forma lo que 8l llamé
con frase que se ha vuelto técnica, el “Sitz im Leben”, es degir,
el punto de insercién en la vida de una colectividad o de un indi-
viduo. Cuando se ha logrado identificar este medio vital de las
formas literarias, revive su estructura, se nos hace comprensible
su intencion, su sentido, su alcance. Cobran nueva vida vy nuevo
colorido.

Pasar de estos estudios al texto de los Evangelios era algo de
esperar y, expirada la guerra de 1914, cuando volvié a las Univer-
sidades la calma necesaria, el paso se dio, v es uno de los impor-
fantes aportes a la ciencia biblica entre las dos guerras.

Dio los primeros pasos K.L. Schmidt, que en 1919 publica
su obra: ""Der Rahmen der Geschichte Jesu” (El marco de la historia
de JesGs). En el mismo afio aparece el libro de M. Dibelius: “'Die
Formgeschichte des Evangeliums” a la que sigue en 1922 B. Bul-
tnann con su clésica obra: “Die Geschichte der synoptischen Tradi-
tion", cuya quinta edicion apareci6 en 1961.
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La cuestion se centrd en los Evangelios Sindpticos, que K.L.
Schmidt flama “kleine Literatur’ (literatura menor), libros popu-
lares para el culto y, por tanto, expresian de un hecho, de un mo-
vimiento religioso  (Cf. H. Zimmermann’ Neutestamentliche
Methodenlehre, ed. espafiola: Los métodos historico-criticos
en el Nuevo Testamento, BAC, Madrid, 1969, pg. 137). Aplican-
do el método analitico como un fino bisturi, se detectan peque-
fas unidades literarias, “formas’, que revelan los diversos estratos
de composicién. Se le ha comparado con la labor estatigréafica de
los gedlogos que identifican capas sucesivas en las formaciones.
Sobre un estrato judaico, se identifica un estrato helenistico, vy
uno y otro se van aislando segin su procedencia, o sea su "'Sitz
im Leben”.

Las “Formas” dentro de los Evangelios se pueden dividir
en dos grandes grupos capitales: Tradicién literaria o sea: Tradi-
cion de JesUs; es el material discursivo sobre el cual trabaja mas
Bultmann. Y la Tradicion de hechos historicos o Tradicidn sobre
Jests, en la que trabaja mas Dibelius.

Quedaban asi superados los esfuerzos de la critica literaria
y la critica de las fuentes que habian llegado casi a un punto
muerto: |a teoria de las dos fuentes, en ¢l problema de las mutuas
relaciones. de los Sindpticos, explicaba algunas cosas, pero gqueda-
ban interrogantes sin respuesta que llevaron a algunos a suponer
un Proto-Marcos o Urmarkus. Quedaba flotando una pregunta:
que habrd detrds de Q y de Marcos? Los diferentes modos de
enlazar los acontecimientos, las discrepancias y las grandes coin-
cidencias, aquella “discors concordia’” de que hablaba San Agus-
tin, encontrd una respuesta y una explicacidn al buscar las formas
pre-elaboradas en el seno de la comunidad.

Asi como Gunkel logrd identificar el “'Sitz im Lebem" de las
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formas en algunos hibros del Antiguo Testamento, se procedid a
wentificar el medio vital de las formas de los Sinépticos. Se plan-
tean las preguntas: “Quién habla?” “A quién se dirige”? “Qué si-
tuacion especial ha motivado esa predicacion?” “Qué contorno si-
tuacional presupone?” “Qué intencidn gufa al autor y qué fin se pro-
pone alcanzar?”’ Las respuestas nos conducen a descubrir el medio
vital de cada forma. (Cf. Zimmermann, o.c. 186).

Se identifican asi tres situaciones o encuadramientos para las
"formas”: a) el ambiente del culto, b) el ambiente de la misidn y
c) el ambiente de la catequesis. Colocada cada pericopa en su am-
biente, queda abierto el camino para su interpretacion.

Sin embargo, no se trata simplemente de un método de ana-
fisis literario, lo cual, seria facilmente aceptable; hay en el fondo
toda una filosofia y unos planteamientos basicos que hacen parte
de la Escuela que por eso se ha llamado “Escuela de la Historia de
las Formas".

El P. Benoit (Exegese et Théologie, Ed. du Cerf, Paris, 1961,
T.1, 30 ss) nos ofrece una excelente sintesis de esta Escuela:

“Se podrian agrupar bajo cuatro temas principales las tesis
—por no decir postulados— que la inspiran:

1. Una primera tesis de critica literaria, que comparta dos pun-
10s conexos:

a) negativamente: el cuadro redaccional, topografico o crono-

ldgico, de nuestros evangelios es una creacién tardia y de ningdn
valor;

b) positivamente: el estado primitivo de la tradicién estd
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representado por las “‘pericopas’ que nacieron, circularon y evolu-
cionaron segiin las leyes de la literatura popular.

2. La sequnda tesis es de critica histarica. la lglesia primitiva
no fijd sus recuerdos sobre Jesis por una preocupacion historica,
sino solo para atender a las necesidades concretas de su viday de su
crecimiento; como, por ejemplo, para instruir y edificar a los fieles,
para convertir a nuevos adeptos, para discutir con los adversarios,
judfos o no judios, y finalmente y sobre todo para presentar a Je-
sis de acuerdo con la fe que en él se tenfay el culto que se le rendfa.
Todos estos san motivos que no implican una preocupacion de his-
toria abjetiva, sino que pueden estar en contra.

3. La tercera tesis reviste un cardcter sociolégico: los verdade-
ros autores de estas células primitivas de la tradicion na son ni los
redactores evangélicos, ni tal o cual personalidad apostolica u otra,
sino los primeros cristianos, en general, la ‘comunidad’ primitiva.
Este grupo social como tal, tomado colectivamente, ha creado y
propagado la tradicion evangélica.

4. Finalmente, en la base de todo esto hay una cuarta tesis
de orden filosofico: es la filosoffa de los siglos XVII y XVIil que
implantd en los cerebros modernos la negacion de lo sobrenatural.
En particular la filosoffa de Hegel que ha ejercido sobre el pensa-
miento aleman una influencia capital que perdura siempre. Esla filo-
soffa esta en la base de la critica biblica racionalista, comenzando
por David Strauss -discipulo de Hegel— y su teoria mitica,
de la cual son fieles herederos Dibelius y Bultmann”.

De los postulados de la Formgeschichte se deducen las
siguientes conclusiones:

a) Los evangelistas sinGpticos no son propiamente autores, sing
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recopiladores de elementos nacidos en el seno de la comunidad,

b} las tradiciones conservadas en las “formas” son fruto de la
creatividad de la comunidad cristiana primitiva, a la que se atribuye
gran fuerza creativa, a semejanza de las colectividades ananimas y a
|las fuerzas espontdneas que en estas comunidacdes amorfas dan origen
3 los mitos v al folklore.

¢) La investigacion llega solo hasta identificar una comunidad
creyente, pero no es posible el acceso hasta el acontecimiento en
si. Se crea asi una brecha infranqueable entre kerigma y aconteci-
miento.

d) Resulta de ahi la primacia del kerigma sobre la historia v la
comunidad pre-pascual, sumida en una total oscuridad impenetrable.

Esta postura tan radical, mantenida especialmente por Bult-
mann vy su escuela, ha encontrado reacciones entre los Ilamados
"post-bulmanianos”: hay un regreso al Jesds historico, no en el senti-
do de la Escuela positivista, sino tomando elementos de la misma
Formgeschichte y de la Redaktionsgeschichte a la que me referiré
un poco mas adelante. Se destaca entre ellos E. Kasemann, quien re-
planted en cierta forma el problema en una conferencia pronunciada
en 1953 y que corre publicada en la edicion espafiola de su ohra
“Exegetische Versuche und Besinungen” con el titulo “Ensayos
exegéticos” (Cristiandad, Salamanca, 1978, pgs. 159-189): “El pro-
biema del Jests historico”. Sin detenerme a analizar su posicion
quiero salamente tomar dos breves apartes de su conferencia que nos
muestran hacia donde apunta: “La ciencia progresa a golpe de anti-
tesis v las afirmaciones radicales de Bultmann estan exigiendo preci-
samente una reaccion. Pero, ademas, estamos tados sin excepcidn
Preocupados actualmente por el problema de una comprension ade-
tuada de la historia (Geschichte) y de la historicidad, que para el
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tedlogo tiene gue concretarse necesaria y ejemplarmente en la cues-
tion del Jests histdrico y de su significacion para la fe.

Hay particularmente tres puntos de ataque que desaffan a la
critica: en primer lugar, se intenta demostrar que los sindpticos
encierran mucho mds tradicion auténtica que lo que queria re-
conocer la parte adversaria. En segundo lugar, se defiende espe-
cialmente la fiabilidad, si no de toda la tradicién de los evangelios, si
al menos de la antigua, la que se refiere a la pasidn y a la pascua. En
ambos casos se busca oponerse a una separacion, o incluso a una
antitesis, entre el kerigma vy la tradicién; se querria mantener funda-
mentalmente que el kerigma incluye también la transmision de los
hechos, tal como fueron entregados por la tradicion. Y en tercer
lugar, se ha llegado a la concepcién sistematica de una historia de
la salvacién paralefa a la historia del mundo, inserta en ella, pero
que sin embargo puede considerarse aparte y posee sus propias leyes
y su propia continuidad, y que estd representada en la historia de
la fe y de la iglesia como el mundo nuevo de Dios’ {(o.c. 160 s). Y
un poco mas adelante dice: “Existen por lo menos en la tradicion
sindptica unos cuantos elementos que el historiador, si quiere
seguir siendo realmente historiador, tiene que reconocer sencilla-
mente como auténticos. En mi opinion, se trata de sefialar que
.de la oscuridad de la historia (Historie) de Jests brotan ciertos
rasgos caracteristicos de su predicacion, perceptibles con una rela-
tiva exactitud, y que la cristiandad primitiva asocié a su propio
mensafe.

La problematica de nuestra cuestion consiste en que el Sefior
elevado ha sustituido casi por completo a la imagen del Sefior terre-
no, mas a pesar de ello la comunidad afirma la identidad de ambos...
La cuestion del Jests histdrico es legitimamente la de la continui-
dad del evangelio en la discontinuidad de los tiempos y en la va-
riacidn del kerigma... La predicacién de la Iglesia puede hacerse
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en forma andénima No concierne a una persona, sino a un mensaje.
Pero el evangelio en si mismo no es andnimo, st No queremos que
conduzca al moralismo, a la mistica.

El evangelio estd ligado a aquel que se reveld a los suyos co-
mo el Sefior, antes y después de la Pascua, colocandose delante de
un Dios cercano y por eso mismo en la libertad v responsabilidad de
lafe”” (pg. 188).

Como se ve, es clara la preocupacién de buscar una continui-
dad entre situacion pre-pascual y post-pascual, entre la predicacion
de Jests v la fe de la comunidad pascual Quizés no carece de interés
el breve pdrrafo que cito con el que J. Robinson termina su estudio:
"Le Kérygme de I'Eglise et le Jésus de I'histoire”. "'No se trata de
reemplazar el kerigma por la predicacian del Jesds histérico, menos
aun se trata de demostrar histéricamente la verdad del kerigma. Se
trata, mas bien, de probar por la critica interna la legitimidad del
recurso a Jests que el kerigma reivindica paso por paso. Esta tarea
no puede llevarse a buen término sino si el contenido de la concep-
cion que el Jesds historico tiene de la existencia, es elaborada
y comparada con la concepcidn de la existencia contenida implici-
tamente en el kerigma”’ (0.c. 143).

Esto es ya situar la discusidn en un plano diferente al de Bult-
mann,

Pero no puede considerarse negativo todo cuanto ha logrado
la Formgeschichte; el método, como tal, y las comprabaciones lo-
gradas para identificar pericopas y su insercién vital han ayudado
grandemente para conocer mejor la realidad de la primera comuni-
dad cristiana. Podemos enumerar las siguientes:

a) En primer lugar, quizés sin quererlo expresamente, ha ve-



nido a poner de relieve la importancia de la tradicion oral: el evan-
gelio predicado es anterior al evangelio escrito. Si los evangelios
slo empezaron a aparecer después del aiio 60 v los primeros escri-
tos paulinos deben situarse al rededor del afio 50, hemos de con-
cluir que la comunidad cristiana no se construy6 sobre la base de
documentos escritos, sino sobre la autoridad de los “‘ministros de la
Palabra” y asi subsistio por cerca de tres décadas. Al aparecer el
evangelio de Marcos, o el Mateo aramaico, ya las comunidades eran
florecientes y algunas afrontaban problemas que pueden identificar-
se a través de lo que la Redaktionsgeschichte nos ha permitido
descubrir.

b) Al identificar los tres ambientes en que se formo el ke-
rigma, se puede llegar hasta identificar algunas caracteristicas de esa
primera comunidad que aparece cOMO UN 0rganismo vivo y actuan-
te, no tan amorfo y primitivo como se pretendfa suponer.

¢} Dentro del género literario “evangelio’ se logran identifi-
car diversos géneros literarios, lo cual tiene efectos muy positivos
para la exégesis.

3. La REDAKTIONSGESCHICHTE

La labor investigativa no se detiene y forzosamente hemos de
reconocer el puesto de pioneros a los tedlogos alemanes, no sdlo los
de la Iglesia Reformada, sino también los catélicos que han tomado
posicion muy definida v respetable. Por eso era de esperar que se
dieran nuevos pasos en el tema de que hemos venido ocupandonos.

No acababa de convencer la tarea de meros '‘recopiladores”
que la Formgeschichte atribuye a los evangelistas sindpticos, ni
aparecfa muy claro por qué la comunidad pre-pascual se esfuma
en la investigacidn y la post-pascual se considera como un conjun-

42

ro amorfo y primitivo. Tres tedlogos alemanes abrieron el paso con
ol nuevo planteamiento de la “Historia de la Redaccion’ (Redak-
tionsgechichte): inicia el trabajo Hans Conzelmann con su estudio
sobre Lucas: “Die Mitte der Zeit” en 1954 (edicion espafiola tra-
duccién de la ba. alemana, con el titulo:"El Centro del Tiempo”,
£d. FAX, 1974).

Casi al mismo tiempo Willie Marxsen aparece con su tesis
sobre Marcos que publica en 1956 con el titulo: “Der Evangelist
Markus. Studien zur Redaktionsgeschichte” (editado en espafiol
con el titulo: “El evangelista Marcos”, Salamanca, 1981). Final-
mente, en 1959 W. Trilling publica su libra: "Das wahre lsrael.
Studien zur Theologie des Matthdus Evangeliums’ (ed. espafiola:
"“El verdadero lIsrael. La teologfa de Mateo”, Ed. FAX, trad. de
la 3a. ed. alemana, 1974).

La intencién de este nuevo enfoque la concreta Conzelmann
en estas breves palabras: "El proceso de formacién de los evange-
lios se manifiesta como un rellenar el marco kerigmatico propuesto,
con los materiales narrativos referentes a Jesiis y las palabras del
Sefior que fueron transmitidas. Esta es una manera ya anticuada
de entender las cosas. Pero hay que precisarla mds si queremos
investigar con mayar agudeza que antes, la comprensidn del kerig-
ma de cada evangelista” (0.c. 25).

Los problemas analizados en forma diferente en los anterio-
res estudios sobre la “‘Cuestién sindptica”, especialmente adiciones
notables o también notorias omisiones, como en el caso de Lucas:
las trasposiciones, como el gran inciso de Lucas comparado con el
texto de Marcos, las reducciones de dos narraciones, los suma-
rios, etc. hacfan ver que en el fondo habia una actitud de cada evan-
gelista v una intencién determinada. Ya anteriormente al derrumbar-
s la idea de Marcos camo fuente histérica, se pensd en Lucas, como
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el historiador de Jests. En esta forma fueron analizéndose inguie-
tudes que culminaron en la “Historia de la Redaccion™.

La “Historia de la Redaccién” devuelve a cada evangelista su
caracter de autor y no de mero recopilador” {“Sammler”) como los
llamé Dibelius. El estudio detenido permite descubrir la intencidn
de cada uno v el pensamiento o "tesis’" que quiso desarrollar con el
material que la tradicién eclesial ponfa en sus manos.

Podemos distinguir tres momentos basicos en este proceso de
redaccion:

a) El evangelista hace una seleccion del material que tiene a su
disposicion. Este procedimiento es evidente comparando los textos
evangélicos: primacia de los discursos v abreviacion de los hechos,
en Mateo; preferencia por los hechos y brevedad de los discursos,
en Marcos; omisiones notables, elementos nuevos, trasposiciones
significativas, en Lucas.

b) Organizacion de los elementos con una finalidad determina-
da. Es facil detectar en Lucas la tesis que desarrolla en su obra for-
mada por el Evangelio v el libro de los Hechos: hay un proyecto de
Dios que esta en marcha en fa historia y su centro es Cristo. Coin-
cide con los planteamientos de Cullmann en su obra “Christ et le
Temps” (Delachaux Nestlé, 1957).

En Mateo, su distribucidn en cinco grupos de hechos y pala-
bras, la insistencia en que Jesis no ha venido “‘a abolir la ley, sino a
perfeccionaria” y muchos otros indicios, dan a entender la intencidn
de Mateo de presentar a la Iglesia como el “nuevo pueblo de Dios”,
o0 “el verdadero Israel”’.

Més dificil es el caso de Marcos por falta de término de compa-
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racidn. La actividad se centra en Galilea, lugar de la presencia tem-
poral de Jesds y de reencuentro con el resucitado. Es de los tres el
que mas se ajusta al género “evangelio”: el mensaje sobre Jesds. Su
vida misma es una predicacidn y un anuncio del Reino. La intencién
es mds kerigmdtica que biogréfica.

c) Cada evangelista ha tenido ante sus ojos circunstancias espe-
ciales de la Iglesia en el momento de la composicion de cada evange-
lio. Asi Mateo se enfrenta con el problema del retraso de la paru-
sfa y se ve obligado a acomodar la concepcion escatoldgica origi-
nal @ un tiempo que se prolonga. Centra su andlisis en el “manifies-
to”" contenido en Mt. 28, 28-20 y luego en el andlisis de tres
secciones importantes: la crisis de Israel, Mt. 21-33-45; el verda-
dero Israel, Mt. 10, 5b-6; 15,24; tercero: la Torah del verdadero
Israel, Mt. 5, 17-20.

Conzelmann encuentra la clave de la concepcién de Ia his-
toria de la salvacién en Luc. 16,16: “La Ley vy los profetas llegan
hasta Juan; desde alli comienza a anunciarse la buena nueva del
Reino de Dios”. Lucas tiene ante sus ojos a los gentiles, de los cua-
les é1 proviene y muestra la apertura universal del Evangelio.

Marcos parece haber contemplado ya el peligro de una gno-
sis cristiana que desdibujaba la imagen histérica de Jesis y eso
explicaria el tono de su Evangelio.

Los aportes de la “Historia de la Redaccién” han sido muy
positivos, especialmente en cuanto nos hace ver una "teologfa”
de cada evangelio, una determinada visién de Jestis de Nazaret. Corre
el riesgo, que no siempre se ha evitado, de no valorar sino el aspecto
teologico, relegando a un lugar secundario el elemento historico,
ciertamente presente en cada uno de los sindpticos.

45



4. Posician de la exégesis catdlica

Ya la Enciclica "'Divino Afflante Spiritu’’ de 1943 habfa dado
un estfmulo a la investigacion biblica catdlica que para entonces
habia cosechado ya frutos muy sazonados. Sin embargo, todavia
vacilaban algunos frente a los nuevos métodos de la Formges-
chichte. Fue entonces cuando aparecio la Instruccién '‘Sancta Mater
Ecclesia’” de la Pontificia Comisién Biblica de 21 de Abril de 1964,
que fij6 un derrotero muy claro a los catdlicos. Dada su importan-
cia quiero transcribir la parte pertinente: “Donde convenga, serd |i-
cito al exégeta examinar los eventuales elementos positivos ofrecidos
por el ‘método de la historia de las formas’, empledndolo debidamen-
te para un mas amplio entendimiento de los Evangelios.

Lo hard, sin embargo, con cautela, pues con frecuencia el men-
cionado método estd implicado con principios filos6ficos y tecldgi-
cos no admisibles, que vician muchas veces tanto el método mismo
como sus conclusiones en materia literaria. Oe hecho algunos fauto-
res de este método, movidos por prejuicios racionalistas, rehdsan re-
conocer la existencia del orden sobrenatural y la intervencion de un
Dios personal en el mundo, realizada mediante la revelacion propia-
mente dicha, asimismo la posibilidad de los milagros y profecfas.

Otros parten de una falsa nocion de fe, como si ésta no cuida-
se de las verdades histdricas o fuera con ellas incompatible. Otros
niegan a priori el valor e indole historica de los documentos de la
Revelacidm. Otros, finalmente, no apreciando la autoridad de los
Apostoles, en cuanto testigos de Cristo, ni su influjo y oficio en la
comunidad primitiva, exageran el poder creador de dicha comuni-
dad. Todas estas cosas no sdlo son contrarias a la doctrina catolica,
sino qgue también carecen de fundamento cientifico y se apartan de
los rectos principios del método historico ™.

A esto mismo hace referencia la Constitucion Dogmética ''Dei
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verbum” con estas palabras: ““La Santa Madre Iglesia ha manteni-
do y mantiene con firmeza y méxima constancia que los cuatro
Fvangelios, cuya historicidad afirma sin dudar, narran fielmente
lo que Jests, el Hijo de Dios, viviendo entre los hambres, hizo vy
enseiid realmente hasta el dia de fa Ascensidn. Después de este dfa,
los Apostoles comunicaron a sus oyentes esos dichos v hechos con la
mayor comprension que les daban la resurreccidn gloriosa de Cristo
v la ensefianza del Espiritu de la verdad. Los autores sagrados com-
pusieron los cuatro Evangelios escogiendo datos de la tradicién oral
o escrita, reduciéndolos a sintesis, adaptandolos a la situacion de las
diversas Iglesias, conservando siempre el estilo de la proclamacitn:
as’ nos transmitieron datos auténticos y genuinos acerca de Jesds.
Sacandolo de su memoria o del testimonio de los gue ‘asis-
tieron desde el principio y fueron ministros dela palabra’, lo escri-
bieron para que canozcamos la ‘vardad’ de lo que nos ensefiaban’’.

Siguiendo estas sabias pautas del Magisterio y aplicando cuida-
dosamente las téenicas tanto de la Formgeschichte como de la
Redaktionsgeschichte, un buen nlmero de biblistas catdlicos han
situado con rigor cientifico el tema del Jesis histdrico dentro de
un marco historico-dogmatico a cubierto de toda duda,

Como serfa largo entrar en detalles, enumeraré algunos de los

principales resultados de esta investigacidn por parte de los biblis-
tas catdlicos:

a) Carece de fundamento sélido la afirmacign de gue la comu-
nidad post-pascual fuera algo amorfo y primitivo: estaba suficiente-
Mente estructurada ya que reposaba sobre la autoridad de “los Do-

e . No hay lugar para aplicarle lo que se afirma de las comunida-
desprimitivas.

b) Heinz Schiirmann ha emprendido un serio estudio, emplean
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do las herramientas de la Formgschichte y ha logrado demostrar
que con sus métordos es posible un acceso a la comunidad pre-pas-
cual. Esta comunidad era un grupo netamente diferenciado, con
situacién y comportamientos propios que le hacfan claramente
reconocible. Su situacidn vital tanto interna, pues sin alguna for-
ma de “fe”" en Jesds no se entiende el “seguimiento”, como la si-
tuacién vital externa que permitfa identificarla, como aparece
por los Evangelios mismos.

¢) Reciben una misidn de ir a predicar a los sitios adonde iba
a llegar luego Jesds, lo gue exige por parte de Jesus una actividad
para prepararles a esta mision, de donde provienen, sin duda, no
pocos “logia”. Esto se nota en sentencias de una forma muy defi-
nida y fécil de tener. (cf. Schiirmann, Die Vordsterlichen Anfénge
der Logien Tradition. Versuch eines formgeschichtlichen Zugang
zum Leben Jesu’” — Berlin, 1962 — Condensado en “'Selecciones de
Teologia” 33-1970, 17-28).

El P. De la Potterie en su articulo’’Come impostare oggi il
poblema del Gesu storico” (Civilta Cattolica, 120 - 1969 - Il, 447-
463) recorre una doble via con excelentes resuliados: una analitica
del Cristo de los evangelios al Jests histdrico: ir del Evangelio a las
fuentes vy de las fuentes a Jesis. Con este andlisis puede llegarse
a los dltimos estratos de la tradicion con la ayuda de varios crite-
rios muy bien seleccionados y admitidos generalmente por la criti-
ca, a saber:

— Criterio del testimonio multiple:ha de tenerse por auténtico
el dato que se encuentra en todas o en casi todas las fuentes de los

sinépticos.

— Criterio de la desemejanza o discontinuidad: deben consi-
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derarse auténticos los elementos evangélicos (palabras de Jestis so-
bre todo) que sean irreductibles a las concepciones del judaismo o
a las de la tradicidn posterior de la Iglesia, especialmente judeo-cris-
tiana. Es éste, por ejemplo, el caso del término ““Abba’* usado por
JesUs.

— Criterio de la conformidad o continuidad: se trata esen-
cialmente de verificar la coherencia de una palabra o hecho de Jests
con el ambiente palestinente y con su personal y concreta situacién
vital, pero sobre todo con las caracteristicas fundamentales de su
mensaje.

Una via de interpretacidn, del Jesds histdrico al Cristo de los
Evangelios: es un paso hermenéutico en el que se escuche la resanan-
cia cristoldgica, mesidnica y escatol6gica del mensaje de Jess, para
escuchar luego la voz de la comunidad pascual y la redaccién de los
evangelistas. Es un adentrarse en la “historia de las tradiciones”
con rigufsimos resultados.

Ei P. Latourelie (o0.c. 223 s) enuncia una serie de conclusiones
que se derivan de todo este procedimiento. Despuds de enumerar
esos estudios con sus conclusiones advierte cdmo en la actualidad
no puede admitirse la frase de Bultmann: ““De Jesds de Nazaret no
se sabe nada, o casi nada”. Y afiade: "Después de los estudios recien-
tes que se han venido haciendo desde el afio 1950 sobre los crite-
rios de autenticidad histdrica no es posible sostener ya esa actitud de
los maestros de la sospecha, ya que va en contra de los argumentos
mismos de la historia. Hay que dar la vuelta a las posiciones y decir:
In dubiis stat traditio. En otras palabras, el peso de la prueba recae,
NO ya sobre los que reconacen a Jes(s en el origen de las palabras y
de las acciones que se conservan en los evangelios, sino en aquellos
Que las consideran interpolaciones de la iglesia primitiva” (o.c. 237).
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5. La “Nueva Hermenéutica”

La hermenéutica ha pasado hoy a un primer plano en las dis-
cphinas biblicas y teoldgicas De ella dice R. Lapointe (Bulletin de
Théologie Bibligue, 11, Juin 1972, 2, 107) que tiene un dmbito tan
vasto, casi indefinido, y una complejidad tal, gue un solo Investiga-
dor no alcanza a dominarla: es una cuestion interdisciplinar en que
estan interesadas a la vez la filosoffa, la teologfa, la exegesis, la cri-
tica literaria y las ciencias humanas en general. Desde Schieier-
macher las tesis y posiciones se han ido sucediendo, pasando por
Dilthey, hasta los complejos planteamientos de hoy.

Por esta razén me referiré sélo a llamada “Nueva Hermengu-
tica”, que ha surgido precisamente alrededor del problema del Jests
histérico. De ella dice Latourelle que se ha convertido en un nuevo
sistema teoldgico v que su atencién recae, ante todo, en fa decision
existencial vy en la comunicabilidad de la revelacién al hombre de
hoy (0.c. B6).

Aungue Fuchs vy Ebeling se consideran como las principales
figuras de esta escuela, puede considerarse a J. Robinson como el pa-
dre e iniciador que dio nombre al movimiento con su obra “The
New Hermeneutic. New Frontiers in Theology” (New York, 1964).
La gran idea de esta escuela, segdn €, es la interpretacién de la S.
Escritura a través de la interpelacion de la existencia. Leer la Biblia
no ha de consistir tanto en tratar de comprenderla, como de dejar-
la hablar; es, por tanto, menos una operacion intelectual que el
impacto del lenguaje mismo (Robinson, 0.c. 53-54).

Los trabajos de Schleiermacher, Dilthey, Heidegger, Bultmann
y Gadamer son pistas que llevan a descubrir una nueva concepcidn
de la historia y de la existencia humana. El Jesds histérico de los
Evangelios no esta aislado del kerigma. Si se impone una nueva in-
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vestigacion es porque el propio kerigma estd proclamando la impor-
ancia decisiva de la persona histdrica de Jesds. "“Se trata de verifi-
car st el sentido de 1a existencia que el kerigima relaciona con la per-
sona de Jesis esta en conformidad con el sentida de la existencia
que la historiografia descubre en el Jesus historico. La historia no
puede establecer que el kerigma es verdadero, sino que la decision

existencial ante el kerigma es una decision existencial ante Jesds”
(Rohinson, o.c. 86).

Esta “Nueva Hermenéutica” significa un paso adelante con re-
lacidn a M. Bultmann: éste se inspira en el pensamiento expresado
por Heidegger en su obra “Sein und Zeit”'; la Nueva Hermenéutica
toma las elementos del “‘segundo Heidegger que atribuye al lenguaje
una funcion de interpefacion: su mision es provacar y llevar a una
dicision; el ser y el lenguaje estan intimamente unidos (cf. Richard
. Palmer: Hermeneutics, Evaston, 1969: Heidegger’s later contribu-
tion to hermeneutical theory, 140-161). Para Fuchs. y Ebeling el
acontecimiento v el lenguaje van juntos: hablan del “acontecimien-
to del lenguaje” o del “acontecimisnto de la palabra”, “No se al-
canza la esencia de la palabra interrogandose por la esencia de su
contenido, dice Ebeling, sino interrogdndose por lo que la palabra
opera, por lo que engendra, por el porvenir que abre” (L ‘essence de
la foi chrétienne, Paris, 1970, 216).

Cuando esta palabra es “palabra de Dios”, abre al hombre un
gran porvenir, cambia al mundo. La palabra de Cristo es un “acon-
tecimiento de lenguaje que genera fe y amor. Fuchs llega hasta una
verdadera concepcion cristoldgica del lenguaje al afirmar que su
autenticidad tonsiste en ajustarse a |a predicacidn del amor de JesUs.
Asi entendida, la hermenéutica viene a ser la “‘doctrina del lenguaje

de la fe” (Cf. I, Mancini, Hermenéutica, en: Nueva Enciclopedia de
Teologfa, 639).
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Latourelle sefiala algunas consecuencias que se derivan de esta
hermenéutica para la interpretacidon del Nuevo Testamento {(o.c.
67s).

a}) En la tesis de Bultmann la existencia interpreta el texto
y esta interpretacion lleva a fa desmitificacidn; para la Nueva Her-
menéutica el texto interpreta la existencia y esa interpretacion debe
flevar a la conversion. No es el hombre el que juzga el texto, sino
el texto el que juzga la existencia humana.

b) La tarea de la hermenéutica consiste en transformar la pala-
bra del pasado, fijada en un texto, en una palabra viva, actual, que
nos debe sequir interpelando. Es el transito de la palabra revelada
a la palabra predicada. “Se dedica a buscar el acontecimiento de
la palabra en su estado nativo, ‘en la fuente’. Por tantg, tiene
que eliminar todos los elementos que entorpecen o limitan el texto
(elementos miticos, relativos a una época) para que pueda desem-
pefar su funcidn primera, que es la de conducir al lector a la ex-
periencia que lo engendrd.

¢) El lenguaje auténtico tiene mds un valor de interpelacién
que de informacidén. Como se trata de un texto religioso, hay que si-
tuarse frente a él hasta percibir el acontecimiento del lenguaje que lo
suscitd vy llegar a una decision que cuestione el sentido mismo de
nuestra existencia. De ahf sale la decisién de fe, que na es una adhe-
sion a un conjunto de proposiciones, sino una luz que ilumina toda
la realidad y transforma la actitud del hombre.

En este sentido hay una gran diferencia entre la posicién de
la Nueva Hermenéutica y la de Bultmann: mientras que para éste
del Jestis histdrico no importa mas que el hecho de su existencia y
de su muerte en la cruz, para la Nueva Hermenéutica existe una
continuidad entre el kerigma y la predicacidn de Jesis. “Si antes

rprefabamos al Jests histdrico con la ayuda del kerigma cristiano

Noy Interpretamos ese kerigma con la ayuda del Jests
0Orico; 1as dos direcclones de |a interpreracion se completan entre
" (Fusch, Zur Frage nach den historischen Jesus, citado poi

al HI(‘!IE)

Uos puntos débiles anota Latourelle en la Nueva Hermenéu-
ca’ es el primero el excesivo acento en el papel interpelativo de
la palabra, con desmedro de su funcion informativa. Los Evange
i0s no s6lo nos interpelan, sino que a la vez nos informan sobre
la vida, el mensaje, la pasién, muerte v resurreccion de Jests como
acontecimientos salvificos. La fe es decision, pero también es
asentimiento. En el fondo de esta posicidn se alcanza a percibir
la nocidn Juterana de fe.

El segundo punto débil, también con fuerte colorido de la
teologfa de la Reforma, es la infravaloracién de los sacramentos
comad lugar de encuentro actuar y personal con Cristo. Clerta-
mente la palabra de Jesds lo hace presente en nuestra vida, pero
no se agota all{ nuestra fe.

Cabe hacer natar un tercer punto débil desde la eclesiolo-
gia: primera la relacion personal del creyente con Dios, basada
en la “sola Scriptura’ la mediacién eclesial no aparece y muchos
Menos, cama era de esperar, la del magisterio

As{ vemos que esta Nueva Hermenéutica tiene elementos muy
valiosos que podemos aprovechar, corrigiendo las deficiencias  ano

{eve
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6. Repercusiones de esta Hermenéutica en América Latina

Formulo algunas observaciones sobre este punto para gue sean
sometidas luego al didlogo gue enriquecerd y, en"el caso necesario,
rectificard mis apreciaciones. No me referiré a la totalidad de lo
que se ha escrito en América Latina, que va va siendo abundante,
aunque de desigual valor. Confieso que no he tenido tiempo para
adentrarme, como quisiera, en la lectura y estudio de toda esta
bibliografia; por eso mis observaciones se limitardn principalmen-
te a algunos aspectos generales y algunos puntos de la doctrina de
Leonardo Boff y de John Sobrino.

El solo examen de la bibliografia que se cita en los trabajos de
los mas destacados autores latinoamericanos muestra un abundan-
te recurso a tedlogos alemanes, lo cual es, por otra parte, compren-
sible, ya que no puede desconocerse el papel de la tealogia alemana
en el problema cristoldgico, como en muchos otros. Al encaminar
con detencidn opiniones y escritos se nota alguna huella, mds o
menos profunda del pensamiento alemén, no siempre del lado ca-
tolico.

Es laudable que se hagan esfuerzos de reflexion teoldgica en
nuestra América, porque ello es un valioso aporte a la teologia, den-
tro de un sano pluralismo. En este sentido es alentador el surgir de
centros de reflexion vy de ensefianza teoldgica en nuestro continen-
te, que estdn Ilamados a jugar un impartante papel en el quehacer
teoldgico. Ello implica la exigencia de una doble fidelidad: a la Pa-
labra de Dios y a la lglesia, su fiel guardiana. Esta doble fidelidad en
manera alguna est refiida con un serio trabajo cientifico.

Estos son algunos puntos sobre los cuales quisiera formular
algunos breves comentarios:
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6.1. Boff {Jesus Cristo Libertador, 3 ed. Editora Vozes, Petrd-
palis, 1872, b7 ss) sedala algunas caracteristicas del harizonte desde
ol cual lee la cristologfa:

a) Primacfa del elemento antropoldgico sobre el eclesioldgico.
Este planteamiento esta claramente en la Ifnea de “Iglesia popular”
y debe analizarse con los criterios que sobre este tema se han
planteado, especialmente en Puebla. Esta primacia de lo antropold-
gico sobre lo eclesial permite actitudes que se acercan a la posicidn
protestante de la “sola Scriptura sui ipsius interpres’’, como se ve
en la préctica de algunas comunidades de base que en han cafdo
en un libre examen protestante.

b) Primacia del elemento critico sobre el dogmdtice. Es un
principio que pone entre paréntesis, cuando no deja a un lado,
la autoridad magisterial de la Iglesia. EI dar fa primacfa a la criti-
ca, como lo hace la teologfa protestante, conduce a una ruptura
de la unidad de fe.

c) Primacia de lo social sobre lo personal: en cuanto a que
la Iglesia no debe estar ausente con su dactrina en los mltiples
problemas que afectan a las comunidades, este principio es claro.
Pero es importante fijar muy bien el alcance de la expresian ''so-
cial que puede prestarse a ambigiiedades.

6.2. El horizonte desde donde se hace la hermanéutica es la
“praxis”: una hermenéutica “praxica’” segun la expresion de John
Sobring {Cristologfa desde América Latina, pg. 30). Esta praxis
s& entiende en sentido politico con marcado acento de lucha de
clases en sentido marxista, Esta praxis es el horizonte desde el
cual y dentro del cual se capta Unicamente la intencién v la accién
socio-politica de Jests. La realidad se comprende haciéndola, es
decir, el medio normal del conocimiento es la praxis. “El discurso
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leoldgico, desde la perspectiva de la liberacidn, privilegia la praxis
cristiana de la liberacion coma matriz hermenéutica, primera pala-
bra teoldgica y primer momento de interpretacion y re-lectura
de la Palabra del Sefior” (Radl Vidales, citado por B. Kloppenburg,
Iglesia Popular, pg. 55).

En general puede decirse que la “pre-comprension’’ de tipo
politico que nace de la "praxis’ determina demasiado la hermenéu-
tica y llega en algunos casos a algin tipo de manipulacién de los
textos. Los intentos de una lectura “latinoamericana’ del Evange-
lio corren este riesgo de manipulacidn v no siempre logran evitarlo

7. Conclusion

Para terminar, permitaseme una sencilla v breve reflexion. Este
recorrido cristologico a traveds de dos siglos de controversias en
nuestro mundo moderno nos ha permitido fevivir el desafio de la
pregunta del Sernor: “Quién dicen los hambres que soy yo? Y vaso
tros, quién decis gue soy?"”" EIl Papa dijo en Puebla que “De una so-
lida cristologia tiene que venir la luz sobre tantos temas y cuestio
nes doctrinales v pastorales’” gue la Iglesia debe afrontar. Este Evan-
gelio: “Ta eres el Mesias, el Hijo de Dios vivo” con todo su pro-
fundo contenido, es el que tiene que orientar nuestra actividad

A nosotros que tenemos la ““missio docendi” en los centros
de formacidn teoldgica y, en primer lugar a los Obispos como maes-
tros, correspande velar para que aquellas “relecturas’’ del Evangslio
de que habla el Papa en su discurso inaugural de Puebla, “resulta-
do de especulaciones tedricas mds hien que de auténtica meditacion
e la palabra de Dios’" no vayan a causar entre las fieles “‘confu
sion al apartarse de los criterios centrales de la fe de la [glesia”
y no caer "en la temeridad de comunicarlas, a manera de cateque-
sis, a las comunidades cristianas”’.

1t

¥, citando una vez al Papa: “Desde esta fe en Cristo, desde
el seno de la Iglesia, somos capaces de servir al hombre, a nues-
tros pueblos, de penetrar con el Evangelio su cultura, transformar
los corazones, humanizar sistemas y estructuras’”

No podemos aceptar que una “pre-comprension” exclusiva-
mente praxica y politica parcialice la vision de Jests el Cristo y la
ampobrezca hasta hacer de él un subversivo y un revolucionario.
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4. Introduccion
1. Valor Gnico y universal del obrar humano de Criste

El obrar humano de Cristo ha sido ampliamente descrito en los
textos evangélicos. Para no limitarnos a la literalidad de los textos,
tenemos gue penetrar en la conciencla y en la libertad que se mani-
fiestan en el comportamiento de Jesds.

La persona puede definirse como sujeto dotado de conciencia
y libertad: la caracteristica de la persona consiste en obrar cons-
ciente y libremente. En Jests, la persona es divina; es la persona del
Hijo de Dios. En la Encarnaci6n esta persona se expresa a traveés de
una conciencia humana y una libertad humana. Aqul tocamos el
punta mds esencial del misterio: el compromiso de una personali-
dad divina en una existencia humana, no sélo en una vida humana
exterior sino en la profundidad de una sicologfa humana.

Este compromiso del Hijo de Dios en la Encarnacidn por el
desarrollo de la conciencia y de la libertad humana tenia como ob-
jetivo procurar un nuevo destino a la humanidad. Con su conciencia
Y su libertad Cristo cumplié su misién redentora o liberadora, y

fundé un nueva régimen de conciencia y de libertad para todos los
hombres.

Tratando de entrar en el misterio Gnico de la conciencia y de
l2 libertad de Jesds, queremos entender mejor en gué sentido trans-
formd 1a conciencia y la libertad de cada hombre. Segln la afirma-
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cidn canciliar de la Gaudium et Spes, Cristo “manifiesta piena

mente el hombra al propio hombre v I8 descubre fa sublimidad

su vocacion” (22) Hevela mas particularmente el sentido de k
concienca vy o frioertad: el oroblema 0 18 Concientzacion vy
de la liberacion de fa humaridad debe sar considerado a la luz de

Cristo, creador v modelo de fa nueva humanidac

La invesugacion en la sicologfa de Cristo abie necesaramenie
perspeciivas sobre tados ios problemas sicologicos humanos No
podemos deja: de subrayar el cardcter Unico del obrar humano de
Cristo, con fa transcendencia inherente a su personalidad divina.
Sin embargo queremos considerar también en Cristo el destino de la
conciencia y de la libertad de cada persona humana.

2. Persona, conciencia y libertad

Tenemos que precisar ante todo la relacién entre persona y
conciencia, entre persona y libertad.

Algunos tedlgos contemporaneos opinan que la conciencia v la
libertad humana en Jests implican una persona humana, o al menos
una realidad equivalente a la persona humana. Conciben la persona
como conciencia vy libertad. Distinguen entre el concepto antiguo de
persona, usado en el periodo patristico y en el concilio de Calce-
donia, y el concepto moderno, que se impuso desde el siglo pasa-
do (1). El concepto antiguo, expresado por la palabra hipostasis, tie-

(1) La diferencia entre el concepto antiguo y el concepto mo-
derno de persona ha sido propuesta por Karl Barth en su doc
rina trinitaria; Karl Rahner sigui6 la via abierta por Barth,
non solo en sus consideraciones sobre la Trinidad sino tam-
bién en cristologia: ef. J. GALOT, Valeur de la notion do
personne dans l'expression du mystére du Christ, Gregorianum
55 (1974) 69-97; Le Christ, foi et contestation, Chambray
1981, 141-164.
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i vaiar ontologico de reahdad fundamental; el coneepto moder
-‘!SJ;:J gl o) (18 ia con BNCia sicologica se caracteriza par g
concienela y la ;|UZ'L")H Ore \:;':}‘._ll:ill ISe L 'n.u‘llfu !"I(H"mmr/ tend, e

mos que recanocer en Cristo una pessona humana dentificada con

unia conciencia y con su liberrad

Es verdad que el desarrollo de las ciencias sicoldgicas nas pei-
mite entender mejor muchos aspectos de la persana en su comporta-
miento consciente y subsconsciente. Sin embargo no cambia el
concepto mismo de persona, y no podemos decir gue nuestro con-
cepto es diferente del concepto propuesto en la profesion de fe de
Calcedonia. Este concepto resultaba de la experiencia humana co-
min, experiencia que tiene un cardcter universal y permanente. Por
su vida personal y sus contactos con otros, los hombres saben lo que
es una persona. Sobre la base de esta experiencia, los Padres de
Calcedonia afirmaron que en Cristo hay una persana, la persona di-
vina del Hijo de Dios. No dieron ninguna definicién filoséfica de
persona, porque querian solo réferirsé al concepto usual. Se sirvie-
ron de dos términos, prosopon e hipostasis, uno més superficial,
el otro mas profundo y pntoldgico, para significar que sea a nivel
fenomenoldgico sea ontoltgicamente hay una persona Gnica en el
Hijo encarnado.

Los Padres consideraban la persona de Cristo como sujeto
de conciencia y libertad, porque le atribufan una naturaleza hu-
Mana compuesta de alma racional y cuerpo (2). El alma racional ejer-
Ce una actividad consciente v libre. Asf no falta en el concepto de
Calcedonia el aspecto sicoldgico de la persona.

Es preciso insistir sobre la distincién entre las actividades de
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conciencia y hbertad v el sujeio de estas actividades. La persona
como sujeto consciente v libre no se identifica con la conciencia y
la libertad. Como sujeto, Cristo es una persona divina; pero es sujeto
de actividades humanas, sujeto divino de conciencia humana vy li-
bertad humana

B. Conciencia humana del Hijo v concientizacion
1. Explicaciones escoldsticas sobre la ciencia de Jesis

Recientemente la teologia ha hecho un esfuerzo para explorar
la sicologia humana de Jesis (3). Era inevitahle que el desarrallo de
las ciencias sicologicas tuviess una repercusion sobre el modo de
estudiar Ja constitucion sicoldgica del Salvador o invitase a los teo-
logos a investigaciones mas profundas sobre el Hijo de Dios encar-
nado.

Sin embargo no podemos decir que este campo de estudio se
hubiera completamente ignorado anteriormente, pues desde hace al-
gunos siglos la teologia escolastica habia planteado el problema del
contenido v de la extension de la ciencia de Jes(s. Especialmente
habia tratado de explicar como Jests supo que él era el Hijo de Dios.
Todavia hablaba més de “ciencia” que de “conciencia”: este lengua-
je caracteristico indicaba que su interés aun no se habfa orientado
hacia el acto propio de la persona gue toma conciencia de si mis-
ma (4).

(8) Este esfuerzo se manifiesta en la novela de Deodat, de Basly,
La christiada frangais e, Paris 1927, que suscité discusiones y
criticas, y mas sistematicamente en la obra teoldgica de P.
Galtier, *.'unité du Christ, Etre... Personne... Concience, Pa-
ris 1939.

(4) Sobre la evlolucidén doctrinal que distinguié maéas claramente
ciencia y conciencia, cf. Ph. KAISER, Das Wissen Jesu Christi
in der lateinischen (westlichen) Theologie, Regensburg 1981,
198-204.
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En vitud del principio absolutu de pecfecciGn aplicade a
3 humanidad de Cristo, la doctring de los escoldsticos le atiibuia
rodo lo mds perfecto en el orden de la ciencia: (a ciencia beatitica,
segun la cual el aima de JesGs vela a Dios sobre la tieira v conocia
en @l todas las cosas, al modo de los elegidos en el cielo: la ciencia
nfusa, prop:a de fos dngeles, que le permitfa conocer todas las
cosas no en Digs sino en st mismas, la ciencia expeiimental, adgu-
nida por 18 experencia humana y el ejercicio de la inieligencia,
Segln esta teoria, Jests habria sabido que 6l era Dios en virtud de
una vision semejante a la de los bienaventurados Su sicologia habifa
actuado fuera de las condiciones de desarrollo de la sicologla hu-
mana.

Este modo de explicar la ciencia de Cristo cada vez més se va
abandonando en la cristologia actual Ni el Evangelio ni los Padres
afirmaron la visidn beatifica en fa vida terrestre de Jesds: falta a la
teorfa un fundamento en la Escritura v en la tradicién de los prime-
r0s siglos (5). Sobre todo la atribucién de fa visidn beatifica a Jesds
tiene el inconveniente de implicar un estado de gloria, imposible de
conciliar con la kenosis de la Encarnacion v con la verdad del sufri-
miento redentor. En vez de afirmar a priori una perfeccién absoluta
de ciencia, que no parece compatible con la vida humana del Hijo en-
carnado, semejante a la nuestia en 1odo fuera del pecado, se trata
mds de descubrir en los textos evangélicos las manifestacianes de

la conciencia de Jests, para discernir en qué consistia su verdadera
sicologfa.

—_—

(8)  Sobre este tema, cf J. GALQOT, La conciencia de Jesus, Bil-
bao 1973, 149-171. P. Galtier, quien admitia la visién beati-
tica en el Jests terrestre, reconocia que Ja Escritura no ofrece
una demostracidn de esta vision: De incarnatione ac Redemp-
tione, Paris, 1947, 258 s



2. Conciencia humana del “Yo'* divino

Como los otros hombres, Jesds tuvo una conciencia humana
en desarrollo: tomd conciencia de su “Ya''. Esta toma de conciencia
fue una auténtica toma de conciencia humana, y no una vision veni-
da del cielo. EI Hijo de Dios tomd humanamente conciencia de su
“Yo'' divino. Esta conciencia se expresa particularmente en una afi
maciin que sale varias veces de la boca de Jesis: “Yo soy”. Por esa

alimacion, Jests se apropia el nombie divino, nombie revelado por
a Moisés segin el elato del Exodo (3,14) (6).
Rovindica una existencia eterna, anteriar al “devenir” de Abraham
“En verdad, en verdad os digo: antes gue naciesa Abraham, Yo say’

dar a JesGs muestra que disciernen el valor de la reivindicacién
de identidad divina, porgue denuncian un blasfemo, que pretende
atribuirse lo que es exclusivo de Dios. En un didlogo donde ya dos
veces habfa dicho "Yo soy” paa exigin la fe, Jesis subraya
intencionalmente la cualidad divina de su “Yo''. Los exégetas
pueden discutir sobre los puntos de referencia en la férmula griega
“Ego eimi” usada en los evangelios: sea el Yo soy’’ del Exodo, sea
gl "Soy yo" del Deutero-Isafas (7). En los dos casos, la expresion
se refiere al “Yo'' de Yahwe, con la sola diferencia del acento

puesto sea sobre el “'soy”’, sea sobre el Yo'

. roaccon de los adversarios guienes pretenden lapi-

(6) Sobre el valor del nombre y el sentido de erhwk, cf. CAZE-
LLES, Pour une exégése de Ex 3,14, Dans Dieu et U’Etre.
Exégése d’Exode 3,14 et de Geran 11-24, Paris 1978, 27-44;
A. MATTIOLI, Dio e l'uomo nella Biblia d’Israele, Teolo-
gia dell’Antico Testamento, Torino 1981, 93-105.

(7) A. Feuillet prefiere el sentido ‘“‘Soy Yo'’ en Jn 8,24; 8,28;
13,19. Funda su opinidn sobre el paralelo con Is 43,10
Los Ego eimi christologieues du quatriéme évangile, Recher-
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La fdrmula no sdlo se encuentra en el evangelin de Juan. Apa-
rece también en los sindpticos. Podemos mencionar una palabra re-
jatada par Mateo (14,27), Marcos {6,50) v Juan (6,20): Cuando
Jesus camina sobre las aguas, dice a sus discipulos: “Soy yo'. No
rengais mieda”. Es el “soy Yo" de un hombre quien se hace reco-
nocer por sus amigos para disipar su pavor, un “soy yo'' familiar,
pronunciado con un tono plenamente humano; sin embargo es en
este momento un Yo" que se presenta como trascendente, porque
{emuestra su poder sobre las fuerzas de la naturaleza. Jesiis hahla
como Yahwe en otro tiempo a Israel: “No temas... porque yo soy
Yahwe, tu Dins, el Santo de Israel, tu Salvador” (Is 43, 1-3). Tiene
conciencia de realizar lo que habia sido anunciado al pueblo: "'Si
atraviesas las aguas, yo seré contigo, si por rios, no te anegaras’
(Is 43,2). Quiere compartir esta experiencia con Pedro, como signo
de la asistencia divina asegurada a sus discipulos para el futuro de
la Iglesia.

|u

Mas solemne es el “soy Yo" preferido en el proceso ante Cai-
fas. La pregunta de éste era decisiva: “Eres tu el Mesias, el hijo del
Bendito?" Seg(n las versiones de Marcos (14,62) v de Lucas (22,
70), es un "Ego eimi”, un “soy Yo' que constituye la respuesta
esencial, la afirmacion de identidad que provoca la condenacion a
muerte. Con esta simple expresion, Jesds testifica su conciencia hu-
mana de ser Mesfas e Hijo de Dios por ser Dios. Hace entender que la
muerte no podrd suprimir su presencia en la tierra, porque el “'Yo
soy"" permanece y funda el anuncio de la venida del Hijo del Ham-
bre, sentado a la diestra de Dios.

ches de Science Religieuse 54 (1966) 5-22,



El valor definitivo del “Yo soy” se expresa en la garantia
ofrecida por Cristo al desarrollo de su Iglesia: *Y sabed que yo estoy
con vosotros todos los dias hasta el fin de! mundo™ (Mt 28,20).
La apertura manifestada en el Yo estoy con vosofros™ indica una
intencidn fundamental de amor Jesds no habfa nunca dicho “say
Yo” o “Yo soy’ en un sentido egoista; aqui revela més explicita-
mente la voluntad benévola de la afirmacion: todo el poder del
“Yg soy" esta destinado a asistir a los discipulos en su vasta mision
de svangelizacion de todas las naciones.

En el curso de la vida pdblica, habia indicado el sentido de |a
revelacion de su filiacion divina: revelaba su divinidad para comuni-
carla. Sus adversarios guerfan apedrearlo por blasfemo “porque,
decfan, 10, siendo hombre, te haces Dios'. La respuesta es sorpren-
dente: "“No esta escrito en vuestra Ley: “Ya digo: Dioses sois?” (Jn
10,34}. Recurriendo al texto de un salmo (82,6), Jesus ampiia el
misterio.

Justifica su pretension de ser Hijo de Dios con una afirmacion
mas general de la Escritura. Cudl es el sentido de esta justificacion?
l.os adversarios acusaban a Jesis de enorgullecerse rewindicando la
filiacion divina: é! muestra que no quiere conservar celosamente pa-
ra si mismo esta filiacion, sin difundirla. Es Hijo de Dios en un sen-
tido Gnico; pero ha venido para divinizar la vida humana y cumplir
la palabra: “Dioses sois”. Esa intencion de compartir su filiacion
confirma la autenticidad de su afirmacion de identidad divina. La
afirmacién no viene del egoismo sino de una voluntad de don.

3. Abba v la concientizacion cristiana

Bajo otro aspecto, alin més fundamental, la toma de concien-
cia del yo divino fue siempre preservada de un egocentrisma replega:
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do sobre s mismo. Por los textos evangélicos sabemos como Jesds
expresaba su identidad divina en sus plegarias. La palabra més carac-
teristica que él pronuncia es “Abba"; salo una vez, en Ia agonia de
Getsenani, hallamos el término arameo, pero serios estudios exegé-
ticos demostraron que la invocacién era habitual en las plegarias de
Jests (8). Esta invocacién constituia una novedad absoluta, pues
nunca los Judfos se habfan atrevido a dirigirse a Dios llamédndaolo
"'Papd”, segun el lenguaje familiar de un nifio con su padre. Jestis no
habfa podido hallar esta invocacién en la tradicign judia; era una ex-
presion pura, esponténea, de su experiencia intima. EJ término usa-
do en la vida pablica hace suponer que desde su infancia Jests
habfa hablado asi al Padre celestial: una luz secreta iluminaba su
conciencia y le mostraba que sdlo ““Abba” podia expresar lo que el
Padre era para él. Asf, Jesds percibfa su propio Yo' coma el de un
hijo, totalmente dirigido hacia el Padre. Tomandg coneiencia de ser
el Hijo quien recibe tado del Padre, tomé conciencia. de ser Dios
como el Padre. La relacidn al Padre dominaba todo el desarrollo de
su conciencia humana. |

El uso del vocablo “Abba”, caracteristica Unica del Hijo
encarnado, fue punto de partida de la concientizacién del cristiano
en la Iglesia primitiva. El grito “’Abba’’ se hizo el signo de la identi-
dad cristiana, después de haber sido signo de la identidad de Cristor.
Pablo escribe a los Galatas: “Por ser hijos envié Dios a nuestros
Corazones el Espiritu de su Hijo que grita: Abba!, Padre! De manera
que ya no es siervo, sino hijo, v si hijo, heredero por la gracia de
Dios” (Ga 4, 6-7). En |a carta a los Romanos, desarrolla la oposicion
éitie el espiritu de siervos y el espiritu de adopeidn, determinante

(5) fffr‘J_ JEREMIAS, Théologie du Nouveau Testament, Paris
1973, 81-.88;W MARCHAL, Abba, Peére: la priere du Christ et
des chreliens, Roma 1963, 132-136.
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para el clima de la espiritualidad cristiana. "“Que no habéis recivido
el espiritu de adopcién, por el que clamamaos: Abbal Padre! El Espi-
ritu da testimonio a nuestro espiritu de que somos hijos de Dios"
(Rm 8,15-16).

Jes(s mismo habia invitado a sus discipulos a iniciar su ple-
garia con la invocacién “Abba". Segin la version de Lucas, a la pre-
gunta: “Sefior, enséfianos a orar..."”, habfa respuesto: Cuando oréis
decid: Padre " (11, 1-2). Dehemos suponer que el término arameo
usado era “Abba”. La recomendacion explica por qué los discipulos
gritaban “Abba” siguiendo el ejemplo del Maestro; su audacia se
fundaba sobre una ensefianza explicita de Jesus.

Queriendo comunicar a sus discipulos su filiacion divina, Jesus
queria también desarrollar en ellos la conciencia de esta filiacion.
En su didlogo de resucitado con Marfa Magdalena, llama par prime-
ra vez a los discipulos sus “‘hermanos’ y anuncia: “Subo a mi Padre
y a vuestro Padre” (Jn 20,17). El indica gue la nueva fraternidad
resufta del hecho nuevo, adquirido con su resurreccion, que su Pa-
dre es ahora Padre de sus discipulos. Mantiene la distincion entre las
diliaciones distinguiendo “‘mi Padre” vy “vuestro Padre”; él es Hijo
por naturaleza y sus discipulos hijos por don de la gracia. Pero
afirma una verdadera comunicacion de la filiacion, v abre una nue-
va vfa en las relaciones del hombre con Dios. Estas relaciones tienen
gue ser esencialmente filiales; implican la familiaridad con el Padre.

De las palabras de JesUs recibimos una luz esencial sobre la
concientizacidn del cristiano: para vivir su vida segdn las indicaciones
del evangelio, el cristiano tiene que tomar conciencia de ser hijo del
Padre. San Pablo entendié el valor del grito “"Abba”, que lejos de
provenir de un exceso sentimental de devocidn, venia del Espiritu
dado por Jests y testimoniaba la filiacion divina auténtica, propid
de cada cristiano. L.a invocacion se presenta como afirmacion de la
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parsonal il cristiana. Sequn los comentarios que suscita an las
cartas a los Gélatas y a los Romanos, determina toda una mentali-
dad, una espiritualidad, profundamente diferente del judafsmo.
Significa que por su cualidad de hijo del Padre el cristiano estd |i-
berado de Ja sujecion a la antigua ley v del espiritu de temor inhe-
rente a la religion judia.

Cristo quiso asi transmitir a sus discipulos todo el frutg del
desarrollo secreto de su conciencia humana, desarrollo esencialmente
fundado sobre las relaciones filiales con el Padre. Sy propia “‘con-
cientizacion”, que resultaba de la Encarnacién, concientizacién
del Hijo que vivia una experiencia humana v se neraihia humana-
mente como Hijo del Padre, es comunicada a sus discipulos, que
bajo la accion fntima del Espiritu toman conciencia de su filiacién,

4. La concientizacion fundamental del cristiano

El problema de la concientizacion como problema de la ver-
dadera evangelizacion tiene que ser considerado a la luz de la reve-
lacion evangélica. Segiin la orientacidn de algunas teologfas de la
liberacién, la evangelizacion consiste sobre todo en una congien-
tizacion de orden politico v social: la concientizacion significa,
En esa perspectiva, tomar conciencia de una situacién injusta de
dependencia, de explotacion o de opresion. Es concebida como
la vfg que conduce a la lucha de clases o a la revolucion. Es ung
C.U,'!mpm,izacién programada segln un andlisis marxista de la situa-
cion del pueblo.

| Es verdad que en todos los paises del mundo hay injusticias
Sociales y que para remediar esas injusticias una congier:lizacion
&5 necesaria en los interesados, mas especialmente en los explota-
dos o en lps oprimidos. Los eristianos tienen que favorecer esta
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concientizacién  segtn los principios del amor evangélico estableci-
dos por Cristo, no segln los principios del andlisis marxista, ligado
a la dialéctica materialista y a una actitud de odio entre clases so-
ciales y de violencia (9).

La verdadera concientizacion del cristiano en el campo po-
fftico v social tiene como fundamento una concientizacidn mas
honda, propiamente religiosa, que permite a los principios del evan-
gelio animar toda la conducta, el pensamiento vy la accién, y que
abre la via auténtica de la construccidn de una sociedad mas justa,
mas dirigida por un sincero amor. La auténtica concientizacion con-
siste en el orden de las relaciones del hombre con Dios.

Esta concientizacion fundamental de orden religioso, es la
que, iniciada en JesUs, se difundid en sus discipulos y se manifiesta
en la vida de la Iglesia. Constituye el objetivo de la evangelizacidn
y contribuye al desarrollo del reino de Dios, reino de Cristo, que
no puede nunca ser identificado con un reino politico y terrestre.
Tomando conciencia de ser Hijo de Dios, Jesis tomaba conciencia
de ser rey de la humanidad, pero no en un sentido politico: “Mi
reino no es de este mundo’ (Jn 18,36). Los cristianos son destina-
dos a participar en este reino; el autor del Apocalipsis rinde hone-
naje a Cristo diciendo: “Con tu sangre has comprado para Dios hom-
bres de toda tribu, lengua, pueblo y nacidn, y los hiciste para nues-
tro Dios reino v sacerdotes, y reinan sobre la tierra” (5,9). En esta
perspectiva, reino y sacerdocio coinciden: el sacerdocio universal
establecido por Cristo es también el reino. Se trata de un reino de
santidad, reino religiosn. Todos aguellos gue se unen a Cristo tienen

(9) Sobre el influjo del marxismo en la teologia de la liberacion
de Guliérrez, Cf. M. Manzanera. Teologia, salvacién y libera
cion en la obra de Gustavo Gutiérrez, Exposicién analitica, si-
tuacion tedrico-prdctica y valoracion critica, Bilbao 1978.
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acceso a 8ste reino.

Cuando el cristiano toma conciencia de sy dignidad de hijo del
Padre, cumple la concientizacidon més esencial de su vida. Comog
hijo, comparte el poder de Dios sobre el universo, y en este sentido

reina sobre la tierra. La filiacién divina eleva Ia persona humana a su
destino més alto.

Ningin esfuerzo humano habr(a podido conquistar esta dig-
nidad La concientizacion, como la elevacidn a la filiacion, no es
obra simplemente humana, sino obra de |a gracia, de la comuni-
cacian sobrenatural de la filiacign y de la concientizacién de Cristo.

La importancia de esta concientizacidon filial es Consecuencia
de todo el designio de salvacion, como se expresa en el himno de Ia
carta a los Efesigs. EJ primer objetivo del plan divino era nuestra
fil@c:’én en Cristo: El “Padre de nuestro Sefig Jesueristo” “nos
clyin antes de la contitucién del mundo para que fuésemos santos
¢ inmaculades ante EI, v en su amor nos predesting a ia adopeidn
te hijos suyos por Jesueristo conforme a la benevolencia de su vo-
lunted ."" (1,3:5) la intencidn del Padre, anterior a la creacién

1 Jtn:«a intenciGn pateina queria ser nuestio Padre Y siempre u-us’
i-l ‘U@ nosotres, y anies de nuestra existencia COMO a sus hjos.
siendo el pomer gbjetivo del Padre, la tilacién adoptiva en Cristg
Fedmanece el pimer abietvo de la evangelizacion. La buena not-
fs nolicia del dan del Padre, que hdce (omar concienca de 3
Hjridad de hijo

| Muchas consecuencias se derivan de esta dignidad filial: cada
t sona humana tiene que sey respetada no slo como ser humang
‘,zuu‘ tomo hijo de Dios. La filacién coman hacia el mismo Padre
istituye también una fraternidad muy alta entre los hombres, Para
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una mejor realizacién de todas estas consscuencias, s preciso desa-
rrollar la concientizacion cristiana.

Lo que falta a muchos bautizados es la conciencia de ser,
como cristianos, hijos del Padre. Sin esta conciencia, s imposible
vivir plenamente la realidad de la filiacion. Un inmenso esfuerzo
de concientizacion es necesario para hacer conocer mas realmen-
te a los cristianos el don que recibieron del Padre y para ayudarlos
a comportarse como hijos.

C. Libertad humana del Hijo y Liberacion
1. La libertad humana en Cristo

El vinculo entre concientizacion v liberacion en la obra de la
salvacién tiene como primer origen la existencia, en Jesis, de una
conciencia humana y de una libertad humana.

En la tradicién de los primeros siglos, la afirmacidn de esta li-
bertad encontrd algunas dificultades. El monotelismo rechazaba
una voluntad propiamenie humana, porgue pensaba que la volup-
fad humana necesariamente implicaria una oposicion a la voluntad
divina. Condenando este error, el tercer Concilio de Constantino-
pla definid las dos voluntades naturales de Cristo, no contrarias,
y precisd gue la voluntad humana, lejos de resistir a la voluntad
divina le quedaba siempre sometida (10).

Con esta definicion, el Concilio atrae nuestra atencion sobre

(10) DS 556: ‘““et duas naturales voluntates non contrarias, abait,
luxta quod impii asseruerunt haeretici, sed sequentem eius
humanam voluntate et non resistentem vel reluctantem, sed
potius et subiectam divinae eius atque omnipotenti voluntati’’.
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ol sentido mas profundo de la libertad humana. Los actos de re
helion fueron a veces consideradas como el gjercicio mas alto de la
lipertad. EI' modelo de la libertad en Cristo nos hace entender,
por 1o contrario, que la manifestacion mas perfecta de la liber-
tad humana consiste en el someterse y conformarse a la voluntad
divina. En la plena autoafirmacion de sf misma, no puede oponerse
a Dios. Alcanza la cumbre de su autonomia y de su propio valor
cuando se desarrolla segiin la orientacidn de la voluntad soberana
de Dios. La afirmacion de la libertad humana de Jesds es esencial
a 'a doctrina de la Encarnacién, como afirmacién de un Cristo
perfectamente hombre. Es también importante para la doctrina de
la Redencidn, que admite el valor meritorio del sacrificio ofrecido
por el Salvadar.

Jests reivindica expresamente esta libertad cuando anuncia
su sacrificio: “Nadie me quita la vida, say yo quien la doy de mf
mismo” (Jn 10,18). Descarta cualquier interpretacidn de los acon-
tecimientos que simplemente atribuyera sus sufrimientos v su
muerte a las manigbras de sus enemigos. Se comprometia libre-
mente en su destino. Subrayaba también que la voluntad del Padre
ho le quitaba su dominio sobre su vida sing que lo confirmaba.
“Tengo poder para dar mi vida y poder para volver a tomarla. Tal es
el mandato que del Padre he recibido”. En estas palabras, percibi-
mos que el que habla es persona divina: es gl Hijo que recibe del
Padre todo poder. Pero es g Hijo encarnado, que manifiesta su poder
en la libertad humana, entregdndose libremente al sacrificio.

N La ofrenda del Calvario es ofrenda humana de una persona
dema: el Hijo se ofrece humanamente al Padre con toda la engr-
918 v toda la generosidad de su voluntad humana. Obrando ibre-
Mente, Cristo puede merecer la salvacion de la humanidad. No
bastaba |a decision soberana del Padre para dar la salvacién, esta



salvacion debfa ser merecida por el compromiso heroico de una vo-
luntad humana (11).

En el momento de su muerte, Jests ejercid por Gltima vez su
libertad: “Padre, en tus manos entrego mi espiritu” (Lc 23,46).
En este grito, expresa la disposicién mas fundamental de su exis-
tencia terrestre: el que habia salido del Padre a él volvia (cf. Jn
13,3). El cardcter filial del abandono aparece en la invocacién “Pa-
dre’. A diferencia del salmista que entregaba su espiritu en manos
de Yahwe (Sal. 31,6), Jesds dirige su entrega al Padre: es el dltimo
“Abba" que pronuncia Quiere morir como Hijo. Su enfrega es tam-
bién mucho mas radical que la del salmista; este entregaba su espi-
ritu en manos de Dios para escapar de la muerte y permanecer viva
en la tierra. Jesds renuncia a su vida terrestre, acepta y ofrece su
muerte, en vista de la vida del mas alld. En el (ltimo instante, ejerce
toda su libertad humana por el don de s mismo

F1 acto de la muerte compromete mas lotalmente la libertad

La muerte puede ser un aclo, vy no sdlo un aconiecimiento ni una
fatatidad  Sobre la cruz, Cristo muere a consecuencia del suplicio
impuesio por la autondad romana, v exigida por los adversarios;
en este sentido, es sometido a 1a muerte Sin embargo, €l ve esta

muerle como el término ditimo de sus relaciones filiales con el Pa
dre, v hace de su muerte un acto de ofrenda; Diciendo al Padre
que entrega en sus manos su espiritu, le ofrece todo lo que, en él,
es principio de vida v de aclividad humana El momento de fa
muerte llama al hambre no a un dan particular, sino al dan total
que es don del esplritu, del alma, es decir de la fuente de las

1

(11) Kl ménto es afirmado en el Concilio de Trento: ef. DS 1513;
1529 (“sua sanctissima passione in ligno crucis nobis iustifi
cationem moruit™); 1960
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diversas actividades. El compromiso que termina la vida puede
tener de este modo un valor pleno, constituir el don que resume
y lleva hasta el extremo los dones anteriores de la persona.

2. La comunicacion de la libertad filial a los hombres

El acto supremo de libertad de Cristo, en la muerte, cam-
bi¢ el destino de todos los hombres; obrando la liberacién de la
humanidad pecadora, comunica a todos una libertad nueva, que par-
ticipa en la libertad del Hijo de Dios encarnado.

Para entender mejor esta liberacion, tenemos que volver al
didlogo relatado en el capitulo 8 de S. Juan. Después de haber ha-
blado de su Padre y haberse atribuido, en calidad de hijo, el nom-
bre divino Yo soy”, Jes(s introduce el tema de la libertad:
“La verdad os librard” (8,32). Los interlocutores se sienten ofen-
didos por esa declaracién gue los considera como desprovistas
de libertad.Reaccionan con orgullo: “Somos linaje de Abraham,
y de nadie hemos sido jamas stervos; icomo dices td: Seréis li-
bres?” (8,33) A pesar de la ocupacion del pais por los Romanaos,
se sentian hbres: como grupo religioso que habia recibido la ga-
rantia de la alianza divina, rewindicaban una libertad interior que
ninguna dominacién extranjera podia quitatles. Cristo quiere indi-
carles que estan en una cierta ilusidn y que no han entendida la na-
turaleza de la libertad més fundamental del hombre: “En verdad, en
verdad os digo gue todo el que comele pecado es esclavo” (8,34).

Las palabras: "En verdad, en verdad os digo”” significan una
revelacidn hecha con autoridad. Jests ensefia una verdad que sclo
puede ser percibida con la luz divina; supera la simple experiencia
humana. Los hombres pueden pensar que son libres cuando en rea-

lidad son esclavos en el fondo de su ser. Jests afirma que en el
pecador hay una esclavitud absoluta. Dice que el pecador “‘es es-
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clavo”, absolutamente (12), para sugerir que la sujecion atecta la
realidad fundamental de la personalidad. La relacion con Dios es
psencial al desarrollo de la vida humana; cuando esta relacion se
quebranta por el pecado, la persona se paraliza en toda su actividad,
No puede ya ser ella misma.

La afirmacidn de Jests, sobre [a esclavitud esclarece fa doctrina
de la liberacidn. Hay muchas alienaciones en la existencia humana y
en la vida social; hay una alienacion que pane en peligro v destruye
todo el destino perscnal Segln la descripcion impresionante hecha
por San Pablo, el pecado aliena la inteligencia, privandola de su
capacidad de percibir la verdad vy haciéndola entontecer en sus razo
namientos. El pecado aliena también la voluntad, quitdndole la
gnergia y la posibilidad de hacer el bien que desea. Despoja la per-
sonalidad de su propio dominio sobre su conducta; la entrega al po-
der de instintas y pasiones que degradan al ser humano, y la some-
te a la tiranfa del egoismo v dei orgullo (Rom 1, 18-32). Pablo no
describe sélo las manifestaciones desastrosas y vergonzosas del
pecado, sing que expresa la angustia del hombre humillado, en-
cadenado, “vendido por esclavo al pecado” (Rom 7,14). Su frase
“No hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero’” (Rom
7,19) muestra la impotencia experimentada personalmente por el
pecador en su estado. Es la expresion més viva de la alienacion de la
Persona.

Por la denuncia de la alienacién fundamental que viene del pe-
cado, Jesus reveld el problema mas crucial de la humanidad. A este
problema indica la solucién: “El hijo permanece para siempre. Si,
pues, el Hijo os librara, seréis verdaderamente libres’”” (Jn 7, 35-36(?

(12) Una variante del texto anade: ‘esclavo del pecado’; pero vie-
ne probablemente de una armonizacién con una expresion
paulina (Rom 6,17-20).
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Oponiendo el esclavo al hijo, Jesis quiere mostrar que la sola via
para liberarse de la esclavitud es el acceso a la condicion de hijo.
salo los hijos tienen el derecho de permanecer definitivamente en |a
casa del Padre. Para hacerse hijos, los hombres puestos bajo el do-
minio del pecado tienen que ser liberados por el Hijo. Comunicando
su condicion filial, el Hijo eleva a los hombres a la verdadera liber-

tad.

La obra de liberacién no consiste simplemente en una accién
que restituird a la persona humana a si misma, sustrayéndola al
poder del pecado. Mds que restablecer una libertad perdida, instau-
ra la nueva libertad a un nivel superior, elevando al hombre a |a
vida divina. La libertad conferida en fa liberacién cumplida por
Cristo esté esencialmente ligada a la cualidad de hijo de Dios. Aquf
se manifiesta la generosidad de la respuesta divina a la ofensa del
pecado: es la respuesta del amor que ofrece una suerte mejor al
pecador, y més especialmente una libertad filial.

La afirmacion de Jests es breve, pero rica de significado:El
hijo permanece en la casa para siempre”. La cualidad de hijo de Dios
comunicada a los cristianos les permite estar a gusto en la casa
del Padre. Gozan de una libertad muy amplia, pues el hijo puede
afirmarse en su personalidad filial, comportarse en modo auténomo,
estando asegurado por el amor paternal que lo protege vy favorece
en su desarrollo de hijo.

La libertad filial se expresa en las relaciones de familiaridad
cori el Padre: la conciencia de ser hijos justifica la audacia del grito
de los primeros cristianos “Abba”’. Comentando el sentido de este
§rito, Pablo nota que los cristianos no pueden “recaer en el temor”
Sino vivir una espiritualidad de adopcion filial. En el régimen de la
antigua alianza, la religion se definfa por el temor del Sefor; este
2mor ponfa trabas a la espontaneidad personal v restringfa la liber-
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1ad interior. La nueva alianza suscita una mentalidad muy diferen
te: la confianza en la benevolencia del Padre dirige todo el com-
portamiento. En el clima de esta confianza, la persona humana pue-
de desarrollarse, afirmarse en todas sus aspiraciones.

Consciente de este cambio, Pablo no duda en escribir: *“Voso-
tros, hermanos, habéis sido llamados a la libertad’* (Gal 5,13). El
piensa sobye todo en la libertad obtenida frente a las prescripciones
de la ley judia; la desaparicidn de estas numernsas presciipciones
es el signo de la liberacion religiosa, liberacion diversa de la que
concebfan los judibs habituados a reconocer la importancia sobera-
na de la ley. Es “la ley de! Espiritu de vida en Cristo Jesus”, la que
cumple la liberacion de la “ley del pecado y de la muerte”” (Rom.
8,2).

Caracieristica de esta libertad es fa actitud de “franqueza”,
fundada sobre el designio eterno concebido por el Padre. En Cristo
Jestis nuestio Sefior, “‘tenemos la franca seguridad de acercarnos
a E! confiadamente por Ja fe” (Ef 3,12). El vacablo usade por Pa-
blo, ta "parresia’, significa la franqueza que puede "‘dech todo”
Ante Dios el coistiano puede decir todo, porque es un hijo que se
dirige a su Padre. No se sierte obligado a ocultar las cosas que le
agohian o le oprimen, y puede descargar su corazon sin temor de
ofender un Padre de amor infinito

Jestis halifa dado un ejemplo de esta actitud tilial en la angus
tia de Getsemani No duda en suplicar al Padre que aleje de su vida
gl cdliz que se le presenta. Expone con apertura vy franqueza su
repugnancia ante el suplhicio. y manifiesta su deseo de escapar a los
terribles sufrimientos inminentes. En vez de oculiar en su didlogoe
con el Padre, el paver vy el disgusto que probaba (cf. Mc 14,33),
los traduce en su oracién. Se muestra como estd, y confia al Padie
la fntima situacion de su alma. Hace conocer sus propios sentimien-
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tos, sus propios deseos, afiadiendo que quiere cumplir la voluntad
paterna. Osa “decir todo”. La audacia no puede ser ofensiva porque
se deriva de la confianza y se concluye en abandono completo.

Los discipulos de Cristo son invitados a sequir esta via. Tomar
conciencia de ser hijo de Dios es tomar conciencia de ser liberado
de poseer la libertad completa de un hijo en Ias relaciones con sy
Padre.

En este sentido la liberacign puede ser entendida Gnicamente a
fa fuz de la revelacién y por ese motivo se convierte en objeto de la
teologia. La verdadera doctrina de la liberacion es teologfa y no
puede ser reducida a una antropologia o a una sociologia. No puede
ser esencialmente el fruto de una reflexién crftica sobre la praxis
es decir sobre una situacién social, politica, econdmica. Es el dram%;
de las relaciones del hombre con Dios el que debe ser tomado en
consideracién, v la reflexién del tedlogo tiene que ser una refle-

xién gobre la praxis de Dios, sobre el misterio de la liberacign
cumplido por la obra divina.

3. Propiedades de la liberacion

| Eodemos en esta reflexion  determinar las propiedades de |a
liberacién obrada por Cristo.

En primer lugar,
de una clase social, ni

de hombres: s la lib
todog

la liberacién no es una liberacign particular
de una nacién, ni de una categoria limitada
eracion del hombre como tal, liberacién de
Expregalrosel huorpbresi Llaméndose .Hi’jo del _hr.)mbre, Jesis querfa
y COmpm”ntlffersa IsSmo del Su misian. Regislié a la pretension de
Vo 1ot deo ;as, que querlgn ,una liberacién politica v nacional.
. iberar a los judios del poder romano, e hizo una
SiCion muy clara entre fas cosas de Dios y las cosas del César
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[ehush  compromieterse €on las reivindicaciones de una Il!ui‘:\!
para la independencia Ante la refigion jutia y 10s ultros (glllrgtx wl‘.u.:
su Tiempo, que tenfan un cardcter nacional, fundé una religion
universal, con el don de la salvacion universal.

La universalidad de la liberacion es una novedad propia de
la obra de Cristo. Podemos afiadir que es una novedad siempre
actual, amenazada por las tentaciones de particularismos: t.allhombre
siempre siente la tentacién de identificar la sa|vacién.re.hg|osa con
una salvacion nacional o social. Cristo tuvo que resistir esta ten-
tacion v los cristianos experimentan la misma seduccion. El (?o-
razén del hombre debe luchar para ser universalista. El espiritu
del hombre debe luchar también para no admitir una division entre
huenos y malos, divisién que justifica la exclusion y el odi'o contra
los que son considerados como malos. Segiin la perspectiva de
revelacion, todos los hombres son pecadores y todos son salvados
por Cristo.

Una segunda caracteristica es que la liberacion del hombrt
como tal incluye lo que es mas psencial en el ser humano y en &
destino humano. Liberando al hombre del pecado v comunicandol
su vida divina, Cristo cumple la dnica liberacién absoluta, la (n
ca definitiva. Aqui también podemos mencionar la tentacidn
colocar el absoluto en otra liberacién. Para algunos el objetiv
principal es la liberacion social, v el reino de Cristo es concebid
commo esencialmente un reino de justicia social en la tierra.

Sin embargo, sabemos que Cristo no prometio un parais
terrestre; prometid a sus discipulos la via de la cruz, con las persect
ciones, y no establecit un régimen polftico vy social caracterizado e
la eliminacién total de las injusticias sociales. Pero ofrecid a tods
las victimas de las injusticias una liberacion mas fundamental, oU
no puede fallar en los gue la aceptan. Ofreci6 a todos la libertad ¢

hijo de Dios, y una vida superior a todas las privaciones, a todos
los sufrimientos (ntimgs.

Sin esta liberacion esencial, todas las otras liberaciones, de
orden sicoldgico, politico v social, son superficiales o a veces iluso-
tjas. Cuando el hombre no es liberado del pecado del egofsmo, los
cambios de estructura de la sociedad no hacen desaparecer la 8xplo
tacién y la opresién: las injusticias toman otras formas; los nuevas
dirigentes de la sociedad buscan sus intereses en detrimento de los
otros. Es el corazdn del hombre el que tiene que ser liberada.

La Gltima caracteristica no menos importante, es que la libe-
racién realizada por Cristo es la liberacidn del amor. La alienacion
del pecado habia separado al hombre de Dios, y establecido una
pared de hostilidad entre los hombres. Reconciliando el hombre
con Dios, Cristo recancilié los hombres entre ellos. La reconcilia-
cidn no supone solo que, segin la expresion de la carta a los Efesins
(2,16), Cristo *'di6 muerte en si mismo a la enemistad”’, sino que
gstablecid un principio nuevo de amor para la edificacidn de una
sociedad fraterna. Afirmd su intencidn en el precepto: “Como yo
0s he amado, asf también amaos mutuamente” (Jn 13,34). Cristo
libera al hombre de los obstdculos al amor y hace el hombre capaz
de amar como €| ha amado.

Comunicando su wida, Cristo comunica su amor, En él, el
ejercicio supremo de la libertad ha sido la demostracién del amor
suprema en el sacrificio. La liberacidn hace participar a los hom-
bres en esta libertad y en este amor. El ejercicio de la libertad con-
siste para los cristianos en la manifestacién del amor.

Asi la liberacidn realizada por Cristo no puede ser una libera-

lizacion de las pasiones humanas en el sentido de dejar plena liber-
tad al odio, al rencor, a la violencia: no es una liberacién que puede
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tradugise en lucha de clases o revolucidn. La libertad humana del
Huyo de Dos encarnado, que en el saceificio de fa cruz, se gerce en
un amot que rehusa la violencia y perdona, se camunica como e
tad de un amor que supera todas las (endencias contrarias

4. La liberacion del amor en 1oJdos los campos e la existencia
humana

Subrayando el valor de esta libertad, no se trata de descuidar
los aspectos sicoldgicos, politicos, sociales, de la libertad humana. La
liberacién fundamental realizada por Cristo estd destinada a produ-
cir sus efectos en todos los campas de la existencia.

Mas especialmentg, como liberacidn del amor, tiene que trans-
formar todas las relaciones entre los miembros de la sociedad,
exigiendo la aplicacidn de la justicia social, que es una exigencia
elemental del amor entre los hombres. El evangelio nos orienta en
esla direccidn.

Jesiis puso bajo nuestros ojos una imagen de la liberacion in-
terior gue implica un cambio de actitud social: cuando va a la casa
de Zaqueo, obtiene una conversién gue supera las obligaciones de
la simple justicia v manifiesta la generosidad del armor: “Sefor, da-
ré la mitad de mis bienes a los pobres, vy si a alguien he defraudado
en algo, le devolveré el cuddruple’”. Jesds considera esta actitud
camo un modelo de salvacidn, de liberacion: “Hoy ha venido la sa-
Jud a esta casa...” (Lc 19, 8-9).

En la pardbola del rico Epulgn, revela la sancion divina para
el egofsmo del rico quien rehusa dividir sus riguezas con los mas
pobres; prolesta contia el escéndalo de la yuxtaposicion de gran
des fortunas con grandes rmserias. El indica tamhién la via de sal
vaciin para los ricos, la fe en Crsto resucitado es la que podid I
berarlos de su egofsmo {Lc 16, 31)
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En la descripcion del juicio universal, hace entender comg el
amor que presta auxilio al préjimo es iluminado por fa fe en el Hijo
del hombre presente en cada hombre v mds particularmente en los
desdichados (Mt 25, 31-48). Por la enumeracién de los desgraciados,
ajude a problemas permanentes de la humanidad: problema del ham-
bre, problema de la indigencia, problema de la emigracién y de los
refugiados, problemas de cura fisica y moral en la enfermedad, pro-
blema de la delincuencia v de la reeducacion en la carcel. A todos
estos problemas, invita a sus discipulos a hallar una solucién que no
sea simplemente sacioldgica, sino que esté animada por la mirada
de la fe.

La liberacion de todo el hombre tiene consecuencias en todo
el comportamiento humano. Recibiendo de Cristo la libertad de
hijo de Dios, los cristianos tienen que reconocer en cada hombre
la dignidad de hijo de Dios y contribuir por su amor fraterno ala
edificacidn de la nueva sociedad humana fundada por el Salvador,

En Cristo, hallamos la verdadera concientizacidn y la verda-
dera liberacion. Jesds comunica a los hombres, con su vida divina,
la participacidn en su conciencia y en su libertad. Eleva la conciencia
humana y la libertad humana a su més alto nivel: conciencia v liber-

tad de hijo. Asi transforma el destino de cada persona humana vy de
toda la sociedad.

o
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En la Gltima década, mucho se ha reflexionado en América La-
iina sobre ta wida de Jesds. Los cristianos comprometidos de esie
continente, que quieren ayudar a edificar una nueva sociedad donde
la fe entre en un didlogo serio con el mundo, ven la necesidad de in-
terrqnarse sobre las opciones que tomd Jesds de Nazaret en medio
de las perturbaciones politicas y revolucionarias de Palestina en vis-
peras de la Guerra Judia (66-70). Bastard con recordar en este
momento las obras de Leonardo BOFF (Jesus Cristo Libertador,
Ensaio de cristologia critica para o nosso tempo, Petropolis, Vozes,
1972} vy de John SOBRINO (Cristologia desde América Latina, Mé-
xico, CRT, 1976).

Las nuevas reflexiones cuidan especialmente de no separar las
palabras de Jesis de sus acciones. En efecto, éstas constituyen un
contexto imprescindible para captar el sentido profundo de la Buena
Nueva y los actos de Jesis nos fueron conservados por los evangelis-
tas precisamente porque tienen un valor permanente. Constituyen
opciones significativas en medio de situaciones humanas muy con-
cretas v nos ayudan a situarnos a nosotros mismos hoy dia: “Los
fariseos, los saduceos, los ricos y los pobres, los publicanos, las pros-
titutas v fos pecadares, los samaritanos, los herodianos y los roma-
nos, todos tiemen un significado actual® nuestra lectura busca la
anlicacion conereta, actual de ese mundo vivido por Jesds y en el que
=l mismo nas reveld cdma crece el Remna de Dios y cdmo se busca
Primero el Reino def Padre” (J COMBLIN, en la revista "Mensaje,
Nu 275, Mayo 1978, p. 215)

Par desgracia, el camino que conduce al descubrimiento de Je-
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sl auténtico estd sembrado de escollos. Con razdn escribfa Albert
SCHWEIZER: "No hay empresa mas subjetiva que la de escribir una
vida de Jestis”. Cada cual quiere acomodarlo a su ideclogia 0 @ sus
intereses. Entre nosotros circulan lecturas liberales, capitalistas v
marxistas de los Evangelios. Al exégeta cristiano le toca luchar con-
tra esas falsificaciones. En la Iglesia, le corresponde un carisma de
fidelidad. Debe ayudar al Pueblo de Dios para que yuelva a descu-
brir continuamente la verdadera semblanza de Jesls que siempre
tiende a deformarse. Busca la verdad sin dejarse presionar por
ideologias pasajeras. Esto mismo quisiera yo intentar al situar a
Jestis de Nazaret en el contexto tormentoso de su gpoca.

A) Lasalienaciones politico-sociales en tiempos e Jesiis

Py

Para comprender a fondo la situacion politico-social en la cua
transcurrio la vida de Jesds, seria necesario entregarnos a un anali
sis extenso como el gue publicd Martin HENGEL hace una décad:
(dudentu n und lellenismus, 1969; irl., Gewalt und Gewaltlosigkeit.
Zur “politischen Tieologie™ in neutestamentlicher Zeit, Stuttgart
(1971). El poco tiempo de que disponemos nos permitird apena
un vistazo rdpido, a vuelo de pdjaro. Examinemos, pucs, gsta silug
ridn remontando tres siglos antes del nacimiento de Josus.

1) El imperialismo greco-inacedonico en Palestina antes de Jest

Gristo

Después de la muerte de Alejandro Magno (323 antas de JC
sus sucesares procutaron apoderarse de Judea Después de la bald
lla de Ipsos (301), ésta quedd bajo el protectorado de los Tolomee:
de EGIPTO. Més que una colonia, Palestina llegaba a ser finca pef

sonal de
{Tolomeos) organizaron la explotacién sistematica de su nuev
feudo. Inundaron el pafs con mercenarios griegos: oficiales, téenico
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monarca, conquistada por su espada. Por eso, los | agide

itectos, médicos, funcionanos de toda categoria A causa de
yoder militar, maiftimo, econcmico vy 1écnico, los historiado-
modernos han comparado a los Lagidas con las superpotencias
mundo de hoy. El plan de desarrallo de Falestina inclua méta

Wwevos de construccion, maitiples obras de riigacion, planta-
clones, una gran intensificacion del comercio, atc.. Este esfuerzo
rglosal 108 encaminado a un solo fint aumentar el rendimiento de
los impuestos. £n poco Hempo se llegd a pagar en un afio la suma
gue antes se pagaba en un periodo de cuatro afios bajo el dominio
da jos Persas. Los agentes del fisco —los farmasos publicanos—
recorrieron todo el pafs, procedieron al censo de cada aldea, de cada
finca, de cada drbol frutal, de cada amimal doméstico. Muchos
judlos fueron exilados como esclavos a Egipto, Grecia e [talia.
En esa época aparecieron grandes latifundios, reservados a los tec-
nocratas extranjeros. Esta nueva situacidn explica la reflexidn
amarga del Eclesiastés (5,7): ”Si en una provincia ves al pobre
o.pru'mdo, conculcados los derechos y la justicia, no pierdas el
tiempo en reclamos a la administracion. Cada empleado publico
te remitird a su superior inmediato y siempre se te dard la mis-
ma respuesta: obramas por el interés general y al servicio del rey”.

En el afio 200, ayudados por los Seletcidas de SIRIA, los
Palestinenses sacuden el yugo de los Ldgidas y quedan bajo
el protectorado de sus nuevos aliados, los cuales disminuyen sus
Impuestos. Pero, a los diez afios (190: Magnesia), los Seledcidas a
su vez son vencidos por los Romanos y deben pagar un tributo de
15.000 _talentos (1 talento — 12.000 dracmas; 1 dracma — el sala-
Mo diatio promedio). Ante esta nueva situacidn, los Selelicidas
s¢ ven forzados a aplastar al pueblo de Palestina con impuestos
tan pesados coma los del régimen anterior. La necesidad se vuel-
\ée tan. apremiantg que procuran inclusive apoderarse del tesaro del
la?z:alowde Jerusalén (2 Mac 3). Para asegurarse de la estrecha co-

acion de las autoridades locales y obtener nuevos ingresos,
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Antioco |V Epifanes destituye al sumo sacerdote (175) vy vende
dos veces su cargo al mayor pastor. Procura imponer a Jeiusalen
el estilo de vida helenistico (2 Mac 4,9). La clase acomodada se
deja asimilar por la civilizacidn extranjera. Pero, en 167, los Ma
cabeos se rebelan v conguistan su mdependencia (141}. Con los
Asmoneos, la guerra de liberacion se vuelve una guerra de expansion
(143-76) En el campo religioso, los antiguos perseguidas se vuel
ven perseguidores (circuncision forzada, etc...). En el plano poli-
tico, los Asmoneos adoptan los peores métodos de sus antiguos
adversarios paganos. Los Fariseos se oponen heroicamente a este
nuevo despotismo doméstico. Alejandro Janeo crucifica a 800 de
ellos y otros 8.000 deben huir en exilio {c. 88).

En resumidas cuentas, frente al imperialismo y al colonjalis-
mo de Egipto y de Siria, los Judios reaccionan en tres formas
distintas:

a.- Algunos quedan fascinades por el poder, la cultura y la
técnica de los conquistadores. Aceptan colabarar con los invasores.
Tal fue, en general, la opcidn de la aristocracia judfa (v.g. los Tobia-
das de Transjordania se dejan asimilar y logran puestos importan-
tes en la administracidn extranjera: uno de ellos llega a ser coman-
dante de la colonia militar; su hijo es nombrado recaudador general
de impuestos por los Lagidas).

b.- Por su parte, los Asidess se acuerdan de (a tradicién ant
gua (guerra santa, predicacidn social de los profetas..) v preparan
el Gitimo combate. Los Macabeos organizan la resistencia. Uno en
cuentra huellas de su “teologfa de la liberacién’’ en Enoc etiopico v
en el Rolo de la Guerra de los Esenios de Qumian: el Dias de los

Ejércitos (o el Arcdngel Miguel) va a aniquilar a los Hijos de las T-

nieblas. Para estos combatientes, se justifica odiar al enermigo v de
framar su sangre

c- Otra coirente, que se expresa en obras apocal(puicas
—gntie ellas, €l lthio de Daniel—— espera la salvacidn por otrog
carninos. L& VICI0ra no se logrard por las armas. Los oprimidos
ichan en 1a oracion y el suftimeento armados con la Palabra de
Dios: el mismo Yavé intervendid en tavor de |os suyos cuando |le-
gue lahora

Es interesante notar que en el periodo helenistico, se perfi-
lan ya las tres tendencias fundamentales que reconoceremos en
tiempos de Jesds

2)  Ladominacidn romana. Merodes el Grande

Los primeros contactos de los Jud ios con los Romanos resul-
taron amistosos, hasta el punto que, en el primer libro de fos Maca-
beas (8), encontramos un elogio ditirdmbico de fos Romanos Pero
esta amistad conocerd sus momentos borrascosos: fa intervencign
de Pompeyo en el 63, con motivo de un conflicto de sucesidn al
trano judio, dejard un sabor amargo. En adelante, los Judios ten-
drén que pagar tributo a los Romanos y aldeas rebeldes enteras se-
r.én deportadas En el 47, la situacidn se vuelve a normalizar v Ju-
lio César devuelve una independencia limitada a los Judios, acom-
pafiada de varios privilegios. En el afio 37, Herodes, un Judio a
medias, es coronado rey por gracia de Roma. Es un déspota con ali-
c:lones suntuosas. Necesita mucha plata para costear sus esplénd-
tas contribuciones Ademds de IMPuestos muy gravosas, se pone
a, &xgic “contribuciones espontaneas” Cuando los Fariseos, insp
HEUS por un texto del Deuteignomio (17.,5) contra “‘el ey extran-
~Juigren organizar la resistencia pasiva contra sus excesos,
Us manda  guemar vivos
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En ¢l afio 4 antes de JC, nace Jesiis en 3elén. Herodes muere
9ma-ano. Judas ei Galileo, hijo de un jefe guerriliero flamado



Ezequias, ataca el arsenal de Séforis: asi renace el movimiento de
liberacidn. En el afio 6 después de JC, Judea vuelve a tener el esta-
tuto de provineia romana y gquedard administrada por procuradores
romanos. Bajo la responsabilidad del legado Quirinio se procede a un
censo que permitird reorganizar el fisco para la nueva administra-
cidn. Judas el Galileo, ayudado por el fariseo Sadoe, funda fa “4a.
filosoffa’* (Fiavio Josefo), el partido-guerrillero de los que pronto
serdn llamados SICARIOS. La administracion de Poncio Pilato
(26-36), procurador venal sin escripulos, agrava la situacidn.
Choca con los Fariseos que ofrecen una resistencia heroica. En el afio
30 (?), Jesiis de Nazaret muere crucificado entre dos guerrilleros. En
el afio 46, dos hijos de Judas el Galileo son crucificados. En el afio
66, estalla la GUERRA JUDIA. Menahem, otro hijo de Judds el Ga-
lileo, muere asesinada. En el afio 70, la ciudad de Jerusalén es des-
trufda por Tito. Los Sicarios contintan la lucha en la fortaleza de
Masadd. En el afio 73, Eleazar ben Jairo, sobrino nieto (?) de Judés
el Galileo, se suicida con lo que queda de los resistentes en la guarni-
cidn de Masad4.

Y vemos que frente al invasor romana, los Judios en tiempos
de Jestis optan entre tres actitudes que recuerdan aguellas que hemos
observado frente al imperialismo de los Légidas y de los Seledcidas:

a.- Hubo muchos colahoradores de! extranjero. Son:

los Saduceos (partido sacerdotal},

— los publicanos {recaudadores de impuestos),

los militares apdstatas, mercenarios de los Romanos
la aristocracia adinerada, en su mayoria.

|

b.- Aparecid también una corriente no-violenta, que en tiempo
normal toleraba el poder pagano siempre y cuando respetara o8
fueros otorgados por Julio César, pero que se movilizaba en un
movimiento potente de ''presién liberadora no-violenta” para de:
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fender la Ley mosaica cuando el poder extranjero la violaba. De
ah( numerosos conflictos con el procurador Pancio Pilato. Este
movimiento estaba integrado sobre todo por:

— los Fariseos del ala liberal {escuela de Rah{ Hilel),

— una corriente apocaliptica no-violenta inspirada en el libro
de Daniel.

c.- Encontramos también varios grupos de resistentes violen-
tos.

1. Entre ellos, algunos estén animados por motivos politico-re-
ligiosos:

— Los Galileos o Sicarios de Judas el Galileo. [ntegran una
verdadera dinastia: Ezequias—> Judés el Galileo— Jai-
me, Simén y Menahem — Eleazar ben Jairo. Fs ¢l ala
intransigente del Farisaismo, la escuela de Rab{ Shama.
Su “teologia de la liberacion” se resume en dos frases:

* Es preciso botar al Romano fuera de Palestina, por-
que Yavé es el dnico duefio de la Tierra Prametida y
la ha confiado a su Pueblo Elegido.

* 1 i t ' 1A
Es preciso lanzar el movimiento de liberacign por la
fuerza armada: Yavé Sebadt intervendra con un mila-

gro a favor de su Pueblo cuando se cumplan los tiem-
pos.

— Los Esenios. Uno de ellos ostentard el grado general du-
rante la Guerra Juda.

— Los Zelotas, que no debemos confundir con los Sicarios.
Los Zelotas eran integristas violentos, a menudo muy
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amuas de los Romanas (vg Saulo de Tarso), gue ak
caban prmeco que todo a los aptstatas (udios, pero gur
bascularan en la rebehdn anl tomana a principios de la

Guerta Judia (66)
— Distintos movimientos mesidnicos encabezados pal

* Siman, antiguo esclavo de Herodes, gue serd ejecu
tado por el procurador Grato {15-26),

* el pastor Atronjes,

* Téudas, muerto c. 45,

* "el Egipcio” que se menciona en los Hechos de los
ApGstoles (21,38).

2. Otros violentos no parecen inspirados por ninguna teologia:
— La chusma de Juan de Giscala,
- lade Simdn bar Giora,
— los Idumeos.

Y viene esponitaneamente la pregunta: ¢Camo se situd Jesis de
[azaret frente a estas tres tendencias? iColabord con el extranjero?
{apoyd a losguerrilleros? &Luchd con los noviolentos?

3)  éilasido Jestis un rebelde anti-romano?

Algunos autores estan convencidos de que si. Ya en los He-
chos de los Apdstoles, Rab{ Gamaliel compara a los apdstoles con
Téudas v Judds el Galiles (5, 34-39). Asimismo, el tribuno romano
que detiene & Pablo lo confunde con el famoso jefe sicano apodar
“al Egipcio” (Heh 21,38) Mds recientemente (1778), Samuel BE:
MARUS, el pionern del estudio crftico de Jesis, ve gn este un agitd
En 1908, el sociatista K KAUTSKY detenderd 1o
musma tesss b 1929 30, Robert EISLER consagia un estudio muy

dot polilico

orudito y muy volumineso para demostrar que Jesds ha sido un re-
yolurionario  politico inspirado por una teologia apocaliptica:
Jests hubliera causado un motin aprovechando el concurso de mu-
chedumbres reunidas en Jerusalén para la fiesta de Pascua, v bajo es-
tg precisa acusacion hubiera sido ejecutado por los Romanas. La
obra de EISLER, inaccesible para el gran pablico, serd resumida y
wilgarizada por J. CARMICHAEL. En la Gltima década, el finado
profesor de la Universidad de Manchester, S.G.F. BRANDON ha sido
el méds notable defensor de esta tesis que él ha sabido presentar
con un arsenal cientifico impresionante. BRANDON llega a decir:
“ .. the conclusion has to be faced that Jesus of Nazareth had beco-
me involved in his peaple’s cause against Rome, and the Romans,
consequently, had reason for executing him as a rebel... Jesus, i.e.
face crucifixion which was the roman penalty for sedition... Jesus
did truly involve himself as a patriot, seeking to free his people
from their servitude to hoathen Rome..."”

La tesis de BRANDON descansa sobre tres puntos de apoyo:
algunos eventos de la vida de Jess, algunas presumidas caracter fsti-
cas de sus discipulas v algunas palabras de Jests que hubieran so-
brevivido @ un pretendido proceso de ‘despolitizacidn’ que el evan-
gelista Marcos hubiera infligo a la catequesis primitiva.

1) Algunos eventos significativos  en el ministerio de Jesils
a. Su entrada triunfal en Jerusalén (Mc 11, 1-11; Mt 21, 1-11:
Lc 19, 28-40; Jn 12, 12-16). BRANDON ve en ella un gesto
politico premeditado. En aquella ocasidn, Jesds se presenta
al pueblo en su calidad de Mesias . Asi lo entiende precisa-

mente la muchedumbre que grita; Hosana! o sea:Sdlvanos
(de los Romanaos)!

b. El asalto del Templo (Mc 11, 15-19: Mt 21, 12-17 Lc 19,
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4548: Jn 2, 13-16) que hubiera sido mucho més que una
simple ‘purificacién’. “Calquiera, escribe EISLER, gue co-
noce el mundo y los hombres, Jerusalén, 1a Galilea y Roma
en una forma que no Sea a través de los sermones del
domingo, sabe perfectamente... que el ataque a ganaderps
tuvo que causar la pérdida de vidas humanas. En cualqgler
parte del mundo, nadie imagina que un vaquerq dejara
expulsar su ganado —0 Su patrén - del mercado sin sacar
una arma y atacar al adversario”'.

_ Ahora bien, Marcos (15,7) nos dice precisamente Que se

produjo en aquel momento un motin gue que’dd famnsq,
aquel mismo que causé la detencion de Barrabds. Uno ziuh-
vina facilmente, afirma EISLER, que Jesus estaba de com-
plice del sedicioso Barrabs cuando lanzé el asalto del
Templo.

" Por otra parte, cuando los soldados irrumpen en Getseme-

ni para detener a Jess, los apostoles se defienden con ar-
mas.

_ Dicha interpretacién estaria respaldada por otros detalles

significativos:

__ La acusacion contra Jesds que nos ha canservado san Lu
cas (23,2) : ""Hemos comprobado que gste anda agitan
do a nuestra nacidn, oponiéndose a que se paguen tribu
tos al César y diciendo que él es Mesias y rey’’.

— La crucifixién era un suplicio romano reservado a los ¢
beldes politicos.

— El “titulus” de la cruz (Jests, rey de los Jud{os) indic

claramente un delito de caracter politico: quiso tomar-
se el poder y hacerse proclamar rey!

— El hecho de que Jests haya sido crucificado entre dos
guerrilleros, pues tal es el sentido de la palabra griega
‘lestes’, generalmente mal traducida en castellano por
‘ladrén’. Lestes es precisaments la palabra que aplica

Flavio Josefo a toda la dinastia de los Sicarios de Ju-
das el Galileo.

2)  Losdiscipulos de Jesis

— Uno de ellos se llama Simon el Zelota. Ahora bien, sabe-

mos que los Zelotas lucharon contra los Romanos durante
la Guerra Judfa (66-70).

— El apodo de Judas Iscariote ha sido siempre un enigma.

Wellhausen dice que es la franscripcidn aramea de la pala-
bra griega ‘sicarios’!

— Simén Pedro, el jefe de los Doce, es llamado bariona. Aho-
ra bien, esta palabra aramea significa: terroristal

— Si uno agrega que Santiago y Juan se han merecido el apo-

do de “hijos del trueno”, nos resulta una pandilla comple-
ta de violentos!

3)  Algunas palabras de Jesis

BRANDON pretende que San Marcos, al escribir para lectores
de Roma que no querian tener problemas con el gobierno, ha despo-
litizado sistematicamente la vida y la ensefianza Jesds. Resultaba
demasiado comprometedor declararse discipulos de un rebelde anti-

99



romang condenado a fa cruz! Sin embargo, algunas pafabras muy
signiticativas nas hubieran llegado a pesar de todo por intermedio
de los demds evangelistas que usaban fuentes no censuradas:

— Lc 2236: "El que no tenga machete, que venda su manto
para comprar ung”

— Mt 10,34 (= Lc 12,51): “No he venido a traer la paz sobre la
tierra, sino la espada (Lc: ladivision)”

— Mt 11,12 {= Lc 16,18): “Desde los dias de Juan el Bautista
hasta ahora, el Reino de los cielos sufre vialencia y los violen-
tos se apoderan de 81",

—  Mc 8,34 (una distraccidn de Marcos! =Mt 10,38; Lc 14,27):
“Si alguien guiere venir en pos de mi, que se renuncie a sf

'

mismo, que tome su cruz y me siga...”".

Esta interpretacidn de la misidn de Cristo, tal coma ha sido
glaborada por EISLER v BRANDON con vigor v erudicidn, es el
gjemplo perfecto de exégesis unilateral, al servicio de una ideclo
gia. Por esto el gran exégeta prostestante Martin DIBELIUS ha
reprochado a EISLER su modo de manipular los textos “como un
mago de feria”. Ninguno de los grandes exégetas contempardngas
se ha dejado engafiar y ninguno ha respaldado esta tesis que va en
contra de los resultados mas seguros de la investigacidn escrituris-
tica. La posicién de BRANDON supone no solo que Marcos ha
“despolitizado” el Evangelio, sino que ha creado de la nada un
kerigma y una catequesis en los que Jesus predica por la palabra vy
el ejemplo el amor radical al préjimo, incluyendo al enemigo,
llevado hasta el sacrificio de la propia vida. Si tal fuese el caso,
Marcos seria un falsario absolutamente genial y de una grandeza
de alma poco comun entre ia gente de su especie!
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Comentemas brevemente algunas de los arqgumentos de E[S-
LEA y de BRANDON para mostrar su fragilidad

1) La enseiianza de Jesils

A menos de suponer una incohérencia total en la ensefianza
de Jests, es preciso interpretar los pocos dichos oscuros que BRAN-
DON destaca, a la luz de lo que més claramente resalta de su men-
saje. Esto es un principio elemental de hermenéutica. Resulta di-
ficil imaginar al mismo Jesds que predica el perddn, el amor a los
enemigos y que manda a Pedro volver a envainar su espada, llamando
asus discipulos a la lucha armandal

“Les han ensefiado que se mandd: 'Amards a tu préjimo’... y
odiards a tu enemigo. Pues yo les digo: Amén a sus enemigos
y recen por los que los persiguen, para ser hijos de su Padre
celestial, que hace salir su sol sobre malos y buenos y manda
lluvia sobre justos e injustos. Si quieren sélo a los que los quie-
ren, (qué premio merecen? (No hacen eso mismo tambign
los recaudadores de impuestos? Y si muestran afecto sdlo a
su gente, iqué hacen de extraordinario? éNo hacen eso mismo
también los paganos? Sean, pues, buenos del todo, como es
bueno su Padre del cielo”. (Mt 5, 43-48).

“Padre, perddnalos, pues no saben lo que hacen”. (Lc 23, 34).

Cabe recordar que los “lagia de la espada’” estdn expresados en
un lenguaje apocaliptico que hace uso abundante de simbaolos. La
®Spada y la cruz evocan los conflictos inevitables, las rupturas ne-
tesarias. Terminado el'tiempo de la paz: ha llegado el momento de
185 grandes opciones. El que quiera sequir a Cristo, esté listo para
enfrentar |a muerte, para derramar su propia sangre!



En cuanto al texto sobre los violentos (Mt 11,12), siempre ha
sido una “crux interpretum’’ {un enigma sin solucidn) y los exége.
tas no proponen menos de seis interpretaciones distintas. Dado e]
contexto del encarcelamiento de Juan el Bautista, Juan Mateos tra.
duce: “Desde que aparecié Juan hasta ahora, se usa la violencia
contra el Reino de Dios y gente violenta quiere arrebatario”’.

2)  Losdiscipulos de Jesis

_ Simén el Zelota. En tiempos de Jests, los Zelotas no son
rebeldes anti-romanos, sino inquisidores implacables del
Judafsmo quienes, preocupados por purificar al Pueblo San.
to, persegufan a quienes violaban la Ley de Moisés. E! mejor
ejemplo es Saulo de Tarso antes de su conversidn. Saulo e
un cuidadano romano, orgulloso de serlo. Persigue a los
Cristianos porque considera gue son Judios apostatas,

— lscariote no significa ‘sicario”. En el NT, 20 veces se habli
de Judas "l que lo entregé’’. Ahora bien, iascar ioté, er
arameo, significa precisamente: lo entregd! Judas fue
pobre integrista, un Zelote escandalizado por los discur:
sos y las actuaciones de Jesds, como tantos otros Fariseos.
Victima de su integrismo estrecho y de su celo por la Ley
de Moisés, fue un denunciador como Saulo de Tarso lo ser
apenas unos meses despuss.

_ Cimén bariona. Agui no se debe leer ‘bariona’ sino ‘bd
lona’ en dos palabras: hijo de lona. En tiempos de Jess
habfa mucha gente que se llamaba Simdn. Para distingul
uno de otro, se agregaba: hijo de N., o sea: bar (en aré
meo) 0 ben (en hebreo). Asi, en su Guerra Judia, el histo
riador judio Falvio Josefo nos habla de Simén, hijo de A
nias; Simdn, hijo de Arinos; Simén, hijo de Boetos; Simdn
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hijo de Catld; Simén, hijo de Esran; Simdn, hijo de Jairo,
Simaén, hijo de Jonatdn; Simdn, hijo de Josias; Simén, hijo
de Saul; Simon, hijo de Giora... Y como en el evangelio de
Juan, Jesus dice a Pedro: “Simdn, hijo de Juan, me amas
mas que aquellos?”’, ya sabemos lo que significa ‘bar lona’.
De todos modos, resulta inverosimil que Pedro hubiera an-
dado por la calle con el apodo de ‘terrorista’. Esto hubiera
bastado para denunciarlo a la policia romanal!

— En cuanto a los “hijos del trugno®, no se reclamaban de los

Sicarios, sino del profeta zelota Elias, gran perseguidor de
apGstatas, cuando pidieron a Jesus que hiciera bajar el fue-
go del cielo sobre una aldea samaritana (Lc 9, 54, cf. 2 Re
1,10 ss).

— Y por fin, conviene recordar que Mateo era publicano! Se-

ria muy extrafo encontrar a un recaudador de impuestos,
asalariado de los Romanos, en medio de una unidad de
guerrilleros!

Los eventos de la vida de Jesis

a. La entrada triunfal a Jerusalén no tiene nada de subversivo.

Aun si muchos Judios esperaban gue Jesis fuera un Mesi(as
politico, el sentido de su entrada queda nitidamente califi-
cado por los evangelistas cuando vinculan el hecho con la
profecia de Zacarfas 9, 9s:

Alégrate con alegria grande, hija de Sidn!
Salta de jubilo, hija de Jerusalén!

Mira que viene a ti tu rey,

Justo vy salvador, humilde,

Montado en un asno,
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En un pollino, hijo de asna,

Extirpara los carros de guerra de Efraim
Y los caballos de Jerusalén,

Y sera roto el arco de guerra,

Y promulgaré a las gentes la paz...

b. La purificacion del Templo. Para entender bien el signi-

ficado de este incidente, cabe recordar que la explanada
del Templo medfa 450 m por 300. Estaba protegida al NO
por la torre Antonia en la que de 500 a 600 soldados es-
taban en guardia y podfan en un instante invadir el Templo
par una ancha escalera. Cuando se celebraban grandes fies-
tas, se colocaban guardias adicionales sobre la azotea de
la columnata. En estas condiciones, un ataque resultaba
imposible: los revoltosos hubieran sido inmediatamente
apresados (cf. la detencién de Pablo en el Templo: Hch
21.27-36). De hecho, los guardias no tuvieron necesidad de
intervenir. Sin duda sea el caso interpretar el conflicto de
Jests con los mercaderes como una manifestacién profé-
tica en la que la palabra es subrayada por un gesto simbg-
lico. En otras ocasiones y con el mismo sentido, Jests
anuncié que no quedaria piedra sobre piedra de este Tem-
plo profanado y que su culto serfa reemplazado por una
adoracién “‘en espiritu v en verdad”’ (Jn 4,23).

. El motin (Mc 15,7) durante el cual Barrabds fue detenido

habfa sido provocado sin duda por los Sicarios y, verosimil-
mente, los dos “'ladrones’” habfan participado en él. Pero
afirmar que Jesds habfa complotado con Barrabas para
crear una diversién estratégica con un ataque al Templo
es fruto de la pura imaginacidn. De hecho, Jests si fue
condenado a muerte bajo una acusacién de rebelién poli-
tica, pero mas que un simple error judicial, esto fue el re-

Jespuds del bautismo, Jesds se

ratorio a su ministerio. Allf, debe resistic al espejisma de e

sultadn de un complot bien preparado. Pilato entendid muy
bien yue las acusaciones contra Jests tenian un cardcter
mas que todo religioso, aungue no debamos nunca olvi-
dar que la Ley de Moisés tenia indule civil v religiosa.
Por otra parte, bien sahemos que muchas actitudes 1npe-
radas por la fe tienen un impacto polftico fuerte. El hecho es
que el Sanedrin gueria deshacerse de Jesls, pero en aquel
momento no tenfa el poder de pronunciar la pena de
muerte. No quedaba, pues, mas que una alternativa; hacerlo
condenar por los Romanos vy, en este caso, era preciso trans-
formar el delito religioso en crimen politico. Por un habil
chantaje, lograron forzar la mano de Poncio Pilata. Esto
explica por qué Jesus fue ejecutado entre dos guerrilleros.

4. Jesus mismo entendid su misidn seglin el modelo del Cervi-

lor oliente que canta el Deutero |safas. Esto se ve en el
relato de su bautismo en el que se lee afiligranarlo e} tex-
to de lsaias 42,1, en el que Yavé designa y consagra a su
Servidar:

He agui a mi sierva (en griego. pais, que significa tam-
bign: hijn) a quien sostango vo,

Wi elegido en quien se complace mi alima,

He pussto mi espiritusobre él..

retira al desierto. Es 2l rafiro

“ 1.

s faciles v superficiales. Tal fue el |

el santil le las tenta-

n el desierto (Mt 4, 1-11; Lc 4, 1-13), donde Jesds tuwe

lar entre varins mesianismos. Cabe subrayar que las id

a5 1aed

sianicas gue se leofrecen en aguel memento sonatribuidasa

A cada tentacidn Jesis resiste proclamando la palabm

I8 lntamas también ‘cue odos los textos citados < rp
8] i 12 gita TR M
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fieren a la experiencia que hizo el Pueblo Elegido durante el Exodo. |

Jestis recapitula en su persona al Pueblo de lsrael y conoce lag
misrnas tentaciones que experimentaron los Hebreos en el desier.
to del Sinai. Pero Jests sale victorioso de la prueba ahi donde el
Pueblo habfa tropezado.

_  Frente a un Pueblo que no busca méds que bienes materiales,
Jestis resiste a la tentacion de no ser mas que un asistente
social. Sin despreciar las necesidades fisicas de aquellos que
sufren, procura més que todo convertir el corazon del hombre
por la Palabra de Dios: “Ne solo de pan vive el hombre sing
de toda palabra que sale la boca de Dios” (Dt 8,8).

_  Frente a un Pueblo que quiere obligar a Dios a intervenir a su
favor por los milagros —quizds tengamos aqui una alusion
los mavimientos (apocalipticos) de liberacién que se lanzaban
en luchas desesperadas para forzar la mano de Dios— Jests
rehusa el mesianismo milagrero y opta por aquel del Servi-
dor doliente que resiste a la tentacidn de “bajar de la cruz"™:
“Ng tentaras al Sefior, tu Dios” (Dt 6, 16).

—  Frente a un Pueblo propenso a inclinarse ante los dioses paga
nos, ante Mamman, Jests proclama la soberanfa del solo Sefior
porque nadie puede servir a dos maestros: " Adorards al Sefor

tu Dios, v le servirdsa El solo” (Dt 6, 13).

Despusés de su fracaso en el desierto, Satanas no se desanima,
sino gue vuelve a atacar:

— "Jests, déndose cuenta de que iban a llevdrselo para procld
marlo rey, se retird otra vez al monte, 6l solo” (Jn 6,15)

—  En Cesarea de Filipo, Pedro procura arrastrar a Jesus haci
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un. falso mesianismo. Cuando Jesis anuncia: “Es preciso
que el Hijo del Hombre sufra mucho, que sea rechazado por
los ancianos, los, sumos sacerdotes y los escribas, que sea eje-
cutado...”, Pedro protesta. Jests le reprende: “Atrés, Sata-
nas, pues tus proyectos no. san de Dios, sino de los hombres”.

_  En Getsemanf, de nuevo es tentado de escaparse:-del caming
del Servidor doliente. Pide a sus discipulos gue recen “‘a fin de
no entrar en tentacién”. El mismo lucha contra esta tentacion:
“Padre, si-quieres alejar de mi este céliz... Sin embargo, no se
haga mi voluntad sino la tuya”.

Despugs del Pueblo del Exodo, después de Jesus de Nazaret, la
lglesia de América Latina experimenta las mismas tentaciones...

Y volvemos a la pregunta inicial: éFué Jesds un revoluciona-
rio?

A todas luces, Jesus no ha sido un hombre neutral, un pacifista
que evita los conflictos bajo el pretexto de una caridad mal entendi-
da. Tampoco ha sido un Sicario, un guerritlero, aun si criticaba a
Herodes (“aguel zorro”) vy a los jefes politicos “‘que se hacen Ilamar
benefactores” y que dominan en vez de servir. Entre los hombres de
su época, no ocupa un “justo medio”, ni demasiado a la derecha, ni
demasiado a la izquierda. Jests a su modo ha sido un extremista,
porgue ha ido hasta el extremo del amor el més radical (Jn 13, 1),
delamor que se da hasta la muerte de la cruz.

La alienacidn fundamental que privilegiaba en su lucha era el
PECADO, especialmente el egoismo y el orgullo.

. Nunca un hombre ha amado tanto a los hombres, y sin em-
‘BIQO, se ha ganado innumerables enemigos, porque molestaba a casi
todo el mundo
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Molestaba a los Saducess, aquellos sacerdotes instalados en el
poder, comprometidos con Mammon que “‘cosificaban” el culto y ha-
bian convertido el Templo en una “cueva de ladrones”.

Molestaba a los Fariseas, que ahogaban la ley del amor bajo
sus muttiples tradiciones, que despreciaban a los humildes v les cerra-
ban la puerta del Reing; que decian, pero no hacfan.

Mo lestaba a los escribas, doctores de la Ley, pegados a una le-
tra que mata, incapaces de leer Ios signos de los tiempos.

Mo lestaba a los Zelotas, cazadores de brujas, inquisidores fero-
ces, siempre listos para lapidar a los pecadores: “'Es el amor que quie-
ro, no el sacrificio™.

Decepcionaba a los Sicarios, que pretendian usar el odio al
servicio de Dios.

Molestaba a los ricos, presos-de sus bienes.

Decepcionaba a los pobres que no esperaban de 8l mds que
pan.

Sus famifiares lo crefan loco.

Sus mismos diseipulos quedaban desconcertados. Con excep-
cidn de uno, todos lo abandonarédn, uno lo traicionara tres veces, uno
lo entregara.

Sdlo unos pocos supieron reconocerlo: los ‘anawim, los hu-
mildes gue con un corazén convertido, sin pretensiones propias si-
no confiados en el Sefiar, esperaban el Reino de Yavé. A aquellos,
Jests ha ensenado que nada es mas peligroso, ni més exigente, ni més
fuerte que el AMOR.
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El Documento apiobado por el Episcopado Latinoamericano
on la reunion celebrada en Puebla sigue, en la parte destinada a tra-
iar del contenido de la evangelizacidn, un orden que cabe calificar
de histdrico o econdmica, No obstante, antes de proceder a la des-
cripein de la vida de Jesis, considera necesario hacer una solemne
declaracion de fe respecto a su ser: “Llegd la plenitud de los tiem-
pos (Gal 4,4) Dios Padre envid al mundo a su Hijo, Jesucristo,
nuestio Sefior, verdadero Dios, nacido del Padre antes de todos
los siglos y verdadero Hombre, nacido de Marfa Ja Virgen por obra
del Espiritu Santa” (1).

Al hacer esta declaracion, el Episcopado lLatinoamericano
era consecuente con una de las advertencias o indicaciones inclui-
das en la introduccidn a esta parte del Documento: “Es nuestro de-
ber anunciar claramente, sin dejar lugar a dudas o equivocas, el mis-
terio de la Encarnacidn: tanto la divimidad de Jesucristo tal y como
la profesa la fe de la Iglesia, la realidad v la fuerza de su dimensidn
humana e histGrica’ (2). Indicacidn que, a su vez, era un eco de [a
recomendacion hecha por Juan Pablo 1| en el discurso de inaugura-
cion de la Conferencia: *'De vosotros, Pastores, los fieles de vuestros
paises esperan y reclaman ante tode una culdadosa y celosa trans-
misién de fa verdad sobre Jesucristo” (3).

—— o

(1) Documento de Puebla, n. 188 (en la edicién de la BAC, Ma-
drid 1979, se encuentra en p. 115)

) n 175 (ed. cit., p. 112)

(8)  Juan Pablo II, Discurso mnaugural de la Conferencia de Pue-
bla, 28-1-1979 (ed. cit. p. 6). Diversas Conferencias Episcopa-
les habian formulado aspiraciones similares en el periodo
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A raiz de la aparicidn de las conclusiones de Puebla algunos
criticaron el orden o modo de proceder al que venimos haciendg
referencia, ya que consideraban preferible que la exposicion Cris-
toldgica hubiera comenzado no por una confesion de fe sino por una
narcacion de la vida v obras de Jesis A la luz de lo dicho, y podrian
aportarse otros muchos datos, s claro, el Documento de Puebla si-
quid ese esquema no de una forma acasional, sino como consecxjen-
cia de una decisidn madurada, y queriendo transmitir una ensenan-
,a también a través del propio orden de la exposicién. En este sen-
tido las criticas mencionadas no son sino el reflejo de un problema
de fondo, como la confirmaria el estudio de la situacién de la cris-
tologfa en América Latina, antes v después de la Conferenci.
No vamos, sin embargo, a Intentar hacer un balance de ese tipo,
sino, mas bien, a fijar nuestra atencién en los aspectos metodold-
gicos del problema. Esa es, en efecto, a nuestro juicio, la mejor
perspectiva para comprender el alcance de 13 decision menciona-
da, es decir el hecho de que los textos de Puebla no sélo confie-
sen la divinidad y la humanidad de Cristo, sino que cologuen
esa canfesidn al inicio de la exposicion cristologica.

Cristologia “desde arriba™ y cristologia ““desde abajo”’

La discusién actual sobie la metodologia cristoldgica- gira,
gn gran parte, gn torno a la distincién o tensidn entre lo que &
ha dado en llamar una cristologfa “'desde arriba” y una cristology
“desde abajo” (4). éCudl es el sentido v alcance de esta distincion:
(5).

preparatorio de la reunion general de Puebla; una selecciO}‘
sistematizada puede encontrarse en Boaventura KLOPPEN
BURG, La situscion de lo cristologia en América Latind
“Medellin” 6 (1980) 374 ss. _
(4) Anton Ziegenaus menciona este punto como una de las: (:lf‘
co perspeciivas cruciales en la cristologia contemporanes
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“Hay una cristologfa desde arriba v una cristologia desde
ahajo —escribfa en 1957, Alois Grillmeier. Los unos subrayan ante
todo los derechos de la divinidad de Cristo, los otros, los de su
numanidad” (6). Esta descripcidn refleja aspectos importantes de
la discusién en curso, ya que se hace eco de la conviccidn segdn
la cual la cristologia debe prestar a la humanidad de Jesis y a su
vida terrena una atencidn mayor de la que suelen dedicarle los tra-
tados teoldgicos de los ultimos siglos; resulta, no obstante, dema-
siado genérica y deja en la sombra cuestiones decisivas. Detallan-
do mas, podemos sefialar que esta contraposicion puede ser interpre-
tada en dos sentidos fundamentales:

a) En ocasiones, se acude a ella para, manteniendo la necesidad
de comenzar la cristologfa con el estudio de la unién hipostatica,
propugnar a la vez la necesidad de un enriquecimiento de la proble-
mética cristoldgica, sea a través de un andlisis de las ansias humanas
de redencidn a fin de mastrar cdmo esos deseos y aspiraciones son
asumidos por Jests, sea —mads frecuentemente— por medio de un
estudio exegético-tenldgico de la vida de Cristo, desde los inicios
hasta la resurreccion, de modo que la exposicidn cristoldgica se
estructure utilizando el modelo —aunque renovado— de la conside-
racidn de los acta et passa lesu, de los mysteria vitae Christi, tal v
como estuvo vigente en la época medieval y barroca, hasta que fue

abandonado por los tratadistas v manualistas posteriores a la ilus-
tracién;

Grundstrukturen neuzeitlicher Christologie, en Wegmarken
der Christologie, Donauworth 1980, pp. 164 ss.

(8) En Io que sigue prolongamos consideraciones ya apuntadas
en nuestro estudio Cristologia ‘‘desde arriba’’ y cristologia
“desde abajo”. Reflexiones sobre la metodologia cristoldgica,
en Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hombre, Pamplona
1982, pp. 143 ss.

(6) A. GRILLMEIER, La imagen de Cristo en la teologia caté-
lica actual, en Panorama de la teologia actual, Madrid 1961,



b) Otras veces se recurre a esta distincidn para sostener que fa
cristologia no debe comenzar con el estudio de la unidn hipostatica,
sino mas bien con el analisis de la vida de Jes(s (7). Este plantea-
miento resulta frecuente en intentos teoldgicos recientes, hasta el
punto de que ha podido decirse gue la mayoria de los tedlogos con-
cuerdan con él (8). Hay sin duda en ese balance una dosis de exage-
racion; de todas formas conviene sefialar que, dentro de una con-
cordia formal, se dan diferencias profundas, ya que mientras en al-
gunos casos se propone ese orden o método simplemente por con-
siderar que una referencia anticipada a Ja unién hipostatica puede
distraer la atencidén de otros filones presentes en el texto biblico
o en la primitiva tradigidn cristiana, en otros, en cambio, se opera
desde presupuestos teoldgicos mucho mas definidos. Llegamos asi
a una formulacién particularmente neta: cristologia desde arriba
es aquella que, en su proceder, estd iluminada y dirigida, desde el
inicio, por la consideracidn de la divinidad de Cristo; cristologia
desde abajo, en cambio, aquella otra que se edifica sobre el hom-

bre Jesis de Nazaret, cuya divinidad aparecerd, eventualmente,
sdlo en la medida en que aflore en su humanidad (9).

p. 359 (la edicién original alemana data de 1957).

(7) “La cristologia desde arriba —escribe Ziegenaus, intentando
tipificar las diversas posiciones, o.c., p. 174 procede a partir
de la filiacién divina eterna, la preexistencia y la encarnacion..
La cristologia desde abajo, en cambio, trata bien de penetrar
en las primeras experiencias de Jesis joven, a fin de expresar
con plenitud el proceso de desarrollo de su conciencia de Hijo
de Dios, bien de comenzar con el andlisis de las preguntas
sobre el pecado y la plena realizacién de si que fluyen de la
situacion del hombre” Este dltimo sentido, especifico de los
seguidores de Karl Rahner, no va a ser objeto de nuestro es-
tudio.

(8) Tal es la opinién que, en 1977, formulaba Joseph Moingt:
Montre-nous le Pére”. La question de Dieu en christologie,
en “Revue des Sciences Religieuses”, 65/2 (1977) 311,

(9) Este es el sentido que reviste la distincién en la obra de uno

. de los autores que mas ha contribuido a difundirla y sobre esa
base, a propugnar una cristologia desde abajo: Wolfahrt PAN-
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Aln entendida asi la fdrmula admite grados o acentuacio-
nes, pero, al llegar a este punto, no parece Util intentar una ulterior
tipologfa, sino ofrecer més bien algunos ejemplos. Un primer testi-
monio en la linea de una cristologfa desde abajo nos lo ofrece Wal-
ter Kasper: su “Jesis, el Cristo” no comienza hablando de la encar-
nacidn, sino tratando de la actuacion y del destino de Jests. No phs-
rante, después, ese modo de proceder se rompe para dar paso a una
consideracidn de los titulos cristoldgicos vy, a través de ellos, del
misterio profundo de Jesgs. Su cristologfa no es, por eso, puramen-

NENBERG: Fundamentos de Cristologia, Salamanca 1964
pp. 43-48. Aunque implique adelantar algunas consideracioz
nes hagamos una observacién al texto de Pannenberg. Una de
las razones que alega en favor de su rechazo de una cristologia
desde arriba es que esa forma de proceder presupone la divini-
dad de Jesls, cuando ““la tarea mis decisiva de la cristologia
debe consistir precisamente en exponer las razones que funda-
mentan la confesién acerca de la divinidad de Jests (o.c., p.
45). Nos encontramos ante un grave equivoco, que gre,wi-
ta sobre todo el problema que consideramos: se ha confundido
la teologia con la historia o la apologética o, mas propiamente
hablando, y por expresarnos con los términos de Tomis de
Aquino (efr. Summa Theologiae, 1, q.1, a 8), la funcién cien-
tifica de la teologia con una de las vertientes de su funcién
s'apiencial. Pertenece ciertamente a Ia teologia poner de mani-
fiesto la concordancia de Ia confesion de fe con la historia,
pero esa no es su finalidad especilicadora; lo que define a la
Teologia es el esfuerzo de comprension de la fe misma, La ta-
rea decisiva de la cristologia no es fundamentar histéricamen
te la confesién de fe en Jests, sino penetrar, en la medida en
que le es dado a la inteligencia humana, en la comprensién del
ser y del obrar de Cristo. Al hablar de la forma en que lo hace
—y al justificar esa posicion en pdginas anteriores (0.c. pp.
29_ss) — Pannenberg se coloca en continuidad con los plantea-
mientos ilustrados y racionalistas y, de esa forma, como ten-
S;ﬁl:;gz (;ic:ssii)l?dge insistiv mas adelzl'r}te‘, se encamina hacia un
i » Y& que esa confusién de planos conduce a la
desaparicion de la teologia, y de la cristologia, en cuanto tales.



te desde abajo, sinc yue aspira, como €l mismo lo declara (10) a
unir el método ascendente con el descendente.

Un planteamiento radical es, en cambio, el de Hans Kiing: "El
mensaje cristiano —escribe— quiere hacer comprender 1o que Cris-
to significa, lo que Cristo es para el hombre de hoy. Mas este Cristo
illegard hoy a ser realmente comprendido por los hombres, si se
toma como Unico punto de partida el dogma, la doctrina estableci-
da sobre la Trinidad? isi se presupone sin més la divinidad de Jesis,
una preexistencia del Hijo, para preguntarse después solamente cd-
mo este Hijo de Dios pudo unir consigo, asumir una naturaleza hu-
mana, hasta tal punto que la cruz y la resurreccion llegan a apare-
cer muchas veces como meras consecuencias resultantes de la en-
carnacian? (..) ¢Acaso no se ajustaria més a los testimonios neo-
testatamentarios v al pensamiento marcadamente histdrico del hom-
bre contempordneo partir, como los primeros discipulos, del ver-
dadero hombre Jesds, de su mensaje v de su aparicion histdrica,
de su vida y de su destino, de su realidad temporal y de su inci-
dencia en la historia, para preguntar por la relacidn de este Jests-
hombre con Dios, por su unidad con el Padre? En una palabra: me-
nos cristelogia aspeculativa o dogmética Jesde arria, a la manera
clasica, y mds cristologia histdrica desde abajo, es decir, desde el
Jesus histdrico concreto” (11).

Muy cercanos a la posicion metodoldgica de Kung, aunque
difieran de él profundamente en otros puntos, se encuentran un
John Sobrino, con sus afirmaciones sobre el Jesis historico como
punto de partida de la cristologia (12), y un Juan Luis Segundo,

(10) W.KASPER, Jestis el Cristo, Salamanca, 1982, p. 45.

(11) H.KUNG, Ser cristiano, Madrid, 1977, pp. 162-163.

(12) J. SOBRINO, Cristologia desde América Latina, México 1977
pp. 1-12, 209-211 y 268-270. Sobrino presenta su posicion
como comiin a toda la teologia de la liberacion citando —aun-
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con su propuesta de una manera realista de acceso a Jests. Cierta-
mente, este Gltimo autor critica, en términos generales, toda Ia
cristologfa, todo loges o tratado sobre Jesus, que implica —afirma—
tratar de definirlo v obscurece, por tanto, su singularidad: de ahi
que describa su obra como una anti-cristologia, como un intento
de liberar a Jests de las cristologias, desde arriba o desde ahajo, que
lo sistematizan {13). De hecho, sin embargo, al describir su propio
método asume en realidad esta segunda: frente a una manera teg!d-
gica de acceder a Jesus —es decir un acceso a El desde una perspec-
tiva cristiana, lo que equivale, dice ""a condenarse a hacer cristolo-
gia desde arriba aunque se pretenda hacer desde abajo”, defiende
lo que denomina “manera realista”, es decir un contemplar a Je-
sus tal y como lo contemplaron y lo vieron vivir sus contempord-
neos, interesandose por su figura no ya porque se vea en El “a
Dios o, por lo menos, un enviado cercano a él”, sino “'porgue fue
hurmanamente significante’ (14).

La variedad de significados que, como acabamos de ver, reci-
be la distincion cristologia desde arriba cristologia desde abaja ha-
ce que resulte dificil hablar de ella en términos generales. Una es,
sin embargo, a nuestro juicio, la version a la vez mas radical y mds
coherente, ya que atribuye a las expresiones desde arriba y iesde
abajo un valor formal y propio: la que, como hacen un Hans King,
un John Seobrino o un Juan Luis Segundo, identifica cristologia
desde arriba con aguel proceder cristoldgico que estd iluminado por
la afirmacidn de la divinidad de Cristo, y cristologia desde ahajo con
un acceso al hombre Jesis abstrayendo de su divinidad. Es, pues,

que declara que existen diferencias de acento— a Gustavo Gu-
tiérrez, Hugo Assman, Ignacio Ellacuria, Rubem Alves,
Leonardo Boff, Segundo Galilea, Ratil Vidales y P. Miranda.

(13) J.L. SEGUNDO, EI hombre de hoy anie Jesus de Nazaret,
t. 11/1, Madrid 1982, pp. 27ss.

(14) o.e. p. 31-32. Segundo describe su posicién tomando palabras
y remitiendo a Joseph COMBLIN, Jests de Nazaret, Salamanca
1977, pp. 1ss.
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lo que es radicalmente distinto, que esa humanidad, considerada
en si misma, vista tal y como se presentaba ante sus contemporaneos
y se presenta hoy al historiador, es ja fuente total del conocer 1eo-
l6gico, por lo que al ser de Cristo se refiere.

b) En suma, nos encontramos ante un rechazo de la palabra
como Grgano de la revelacidn. La revelacidn —segin ese planteamien-
to— tiene lugar en el acontecimiento, y sélo en el acontecimiento:
lo que acontece es revelador por si mismo y no en virtud de una
palabra que haga aparecer profundidades que la mirada humana no
fuera capaz de percibir (16). Es el ser de Jesds —y por ser debe en-
tenderse aqui lo que de €l aparecia ante quienes presenciaban su
vivir— lo auténticamente revelador. La palabra es solo interpreta-
cidn o comentario, algo que se afiade a posteriori y que carece de
valor normativo, debiendo ser retrotraido a la realidad original: el
existir concreto del hombre Jesis tal y como se ofrecia v se ofrece
a la experiencia humana.

Si queremos trazar la filiacidn de este planteamiento, el nom-
bre que hay que evocar no es el de Lutero, sino el de Baruch Spino-
za, el de Hermann Samuel Reimarus, o el de David Friedrich
Strauss: su origen se encuentra, en efecto, en la crisis de la concien-
cia cristiana acontecida en la época del racionalismo vy de la ilustra-
cion, y mas concretamente en el rechazo naturalista de toda posi-
bilidad de una intervencidn divina que rompa el curso de las causas

(16) Asi, uno de los autores de esta tendencia, José Ignacio Gon-
zalez Faus, al criticar en su obra Acceso a Jests (Salamanca
1979, p. 14) lo que llama “‘imagen antigua’’ de la cristologia,
la acusa de extrinsecismo, y eso por sostener que ‘‘el que Dios
sea trino, no lo revela el ser de Jesis, sino que lo revelan sus
palabras expresas sobre ello’’. El subrayado, que es del propio
autor, intenta quitar la importancia a la afirmacién, ya que pa-
rece admitir la posibilidad de palabras indirectas v implicitas;
el conjunto de su obra, va, no obstante, en otra direccién.
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naturales, de donde deriva que las decisiones dogmaticas de la Iglesia
y la misma Sagrada Escritura dejan de ser consideradas como pala-
bra asistida o inspirada por Dios, para ser vistas como simples pro-
ductos de una época o de un ambiente, incapaces por si mismas de
garantizar la verdad, a la que sdlo la reflexidn racional o la investi-
gacion historica podrén tener acceso.

Prescindiendo de filiaciones ideoldgicas, y yendo a la sustancia
de las cosas, digamos que la consecuencia de una cristologia desde
abajo entendida como itinerario teoldgico en el sentido mencionado,
es, a nuestro juicio, clara y puede ser formulada en términos netos:
un reduccionismo cristolégico. Al no admitir como verdad sobre
Cristo mds gue aquello que la experiencia humana puede captar en el
contacto con Jesus, sea de forma directa, como ocurrfa en el caso de
sus contemporaneos, sea a través de la reconstruccidn histérica sobre
la base de los testimonios llegados a nosotros, coma ocurre en el caso
de las generaciones posteriores, el resultado serd inevitablemente un
Cristo presentado como Maestro, como Gufa, como Personalidad
excelsa, como Prototipo del hombre para los otros, pero nada mas.
A no ser que —como ocurre en Hegel vy en los sistemas de signo
hegeliano— se postule, de forma mds o menos clara, un panteismo,
ya que entonces Jests serd presentado como aguél en quien la
humanidad tomd conciencia de las verdaderas dimensiones de o real,
0 como aquél en quien se reveld la posibilidad de asumir con plena
disponbilidad y confianza la historia humana; se habra pasado asi
del campo de la ética al de la ontologia, pero se seguird excluyendo
de Cristo toda auténtica y radical novedad.

En otras palabras, una cristologia Jesde abajo podria estar
abierta a la afirmacion simultdnea de la divinidad de Cristo y de la
distincidn entre Dios y el hombre, captando asi la peculiaridad cris-
tiana, sdlo si fuera posible una experiencia natural e inmediata de lo



divino (17). Al no serln, una tal forma de proceder, oscila entre el
obscurecimiento de la distincidn creador-creatura o la puesta entre
paréntesis, e incluso el desconocimiento practico, de la divinidad de
Jests (18).

Metodologia teoldgica y confesion de fe

La rovelacidn “‘se realiza con palabras y gestos intrinsecamente
conexos entre si, de forma yue, las obras que Dios realiza en la his-
toria de la salvacidn manifiestan y confirman la doctrina v las rea-
lidades gue las palabras significan y, a su vez, las palabras procla-
man las obras vy explican su misterio contenido en sllas’ (19).
Estas frases de la Dei Verbum representaron en el momento de su
promulgacién, y continuaran representando en el futuro, una fuerte
{lamada de atencién ante todo intento de presentacidn de la econo-
mia cristiana como economia de la mera palabra, ya que marcan
con enorme claridad el valor no sdlo soteriolégico sino también
revelador de hechos y acciones. Quizds hoy convenga recordar que,
al mismo tiempo, reconocen la importancia de la palabra, y eso,
especialmente, en cuanto que la palabra “explica el misterio”

(17) Geiselmann ha sabido ver bien el intimo nexo que hay entre
enfoque cristolégico y forma de extender la revelacion Dios-
mundo. Sus observaciones en Jesus el Cristo. I. La cuestion
del Jests histérico, Alcoy 1971, p. 30-31, son acertadas, si
bien, a nuestro juicio, deben ser completadas, distinguiendo
entre planteamientos ético-agnésticos y planteamientos
pantefstas y desarrollando algunas de las consecuencias que de
esa observacion de fondo se derivan.

(18) Una y otra tendencia pueden, de hecho, coexistir, mas o me-
nos coherentemente, en un mismo autor, Asi ocurre por
ejemplo en Gonzdlez Faus (clr. nuestro estudio Le¢ nueva hu-
manidad. Analisis de una cristologia, en “Burguense’” 22,
1981, 265-304) y en Jirgen Moltmann, en quien ocupa tam-
bién un lugar importante la radicalizacién antes mencionada
de la theologia crucis en gentido luterano (véase su obra El
dios crucificado, Salamanca 1975),

(19) Concilio Vaticano 11, Constitucién dogmatica Dei Verbum, n.2.
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contenido en fas acciones.

El presupuesto de esa afirmacién es muy claro: la trascen-
dencia del contenido de |a historia de la salvacidn. Lo que en esta
historia acontece es la comunicacién de Dios al hombre vy, en la
condicion presente, es decir en la historia que precede a la consu-
macidn escatoldgica, Dios no es objeto directo de experiencia hu-
mana. De su vida intima y de la comunicacién de esa vida pode-
mos saber s6lo por medio de una palabra que, viniendo de Dios,
nos dé a conacer su realidad. “A Dios nadie le ha visto jamas;
el Hijo unigénito, que esta en el seno del Padre, El lo ha narrado”
(20).

En otros términos toda cristologia, es decir toda palabra so-
ore Cristo que aspire a expresar la verdad de su ser y de su obrar,
es necesariamente una cristologia desde arriba. Y esto en un do-
ble sentido:

a) ontoldgico, ya que la verdad de JesGs es la verdad de |a
Encarnacién, la del hacerse Dios hombre. Todo intento de compren-
sion de la realidad de Cristo debe partir de ahf, tanto si aspiramos
3 glosar el nicleo de un misterio como si queremos referirnos al
significado de cualquiera de sus acciones: ninguna de ellas se nos
manifestard en sus dimensiones auténticas si no partimos de
esa verdad central;

b) gnoseoldgico, ya que sélo las palabras pronunciadas por
Jesis mismo, y las proclamadas luego por los Apdstoles bajo la luz
del Espiritu Santo, nos permiten captar esa realidad de Cristo a la
que acabamos de hacer referencia. Es por tanto en dependencia

e M.

(20) Io1,18.



de esas palabras, mejor, profundizando en ellas, como puede v
debe desarrollarse la reflexion sobre Jesds. Un andlisis de fa realidad
de Jesus tal v como se ofrece a la experiencia humana, prescindien-
do de cuanto [a palabra revela, puede conducir a apreciaciones y
conclusiones de valor histdrico, ético, apologétice, etc., pero se sitlia
en los mérgenes de la cristologia sin penetrar en ella (21).

Es precisamente esta realidad la que reafirma el Documento
de Puebla que, al iniciar la exposicidn cristoldgica con una profe-
sidn de fe, y con una profesidn no genérica —como seria, en la cir-
cunstancia presente, la simple proclamacidn de Jesis como el
Cristo—, sino referida a la divinidad de Jesus, sit(a la cristologia
ante su verdad. Y, al mismo tiempo, hace posible la auténtica
afirmacidn cristiana de lo humano. Pero antes de abordar este punto,
parece oportuno abrir un breve paréntesis a fin de referirnos a un
aspecto de la historia de la exégesis que afecta muy directamente a
nuestro tema.

(21) Véase lo ya apuntado antes en la nota 9. Ni que decir tiene,
por lo demis, que cuanto acabamos de afirmar implica el
reconocimiento del valor noético no sélo de la palabra pro-
fética y de la Escritura, sino también del dogma, puntos
en los que aquf no podemos entrar sino dar por presupues-
tos. Es claro, no obstante, que, a fin de cuentas, el fondo del
debate versa sobre el valor que se atribuye a la Iglesia, a la tra-
dicién, al dogma. De hecho, si bien diversos autores hablan de
cristologia desde abajo con vistas a provocar una renovacién
de los estudios cristolégicos, presuponiendo y afirmando la
verdad del dogma, en otros, en cambio, es la via para una
huida frente al dogma e incluso, por emplear la fuerte expre-
sibn con que Albert Schweitzer caracterizé el intento de la
exégesis prostestante liberal, para una ‘‘lucha liberadora contra
el dogma”, considerado como un caparazén que encubre la
auténtica realidad de Jesis (Von Reimarus zu Wrede, 4).
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Hechos historicos y método exegético

Leopold Von Ranke describi6 la tarea del historiador como
un esfuerzo por reconstruir, mediante el estudio critico de los do-
cumentos, el pasado tal y como realmente acontecid: wie es eigen-
tlich gewesen ist. Diversos histariadores del siglo XX encuadraran
ese esfuerzo en un contexto positivista y, por tanto, tomando como
modelo las ciencias fisico-naturales y confiando hasta el extremo
en la objetividad del método. En otras palabras, dando por supues-
to que las ideas son externas a los hechos, a los que se yuxtaponen
e incluso deforman, concebian la tarea del historiador como el inten-
to de llegar a los meros hechos, a fos pura facta, abstrayendo de
toda interpretacidn tanto de épocas posteriores como de los pro-
pios contempordnoes. Facts are sacred, opinions are free, como
afirma un conocido dicho periodistico, nacido de idéntica actitud
de espiritu.

El propio siglo XIX presencid ya el desmoronarse de esa con-
viceidn al advertir que el historiador esta, inevitablemente, com-
prometido en su obra: la labor historiogréfica no prescinde de los
intereses personales ni de los precedentes filosoficos del historiador,
sino que los reclama ya que la historia como ciencia no es sino el
resultado de una labor de seleccidn, ordenacién e interpretacion
en el interior, de la inmensidad de lo acontecido. Esa advertencia
trajo consigo una mayor modestia en el trabajo histdrico, y, en oca-
siones, una crisis. Asi ocurrid concretamente en [a exegesis pro-
testante, como lo simboliza el trénsito de un Adolf Karnack a un
Martin Kéhler y a un Rudolf Bultmann. Ciertamente influyeron en
este proceso otros factores, pero la crisis de la conciencia histo-
riogréfica a la que acabamos de aludir condiciond poderosamente la
conviccidn de que resulta imposible Ilegar a conocer la realidad his-
Férica de Jesds. El paralelismo de la contraposicién entre hecho e
Interpretacion con la distincién entre documentos histdrico y tes-



timonios de fe —tan frecuentemente en la escuela bultmaniana v
sus alrededores— resulta extraordinariamente elocuente.

Han transcurrido ya bastantes afos del comienzo y del auge
de la obra de Bultmann, y desde entonces acd movimientos diversos
han agitado la escena: la tendencia neo-bultmaniana iniciada por
Kdsemann, la nueva hermenéutica de Gadamer, Fuchs y Ebeling, la
lectura del Evangelio desde la praxis politica en la linea de un Gus-
tavo Gutiérrez v un Hugo Assman... Sin embargo, en muchos de esos
planteamientos subsiste la nocién de hecho propia del positivismo:
la consideracidn de los hechos como hechos brutos, de los gue ca-
be decir que acaecieron, sin pretender atribufrles profundidad algu-
na, v la consiguiente reduccién de las interpretaciones a opinio-
nes e ideas surgidas con ocasidn de los hechos o a partir de ellos,
pero expresidn no de los hechos mismos sino de la subjetividad del
intérprete. De ah{ la ruptura de la exégesis en dos direcciones,
seglin aspire a reconstruir la mentalidad o el Sitz im Leben de la
cristiandad primitiva, o a actualizar el Evangelio en la situacién pre-
sente. En este dltimo supuesto se puede operar desde supuestos
existencialistas o socig-politicos, pero, en todo caso, a partir
de la situacidn contemporédnea y no del Evangelio. Jesis —mejor lo
gue gueda de Jests después de una lectura selectiva del Evangelio—
cumple, a fin de cuentas, una mera funcién de catalizador.

Si queremos ir a la rafz del proceso, es necesario formular
una pregunta neta: /lexisten hechos puros, hechos brutos? éno es
necesario, en cambio, recanocer que todo hecho expresa un trasfon-
do, que todo hecho es una epifania o manifestacién del ser? El te-
ma requeriria un desarrollo filoséfico mds amplic del que po-
demos realizar ahora; baste, sin embargo, lo apuntado para se-
fialar que toda interpretacidn no es, necesariamente, algo que
se aflade o yuxtapone al hecho, sino algo que fluye de él. Lo
que, en términos teoldgicos, puede expresarse diciendo gue la con-
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fesién de fe no traiciona ni deforma los hechos salvificos, sino que
revela su hondura. Una cristologia desde arriba, en el sentido en
que la entendemos, es decir, una cristologia que asume como luz
orientadora fa confesidn de fe en la divinidad de Cristo no es una
reflexidn que se estructura al margen de su humanidad, y por
tanto al margen del desarrollo de su vivir terreno, sino el fruto
de una luz que nos conduce al centro de ese vivir.

Induccién y deduccién en cristologia

"Segun el esquema de la cristolog a antigua —escribe Gonza-
lez Faus— se va deduciendo el ser de Jests, a partir del presupuesto
de que Jesus es la realizacién de la idea de encarnacidn de Dios. E|
esquema argumentativo es semejante a éste: Dios es asi 0 asd; Jests
era Dios; luego Jesus tenia que ser asi o asg. " (22). La contrapo-
sicion entre una cristologfa clésica, entendida como proceder deduc-
tivo a partir de una nocién genérica de Encarnacidn, y una cristolo-
gfa moderna, concebida como induccidn a partir del andlisis
de la realidad de fa vida de Jes(s tal y como aparece descrita en
los Evangelios, no pasa de ser una caricatura, que deforma la rea-
lidad histrica, ya gue la cristalogfa nunca ha procedido de forma
exclusivamente deductora. No obstante, la frase que acabamos de
citar hace acansejable dedicar algunas palabras a la compenetra-
cion del proceder deductivo y del inductivo en la metodologia
cristoldgica, o, més concretamente, al entrecruzarse, en cristologia,
de la consideracidn de las exigencias impl(citas en la nocién de En-
carnacion con la atencidn al detalle de cuanto, respecto a la figura y
lavida de Jesis, nos narran los textos neotestamentarios.

Digamos, ante todo, claramente, que cristologa desde arriba,

(22) o.c., p. 14



tal y como la venimos describienda, y cristologia deductiva no se
identifican, y eso por la sencilla razdn de gue la cristologia no pue-
de, en ningun caso, proceder de forma exclusivamente deductiva.
Dos son las razones fundamentales que lo impiden:

a) En primer lugar, el hecho de que la Encarnacién pertenez-
ca al plano de la condescendencia divina: en ella no rige la necesi-
dad, sino la libertad v, en este orden de cosas, la fuente de conoci-
miento es la revelacion que Dios hace de su propio designio. Como
escribiera Tomdas de Aguino, “las cosas que provienen de la sola
voluntad de Dios, por encima de toda exigencia de la creatura,
no podemos conocerlas sino por la Sagrada Escritura’™” (23); prin-
cipio éste que es valido no sdlo respecto a la Encarnacidn conside-
rada en su nicleo esencial, sino a las modalidades concretas de su
realizacion: toda reflexidn sobre Cristo tiene por tanto que proce-
der en estrecho contacto con la Escritura, de la que recibe su
contenido.

b) En sequndo lugar, el hecho, también decisivo, de que
en las palabras y en las obras de Cristo se nos revele el misterio de
Dios. La Encarnacidn del Hijo de Dios no es, en modo alguno, un
simple caso dentro de un hipotético género de “‘descensos de Dios”,
de modo que resulte legitimo juzgarla desde una previa idea de
Dios vy de sus relaciones con el mundo. Es realidad singular, tras-
cendente a todo género, que aporta por si misma un NUevo conoci-
miento del ser y del amor divinos y de la posiblidad de su comu-
nicacién a los hombres. Ciertamente esa revelacion de Dios que
en la Encarnacién acontece, no contradice nuestro saber natural
sobre El, pero lo trasciende: no es desde nuestro conocer natural
cdmo podemos juzgar de la verdad de Dios que se nos revela en
Cristo, sino que, al contrario, es desde ésta cdmo podemas y de-

(23) Summa Theologiae, 111, q. 1, a.3.
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bemos valorar aquélla. También por esta segunda razén toda
reflexién cristoldgica debe desarrollarse a partir de lo que en
Cristo mismo se manifiesta y, por tanto, en estricta dependencia
del texto biblico.

Bien entendido, por lo demds, v asi unimos estas considera-
ciones con las precedentes, que, si aspiramos a una comprensién
verdadera del ser de Cristo, esa lectura del texto biblico, cuya ab-
soluta necesidad acabamos de consignar, ha de ser realizada tenien-
do presente la verdad de la Encarnacidn vy, en este sentido, proce-
diendo desde arriba. Pero no insistimos mds en este punto, ya
suficientemente tratado (24), y sigamos adelante con la cuestidn
concreta que ahora nos ocupa. Para eso formulemos una pregun-
ta: la necesidad de atender al texto biblico, tquiere decir que, en

(24) Recordemos, no obstante, que la confesién de fe no es ex-
trinseca a los hechos de la vida de Jesiis sino que manifies-
ta su hondura. En cambio, la ausencia de esa perspectiva los
deforma: Jesiis no fue nunca un puro hombre, y toda mirada
dirigida a El que no esté determinada por la fe pascual esta
abocada a una total incomprensién de su figura, también du-
rante su existir hist6rico. En otros términos sélo una cristolo-
gia desde arriba estd en condiciones de respetar el texto bi-
blico, mientras que una cristologia desde abajo, en el sentido
en que la consideramos estd condenada a adulterarla: tiene,
en efecto, necesidad de postular que Jesas, durante su vida
terrena, carecié de conciencia no solo de su divnidad sino de
Su mesianismo (ya que admitirlos equivaldria reconocer que
la cristologia debe desarrollarse a partir de esa conciencia y,
por tanto, desde arriba), desembocando asf en una exégesis
artificial y arbitraria. Como ha escrito Jean Galot, “‘celui qui
ne croit pas au Fils de Dieu incarné mais simplement 4 ’hom-
me Jésus tend inévitablement i désarticuler les témoignages,
en les fragmentant pour les réduire 4 des simples paroles
humaines, en réduisant chaque indication i des éléments
rédactionnals, de telle sorte que disparait I'intention unifiant
de Jésus qui anime chacune de ses paroles et les éclaire les
unes par les autres. En ne pouvant admettre cette conscience
supérieure chez I’homme de Nazareth, il se met hors d’état
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cristologia, hay gue proceder de forma exclusivamente inductiva,
caso por caso, sin gue quepa la enunciacion de principios v el re-
curso al andlisis v fa deduccién? NG, ya que la inteligencia cre-
yente puede percibir el “nexo entre los misterios” (25}, esa co-
herencia del plan divino, esa "ldgica de Dios” que preside el con-
junto de la accidn salvifica y que es, en dltima instancia, la ldgica de
un amor que excede v sohreabunda (26).

En el momento de volver a referirnos al planteamiento de
Lutero sobre el Deus absconditus sub contrario, ya que esa frase
aspira a ser un auténtico principio estructural de la cristologfa: Dios
se manifiesta, afirma Lutero, no en lo gue le es propio —el poder, la
majestad, la gloria—, sino en lo que lo contradice, de forma gue la
figura de Cristo ha de ser interpretada bajo el signo de la dereliccidn
y del abandono. Al hablar asi Lutero recoge un rasgo esencial de la
fe cristiana, ya que Dios, al encarnarse, lo hizo en la pasibilidad y en
la debilidad, manifestando su poder precisamente en la sujecion,
por amar, a la dramaticidad de {a condicion humana. Pero, llevado
de su supravaloracién de las consecuencias del pecado v de su ten-
dencia a situar la salvacidn sélo en la escatologia, deja de lada un
dato fundamental: gue la salvacidn no es sdlo abjeto de promesa
sino de donacidn, porgue estd en acto desde el primer instante de la
vida de Cristo.

Tado principio cristoldgico ha de tener en cuenta dos realida-
de pouvoir saisir et recuellir la convergence des signes apportés
par le Christ 4 la révélation de sa trascendence’ (L.e Christ foi
el contestation, Chambray 1981, pp. 96-97).

(25) Cfr. Concilio Vaticano J, Const. Dei Filius, cap. 4 (DS 3.016)
v Concilio Vaticano II, Decr. Optatam totius, n. 16.

(26) La expresion ‘“‘légica de Dios” la tomo de Mons. Escriva de
Balaguer que la empled repetidas veces en sus escritos v en su
predicacion,

des: humillacién y elevacidn, abajamiento y vida nueva, porque am-
bas se entrecruzan en la realidad de la vida y del ser de Jesds. Dios,
gn Cristo, no estd oculto bajo su contrario, sino también en ague-
llo yue, al manifestar la salvacidn, lo anuncia. En ese sentido, fren-
te al dicho luterano, un principio cristoldgico debe situarse en la
linea de las palabras con las que Gregorio de Nisa afirmaba que Cris-
to era hombre perfecto, pero no hombre comin (27), o de aquellas
otras con las que Tomds de Aquino subrayaba que Cristo fue simul
viator et comprehensor, caminante y poseedor de esa visidn de
Dios que es el término del camino (28).

No es éste el momento de entrar teméticamente en esas cues-
tiones, ni tampoco de precisar el alcance de las frases citadas: se
trata Unicamente de mostrar, aunque sea sélo por medio de alu-
siones, las coordenadas que pueden contribuir a armonizar, en la
metodologfa cristoldgica, induccién vy deduccidn, atencién a la
exactitud de dato biblico v esfuerzo por expresar toda su rigueza.
Ya que los textos de Gregorio de Nisa y de Tomés de Aquino,
a los que hemos aludido, presuponen la verdad de la Cncarnacién
y argumentan a partir de ella, pero, al mismo tiempo, afirman la real
histaricidad de la condicién humana de Jess. En otras palabras,
ni uno ni otro parten de una nocién gendrica de Encarnacidn,
sino de la Encarnacidn considerada en su determinacién concreta,
tal v como se nos revela en la vida real de Jasds, en su muerte y
€n su resurreccidn. De ahi esa oscilacion entre la captacidn de
principios y consecuencias y la preocupacidn por el detalle de |a
exégesis que es condicién del desarrollo de la cristologia (29).

(27) Sobre este punto véase. L.F. MATEO-SECO, Estudios sobre
la cristologia de San Gregorio de Nisa, Pamplona 1978,

(28) Suma theologiae, 111, q. 15, a, 10.

(29) Toda esta cuestion se relaciona, como es obvio, con ¢l llamado
pkrincipio de perfeccion, tan usado en la teologfa de la escolis-
tica. Ese principio refleja, sin duda, una realidad. Sin em-



Divinidad y humanidad de Jesis

Pero ¢afirmar que la cristologia ha de ser desarrollada a partir
de la verdad de la Encarnacién, del hacerse Dios hombre en Jesis,
no es acaso dejar en la sombra lo humana? Tal es la abjecion for-
mulada, entre otros, por Pannenberg: “Una cristologia —escribe—
que arranca de la divinidad de los Logos y plantea sus problemas
Unicamente a partir de la unidn en Jesds del hombre con Dios,
diffcilmente llega a conocer el significado decisivo que determina
la particularidad especifica del aufentico e histdrico hombre lla-
mado Jes(s de Nazaret” (30).

Tal lenguaje presupone que no se ha conseguido Superar esa
forma substancialmente antropomdrfica de concebir las relacio-
nes entre Dios v el mundo que lleva a oscilar entre monofisismo v
nestorianismo. La accion de Dios no destruye el valor de la crea-
¢cion, sino que lo fundamenta: para afirmar lo humano no es nece-
sario, en modo alguno, postular su separacion de Dios; mds aln,
slo en la medida en que situemos al hombre en orden a Dios po-
dremos comprender su auténtica grandeza. Andlogamente, para
centrar la atencién en la humanidad de Cristo no es necesario pres-
cindir, aungue sdlo sea metodoldgicamente, de su relacion a la
divinidad : al contrario, es desde ésta, desde la divinidad, como la
humanidad de Jes(s se nos presenta en toda su profunda verdad,
como humanidad de Dios, como humanidad asumida por el Hijo
eterno de Dios Padre, como humanidad en y por la que, a la vez e
inseraparablemente, somos incorporados a la vida divina y nos es
revelada esa incorporacidn. La afirmacién de la divinidad de Cristo, y

bargo, para ser exacto necesita ser completo a fin de incluir
también el aspecto histérico-econémico, imprescindible en
toda cristologia.

(30) W. PANNENBERG, o.c., p. 45. En términos parecidos, aunque
mdés matizados, se expresa Walter KASPER, o.c. p. 44.
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la asuncién de esa afirmacidn como punto de partida radical de la
cristologfa, lejos de provocar una menor atencidn a la humanidad de
Jests, conduce a dirigir la mirada hacia todos y cada uno de sus
rasgos v hacia todos y cada uno de los sucesos a través de los cuales
esa humanidad se desarrollé v se presentd ante nosotros, conscientes
de que hasta el mds pequefio de sus gestos es expresidn de “un Dios
que ama con corazdn de hombre” (31).

Hace algunos afios, comparando entre s/ el modo de praceder
de la escuela alejandrina y el de la antioquena, formulamos algunas
apreciaciones que puede ser Util reproducir aqui. ““La escuela an-
tioquena que, en cristologia, parte de la humanidad de Cristo,
estd |6gicamente en condiciones de poner fuertemente de relieve
la vida terrestre y pasible de Cristo, y —por lo que a |a soteriolog(a
respecta— el mérito y la satisfaccidn o, en otra Iinea, la ejemplari-
dad de sus virtudes y de su entrega. Pero tropieza con dificultades
a la hora de exponer la unidad de la persona de Cristo, corriende
el riesgo de quedarse en una perspectiva meramente moral {...) La
escuela alejandrina, al partir de la divinidad de Cristo, dio pruebas
de mayor penetracion teorética y teoldgica, y por eso, histdrica-
mente acabd imponiéndose, ya que su iter expositivo se adecla
a la realidad profunda del misterio de Cristo. Es necesario, sin
embargo, interpretar ese proceder rectamente, ya que, de no ser
asi, estd expuesto al riesgo de subrayar de tal modo la divinidad
de Nuestro Salvador que se desvanezca su humanidad, lo que en
cristologia condujo al monofisismo y sus derivaciones, y en sote-
riologia a una insistencia casi exclusiva en el Cristo glorificado, ol-
vidando —0 no concediendo el necesario relieve— a Ia vida pasible
de Cristo como itinerario a través del cual (legd a la glorificacidn.

———

(31) J. ESCRIVA DE BALAGUER, Es Cristo que pase, Madrid
1973, n. 107
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De manera sintética cabria decir que una cristologia acerta-
da es aquella que, asumiendo el punto de partida algjandrino, in-
tegre dentro de ¢l las preocupaciones antioquenas; es decir —en
palabras teoréticas y no histdricas— la que partiendo de la preexis-
tencia del Verbo vy de la consideracidn de la Encarnacidn como
acercamiento de Dios al hombre, sepa subrayar |a realidad de la
humanidad asumida v el valor redentor de los actos realizados por
Cristo durante su existencia pasible, mostrando asi el camino
a través del cual se llegd a la glorificacidn de Cristo v a través del
cual carla hombre debe obtener su justificacién® (32).

Un repaso a la historia del dogma vy de la teologfa mostrarfa
que ese camino cuenta con etapas ya recorridas. Baste aludir sola-
mente a la condena del monotelismo, que reafirma la realidad de
la voluntad humana de Cristo; a las discusiones medievales en
torno a la gracia vy a la ciencia de Cristo, que desembacan en la
afirmacién de la gracia creada y de la ciencia adquirida de Jesus,
pte. En nuestros dias la reflexidn en torno a la conciencia de Cris-
to, la consideracién de su vida de trabajo como manifestacion del
valor de las realidades terrenas, las investigaciones histdricas v lin-
giiisticas que permiten reconstruir con mayor fidelidad los modos
de pensar de la época de Jests y abren nuevas perspectivas a la exé-
gesis, hacen posible v reclaman, en unidn con otros factores, una
nueva profundizacidn en la humanidad de Cristo. La cristologfa
padrd dar asi pasos adelante, pero con una condicidn: que se pro-
ceda desde arriba, es decir desde el nicleo del misterio de JesUs,
ya que es esa una imprescriptible exigencia de su método

En este contexto resulta oportuno volver al Documento de
Puebla. El episcopado latinoamericano reunido en México no sélo

(32) J.L. ILLANES MAESTRE, Jesucristo, en ‘“Gran Enciclope-
dia Rialp”, Madrid 1971-1976, t. XIII, p. 444,

1’
D
fep)]

mantuvo una perspectiva eminentemente pastoral, sino que pro-
curé tener siempre presente la concreta situacién histdrica de los
pueblos de Latinoamérica, con sus afanes, ansias y problemas: de
hecho el texto aprobado comienza con una amplia descripcidn de
la realidad latinoamericana. Basdndose en ese hecho, algunos han
sostenido que la parte prdctica del documento constituye la cla-
ve hermenéutica para interpretar sus apartados de cardcter espe-
cificamente doctrinal o dogmdtico. La realidad es, a nuestro jui-
cio, més bien la contraria.

Resulta muy significativo a este respecto el apartado desti-
nado a tratar de uno de los temds mds candentes en la teologla
latinoamericana contemporanea: el de la liberacidn (33). El con-
cepto de liberacidn es ambivalente o genérico, ya que depende
del de libertad, v mads concretamente del de libertad entendida
no en cuanto simple posibilidad de decision, sino como estado
de plena realizacion del ser humano: presupone, pues, toda una
vision del hombre y de un destino (34). Puebla es consciente
de ello: "hay —escribe— distintas concepciones v aplicaciones
de la fiberacidn” (35). De ahi que afirme la necesidad de un dis-
cernimienta que deberd operarse a partir de los tres grandes pi-
lares trazados por Juan Pablo 1l en el discurso inaugural de la
conferencia y recordados por el documento en parrafos anteriores:
la verdad sobre Jesucristo, la verdad sobre la Iglesia, la verdad
sobre el hombre (36).

(33) Documento de Puebla, parte segunda, capitulo 2, apartado
4 (ed, cit. pag. 194-205).

(34) Sobre este punto véase lo que hemos escrito en Progresismo
y liberacion. Pamplona 1975, pp. 83n.

(35) Documento de Puebla, n. 481,

(36) Ibidem, n, 484,



La liberacin, en suma, seglin Puebla, ha de ser definida
desde Cristo vy desde lo que Cristo revela. Cristo no es mero im-
pulso para una liberacidn concebida e interpretada desde fuera
de El, sino luz que da a conocer el ser y la vocacién del hombre
y que, por tanto, manifiesta la liberacion verdadera. En otras
palabras, y con fdrmula que entronca con las consideraciones
anteriores, Puebla subraya que la soteriologia no es la clave de
la cristologia, puesto que, al contrario, es la cristologia la que
constituye el fundamento y el criterio interpretativo de la so-
teriologfa. La realidad a la que la salvacidn se refiere se ofrece
y contiene en el propio ser de Cristo. La confesion de fe en la
divinidad de Jes(s nos sitla, a la vez, ante el misterio de Cristo y
ante el destino humano. Una cristologia desarrollada desde la
afirmacion de la divinidad del Logos es la Unica que permite
comprender a Jesds y, desde él, la grandeza a la que el hombre
gs llamado.

138

SIGHIFICACION TEQLOGICA DE LA
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Los tedlogos en general no discuten hoy respecto a la feen la
presencia del Sefior vivo entre nosotros. Pero preguntan: Qué signi-
fica la afirmacidn de la fe antigua para nosotros en el dia de hoy?
En otras palabras, qué significa: “‘Cristo resucitd verdaderamente
y se aparecié a Simén” (Lc 24,34)?

La resurreccion de Jesus es el dato central v neuralgico no sélo
para la Cristologia sino para la Teologia cristiana de todos los tiem-
pos. Si Jesds no se hubiese manifestado a s{ mismo como resucitado
después de su muerte en la cruz, ciertamente no se habrfa reunido
una comunidad para declarar: “‘Jests es el Sefior” 0 “Jests es Cristo"
{Rom 10,9; Flp 2,11 etc.). La resurreccion es la sefial decisiva de
Dios que ilumina la vida, el mensaje y la muerte de Jesds y confirma
su reivindicacidn mesidnica de enviado del Padre.

Me parece que el mensaje de la resurreccion de Jesis merece-
rfa mayor importancia en la Teologia y en la Pastoral de América
Latina, en vista de la preocupacidn de nuestros pueblos por el
futuro. Por la resurreccidn, Jesis vencid la muerte como el mayor
enemigo del hombre vy se sitGa definitivamente en el horizonte
indestructible e inmortal del pneuma de Dios. Resucitd de entre los
muertos como primicia de los que mueren (1 Cor 15,20). "El es el
primogénito entre muchos hermanos” (Rom 8,29). Lo que es
presente y actual para El, para nosotros serd futuro préximo. En el
Brasil, la fe en la resurreccidn de Jesas y en la nuestra adquiere una
actualidad singular en vista a la fe en la reencarnacidn que en los
Ultimos afios se propaga de manera espantosa.
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1.  Ubicacion del probleina de la resurreecion

Entre los tedlogos v pastores reina, muchas veces, cierta in-
seguridad en torno al significado teolégico de la resurreccion de
Jesis para nosotros. No significa ella una humitlacién para la inteli-
gencia y la razén humanas? No es mas facil pensar en Jesus hombre,
coma lo hacfan los hombres de negecias vy fildsofos en el aredpago de
Atenas, cuando Pablo les hablé de la resurreccidon de los muertos
{(Hech 17,32)? En una época de compromiso social y politico de la
lglesia latinoamericana no se deberé dar preferencia a la Jesulogia?

Entre tanto, el testimonio de los escritos del NT es undnime
en el sentido de que la resurreccion de Jesis de entre los muertos
es la obra salvifica central de Dios en la historia (presuponiendo
encarnacion y muerte). Es, por una parte, fundamento v, por otra,
objeto central de nuestra fe cristiana. La Iglesia profesa esto desde
Jos tiempos apostdlicos: “Dios (...) resucitd a su Hijo de entre
los muertos” (1 Tes 1,10); “Jesis de Nazaret (...) después de haber
sido entregado (...) Dios lo resucitd, rompiendo las cadenas de la
mortalidad”” (Hech 2, 22-24). S. Pablo es muy claro al respecto:
“Si Cristo no resucitd, es vana nuestra predicacion y vana nues-
tra fe” (1 Cor 15,14). Y agrega: "'Si Cristo no resucitd, es vana
nuestra fe y aiin estais en vuestros pecados (...); de todos los
hombres somos los més dignos de lastima”™ (1 Cor 15, 17-19). Si
Cristo no resucité deberfamas, por una mera cuestion de légica,
afiliarnos a los que dicen “comamos y bebamos que mafiana mo-
riremos” (1 Cor 15,32).

Como tedlogos, evidentemente, no podemos abstraernos de la
critica histérica y la hermenéutica, al hablar de la Resurreccion
de JesGs. Nos referimos a las discusiones ligadas a los nombres de
Reimarus, Lessing, D.F. Strauss, R. Bultman, W. Marxen, E. Kae-
semann, etc. Aqui no entraremos en esas discusiones, motivadas
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por el pensar critico de los tiempos modernos. Suponemos son
conocidas. Resumimos las principales objeciones hechas a la fe
tradicional: 1) lo real es apenas lo factico. Como la resurreccidn
de Jeslis escapa a la observacién empirica, se concluye gue no es
realidad. Pero no es la realidad histdrica mucho mds amplia y profun-
da que lo mero féctico? 2) Considerando que las apariciones de
Jestis después de su muerte son encuentros con amigas y discipu-
los, se suscita la hipdtesis de alucinacidn, resultado de la pro-
funda decepcién de la muerte del maestro. Puede el testimonio
neotestamentario reducirse al mero fendmeno subjetiva? 3) El
sepulcro vacio no era ya prueba para los evangelistas de que el
muerto realmente resucité. Surge, entances,la hipétesis de que
los relatos del sepulcro vacio y de las apariciones, no siendo un
hecho histérico seguro y objetivo, sean fraude o meras visiones
subjetivas.

Ante estas y otras objeciones, el tedlogo estd tentado a
relegar la resurreccién a segundo plano y tematizar sobre todo,
la encarnacién. Se desvia la atencién de lo que acontecid a Jests
por lo que sucedi6 a los discipulos. Se intenta, asi, o anticipar la
resurreccién a la dimensién inmanente de la historia o se abre un
camino largo para la fe en la reencarnacién. Se.relativiza la resu-
rreccién de Cristo al cuerpo glorioso, olvidando que ésta perte-
nece a las verdades fundamentales de la fe que ya se encuentra
en todos los credos desde el comienzo (DS 11;44; 72; 76 etc.). Para
el tedlogo catdlico, la pascua es ante todo la obra salvifica central
de Dios en Cristo v, a través de El, en nosotros. Como tal carece
de analogfa en nuestra experiencia empirica, pues no se trata de una
vuelta a la vida de antes de Ia muerte. No siendo un hecho histdri-
C0 comun, todavia no podemos concluir que la resurreccién no es-
tuviera ligada a la historia de Jests. Quien resucitd es el que nacid
de Marfa Virgen, murié y fue sepultado (1 Cor 15, 3-4 y Hech 2,
23-24). gl resucitado no aparecid simplemente a testigos neutros
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0 a los adversarios (con excepcion de Saulo). Asi, partimos de
presupuesta de que el Jugar adecuado de acceso al resucitado es la
fe de la Iglesia en Dios. A la luz de esa fe preguntamos: Qué quisg
decir la Iglesia antigua al profesar ** Cristo resucité verdaderamente
y se aparecid a Simén” (Lc 24,34)7 Qué significa la profesion de la
fe de la lglesia apostdlica: “Dios lo resucité de entre los muertos'?
(Hech 3,15; 4,10).

2.  El testimonio biblico

Nuestra fe en la resusreccion de Jesds no se basa solamente en
la fe pascual de los apdstoles y discipulos, sino en las aspiraciones
que la fundamentan. A través de su testimonio penetramos en la
objetividad del testigo. En el Nuevo Testamenfo encontramas
todo un complejo de relatos que sélo es comprensible si Cristo
realmente resucitd. Sin duda es un hecho histdrico indiscutible que
Jestis murid. En la hora decisiva todos los apdstolés y discipulos,
con excepcion de uno, lo abandonaran. La antigua profesidn de
fe (1 Cor 15, 3-8) menciona va el entierro. Seglin los cuatro evan-
gehios, al tercer dia despugs de la muerte, el sepulcro se encontré
vacio. Si este detalle, por ejemplo, fuese invencién, probablemen-
te no serfa encontrado por mujeres puses, segan la ley judaica,
ellas serfan incapaces de testimonio. Lo decisivo, sin embargo, es que
los apdstoles vieran al resucitado. La visién que tuvieron no esta
descrita como mero acontecimiento subjetivo. E| caracter objetivo
de las apariciones permite que los apdstoles aparezcan como ‘'testi-
gos” de la resurreccidn. Ademds, esta sera su mision propia (Hech
1,22; 2,32; 4,20 etc.). La objetividad de las apariciones estd apo-
yada por los relatos del sepulcro vacio. Asf la resurreccidn no apa-
rece como un “milagro’ aislado, sino como el final de la vida de
JesUs en la cual emerge luminosa v perceptible la divinidad en su
cuerpo transfigurado vy glorioso, confirmando de manera definitiva
su misid n mesianica para la salvacién del mundo.

El kerigma neotestamentario se destina a testimoniar la resu-
rreccidn de Jests. No sélo expresa la fe pascual. Subraya que esta
fe en el resucitado estd garantizada por la experiencia individual y
colectiva de los apdstoles. Segan la tradicidn sindptica y joaneana,
la experiencia pascual de los apdstoles fue marcada por los siguientes
acontecimientos: En la mafiana del tercer dia, después de la muerte,
mujeres, entre ellas Marfa Magdalena, fueron al sepulcro (Mt 28,1;
1.Jn 20,1). Desde lejos percibieron la piedra remavida (Jn 20, 1:
Mc 16,4). Volvieron corriendo para contar lo sucedido a los disci-
pulos. En vista de ello, “algunos’ también se dirigieron alld, entra-
ron vy, perplejos, encontraron la sepultura vacia. Las apariciones
disiparon las dudas, pues son un “ver” y “ofr” del mismo resucita-
do. Tienen caracter de reconocimiento y misién. Esas apariciones
se extienden por un periodo razonable (cuarenta dfas).

Los apostoles y discipulos intentan formular esta experien-
cia para los hombres de su medio y su tiempo con recurso a image-
nes del mundo biblico: angeles, corporeidad del resucitado, etc. Dan-
do testimonio de la glorificacién de Jests, los apostoles dan testi-
monio de fidelidad a Dios que vivifica a los muertos. La resurrec-
cién, al tercer dia confirma la accidn mesidnica de Jests, sierva obe-
diente.

En el Nueve Testamento encantramos diferentes |ineas de
tradicion: las antiguas profesiones de fe (credos) de la comunidad y
los relatos pascuales del sepulero vacio. La fe de la comunidad apos-
tdlica se fundaba, ante todo, en las apariciones del resucitado vivo.
Esto lo comprobamos en los diferentes textos de los credos neotes-
tamentarios, cuyo contenido dice que Jests, poco después de su
Muerte, se aparecid a determinados testigos como el resucitado (Lc
2434: 1 Cor 15, 3-8: Hech 10,40; 1 Tim 3,16). Estos textos dan
testimonio de que el Sefor se aparecid vy fue visto. Al final de los
Cuatro evangelios encontramos los relatos del sepulera vacio,



En los relatos pascuales encontramos una serie de divergen
cias en cuanto al lugar, al tiempo vy a los testigos de las apariciones
Seg(in Marcos y Mateo, Cristo se aparecid en Galilea; segiin Lucas, en
Jerusalen y sus alrededores. En Lucas, todas |as apariciones se con-
centran en el dia de la pascua. En Juan, se extienden durante el
periodo minimo de una semana. Ademas, Mateo, Lucas y Juan so-
lo en parte enumeran los mismos testigos que no SIEMpre coinci-
den con los enumerados por Pablo. También hay grandes divergen-
cias en cuanto a las circunstancias. Por una parte, encontramos las
tradiciones con una representacion mas espiritualizante de la re
surreccion {1 Cor 15,38; Hech 3,15; 9.3; Gal 1,15; Mt 28) v, por
otra, una materializacidn mas acentuada en Lucas y Juan Lucas
presenta al resucitado de modo casi natural. Pasea con los disci-
pulos de Emats (24, 13-35), tiene carne y huesos que se pueden
palpar (24,39), los instruye vy les conffa una misidn (24, 44-49), lle-
vandolos finalmente a Jerusalén para la despedida. Las apariciones
estan descritas como presencia real v carnal de Jests. Se deja tocar,
oye, pregunta y dialoga. Su presencia es tan objetiva que puede
confudirse con un jardinero, un peregrino y un pescador Segln
Lucas, s6lo promete el Espiritu a los discipulos; segin Juan, en la
noche de la pascua va les did poder para cumplir la misidn de per-
donar pecados (Jn 20,22 ss). Juan presenta una vision unitana de
la muerte, resurraccidn, ascensidn y de Pentecostés La manera
como se presenta la reaccidn de los discipulos al encontrar al resu
citado, tambien varfa. Segiin Mateo, caen postrados (28,17), adoran-
dolo; seglin Lucas, creen ver un fantasma (24,37); tienen miedo
y se asustan, mientras que segtin Juan, se alegran (20,20). En fin, las
diferencias no permiten situar el acontecimiento real en un contexto
histdrico unitario.

Cémo explicar tantas divergencias?

Se deben evitar dos extremos: laarmonizacion simplificante y
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reduccionista y laacentuacidn unilateral de las diferencias. Los evan-
gelios v demas escritos del Nuevo Testamento pretenden ser una
exposicion rigurosamente histérica de la vida de JesGs Los redacto-
res hicieron una seleccion de datos en vista de los objetivos y de los
oyentes de su predicacidn. El contenido de ésta extrapola toda la
capacidad de la imaginacion y lenguaje humanos. En vista de
esto no debemos inquietarnos con las divergencias de los relatos
pues, a losautores no les interesa propiamente el modo exacto como
todo sucedid. Lo que acontecid tiene cardcter de misterio Los rela-
tas quieren dar testimonio de que Jesus realmente resucitd v se apa-
rectd para despertar la fe pascual en los apdstoles v en nosotros.
En ésto todos estan de acuerdo Debemos, pues, indagar el mensaje
teoldgice que proclaman.

3. Sentido teoldgico de las apariciones en el kerigma pascual

Aqui nos limitaremos a presentar breves tesis sobre el sentido
teoldgico de las apariciones en el kerigma pascual neotestamentario.

3.1. El kerigma pascual es verdad de testimonio

La feen la resurreccidn de Jesis comenzd con el testimonio de
determinados hombres que el Nuevo Testamento cita en parte por
el nombre Estos hombres aseguran que vieron al resucitado. En
nuestia fe en la resurreccién dependemos hoy del testimonio de esos
hombres. Esto significa que el kerigma pascual es verdad de testimo-
nio. Con otras palabras, sdlo se puede hablar de |a resurreccién de
Cristo en la confianza de esos testimonios. Como Pablo, también no-
Sotros dependemos de la tradicion que se remonta a ellos (1 Cor 15,
1-3). De manera generalizada hay podemos indagar por la credibili-
dad de esos hombres. Comprobamos que ellos no sélo dieron tes-
timanio de su fe con la boca sino con su propia vida. Esto, en ver-
dad, no llega a ser una prueba en sentido estricto, pero les confiere
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dignidad de fe.

Los “testigos que Dios habia antes designado” (Hech 10,40)
son Cefas v los “Doce” (1 Cor 15,5). Pablo agrega: “En seguida se
aparecié a mas de quinientos hermanos de una vez, de los cuales
vive todavia hoy la mayor parte, pero algunos murieron; después
se aparecid a Santiago, en seguida a todos los apdstoles” (1 Cor
15, 6-7). Para Pablo, interesa el hecho de tratarse de un circulo de
pesonas conocidas que pueden ser preguntadas al respecto acerca
de su testimonio. Se nombra a si misma como el GQltimo testigo
de las apariciones. Cristo se le aparecid para enviarlo a anunciar
Ja resurreccion.

El contenido del testimonio de los primeros testigos se re-

sume en tres puntos fundamentales:

a) El que se les aparece es el crucificado Jesis de Nazaret.
Reconocen en é| al mismo que fue crucificado. Este es el [lama-
do motive de identidad. Por lo tanto, en las apariciones no se
trata de un “'ver" vago e indeierminado, de una experiencia me-
ramente subjetiva, sino del ver objetivo de la persona de Jesus de

Nazaret. Vefan la misma persona que canocian.

b) Los discipulos reconocen que Jesus se les aparece como
resucitado. Esto no es el resultado de una reflexidn posterior,
sing el contenido original del propio ver. El término grisgo “ofté”
{se dejd ver, se aparecid) acentla la iniciativa venida de afuera y
que obré como un impacto sobre los apdstoles. Ver y ser resu-
citado estan vinculados uno al otro en la formulacién de los cre-
dos. Asi el "ver” indica el acontecimiento objetivo que precedi6
a la resurreccidn. Desde el punto de vista gnoseoldgico, partimas
de la fe pascual de los discipulos para llegar a la propia pascua
Pero desde el"punto de vista ontoldgico, el acontecimiento pascual
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precede a la fe pascual.

c¢) El acontecimiento pascual estd presente en el testimonio
pascual. Las apariciones originarias ejercen funcidn fundadora de la
lglesia. S6lo sabemos de Jesds resucitado a través de esos testigos.
El resucitado se aparece a los discipulos para que sean testigos,
pues quiere estar presente en la Iglesia v en la historia a través
del kerigma. Asi las apariciones del resucitado tienen un sentido
futuro. Se aparece para congregar hombres alrededor del testigo.
Surge, de esta manera, la Iglesia como “communio fidelum”. E|
testimonio de esta Iglesia es ahora la manera nueva de ser y existir de
Jesis en la historia. Los textos insisten que por la
resuireccidn sucedid algo en Jesis y que eso provocd la fe de los
apostoles, no viceversa.

3.2. Las apariciones del resucitade son acontecimiento de la
revelacion de Dios

Tenemos dificultad en reconstruir el “como” de [as aparicio-
nes. Todo indica gue no se trata de simples "“éxtasis”’. La resurec-
cién de Jests es radicalmente diferente de la resurreccién de la hi-
ja de Jairo (Mc 5,35-43), de la discipula de Tabita (Hech 9,36-43)

0 del hijo de la viuda de Sarepta (1 Rs 17, 17-24). Aqui el muerto
retorna a la vida terrena v se sujeta a morir nuevamente. Jesds no
muere mds. Vive para Dios (Rom 6,3). Por lo tanto, ver al resucitado
es un ver diferente del ver com(n de los hombres. Posee la vida "por
el poder de Dios” (2 Cor 13,4). Su resurreccion inaugura el tiempo

escatoldgico. Jess entrd en una nueva manera de ser, es decir, en
la dimensién divina.

El término griego “ofté” (forma pasiva) es término técnico
Para designar una revelacién: Dios dejé ver este Jesis de Nazaret
tomo resycitado. Se trata, pues, de una accién de Dios sin analo-
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gia en la experiencia humana en general. La accion de Dios en es
te mundo sdlo se puede percibir como tal a la luz de la fe. En la
faz del resucitado que ven los discipulos, resplandece la “doxa”
{gloria) de Dios como brilld en la creacidn v en las manifestaciones
de Dios en el Antiguo Testamenta. Irrumpe un mundo nuevo, una
nueva creacion, a partir de Dios.

3.3. La resurreccion de Jesiis es un acontecimiento escato-
logico

Por la resurreccion, en Jes(s se concreta la esperanza escato-
I6gica de la resurreccién de los muertos. Jests es Aquel que es el
principio, el “primogénito de entre los muertos” (Col 1,18). En
El la accion de Dios en el mundo vy en el hombre llega a la plenitud
gscatoldgica definitiva. En él comenzd la transfiguracion del mun-
do.

La resurreccién no penetra en el horizonte de la experiencia
del hombre actual. Este se sabe peregrino de la esperanza (homo
viator), siempre en busca de su realizacidn total. Como un todo,
no concibe esta plenitud simplemente como realizacion del espi-
ritu. Si la carne designa en el lenguaje biblico lo pasajero del hom-
bre, podemos decir que la esperanza se orienta a la resurreccion
global del hombre vy del mundo. En Jesis, el hombre como tota-
lidad cuerpo-alma, fue introducido en el reino de Dias para siem-
pre. La muerte no teme la dltima palabra, sino la vida eterna. Esta
penetrd en nuestro mundo déndole futuro. La presencia del resu-
citado no estd mas limitada al espacio y tiempo de Palestina. Aho-
ra vive en la forma de Espiritu como el “Kyrios”, el Cristo cds-
mico (Col 1,15-20), o sea en el universo entero alcanzd la plenitud
y el sentido. Este futuro penetra en el presente como esperanza

La resurreccion de Jesas no sdlo confirma su mesianidad. Nace
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a3l mismo tiempo el hombre nuevo, el primogénito de la nueva hu-
manidad  En @l se realiza el hombre escatoldyico. EI hombre mor-
ral se transforma en inmortal. Nace el verdadero hombre, el hom-
bre con “cuerpo espiritual”. Por el espiritu participa ya de la gloria
divina. Jests, como nueva Adén {1 Cor 15,45) es la cabeza de
una nueva humanidad. El “espiritu de Cristo"”, dado a los fieles por
el bautismo (Rom 6,3-11), es el fundamento de vida cristiana, de
fa Iglesia, el cuerpo”cdsmico” del resucitado, Crista, que ahora es
espiritu (2 Cor 3,17), transforma a los fieles, sobre todo por la Eu-
caristia, para conducirios a la gloria del Padre.

En sus partes mds antiguas el N T. dice: “Dios lo resucité de
entre los muertos”. Usa el verbo en forma pasiva: fue resucitado. En
la Biblia la forma pasiva se emplea més frecuentemente para descri-
bir la accién incomparable de Dios en la historia. Asf la resurreccign
de Jesis es un acto del poder propio v escatoldgica de Dios. En resu-
men podemaos concluir:

a) La resurreccién de Jesds es obra del poder de Dios. Por eso
es algo totalmente singular de que sGlo se puede hablar en imagenes
y comparaciones.

b) Como obra del poder creador de Dios, la resurreccién de
Jests es la ditima y definitiva autorrevelacién de Dios en la historia.
Dios se revela como el que no sélo es el Sefior de la vida sino tam-
bién de la muerte. Es el que vivifica a los muertos (2 Cor 1.9; Rom
4,17). El Dios que fundamenta nuestra fe es, pues, el Dios que da
vida a los muertos. Vencié a la muerte, al mundo antiguo e instaurd
el nuevo y definitivo.

c) La resurreccién de Jests es un acontecimienta escatoldgico,
0 sea, un comienzo radicalmente nuevo. No significa que un muerto
vuelva & la vida sujeto a las leyes de la muerte. Es al comienzo de



una vida nueva en fa dimensidn divina que dormita en nosotros des-
de la creacion como esperanza. La esperanza humana recibe su rres-
puesta divina.

3.4. La resurreccion de Jesis es un acontecimiento historico-
salvifico

Aconteciendo en un hombre concreto, la resurreccion pene-
tra en nuestra historia haciéndola historia de salvacién. Esto lo
comprobamos en el texto de 1 Cor 15, 3-8. Allf, Pablo transmite
una antigua férmula de profesidn de fe que él recibid de otros
Encontramos ah{ dos estrofas, construidas en rigurosa simetiia,
cada cual con dos versiculos:

la.estrofa: Cristo murid por nuestros pecados segin las
Escrituras; y fue sepultado;

2a. estrofa: Fue resucitado en el tercer dia segin las Escri-
turas; y se aparecio.

El primer versiculo de la 1a. estrofa hace una afirmacién
histérica: “Cristo murié”. Su muerte se interpreta teoldgicamente:
“por nuestros pecados’’. Como esta interpretacién no puede ser
probada histdricamente, se usa el argumento teoldgico: segln
las escrituras”. Se dice que la muerte de Jes(is tiene la fuerza de
perdonar pecados, correspondiendo al plan salvifico de Dios, ya
revelado en los escritos del Antiguo Testamento (Is 53, 4-12). El
segundo versiculo de la primera estrofa también es una afirmacion
histérica: “fue sepultado™.

La segunda estrofa estd estructurada en paralelo a la prime-
ra. Como haber muerto, también ser resucitado es una afirmacidn
histdrica. Este acontecimiento se interpreta en sentido teoldgico:

s

“el tercer dia”. Ciertamente agui se evoca el teologiimeno de la
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Tealogfa rabimica: Yahvé no dejard al justo sino fres dias en fa
musenia. En vista del texto de Os 6,2 y Jn 2,1 se puede conclu'r
“gogun las Escrituras”, pues en el AT vya existe alge como una
"eologia del tercer dia”. Agui indica la accién de Dios en fa
vor de Crislo como ya fue apunciada. El “tercer dia’" representa
un Liempo de salvacién, de vida y de wictoria creado por Dios y
afirmado por las Esciituras Pero “tercer dia”, conforme la anti-
gua tradicion, puede también (nterpretarse en el sentido histdrico,
al menos en el sentido de que los apdstoles percibieron el aconte-
cimiento con las primeras apariciones y el descubrimiento del
sepllcro vacio. La interpretacidn teoldgica, que cualifica la resu-
rreccion de Jesds como obra salvifica de Dios en su justo, no nie-
ga este fondo histdrico. Por eso me parece apresurada la afirmacion
de L. Boff: “resucitd al tercer dia no contiene una reminiscencia
histérica sino que por el contrario es una proposicion dogmética’
(La Resurreccion de Cristo: Huestra Resurreccion en la "uerte).
Petidpolis, Vozes, 1972, p. 54.

De la misma manera como el ser sepultado es el final de la
muerte (primera esticfa), el aparecer es la confirmacién de la re-
sureccion Los discipulos sélo podian tener noticia de que Dios
resucitG a Jests de entre los muertos, a través de las apariciones.
As{, podernos deducir de nuestro breve anéhisis lo siguiente:

a) La resurreccion de Jesus es un acontecimiento que se rea-
liza en fa historia. Cuando Dios actdia en la historia hablamos de
historia salvifica Sélo la fe puede percibir esta accién divina
como tal, dando a la histaria “una vez para siempre’” un sentido radi-
calmente nuevo.

b} La historia salvifica consiste en que quien murid en la cruz
fue resucitado por Dios. Por una parte comprobamos una continui-
dad e identidad entre cruz y resurreccion. Ambas cosas acontecen



al mismo Jests de Nazaret . La dentidad y continuidad se fundamen-
tan en la fideldad de Dios. El amar v la fidelidad de Dios 1ras
cienden la muerte. Par otra parte comprobamos una discontinuidad
en el modo Je ser del resucitado.

¢) La manifestacion del amor todopoderoso v ds la fidelidad de
Dios es, al mismo tiempo, cumplimiento de la promesa vetero-tes-
tamentaria. En la resurreccion de Jests, Dios hizo verdadera su pro-
mesa, Se mostré como Sefor sobsrano de la historia. La resurrec-
cidn de Jests es fiadara de nuestra propia esperanza. Por eso vale la
pena procurar vivir, como Jesds, en el amor vy la fidelidad a Dios.

d) Si laresurreccidn de Jesss significa que ya comenzo el tiem-
po final, ésta constituye el comienzo de la resurreccion de los
muertos al fin de-los tiempos. El mundo nuevo emerge ya ahora del
antiguo, coexistiendo, en este tiempo, lado a lado con él.

e) La reflexidn sobre las apariciones y el sepulcro vacio nosda
la certeza moral de que la historia de JesGs no termina en la cruz sino
en la resurreccion.

En resumen, la experiencia del resucitado es algo diverso del
gncuentro con un hombre de nuestra historia. El encuentro con Ef
se sitGa en un plano totalmente nuevo. Cuando Jests aparece, 108
discipulos no lo reconocen inmediatamente. Esto demuestra que la
imagen del resucitado no es creacion de su fantasia. Se da a co-
nocer donde cuando y como quiere. Sélo es reconocido en este
mundo mortal donde abre los ojos y el corazén del hombre. Su
CUErpo ya no es como antes de la muerte, sujeto a las leyes del es-
pacio y del tiempo. Aparece y desaparece misteriosamente. Puertas
cerradas no impiden entrar a una sala. Pero es imposible identificarlo
como durante la vida terrena. Las apariciones, por otra parts,
indican su permanente presencia entre nosotros en la palabra, en
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faccion del pan (sacramentos) y en la amistad, o sea, en el amor.
Los testigos procuran describir lo indescriptible. Por eso los relatos
de las apariciones dan testimonio de un acontecimiento que no bro-
tg de sus corazones sino que sobreving de afuera, se apoderd de
ollos déndoles la certeza de que el "'Sefior resucitd verdaderamente’”.
El que estaba en el sepulcro no se encuentra ahi. Vive entre noso-
tros en la plenitud del Espiritu.

4, Sentido teoldgico de los relatos del sepulcro vacio

Los relatos sobre el sepulcro vacio no son fundamento de
nuestra fe en la resurreccion. Ademds, Pablo ni siquiera alude di-
rectamente a ellos. Si hoy encontrase alguien una sepultura vacia
dificilmente concluirfa que el muerto resucitd. Pero si el tumulo
no estuviese vacio, ciertamente faltarfa algo a la credibilidad
de las propias apariciones. Por eso cabe indagar el sentido teold-
gico de esos relatos dentro del contexto neotestamentario. Pro-
cederemos en forma de tesis sin pretensidn de agotar el asunto.

4.1. Los relatos sobre el sepulcro vacio no quieren ser na-
rrativos en el sentido histdrico actual de la palabra. Con ello, evi-
dentemente, no negamos que tengan fondo histérico. Para la fe, son
una sefial de la accidn de Dios en favor del crucificado.

La primera parte de nuestra tesis se entiende por si sola
una vez que los propios escritos del Nuevo Testamento son narra-
ciones histgricas en sentido estricto, kerigma. En cuanto a la segun-
da parte, veamos, por ejemplo, el relato de Mc 16, 1-8. El tercer
dia algunas muijeres se dirigieron al sepulcro para embalsamar el
cuerpo de Jests. En el camino recordaron que necesitarfan ayuda
Para remover la piedra de la entrada. Luego se ve que el narrador
tiene un objetivo teoldgico bien determinado. A pesar de las di-
vergencias con los demds redactores, concuerda con todos en lo
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gsencial; Crito resucitd v se aparecid a los apdstoles En este
punto el relato coincide con fos credos. También concuerda con
los demas relatos en el sentido de que en el "tercer dia” el sepul
cro fue encontiado vacin.,

No se puede afirmar gue la narracion fue inventada a causa
de la fe. No es menas probable que relatos de otras aconlecimien
tos de la antigbedad Pero, por otia parte, ain siendo un hecho,
no se prueba en rigor que el muerto resucitd. Antes, slive como
sefial para quien ya cree. Como foda sefial debe ser interpretada:
“No os asustéis. Buscdis a Jesds, el Nazareno que fue crucificado
Resucitd, no esté aqui. Ved el lugai donde lo habfan puesto”
(Mc 16,6; Mt 28,5; Lc 24,586).

4.2. Las narraciones del sepulcio vacio segiin su intencién
fundamental, son una forma del kerigma pascual. No pretenden
objetivar la fe pascual ni demostrarla

Para entender esla tesis bastaifa un breve andlisis estiuctu
ral de Marcos. Encontramas una composicion poético-dramatica
Las tres mujeres quieien embalsamar el cuerpo del Sefior (16,1).
Surge un momento de tensién (suspenso) cuando recuerdan que
necesitan quién les remueva la piedra que cierra la entrada (16,3)
La empresa amenaza fracasar. Pero entra una sorpresa impievista
g inesperada (16,4) para decir que Dios obrd de manera poderosa
El éngel interpieta la accian de Dios a las mujeres y manda anun
ciar lo sucedido a los apostoles. En resumen, el hecha indica el kerig-
ma. Es una sefial para quien ya cree.

43. Las narraciones del sepulcro vacio quieren proclamar
que el resucitado es el mismo gue fue crucificado, No se trata, pues,
de un espiritu o fantasma cualquera, sino del que tados conocian.
Asi, ssos 1elatos anuncian lo mismo que los ciedos: el Sefior pre
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1g en la lglesia hay es el musmo Jesis de otiora

Ll

(%)

Cruz vy resuiteccion se mterpietan mutuamenie La cruz es
pierpretada partiendo de ia pascua, pues el resuciado es el mis-
mo que murio. A la luz de la iesusreccion, fa muerte de Jesis no es
solo el paso @ [a gloria, sino el comienzo v fundamento de fa salva
cion (Am 3-24-26) Poi la fuerza de Dios, la muerte deja de ser un
fracaso. Por otra parte, la pascua tampoco es solamente un aconte-
cimiento espiritual. El crucificado es el que vive v se aparece de
nueva manera partiendo de Dios. En esta forma [a fe en la resu-
rreccion no se basa en especulaciones gnésticas o docetistas.

4.4. Los relatos del sepulcro vacio quieren anunciar al resuci-
tado como apareciendo en una corporeidad singular y nueva. Se
aparece a personas determinadas, ddndose a conocer libremente
para despertar vy fortalecer la fe.

La relacion del resucitado con los discipulos no es la misma
que antes de fa muerte, pues ellos tienen ahora dificultades para
reconocerlo (discipulos de Emals, Maria Magdalena) Necesitan
el llamamiento del Sefior. Se trata siempre de una relacidn personal.
El Sefior se aparece y aclara las dudas de los discipulos, manitestdn-
doseles de modo personal (Mt 28 liss). Se aparece como Aguel a
quien se le did poder y sélo puede ser reconocide en la adaracidn.
También las apariciones son un “ver" creyente. El resucitado se im-
pone a los discipulos de forma que les disipa las dudas, llaméndolos
Como primeros testigos de la fe en la resurreccidn,

La resurreccidén significa que Jesds vive ahora en Ja dimensign
divina, en la gloria, exaltado junto al Padre. Asi, bajo cierto aspecto,
dcontece ya por la resurreccion, la exaltacion. En este sentido no es
de ’extraﬁar que el himno pre-paulino en Fip 2,6-11 mencione des-
Pues de la muerte, su exaltacion, sin mencionar explicitamente Ja re-
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surreccion (Jn 20, 17-22). Ahora El es el Sefior, el “Kyrios”. Quien
resucité no es sdlo Jesds de Nazaret sino el Mesias.

Lucas separa resurreccion y ascension. Quiere decir que -

después de la resurreccidon Jesus todavia se aparecié durante un
determinado tiempo a los discipulos en una forma que despugs no
se repite (con excepcion de Saulo). Bajo este aspecto se podria de-
cir que la ascension fue la (ltima aparicién (pablica) de Jests. Des-
pués comenz6 el tiempo propio de la Iglesia. Lucas quiere ligar el
tiempo de la Iglesia con el de Jests, que ahora le envia al Espi-
ritu Santo como el don del fin de los tiempos. Juan muestra clara-
mente que con la muerte vy la resurreccion de Jess comenz6 el tiem-
po nuevo del Espiritu. Ya en el domingo de Pascua Jess se apare-
cid a los discipulos v les dig el Espiritu Santo para el perddn de los
pecados.

La ascension al cielo significa la entronizacidn de Jesis en la
funcion de Juez escatoldgico. Esta es la fe que la Iglesia apostdlica
expresa con el titulo “Kyrios” y encontramos ya en la expresion
“Maranatha” {1 Cor 16,22; Apoc 22,20), una oracion declaratoria
de las primeras comunidades de Palestina, que se conservg y se
transmitio en arameo también en las comunidades helénicas,
como en Corintio. Esta oracion aclaratoria indica que en las pri-
meras comunidades de Palestina, Cristo fue designado ‘‘Maran”
(Sefior). Cristo estd presente en el mundo vy en la Iglesia a par-

tir de Dios v reclama a cada uno de nosotros para si: “Nin-"

guno de vosotros vive para si ni muere para si. Si vivimos, para
el Seflor vivimos; si morimos, morimos para el Sefor. Sea que
vivamos, sea que muramos, pertenecemos al Sefior. Para eso murié
Cristo v retornd a la vida, para ser Sefior tanto de muertos co-
mo de vivos” (Rm 14, 79). El "“Kyrios” es el Sefior presen-
te en la predicacion, en los sacramentos v donde se vive la caridad v
el amor. Su reino es de amor, obediencia, servicio Vv
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jibertad. Por la resurreccion y elevacion, Jesis se manifiesta
plenamente como Mesfas, Hijo del Hombre y Sefior de la his-

toria.

En resumen, el lenguaje de la resurreccion de Cristo y de la
nuestra es el lenguaje de la fe que tiene su lugar en la Igelsia. E
testimonio de la Escritura es el testimonio de la fe de los disci-
pulos. Pero la fe no es su propio fundamento. El testimonio de
la Escritura vale por Aquel que lo inspira y de quien da testimo-
nio. El fundamento de nuestra fe es el resucitado que se manifies-
ta coma Cristo, porque va lo es desde la eternidad. Por eso no
puede haber verdadera Jesulogfa sin Cristologfa, ni verdadera
Cristologfa sin Jesulogfa.

5. Aspectos teolégicos de la resurreceidn

La resurreccion de Jesus es la novedad por excelencia. No se
encuadra en pre-comprensiones cientificas o filosoficas.

b.1. La historicidad de la resurreccion

La resurreccion de Cristo es obra propia de Dios y como
tal sin analogia propia en nuestra experiencia empirica. En este
sentido, no es un hecho histérico que se comprende por analogia
& otros hechos. Es una realidad que dentro de la historia sobrepasa
la propia historia, creando una nueva, a partir de la cual se ilumina,
Cuestiona y transforma la historia. El misterio de la pascua presenta
una dimensién histérica en el sepulcro vacio, en las apariciones y en
la predicacién de los apéstoles. Aqui no se trata de una mera crea-
cidn de la fe o de la imaginacién. Hay un acontecimiento indiscu-
tible que precede a la fe. El resucitado es la persona histdrica de
Jests de Nazaret. Asi, la resurreccién penetra en nuestra historia y al

mismo tiempo trasciende, pues la vida del resucitado no es més de
este mundo.
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Con otras palabras, el aconigcimiento de la cruz es ei aspec
10 intra-histanco de la resutreccion. Humanamente fa ciuz sigmifi-
ca fracaso, fin Pero para el que cree es el comienzo de ttha nueva
vida, de una nueva creacion y de un mundo nueva po: obia y fuer-
7a de Dios 1a nueva vida de! tesucitado pertenece a la esfera de la
vida divina. La obediencia y la donacion del hombre Jesus llega-
ron a la plenitud en la eruz y Dios acepto la donacson de su Hi-
jo resucitandolo. Asi, pues, Dios acepta definitivamente al hombre
y éste a Dios en la obediencia. Dios y hombre se unen espiritual-
mente.

En resumen, la resurreccion no acontece solo en y a par-
tir de la fe de los apostoles y discipulos. Es un acontecer real en
nuestra historia en el hombre Jesis de Nazaret gue la fe cree. Tal
vez hay que distinguir un hecho directamente histdrico de otro
indirectamente historico. El primero es alcanzable por los méto-
dos de la investigacion historica. El segundo, tal vez el mas vital
en la dindmica de la histaria, s6lo es alcanzable par la reflexion so-
bre hechos historicos. La resurreccion de Jesds no es un hecho histd-
rico en el primer sentido sino en el segundo. Es un acontecimien-
10 en Jesds accesible por la fe, fundada en los testimonios de los
que vendrian a Jests después de haber sido crucificado.

5.2. Corporeidad de la resurreccion de Jesis

En Jests, la salvacidn de Dios alcanza al hombre concreto vy
global. Por la muerte y resurreccion el cuerpo no es retirado sino
transformado. Pablo no se preocupa por la continuidad material
entre este cuerpo v el de la resurreccion: “Sembrado en corrup-
cién el cuerpo tesuciia incorruptible; sembrado en el desprecia,
resucita glorioso; sembrado en la debilidad resucita vigoroso; sem-
brado cuerpo animal, resucita cuerpo espiritual’”’ (1 Cor 15, 42-45).
Y Pablo concluye: st hay un cuerpo animal también hay un cuerpo
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aspiritual El cuerpo resucitado es totalmente dominado por el poder
del Espiritu. Poder ser visto v tocado ahora depende del querer del
Espiritu.

El cuerpo puede ser el lugar en el cual el hombre ests expuesto
a las fuerzas del pecado coma también de la comunicacién con Dios
y con el projimo. El cuerpo asumido para el reing del Kyrios, es
llamado por Pablo “soma pneumatikén’’ {cuerpo espiritual). Esto
significa:

a) El cuerpo del resucitado significa al hombre todo que entré
definitivamente en fa dimensidn de Dios. Corporeidad de la resurrec-
cion significa que toda la persona del Sefior Jesucristo estd definiti-
vamente con Dios y determinada por Dios.

b) El cuerpo resucitado significa que el resucitado también
ahora tiene comunicacion con nosotros y con el mundo a partir de
Dios. Como el que estd con Dios también estd con nosotros de una
manera enteramente nueva. Por eso Pablo puede decir respecto al
cuerpo del Sefior: es el cuerpo “para nosotros” -1E0p. 3024
sobre todo en la Eucaristia.

v

Desde el punto de vista antropologico debemos reconocer que
la corporeidad no se reduce solamente a la materialidad, pues la ma-
teria cambia de siete en siete afios en nuestro cuerpo. Este es el mo-
do de nuestra presencia en el mundo, Nos pertenece como parte de €l
8 través de la cual nos comunicamos con el resto. Y a través de
&ste cuerpo el resto del mundo estd presente y actuante sobre no-
Sotros. El cuerpo es nuestro vinculo con el mundo y del mundo con
npsotros. El hombre necesita de este relacionamiento. Esto signi-
fica que Cristo resucitado se encuentra en una nueva relacién con
todo el universo. Por su resurreccién el "kyrios" estd definitivamente
en la dimension divina, y a partir de Dios estd con nosotros de una
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manera totalmente nueva. Esta manera nueva es misterio de salva-
cion. El mundo llegd a Dios v Este lo cualificd de una manera nueva
con un sentido profundo en la dimension de la esperanza. Comienza
una historia nueva en Cristo con la promesa de que todos nosotros
podemos llegar a la meta. Cristo es apenas el primogénito de entre
los muertos, la cabeza de una nueva humanidad, de} nuevo cosmos.
Con su resurreccién irrumpio en el cielo. El cielo entrd en nuestro
tiempo donde y en cuanto el hombre esté en Cristo por la fe, la es-
peranza y el amor.

En nuestra exposicion eliminamos todas las especulaciones
abscuras sobre la materia pneumética. Entre tanto podrd alguien pre-
guntar: qué aconteceria si el sepulcro no hubiera estado vacio o el
cuerpo de Jests hubiese sido robado? En otras palabras: es impor-
tante que el sepulcro estuviera vacio? Este asunto les pareci6 muy
importante a los evangelistas, pues todos traen este relato para resal-
tar que el resucitado es el mismo que fue sepultado. Cémo habrian
podido los apdstoles predicar la resurreccion de Jesus de entre los
muertos si la poblacion de Jerusalén hubiese podido mostrar su ca-
daver? La corporeidad de la salvacion divina alcanza el cuerpo con-
creto e histérico de Jesas, El que se did a ver es el que murid, estu-
vo sepultado vy resucitd. La palabra “ver” en 1 Cor 15, 3-8 parece
presuponer la realidad del cuerpo que se aparecé para Ser visto.

5.3. Resurreccidn y creacion

A pesar de su singularidad, 1a resurreccion de Jesus se relacio-
na de manera intima con la creacidn. Sabemos que en el Antiguo
Testamento la fe en la resurreccion aparece bastante tarde. Nace
de la conviccion de Israel de que Yahvé tiene poder sobre todo el
ser. Este poder abarca vida, muerte, ser y no ser. En este sentido,
Pablo puede decir: 'Dios llama lo que todavia no es para que sea”’
(Rom 4,17). El poder absoluto de Dios para disponer de todo no
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es otra cosa que el poder creador. Decir que Dios cred de la nada es
solamente la formulacién negativa para decir que Dios es Sefior
sobre todo el ser. Ver el mundo como creacidn significa mirarlo a
partir de la libertad, del poder y de la sabiduria de Dios; significa
mirarlo todo como respuesta a la palabra creadora de Dios. De esta
l6gica interior de la fe en la creacién tenia que nacer la fe en la re-
surreccion. La esperanza en la resurreccion es reconocer que el poder
de Dios trasciende los |imites de la muerte.

A partir de la resurreccidn podemos extender la idea de la crea-
cidn. Esta no es sélo el comienzo del mundo sino la razén perma-
nente de todo lo que es. Acontece en todo momento porgue en cada
momento Dios renueva su “si” al mundo, a pesar del pecado. E| “si”
de Dios a la creacién permanece pues Dios es fiel. Por la resurreccion
Dios crea un mundo Nuevo.

5.4. Resurreccidn como revelacion de Dios

La resurreccion de Jesds es la revelacion decisiva de lo que
Dios es, 0 sea, revelacion de su gloria y fidelidad. La férmula pasiva
“ser resucitado” describe la fidelidad de Dios que abarca la infide-
lidad humana, conforme la esperanza antigua de Israel (1 Sm 2,6;
Jn 19,25 ss). Asi la fe cristiana en la resurreccion de Jesucristo en
el futuro de nuestra propia resurreccidn se basa en la verdad mas
fundamental del poder creador y de la fidelidad de Dios. La deci-
sion del hombre en pro o en contra de la fe en la resurreccién no
depende de la perspectiva de determinada praxis social, sino de
nuestra disposicion para ver el mundo y la humanidad partiendo de
Dios, déndonos a El, o mirar el mundo simplemente a partir de sus
posibilidades inmanentas encerrdndonos en él.

En resumen, fa fe en la resurreccion de Cristo y en la nuestra
propia significa un cuestionamiento radical a la cosmovision mate-
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rialista, cerrada a la trascendencia de Dios y a sus posiblidades
creadoras. Cuestiona no sOlo presupuestos espiritualistas y mate-
rialistas, sino que nos dice gue el futuro definitivo dado por Dios
ha penetrado ahora y aguf, pero todavia no estd totalmente realiza-
do y jamds serd totalmente realizado en esta historia.

En el Brasil, la fe en la resurreccion de Cristo v en la nuestra
se confronta directamente con la creencia kardecista en la reencar-
nacion, una doctrina divulgada entre diversos pueblos, sobre todo
orientales, dede la antigliedad. Se cree que cuando muere el hombre,
el cuerpo va a la sepultura y el espiritu, no habiendo llegado todavia
a la perfeccion, vuelve a la tierra, encarnddose de nuevo en “‘otro”
cuerpo para proseguir el proceso de purificacidn. En esta concep-
cion, el espiritu emigra de un cuerpo a otro, inclusive a otros plane-
tas.

Como quedd claro en nuestra exposicion, el centro de la fe
cristiana es la resurreccion, o sea, la trasnformacion de nuestro cuer-
po moral en otro glorioso como sucedié a Jesus de Nazaret, el pri-
mogénito de entre los muertos. Segdn la fe cristiana, existe un solo
franscurso para nuestra vida terrestre (Heb 9,27). En este no somos
salvos por nuestras propias obras a través de reencarnaciones sino por
la gracia de Dios. En esta vida, segln la fe cristiana, se decide la
total y absoluta frustracién o realizacion del hombre. Podemos ad-
mitir que no existe una prueba, en sentido estricto cientifica o filo-
sofica en contra ni a favor de la reencarnacion. No obstante, se po-
dria argumentar que vale la pena siempre vivir bien, pues, si vivo
bien, aunque hubiese reencarnacién, nada tengo que perder pues
progreso. Recurrir a la reencarnacidn para explicar el sufrimiento y
las desigualdades sociales como castigo de encarnaciones anterio-
res, no toma en serio la bondad de Dios ni el dinamismo interior
del hombre, su responsabilidad para transformar este mundo con-
creto. Pero segin lo expuesto antes, lo que Jesis ensefid, (a Iglesia
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catolica cree y predica, es indiscutiblemente la resurreccion, no la

reencarnacion. Desde el principio profesa “creo en la resurreccién
de la carne”.
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JESUCRISTO Y LA EFUSION DEL ESPIRITU SANTO

Fr. Boaventura Kloppenburg, 0.F R,
Ohispo Auxiliar de Salvador, Brasil



En la Gltima parte de sus “Cuestiones Selectas de Cristologia”
(1980) observa la Comisién Teoldgica Internacional que en estos
Gltimos tiempos la dimensiéon pneumatolégica de la Cristologia no
tuvo la consideracion que merece.

Los evangelistas nos informan que los parientes y ..terrdneos
de Jests de Nazaret, que mejor y mas de cerca lo conocieron como
"hijo del carpintero’’ (Mt 13,55, Mc 6,13), “'hijo de José"* (Lc 4,22),
“hijo de José, cuyo padre y madre conocemos’ {Jn 6,42), “‘se escan-

"dalizaban a causa de 81" (Mt 13,67), murmuraban entre si (Jn 6,43),
0 decfan: “estd fuera de si” (Mc 3,21; Jn 10,20), o entonces: “'tie-
ne un demonio” {(Jn 10,20, 7,20).

En cierta literatura cristoldgica (o hasta “jesul6gica’) uno
tiene la impresion que los que con mas erudicidn estan versados en
el JesUs histérico, més se cierran al conocimiento del Cristo de la fe,
llegando a proclamar que debemos privilegiar el Jests histdrico sobre -
el Cristo de la fe; que el aspecto de Jess evangelizador es mas impor-
tante que el del Cristo evangelizado; o que lo més relevante de la fe
cristoldgica es el seguimiento de la vida y de la causa de Jestis de Na-
zaret.

Solo la dimensidn pneumatoldgica, presente ya en el Jests
histdrico, seré capaz de conducirnos a los pies del Cristo de la fe.
Y Gnicamente a los "“pequefiuelos” serd dado el don de este cono-
cimiento de fe ((cf. Mt 11,25, 13,11). Por este motivo, después
de su himno cristoldgico, la carta a los efesios promete rezar por
sus lectores “‘para que el Dios de nuestro Sefior Jesucristo, el
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Padre de la gloria, os conceda espiritu de sabiduria v revelacion
para conocerlo perfectamente; iluminando los ojos de vuestro
corazn para gue conozcdis... cudl es la soberana grandeza de su
poder para con nosotros, los creyentes, conforme a la eficacia de

"

su fuerza poderosa, que desplegd en Cristo..."” (Ef 1, 17-19).

Veremos en once proposicionss los aspectos principales
de esta dimension pneumatoldgica.

1. Con el Wesias Jesils, ving la era de la efusion del Espi-
ritu Santo.

La predicacién apostolica, tal como la conocemos por {08
Hechos v por las Epistolas, estd enteramente animada por la ale-
gre conviceidn de que con el Mesfas Jests se abre la era de la efusién
del Espiritu Santo, tantas veces anunciada por los Profetas. En la
viston veterotestamentaria precisamente esta efusion del Espi-
ritu serfa lo distintivo de los “dltimos tismpos’”. Serfa el tiempo
de la realizacion de las promesas divinas. Al presentarse en la si-
nagoga de Nazaret (Lc 4,18ss), el mismo Jesds lee y aplica a sf
el texto de Isaias sobre la uncion del Espintu (Is 61,1; Le 4,18).
Con este significativo gesto Jesis indicaba la manera de releer el
Antiguo Testamento. En esta fuz los Apdstales leyeran los textos
mesianicos que hablaban del Espiritu. Asi somaos informados co-
mo el Espiritu Santo cooperd incesantemente en toda la obra re-
dentora de Cristo. Con su sombra cubrio a la Virgen Maria para
que, lo que de ella naciera, fuera Santo v se llamara Hijo de Dios
(Lc 1,35). Después del bautismo Jests recibe la uncion del Espiritu
Santo para poder cumplir sumisién mesidnica (Heh 10,38}, mientras
una voz del cielo lo declaraba Hijo en el cual el Padre tiene sus
complacencias (Mc 1,10). A partir de entonces Jesds es especial-
mente ‘‘conducido por el Espiritu’” (Lc 4,1), para comenzar v ter-
minar su ministerio como Sierva. por el dedo de Dios expulsd a
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los demonios (Lc 11,20) y anuncid que “el Reino de Dios estaba
cerca” (Mc 1,10) y que debfa ser consumado por el Espiritu San-
to. Siguiendo con énimo filial de Siervo, Jests obedecié al Padre
hasta la muerte, que asumid libremente, cooperando el Espiritu
Santo (cf. Heb 8,14; Rm 1,4). En él manifestd al Padre su "“poder”
(2 Cor 13,4; Bm 6,4; FI 3,10; C! 2,12; Ef 1,19-20; Hb 7,16). Par
el Espiritu Santo Jests fue reconducido a la vida (Rm 8,11) y pues-
to en el estado glorioso de “kyrios” (FI 2,9-11 Hch 2,36; Rm 14.9)
en el cual merece por un nuevo titulo, mesidnico, su nombre de
"Hijo de Dios” {Hch 13,33; Hb 1,1-5; ¢f. Rm 8,11, 9,5), recibien-
do el poder de conceder a todos los hombres el Espiritu Santo
(Hch 2.32-33). De este modo el nuevo y escatolégico Addn puede
ser llamado “Espiritu vivificante” (1 Cor 15,45, 2 Cor 3,17).

"Aquel sobre quien veas que baja el Espiritu v se queda so-
bre é| ése es el que bautiza con el Espiritu Santo” (Jn 1,33). Con
estas palabras Juan Bautista define la ohra esencial del Mesfas,
anunciada desde el Antiguo Testamento. Porque el Espiritu re-
posa sobre él {Is 11,2; 41,1; Jn 1,33), el Mesias podré dérselo a
los hombres (bautismo en el Espfritu), pero Gnicamente después
de su resurreccion (Jn 7,39; 14,26 18, 7-8; 20,22: Lc 24,29
Heh 2). Sélo después de ser “alzado” v pasar al Padre, sera plena-
mente investido, en su cuerpo glorificado, del poder divino de dar
vida: entonces, de este cuerpo, como de una fuente, se difundird
el Espiritu en el mundo {Jn 7,37-39, 19,34).

El Espiritu Santo es la “"promesa del Padre” (cf. Lc 24 ,49;
Heh 1,4-5; Gl 3,14; Ef 1,13). San Pedro explica el milagro de Pen-
tecostés con estas palabras: ...y ahora, exaltado por la diestra de
Dios, (Jests) ha recibido del Padre el Espiritu Santo prometido, v
ha derramado lo que vosotros veis v ois” (Hch 2,33)

La efusién del Espiritu Santo era anunciada por los Profetas



para los tiempos mesidnicos (Ez 36,27). Es por este Espiritu “derra-
mado’’ (segtin el anuncio de Joel 3,1-2) por Cristo resucitado que
acontece Pentecostés. El Espiritu (“soplo”) que crea y anima a los
seres (Gn 1,2; 2,7; 6,17) se apodera de los hombres para dotarles
de un poder sobrehumano (Gn 41,38; Ez 31,3), especialmente
de los profetas (Jc 3,10). Los tiempos mesidnicos se caracterizaran
por una efusién extraordinaria del Espiritu (Za 4,6; 6,8), que alcan-
zaré a todos los hombres para comunicarles carismas especiales (Nm
11,29; JI 3,1-2; Hech 2,16-21). De forma misteriosa el Espiritu sera
el principio de una renovacidn interior que le hard apto para obser-
var fielmente la Ley divina (Ez 36,26-27). El serd asi el principio
de una Nueva Alianza (Jr 31,31; Cf. 2 Cor 3,6). Como agua fecun-
dante, hard germinar frutos de justicia y santidad (Is 44,3; Jn 4,1),
que garantizardn a los hombres el favor y la proteccidn de Dios
(Ez 39,24.29). Esta efusion del Espiritu se efectuard por medio
del Mesfas, que sera su primer beneficiario para realjzar su obra de
salvacion (Is 11,1-3;42,1; ¢f. Mt 3,16).

2. El Espiritu Santo ne puede ser identificado con el Cristo y
Seflor Resucitado

Aungue el don del Espiritu Santo tenga su punto de partida en
Cristo Resucitado, no se puede identificar el Espiritu Santo con el
Kyrios. El cristianismo siempre distinguid el Espiritu Santo de
Cristo. Los hechos del Nuevo Testamento no autorizan ninguna
reduccién funcional de la pneumatologfa en dependencia de la cris-
tologia en el sentido de hacer del Espiritu una fuerza despersonali-
zada gue actla en v a través del Kyrios.

Tomo estas observaciones de Marcelo Bordoni, “‘Cristologia
e Pneumatologia. L’evento pasquale como atto del Cristo
y dello Spirito”, en Lateranwi 1981, pp. 432-492; la obser-
vacion aqui citada estd en las paginas 445ss. El autor cita
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|.Herrmann, yrios und Pneuma. Studien zur Christologie
der paulinischen Hauptbriefen, Minchen 1961, que reduce
la pneumatologfa paulina a una pura cristologfa, retoman
do y modernizando una vieja tearfa de H. Gunkel. Para
Herrmann el Espiritu, en Pablo, seria un “Funktionsbegriff”,
un concepcio funcional: “El Espiritu es el mismo Cristo en
cuanto se comunica al hombre y puede ser por é| experi-
mentado” (p. 57). Entre nosotros esta doctrina fue retoma-
da por Leonardo Boff, en lgreja: Carisma e Poder (Petropolis
1981) para poder ensayar una vision alternativa de Iglesia
como “Sacramento del Espiritu Santo’" (p.220, titulo). Mar-
celo Bordoni observa (p. 447, nota 32) que semejante posicidn
es exegéticamente inaceptable. Véase sobre eso también A.
Feuillet, Cristologie paulinienne et tradition biblique, Paris
1972, pp. 22-47. En este mismo sentido escribe también Au-
gustyn Jankowski, 0.S.B., en el texto sobre “Jesis y el Espi-
ritu” presentado al Congreso Teoldgico Internacional de
Pneumatologia celebrado en Roma en abril de 1982. F. Pratt,
S.J., en su obra La Théologie de Saint Paul, segunda parte
(Paris 1937) dedica las pp. 522-529 a la exegesis de 2 Cor 3,17
(que es el argumento principal de L. Boff). L. Cerfaux, Jesu-
cristo en San Pablo (Desclée de Brouwer 1963) tiene un lar-
go capitulo sobre “Cristo segdn el Espiritu”, pp. 233-262,
con la firme conviccidn que el contexto de 2 Cor 3,17 “'no su-
giere en modo alguno que San Pablo querfa dar una definicién
del “Sefior’ e identificarle con el Espiritu Santo” (p. 247).

El sentido predominante de Pneuma, en el NT, no es cristo-
céntrico sino teocéntrico: el Espiritu dado por Cristo glorificado
es siempre el Espiritu de Dios (el Padre): es enviado por el Padre
como origen primero (In 14,16), o por el Padre en nombre de Cris-
to (Jn 14,26), o sera enviado por Cristo “de junto al Padre” (Jn
15,26), ya que “‘viene del Padre” (ib).
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Este Espiritu no es pura funcion de ia fuerza divina, sino que
presenta el aspecto de una realidad personal: es gl “otro” Paraclito
(Jn 14,16), diferente de Cristo. Ya el amplio sentido del vocablo
“Pardclito” (Abogado, Protector, Intérprete, Mediador, Consolador)
nos indica las connotaciones con la comunidad de los discipulos
de Cristo, v sus funciones denotan que estd principalmente en medio
de ellos para ¢l bien de la comunidad. Después de la partida de
Cristo, el Espiritu es quien le sustituye entre los fieles (dn14,16.17;
18,7). El es el Paraclito, el abogado que intercede ante el Padre {cf.
1Jn 2,1) 0 que aboga ante los tribunales humanos (Jn 15, 26.27; cf.
Le 12, 11-12; Mt 10, 19-20; Hch 5,32). El es el Espiritu de Verdad
que lleva a la verdad total (Jn 16,13), haciendo comprender la perso-
nalidad misteriosa de Cristo: cémo ha dado cumplimiento a las Es-
crituras {Jn 5,39), cudl era el sentido de los pardbolas (Jn 2,19), de
sus actos, de sus “sefiales” (Jn 14,16; 16,13; 1 Jn 2,20s.27), todas
las cosas gue los discipulos no habian comprendido anteriormente
(In 22: 12,16; 13,17; 20,9). Con ello, el Espiritu daré testimonio
de Cristo (Jn 15,26; 1 Jn 5,6.7) y confundird la incredulidad del
mundo {Jn 16, 8-11).

Es todavia necesario sefialar que el Espiritu Santo es el conti-
nuador de la obra salvifica de Jesueristo. Como un especie de “al-
ter ego”’ de Cristo, pero al mismo tiempo de él claramente distinto,
“recibe de lo que es de Cristo” (cf. Jn 16, 14.15) cuando conduce
a los discipulos a la plenitud de la verdad {Jn 14,26). En este senti-
do su funcién, en la lglesia, es clara: garantizar y pralongar la mi-
sién que el Hijo recibié del Padre, pero sin substituirla. La “libertad”
del Espiritu Santo en su misidn a la lglesia es evidentemente limita-
da por aguello que el Hijo ensefio vy determing, como el Hijo en-
cuentra sus |fmites en aquello que el Padre le mandd ensefiar v ha-
cer (cf. Jn 7,18; 8,26; 12, 44-50; 14, B-10, etc.). No se puede invo-
car la libertad del Espiritu contra las ensefianzas y las determina-
ciones del Hijo. La atribucion al Espiritu Santo, enviado por el
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Cristo Glorificado, de ser “otro” Maestro debe entenderse en una
relacion de profunda continuidad con la Persona de Jesucristo,
con la que él hizo v ensefid.

La relacion del Espiritu Santo al Padre v a Cristo no debe ser
concebida en el sentido de una yuxtaposicién vy subordinacion: es
siempre la fntima comunién intratrinitaria, tal coma lo ensefia el
dogma de la lglesia. Con el evento de la encarnacidn, de la pasién-
muerte v resurreccion, el Espiritu estd de tal manera vinculado a la
obra de Jesucristo, que ya no se puede pensar en una mision del
Espiritu Santo separada de la encarnacion o de ella independiente.
Su mision se hara siempre en el contexto de la encarnacion, como
su prolongacién o consumacion. Por eso puede el Concilio Vatica-
no Il ensefiar que “la economia cristiana, por ser la alianza nueva
y definitiva, nunca pasard; ni hay que esperar otra revelacion ptbli-
ca antes de la gloriosa manifestacion de Jesucristo nuestro Sefior
(cf. 1 Tim 6,14; Tit 2,13)" (DV 4b).

De ninguna manera la accion del “otro” Pardclito se realiza,
pues, en un estado o situacion de emancipacion de la obra de Cris-
to, como si el tiempo del Espiritu Santo fuese una especie de era
posteristiana o la “era del Espiritu Santo”, segin lo imaginaron
algunos en el pasado y otros pretenden proponer en nuestros dias.

Este firme rechazo de la identificacion entre el Kyrios v el
Pneuma no impide la clara afirmacién de la necesaria relacion entre
ambos. Jesds se convertiria en una figura del pasado, si el Espiritu
Santo no lo actualizase y traduciese a cada tiempo vy lugar. Y sim
constante relacién directa con la historia concreta de Jests de Na-
zaret, el Espiritu Santo serfa una fuente de enstusiasmos inconsis-
tentes.
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3. El Espiritu Santo enviade para que llevara a cabo interior-
mente la obra salvifica de Cristo e impulsara a la lglesia a extender-
se a sf misma.

Esta proposicion (como tamhbién las siguientes) es tomada del
n.4 de! Decreto Ad Gentes del Concilio Vaticano |l. Con estas pala-
bras el Concilio Vaticano |l indica la razén principal de la mision
del Espiritu Santo. Es necesario entender esta afirmacién a la luz
del pérrafo anterior, el final del n. 3, que describe la mision del Hi-
jo y termina con esta consideracién: “Lo que ha sido predicado
una vez por el Sefor, o lo que en El se ha obrado para la salvacion
del género humano, debe ser proclamado y difundido hasta los Glti-
mos confines de la tierra, comenzando por Jerusalén, de suerte que
lo que una vez se obro para todos en orden a la salvacion alcance
su efecto en todos en el curso de los tiempos”.

En esto consiste precisamente la esencia de la mision evan-
gelizadara de la Iglesia. Para su realizacion Cristo envio de parte del
Padre al Espiritu Santo. “El Espiritu Santo impulsa a la lglesia a
cooperar para que se cumpla el designio de Dios, quien constituyo
a Cristo principio de salvacién para todo el mundo” (LG n. 17).

Segln el testimonio del Nuevo Testamento, s6lo el Espiritu
Santo hace posible la evangelizacion misionera:

¥ Lc 1,15: “Lleno del Espiritu Santo’’ estara Juan Bautista
para preparar los caminos del Sefior.

* Le 1,45: “Llena del Espiritu Santo” saluda lsabel a su pri-
ma Mai (a para proclamarla “'la Madre de mi Sefior’".

* Le 1,67: “Lleno del Espiritu Santo’’ pronuncia Zacarias
su “benedictus”.

* Mt 4,1 "Conducido por el Espiritu” fue Jestis al desierto
para vivii el combate decisivo y la prueba suprema antes de

COmernzal su vida misinnera.

Lc 4,14: “Por la fuerza del Espiritu” vuelve Jests a Gali-
lea e inaugura en Nazaret su predicacion. En este momento
aplica a sf mismo el pasaje de Isafas: 'El Espiritu del Sefior
esta sohre mi*.

Jdn 4,8: "Recibid el Espiritu Santo”, dice el Sefior a los dis-
cipulos a quienes esta para enviar al mundo como Primeros
misioneros.

Heh 2,4 “Llenos del Espiritu Santo” quedaron los Apdsto-
les el dia de Pentecostés para comenzar definitivamente su
mision.

* Heh 9,17 v 13,9: “Lleno del Espiritu Santo”’ esta Pablo an-
tes de entregarse al apostolado y después en el ministerio.
Hch 8,31: “Llenas del Espiritu Santo’ estaban las [glesias
de Judea, Galilea y Samaria, cuando se edificaban y progre-
saban en el temor del Sefior.

Heh 11,24: “Lleno del Espiritu Santo y de fe” hace Ber-
nabé su apostolado en Antiogufa.

Hch 16,14: "“El Sefior le abri el corazén para que se ad-
hiriese a las palabras de Pablo”’.

De la consideracion de estos textos la Evangelii Muntiandi
(n. 75) saca importantes conclusiones y se siente fundamentada
para hacer estas tajantes afirmaciones sobre la accidn del Espiritu
Santo: "El es el alma de esta Iglesia. El es quien explica a los fieles
el sentido profundo de las ensefianzas de Jesds y su misterio. E| es
quien, hoy igual que en los comienzos de la Iglesia, actia en cada
evangelizador que se deja poseer y conducir por El, y pone en los
labios las palabras que por si solo no podrfa hallar, predisponien-
do también el alma del que escucha para hacerla abierta y acoge-
dora de la Buena Nueva y del Reino anunciado. Las técnicas de
evangelizacion son buenas, pero ni las mas perfeccionadas podrian
'eemplazar la accion discreta del Espiritu. La preparacion més



refinada del evangelizador no consigue absolutamente nada sin El.
Sin El. la dialéctica mds convincente es impotente sobre el espiritu
de los hombres, Sin El, los esquemas mds elaborados sobre bases
sociolégica o psicoldgicas se revelan desprovistos de todo valor”,

4. EI Espiritu Santo obraba ya en el mundo antes de que
Cristo fuera glorificado.

Para fundamentar esta importante doctrina, el Concilio nos
ofrece algunas indicaciones en la nota 18. Fs un tema gue necesita
de més estudios. La Carta Apostdlica Ecclesiae Sanctae, de 1966,
parte 111, que reglamenta la aplicacion del Decreto Ad Gentes,
manda insertar en la Teologfa un tratado sobre la misién, con un
estudio especial sobre “los caminos del Sefior en la preparacion del
Evangelio y la posibilidad de salvacion de los no evangelizados”.

E| mismo Concilio Vaticano 1l ya nos indica elementos que
pueden ayudarnos:

* (S 22e: "El Espiritu Santo ofrece a todos (los no cristianos
de buena voluntad) la posibilidad de que, en la forma de so-
lo Dios conacida (modo Deo cognito), se asocien al miste-
rio pascual”,

* AG 7a: Dios tiene caminos de salvacion gue sélo El conoce
(viis sibi notis) para los que sin culpa propia desconocen el
Evangelio.

5. El dia de Pentecostés y con la presencia de Raria el Espi-
ritu Santo descendié sobre los discipulos para permanecer con ellos
para siempre.

Pantecostés tiene un sentido misionero v evangelizador funda-

mental Nuestro texto conciliar (AG n. 4) recuerda tres elementos
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importantes del Pentecostés.

* La lglesia se manifestd publicamente ante la multitud.

* La Iglesia comenzd la difusidn del Evangelio por la predica-
cion.

% La Iglesia de la Nueva Alianza, que habla en todas las len-
guas, comprende y abraza en la caridad todas las lenguas y
supeta asi la dispersion de Babel, prefigura la unidn de los
pueblos en la catolicidad de |a fe.

Entre los comienzos de la Encarnacién y de la Iglesia hay un
notable paralelismo insinuado por San Lucas y explicado asi por el
Concilio: Del mismo modo que Cristo fue concebido cuando el Es-
piritu Santo vino sobre la Virgen Maria, asi en Pentecostés empeza-
ron los “hechos de los Apdstoles”.

A pedido de muchos Padres conciliares se menciona aquf
expresamente a la Virgen Marfa. Es significativa su presencia vy
oracion entre los discipulos cuando vino el Espiritu Santo
(cf. Heh 1,14), Maria es como un lugar privilegiado de la epifa-
nia pneumatoldgica. En la Evangelii Muntiandi el Papa Pabio VI
hace esta consideracion: “En la mafiana de Pentecostés ella pre-
sidi6 con su oracidon el comienzo de la evangelizacidn bajo el in-
flujo del Espiritu Santo. Sea ella la estrella de la evangeli-
zacién siempre renovada que la Iglesia, ddcil al mandato
del Sefior, debe promover y realizar, sobre todo en estos tiem
pos dificiles y llenos de esperanza’™ (n. 82). En su Exhortacidn
Marialis Cultus, n. 28, Pablo V| hace suya una conocida fdr-
mula de la tradicidn: “No se puede hablar de la Iglesia si no estd
presente Marfa"”. 0, como lo expresa el Documento de Puebla,
“sin Marfa, el Evangelio se desencarna, se desfigura y se trans-
forma en ideologia, en racionalismo espiritualista” (n. 301). Pues
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‘Matia es garantia de la grandeza femenina, muestra la foima
especifica de ser mujer, con esa vocaclon de ser alma, entrega que
espiritualice la carne vy encarne el espfitu’’ (n. 299). Y Puebla
remata: “Esta es la hora de Maria, tiempo de un nuevo Pente-
costés que ella preside con su oracion, cuando, bajo el influjo del
Espiritu Santo, inicia la Iglesia un nuevo tramo de su peregrinar”’
(n. 303).

6. Por voluntad del Sefior hay una intima conexion entre el
ministerio apostdlico y el envio del Espiritu Santo para la reali-
zacién de la obra de la salvacion en todas partes y para siempre.

Nuestro texto conciliar anota expresamente que esta de-
terminacién fue hecha por el Sefior ““antes de dar voluntariamente
su vida para salvar al mundo”. Se trata, pues, de una institucion
hecha por lo que llaman ahora "Jesds histarico’’ o prepascual. Para
fundamentar esta doctrina el Concilio manda ver en la nota 23
los capitulos 14 a 17 del Evangelio de San Juan v la Alocucion
de Pablo VI al Concilio el 14 de septiembre de 1364, con ocasion
de la apertura de la tercera etapa del Concilio Vaticano I1.

En esta Alocucién, después de citar Jn 14, 16-17, el Papa ha-
bfa recordado a los Padres conciliares que son dos los agentes que
Jesucristo ha prometido y ha enviado, si bien diversamente, para
continuar su obra, para extender en el tiempo y sobre la tierra el
Reino fundado por El y para hacer de la humanidad redimida su
Iglesia, su Cuerpo mistico, su plenitud, en espera de su retorno
Gitimo vy triunfal al final de los siglos: el Apostolado vy el Espi-
ritu. “'El Apostolado actda externa y objetivamente, forma el cuer-
po, por asi decirlo, material de la Iglesia, le confiere sus estructu-
ras visibles y sociales; mientras el Espiritu Santo obra internamente,
dentro de cada una de las personas, como también sobre la comu
nidad entera, animando, vivificando, santificando"”.
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Estos dos agentes, el Apostolado y el Espiritu, siempre actdan
juntamente: “ambos estan asociados a la realizacion de la obra de
la salvacion”’, ensefia AG 4, el texto que estamos estudiandao.

La |glesia estd “‘establecida y organizada en este mundo como
una sociedad’ (LG 8b), y esta dotada de “‘los medios adecuados pro-
pios de una unién visible y social”” (LG 9c; cf. GS 40b). Es lo que
nuestro texto llama “ministerio apostdlico organizado’’. Es parte
visible, humana, organizada y social de la lglesia, aungue sea “‘como
una sociedad’’, es sin embargo, como ya fo subrayaba Pio XII en
Mystici Corporis, “muy superior a todas las demds sociedades hu-
manas, a las que supera como la gracia sobrepuja a la naturaleza’.
Como organizacion, la Iglesia es de hecho una sociedad Unica en
su género, incomparable e irrepetible, precisamente porque sobrepa-
sa absolutamente todos los |fmites naturales o meramente humanos.
Es una sociedad estrictamente atipica, que no se explica ni funciona
segin modelos socioldgicos. Pues precisamente lo que en ella es
“sociedad’’ es transformado en signo e instrumento del Espiritu
Santo. Esto signicia la relativizacion de lo social, visible, humano u
organizado en la Iglesia. Sin el Espiritu Santo el mismo Apostolado
serfavano y sin sentido.

1. El Espiritu Santo vivifica, a la manera del alma, las institu-
cianes eclesiasticas.

En la nota 25 a este texto el Concilio cita palabras tomadas de
un Serman de San Agustin: “Lo que obra el alma en todos los miem
bros de un solo cuerpo, eso hace el Espiritu Santo en toda la
Iglesia”. Esta misma nota manda ver también LG n. 7, donde ense-
fia el Vaticano || que el Espiritu Santo, “siendo uno solo en la cabe-
za y en los miembros, de tal modo vivifica todo el cuerpo, lo uney
lo mueve, que su oficio pudo ser comparado por los Santos Padres

con la funcién que ejerce el principio de vida o el alma en el cuerpo
humano”’



Con esta doctrina entramos en el meollo mismo de la natura-
leza mistérica de la evangelizacion misionera. Por eso es necesario
estudiarla con més atencion.

"Agere sequitur esse’’: la naturaleza del actuar es consecuen-
cia de la naturaleza del ser. Cuando el Concilio Vaticano |l quiso
definii la naturaleza de la lglesia, privilegid el vocablo “misterio” (que
por ello aparece en el mismo titulo del capitulo primero de Lumen
Gentium). Segin la aclaracion hecha por la Comision Doctrinal del
Concilio a los Padres conciliares, con esta palabra se tenia la miten-
cién de “designar una realidad divina, trascendente y salvifica,
que se revela y manifiesta de alguna manera visible”. Esta “ealidad
divina” es precisamente el Espiritu Santo. Porque la Iglesia es ““una
realidad compleja que estd integrada de un elemento humano y otro
divino” (LG 8a), ella es "misterio” o "mistérica” o sacramental.
En esta lglesia mistérica lo humano estd ordenado v subordinado a
lo divino, lo visible a lo invisible, la accién a la contemplacion, y
lo presente a la ciudad futura que buscamos” {SC 2).

La evangelizacién es simplemente la Iglesia en acci6n. Es su
actuar. Y por eso su naturaleza también es “mistérica”, esedecir:
divino-humana. Cuando en Pusbla, México, fa Tercera Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano (1979) quiso definir la
naturaleza de la evangelizacion, también privilegié el vocablo “mis-
terio” (que aparece en el mismo titulo a los parrafos 348-361 des-
tinados a describir la naturaleza de la evangelizacian) Con eso
fenfan la intencion de ensefiar que en el mismo sentido en que
fa Iglesia es “misterio’” lo es también fa evangelizacion. Tal como

la iglesia, rambién la evangelizacion misianera es una realidad di

vina, trascendente vy salvifica, visiblemente presente entie los
hombres: en su parte externa, visible y humana, al mismo tiempo
se revela v esconde la accion del Esplritu Santo

Un hermoso texto de San Agustin, en su Exposicion de |a
Epistola de San Juan a los Partos {cf. la edicion de BAC n, 187
p. 245) ilustra admirablemente lo que se quiere decir:

“Ved ya, hermanos, en ésto un gran misterio: el sonido de
nuestras palabras hiere el ofdo, pero el maestro estd dentro. No
penséis que alguno aprende algo del hombre. Podemos llamar la
atencidn con el ruido de nuestra voz; pero si dentro no esta el que
ensefia, vano es nuestro sonido. Hermanos, {queréis daros cuenta
de ésto que digo? iCudntos saldrdn de aqui sin instruirse! Por lo que
a mi toca, a todos hablé; pero aguellos a quienes no habla aguella
uncién, a quienes el Espiritu Santo no ensefia, salen sin instruc-
cion. El magisterio externo consiste en ciertas ayudas y avisos.
Quien instruye los corazones tiene la catedra en el cielo... Luego el
maestro interior es quien ensefa. Donde no estén su inspiracién ni
su uncidn, vanamente suenan en el exterior las palabras”.

En idéntico sentido el Concilio (PO 11, nota 66) hace suyas
las reflexiones del Papa Pablo V| sobre la voz interior, la voz silen-
ciosa y poderosa del Espiritu en las insondables profundidades del
alma humana, distinguiéndola de la voz exterior, humana, sensible,
social, juridica y concreta del ministro cualificado de la Palabra de
Dios, instrumento indispensable, instituido y querido por Cristo,
como vehiculo encargado de traducir en lenguaje experimentable el
mensaje del Verbo y el precepto divino. Asf ensefia San Pablo la
doctrina catdlica: “écdmo oirdn sin que se les predique?... la fe
viene de la predicacion” (Rom 10, 14y 17).

En esta misma linea se entiende también la naturaleza de
la virtud “teclogal” de la fe. En Dei Verbum, n. 5 el Concilio en-
sefia que, '‘para dar la respuesta de la fe, es necesaria la gracia de

Dios que se adelanta y nos ayuda, junto con el auxilio del Espiritu
Santo, que mueve el corazén, lo dirige a Dios, abre los ojos del espi-

183



ritu y concede a todos gusto en aceptar y creer |a verdad”’. Lo prin-
cipal en el acto de fe es, pues, obra del Espiritu Santo. La fe jamas
serd el resultado del solo esfuerzo humano, ni la simple conclusion
de un raciocinio inteligente.

8. El Espiritu Santo unifica la lglesia en la comunidn y en el
ministerio.

La unidad “en la comunién’” y “en el ministerio” debe ser
una de las preocupaciones mayores de la Iglesia misionera. Pues
“unidad’’ no es sin mas sindnimo de “comunién’” ni mucho menos
de “uniformidad”. Pero la forma de unidad en la Iglesia debe ser
la comunién: “unitas communionis’ (LG 15, 18b). En tierras de
misiones esta unidad es dificil, pues debe respetar la diversidad
de culturas, la multiplicidad de razas y el pluralismo de idiosincra-
cias.

Lo importante es tener la conviccion de que la necesaria uni-
dad en la comunién y el ministerio viene no solo de célculos y
obras humanas sino también del Espiritu Santo: “Para esto envid
Dios al Espiritu de su Hijo, Sefior y Vivificador, quien es para toda
la Iglesia y para todos y cada uno de los creyentes el principio de
asociacion vy unidad en la doctrina de los Apdstoles, en la mutua
union, en la fraccién del pan y en las oraciones’” (LG 13a).

El Espiritu Santo es asf el Principio de la unidad de la Iglesia:
“El Sefior Jests envid el Espiritu que habia prometido, por medio
del cua llamd y congregd al pueblo de la Nueva Alianza, que es la
Iglesia, en la unidad de la fe, de la esperanza y de la caridad...
El Espiritu Santo, que habita en los creyentes y llena y gohierna
a toda la lglesia, realiza esa admirable unién de los fieles y tan
estrechamente une a todos en Cristo, que es el Principio de la
unidad de la Iglesia {UR 2b).
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9. El Espiritu Sante provee de diversos dones jerarquicos y
carismaticos a toda la lglesia a través de todos los tiempos.

Es importante anotar que en este texto no solamente los ca-
rismaticos sino también los jerarcas son presentados como ‘do-
nes’” del Espiritu Santo. LG 4a también habia hablado de “dones
jerarquicos’’ v LG 7{ de''dones de los ministerios’.

Serfa por otra parte un grave equivoco oponer los carisma-
ticos a los jerarcas, insinuando que los jerarcas no serian carisma-
ticos. £l Sacramento del Orden confiere un verdadero don o carisma.
San Pablo pide a Timoteo no descuidar el carisma gue estd en él
y que le fue comunicado mediante la imposicién de las manos
{cf. 1 Tm 4,14). Desde aquel dfa de su ordenacidn Timoteo, el je-
rarca, es a la vez un “carismatico’. El Sacramento del Orden con-
fiere una especial “uncion del Espiritu Santo” {(cf. PO 2c), compara-
ble con la “uncién del Espiritu con que Cristo fue ungido” (cf.
PO 2a) después de su Bautismo (cf. Mt 3, 18, Lc 4, 18; Hch 2,27;
10,38). Esta especial “uncion del Espiritu Santo” no es comin a
todos los bautizados y confirmados. Los gue |a recibieron mediante
un Sacramento especial ejercen asimismo un ministerio que difiere
esencialmente y no solo en grado (cf. LG 10b) de los servicios o
ministerios ejercidos por los demés bautizados vy confirmados.

Pero ademas de los dones jerarquicos u ordenados tenemos
también Jos dones carisméaticos o bautismales. Son ministerios o
servicios numerosos y variados, ocasionales o estables, oficialmente
instituidos o simplemente reconocidos, que hacen la riqueza y la
variedad de la Iglesia, toda ella a fa vez ministerial y carismatica.

No hay oposicion entre fa libertad del Espiritu, que distribu-
ye sus dones segin su voluntad (cf. 1 Cor 12, 11) vy la existencia
de una estructura fundamenal de la lglesia segiin las determinacio-



nes de Jesucristo. Pues no puede haber opoﬁci()n entre la voluntad
del Espiritu Santo v la de Jesucristo que lo envia precisamente
para continuar y perpetuar su doctrina v sus iniciativas: “El me
dard gloria, porque recibird de lo mio vy os lo comunicaré a vosotros.
Todo lo que tiene el Padre es mio. Por eso he dicho. Recibird de
lo mio y os lo comunicard a vosotros” {In 16, 14-15). En el inefa-
ble misterio de las relaciones y misiones intratrinitarias no puede
haber ni tensiones ni mucho menos oposiciones.

Querer ver toda la accion del Espiritu Santo solamente en
formas organizadas o institucionalizadas seria ciertamente la nega-
cion de la soberania del Espirvitu que sopla donde quiere; pero con-
siderar una accién humana plenamente autorizada vy establemente
instituida como algo incongruente con la accidn divina, serfa des-
conocer que el Espiritu Santo, ciertamente libre en si, es libre tam-
bién para ligarse a las estructuras creadas e iluminadas por El. Pue-
de haber tensiones entre los carismas esponténeos v los carismas
instituidos; pero debemaos creer que el Espiritu Santo “produce y
urge la caridad entre los figles, unificando el cuerpo por siy con su
virtud y con la conexién interna de los miembros” (LG 7c). Como
la fe, también la caridad es una virtud "‘teologal”’, esto es: produci-
da por el Espiritu Santo. Las tensiones humanas, perturbadoras
de la caridad, pueden producirse incluso entre los detentores de
los carismas instituidos, como entre el Papa v los Obispos; pero
también en estos casos el Espiritu Santo consolida sin cesar su
estructura orgdnica y su concordia’ (LG 22b).

Ensefia el Concilio Vaticano |l que Jesucristo establecid un
pacto nuevo, el Nuevo Testamento en su sangre {cf. 1 Cor 11,25),
“tonvocando un pueblo de judi .-y gentiles, que se unificara no segln
la carne, sino en el Espiritu, y constituyera un nuevo Pueblo de
Dios” (LG 11a).
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“No segiin la carne sino segan el Espiritu’’, son palabras que
vale la pena considerar con particular atencion. Ellas indican la gran
novedad u originalidad en la constitucidn misma y en la vida de la
Iglesia. En otros términas: el Pueblo de Dios de la Nueva Alianza es
convocado, constituido vy unificado fundamentalmente por la pre-
sencia salvadora y vivificante del Espiritu Santo y, por consiguiente,
no resulta de modo determinante @ constituyente de ningtn modulo
sociolégico o de otros factores meramente humanos (culturales,
histdricos, €tnicos, antropolagicas, sicolgicos, politicos o econdmi-
cos). No se niega una posible o hasta necesaria influencia (determi-
nante o incluso constituyents) de los mencionados factores mera-
mente humanos en la configuracion (imagen, modelo o figura)
concreta del Pueblo de Dios. Se niega, sin embargo, que tales fac-
tores no-teoldgicos sean constituyentes para el Pueblo de Dios como
tal. No se puede afirmar que la Iglesia “nace del pueblo”. El Docu-
mento de Puebla es tajante: el Pueblo de Dios “no se constituye
por raza, ni por idioma, ni por particularidad humana alguna. Nace
de Dios por la fe en Jesucristo” (n. 237). Y esta fe tiene su origen

en la accion del Espiritu Santo en el corazdn de cada creyente (cf.
0V 5).

10. A veces el Espiritu Santo se anticipa visiblemente a la ac-
cidn apostdlica.

Es necesario considerar que no todas las iniciativas de renova-
¢ién y crecimiento de la Iglesia deben partir siempre necesariamente
de la Jerarquia. La Iglesia esta fundada sobre ‘apdstoles y profetas’
(Ef 2,20). Antes de hacer la afirmacion que pusimos en esta octava
proposicidn, nuestro n. 4 de AG habia ensefiadg que el Espiritu
Santo “infunde en el corazon de los fieles el mlsmo espiritu de mi-
sion que impulsd a Cristo”.

En la nota 26 nuestro texto, para fundamentar su doctrina,
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manda ver Hch 11, 44-47; Heh 11,16y Heh 15,8:

* Hch 11, 44-47: describe el bautismo de los primeros genti-
les: mientras Pedro hablaba, “el Espiritu Santo cay® sobre
todos los que escuchaban la Palabra™. Los fieles circuncisos
(judfos) “quedaran atonitos al ver que el don del Espiritu
Santo habfa sido derramado también sobre los gentiles”. Es-
tos entonces fueron bautizados.

* Hch 11.15: Pedro explica este hecho a los hermanos de Ju-
dea: “Habia empezado yo a hablar cuando cay6 sobre ellos
el Espiritu Santo, como al principio habia caido sobre no-
sotros”.

* Hch 15,8: todavfa hondamente impresionado por aquel
Pentecostés de los gentiles, Pedro repite su informe con esta
interpretacién: “Dios, conocedor de los corazones, dio
testimonio en su favor comunicdndoles el Espiritu Santo
£omo a nosotros”.

En LG 12b el Concilio propone esta doctrina: “El mismo Es-
piritu Santo no solo santifica y dirige el Pueblo de Dios mediante oS
sacramentos v los ministerios y le adorna con virtudes, sino que tam-
bién distribuye gracias especiales entre los fieles de cualquier con-
dicién, distribuyendo a cada uno segun quiere (1 Cor 12,11) sus do-
nes, con los que les hace aptos y prontos para ejercer las diversas
obras vy deberes que sean Gtiles para la renovacion y la mayor edi-
ficacion de fa Iglesia”.

En este texto hay que fijarse en las dos palabras “santificar”
y “dirigir’". Los sacramentos y el ministerio serdn los medios
normales para la santificacion y la conduccion. Pero una y otra ac-
ci6n puede darse también sin sacramentos y sin ministerios, por una
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pspecie de accidn directa del Esplritu Santo. Son los “caminos gue
solo Dios conoce” (cf. GS 22e y AG 7a) Aunque no sean los medios
normales, serdn tal vez los mas comunes.

El Documento de Puebla, n. 249, recuerda a los Pastores gue
ellos estan dentro de la Familia de Dios a su servicio, “'son hermanos
llamados a servir la vida que el Espiritu libremente suscita en los de-
mas hermanos. Vida que es deber de los Pastores respetar, acoger,

orientar y promover, aunque haya nacido independientemente de
sus propias inicitivas”.

Refiriéndose explicitamente a la evangelizacion misionera, el
Concilio declara que "el Espiritu Santo suscita de muchas maneras
el espiritu misionero en la lglesia de Dios, y no pocas veces se anti-
cipa a la accion de guienes gobiernan la vida de la Iglesia” (AG 29¢).
Y al tiempo que impulsa a la Iglesia a que abra nuevas vias de acceso
al mundo contemporaneo, el Espiritu Santo '‘sugiere y favorece

también las convenientes acomodaciones del ministerio sacerdotal”
(PO 22b).

11. El Espiritu Santo acompa‘ia sin cesar y dirige de diversas
maneras la accion apostolica.

Para este tranquilizante tono de optimismo eclesial, el Conci-

lio manda ver en la nota 27 diez citas de los Hechos de os Apés-
toles:

Hch 4,8: Pedro habla ante el Sanedrian “lleno del Espiritu
Santo”’,

Heh 5,32: Los Apdstoles ante el Sanedrin declaran: ““Noso-

tros somos testigos de estas cosas, v también el Espiritu
Sanito que ha dado Dios a los que le obedecen”.
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Hech 8, 26.29 39: el svangehzador Felipe se siente cons
tanternente acompafiado v dirigido por el Espinitu del Se-

7

fior.

Heh 9,31: las Iglesias estaban llenas de la consolacion del
Espiritu Santo.

Hch 10: es la historia de la conversion del centurion Caor-
nelio.

Hch 11, 24-28: describe la fundacién de la Iglesia de An-
tioqu fa.

Heh 13, 2.49: el Espiritu Santo prepara, acompafia y dirige
la misién desde Antioquia.

Hch 16, 6-7: el Espiritu Santc impide ciertas iniciativas
misioneras de Pablo y Timoteo.

Heh 20, 22-23: Pablo describe como es guiado por el Es-
piritu Santo en sus actividades misioneras.

Hch 21, 11: Pablo es prevenido por el Espiritu Santo.

En fa citada Alocucion con ocasion de la apertura de la tercera
etapa del Concilio Vaticano 1l el Papa Pablo VI, después de insistir
en la accibn siempre conjunta entre Apostofado v Espiritu Santo,
preguntaba: “iPodemos crear que rige todavia este plan de accion
salvifica por el que nos Hega v se cumple en nesotros la redencidn
de Cristo?"" Y respondia: “Si, hermanos; mas atn, debemos creer
gue por nuestro medio tal plan continGa y se actda, mediante una
capacidad, una suficiencia que viene de Dios, ‘el cual nos hizo
iddnecs como ministros del Nuevo Testamento, no de la letra,

sinn el Espiritu..., que vivifica' (2 Cor 3,6). Dudar seria ofender la
filelidad de Cristo a sus promesas, seria traicionar a nuestro man-
dato apostdlico, serfa privar a la Iglesia de la certeza de su inde-
fectibilidad, garantizada por la palabra divina y comprobada por
la experiencia histérica’.
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INTRODUCCION

El primer tema desarrollado por Puebla dentro de la segunda
parte del documento final, en el capitulo titulado “‘Contenido de la
Evangelizacion® es “La verdad sobre Jesucristo”. Después de la vi-
sidn pastoral de la realidad de América Latina, objeto de la primera
parte, donde los abispos proporcionan sencillas y sinceras intuicio-
nes acerca del panorama halagtiefio y al mismo tiempo tormento-
so y amenazante de esta América Latina actual, era preciso apuntar
para el realce de la mision especifica de la Iglesia el nicleo medular
del evangelio, que es Jesucristo mismo.

La realidad viviente de Jesucristo, cuyo misterio se revela
eficazmente no sdlo en la historia concreta de Jests de Nazaret sino
también en la vivencia de la Iglesia a lo largo de los siglos, constituye
el principio fundamental normador de la misidn evangelizadora
especifica de la Iglesia, aun cuando ella tiene gue introducirse en los
mas diversos niveles de la existencia y la historia humanas.

Este tema de “la verdad sobre Jesucristo”, junto con los temas
acerca de "‘la verdad sobre la |glesia” y *'la verdad sobre el hombre”,
llena el espacio dedicado por la conferencia de Puebla a los puntos
nucleares del mensaje cristiano y reproduce igualmente lo que el
mismo Papa Juan Pablo Il en su discurso inaugural trazé como pro-
grama inequivoco de la conferencia, cuyo objeto era la exposicion
de la tarea evangelizadora de la Iglesia en el presente y el futuro de
América Latina.
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El tema cristoldgico de Puebla fue preparado por la comision
sequnda vy luego enriquecido por aportes de las comisiones tercera y
cuarta, ocupadas también de cuestiones de indole doctrinal (la lgle
sia v el Hombre) v por los “modos’ presentados por obispos y otros
participantes en las deliberaciones. De esta manera el documento
cristoldgico alcanzo el nivel gue permitid su aprobacion definitiva
en la conferencia por amplisima mayoria y su insercidn en el docu-
mento total.

I.  DIVISION DEL DOCUMENTO CRISTOLOGICO

Se pueden distinguir dentro del documento cristoldgico tres
grandes partes:

1. Introduccion
2. Esbozo historico-salvifico
3. Conclusion® Comunién v Participacion.

l.a introduceién del documento (nos. 170-181) comenzd a ser
preparada desde los primeros pasos de la comision, cuando se pusie-
ron de presente los aspectos concernientes a la situacién de la fe
cristologica de los pueblos de América Latina, con todas sus luces,
que testifican el arraigo profundo gue en nuestras gentes posee la
fe en Jesucristo, vy en la ieligiosidad popular. Sin embargo tan solo
al final de los trabajos la comision dio forma precisa a la intioduc-
cidn cuando optd, por votacion explicita de sus miembros, mencio-
nar la problematica acuciante gue en este campo tan trascenderntal
de la fe, se vive en América Latina. La comision quiso que para ello
sirviera de base el discurso inaugural del Papa, en su seccion dedica-
da a Jesucristo, porgue estaba convencida de que las graves cuestio-
nes dilucidadas por el Santo Padre, eran actuales también para la
teologia vy la practica pastoral latinoamericanas (cfr. Disc. inaug.
1,25). Fue asi como en el texto definitivo se anotaron cuatro cla-
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rificaciones de gran importancia, referidas a los probemas mas
candentes de la actual situacion teoldgico-pastoral en América La-
tina, y se afadié una importante cita del discurso papal, en la que
se encuentra la trascendental dilucidacion que el Santo Padre pre-
senta acerca de “las relecturas” del evangelio.

Las cuatro clarificaciones podrian resumirse como sigue:

a. Afirmacion explicita de la divinidad de Jesucristo, con-
forme a la fe tradicional de la Iglesia, asf como también
de la “‘realidad y la fuerza de su dimension humana e his-
torica”, rica formulacion empleada por Puebla para refe-
rirse a la humanidad del Sefior (n. 175).

b. Afirmacion de la unidad indisoluble entre Jesds y Cristo,
con lo que se toca la problematica hermenéutica suscitada
desde los comienzos de la teologfa protestante liberal, con-
tinvada, a su manera, mediante la interpretacidn existencial
de R. Bultmann, y actualmenie implicada en la investiga-
ci6n catolica y protestante, ain en América Latina. Asi
Puebla considera imprescindible para la recta comprension
del evangelio salvaguardar la indispensable mutua compene-
tracion entre la historia de Jesus y su sentido auténtico pro-
clamado por la fe crnistiana (n. 176)

¢. Afirmacion de puntos importantes, gue conclernen particu-
larmente a la fe y aparecen a menudo ambiguos en nvestiga-
clones recientes en América Latina (n. 177).

d. Rechazo explicito de tendencias extremas en la compren-
sion de Jesucristo, las cuales se fundan en desfiguraciones,
parcializaciones y aln ideologizaciones del evangelio. Asf,
hacia un lado, Jesucristo es convertido en un Iider, un revo-
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lucionario o un simple profeta; hacia el otro, es reducido al
dmbito de lo meramente privado quien es Sefigr de la histo
na{n 178).

Finalmente es preciso mdicar el claro reconocimiento gue hace
Puehla, del éxito que en el campo del contacto directo con el
Evangelio y el consiguiente enriquecimiento de la fe cristiana y del
auténtico compromiso, se ha logrado en América Latina a partir de
Medellin por medio del trabajo pastoral de la lglesia en todos sus
niveles, incluido explicitamente el de las CEB.

Como sobre el esbozo histrico salvifico, elemento central de
la cristologfa de Puebla, se hard un comentario especial, digamos
ahora unas breves palabras acerca del aparte que hemos canside-
rado como conclusién del documento, dedicado al tema de la
“Comunion y Participacion’” (nos. 211-219). Este tema cons-
tituye un punto de continua insistencia a lo largo del documento
total de Puebla. “Comunién vy Participacién’ es la meta y al mis-
ma tiempo el camino hacia ella, que la Iglesia debe procurar me-
diante su actividad en América Latina. “"Comunidn y Participacion”
gs expresion fecunda de la auténtica misidn de la Iglesia. En este
lugar culminante del documento cristoldgico la comunidn y par-
ticipacién, que constituyen el modo intimo de ser de la lglesia
misma, es fundamentada en la propia vivencia profunda de Dios.
Dios es Trinidad, es decir, inefable comunion vy participacion
de vida, v asi fuente eficaz, modelo y confluencia de toda comunion
y participacion.

Il. ESBOZO DE LA HISTORIA DE LA SALVACION

Puebla quiso presentar la cristologia segin el principio consa-
grado por la constitucion Dei Verbumn del Concilio Vaticano [1. £l
designio salvador divino se ha revelado en la historia humana. La his

toria humana gueda ast constitu{da en el lugar vy &l medio de la reve-
acdn de Dios Por esto Puebia no se conlenid con expiesar 1a
verdad solire Jesucristo recogiendo fas farmulaciones dogmaticas me-
diante las cuales la lglesa, desde diterentes horizontes histdricos, ha
filado justamente el nsondable misterio de la peisona v la chra de
Jesds. Es claro que el documento se refiere a esta verdad del dogma
cristoldgicu v aln la cita explicitamente (cfr. n. 188). Pero el interds
manifiesto de Puebla al elaborar su Cristologia es presentar el miste-
ro nuclear de fa fe integrado en el plan divino de salvacidn. Con ello
pretende Pusbia hacer justicia al cardcter dinamico de la verdad que
entrafia el Sefior, el cuai es experimentado mas eficazmente cuando
la historia de la accion poderosa de Dios es narrada que cuando la
verdad es formulada en forma mas tedi ica.

América Latina ha recibido el evangelio desde sus mismos ori-
genes; este pueblo total se conformd y fragud su nueva cultura
al unisono con el anuncio de Jesucristo. Por ello éste estd metido
en el fondo de su alma y marca indeleblemente todo su camino de
civilizacion. Ante la urgencia de la hora presente cuando, al
lado de innumerables elementos luminasos, sombras se ciernen en el
horizonte, es preciso que la realidad transformante del Sefior se
costituya en aliciente poderoso de un futuro mds conforme con los
principios cristianos y la auténtica dignidad del hombre y del pue-
blo mismo.

El documento marca las etapas de |a historia salvifica siguiendo
el esquema mismo de la Escritura total. Los pasos fundamentales son
los siguientes:

1. La Creaci6n: "El hombre creado maravillosamente’ (nos.
131-184).

2. ia caida: “Del Dios verdadero a los falsos idolos: el pe-
cado’* (nos. 185-186).
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3. La historia de Israel: ““La Promesa” (n. 187).
4. Lamisién del Hijo (nos. 188-197).
a. La Encarnacién: “El Verbo se hizo carne y habitd entre
nosotros” (nos. 188-189).
b. Historia del Jests terreno: “Dichos y hechos: Vida de
Jests” (nos. 190-193).
¢. Pasion y Resurreccién: “El misterio pascual: muerte y
vida" (nos. 194-197).
5. La mision del Espiritu (nos. 198-208).
a. Pentecostés y Alianza Nueva: “Jesucristo envia su Espi-
ritu de filiacion”* (nos. 198-201).
b. Realidad eficaz del Espiritu: “Espiritu de verdad y vida,
de amor v libertad” (nos. 202-204).
c. Espiritu e Iglesia: “El Espiritu redne en la unidad vy enri-
guece en la diversidad”’ (nos. 205-208).
6. La Meta del Reino: “Consumacion del designio de Dios”
{nos. 209-210).

Si se observa atentamente, s encontrard en este esbozo
histGrico-salvifico de Puebla, un resumen de la Bibha ente-
ra, desde el Génesis, a tiavés de todo el Antiguo Testamen-
10, de los evangelios y cartas, hasta el Apocalipsis Puebia
entra asf, inspirada en el Vaticano 11, en la mas tradicional
forma como Israel y la lglesia antigua han confesado su
fe: Ia fe se confiesa cuando se cuenta la historia, la histo-
ria de la obra de Dios en medio de nosotros.

Algunas consideraciones sobre cada uno de los pasos del es-

bozo son ahora conducentes.

1.
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La Creacion (nos. 182-184).

Puebla insiste en la indole cristoldgica de la obra creadora de

Dios. La inspiracién biblica de esta consideracion aparece claramen-
te en las llamadas cartas de la cautividad de S. Pablo, citadas por el
documento, donde la teologfa del Hijo, imagen increada del Padre
y mediador y meta de la obra creadora, es expuesta. Pero ya en con-
fesiones de fe més primitivas aparecen los inicios de esta profunda
intuicion cristiana (cfr. 1 Cor 8,6). El prélogo jodnico representa
el punto culminante de este pensamiento cristiano (Jn 1, 1ss). Este
proyecto cristomarfico de Dios incluye la plenitud de la historia
humana, cuya medida efectiva la ha sefialado entonces sélo Dios.
El universo entero queda asi llamado a una plenitud de gracia,
procedente de la insondable y bondadosa generosidad del Crea-
dor y Padre de su Hijo. La historia humana, como camino hacia la
consumacion acordada, debe reflejar el misterio de gracia gue le ha
dado comienzo. El hombre es imagen creada de Dios y debe reflejar
el misterio divino de comunion en si mismo, en la convivencia con
sus hermanos y en la transformacion del mundo.

2. La Caida (nos. 185-186).

La Escritura narra la historia humana (Gn 2-11) sobre todo en
ol estrato J, como la historia del pecado del hombie v el consiguien-
te juicio de Dios. La gran verdad que quiere inculcar es la de la ingra-
tirud huinana con relacion al amor bondadoso del Creador, fa cual
mcide en la frustracién dei hombre mismo, de su historia v atn del
mundo creado. Puebla, praparando ya sus consideraciones posterio-
ies e inspiada en pensam:igntos biblicos como los del Libio de la
Sabiduria (cap. 13) v los de San Pakio (Rom 1, 18ss; cfr. 1 Cot
1,21a), intioduce para describi 2l pecado, el terna de las idolati (as
gue traen consio 1as esclavitudes del hambre. Al no ser Dios el Dios
del homiie, éste tiene que buscar sustitutos: los fdolos. La comu-
m6n con Dios queda negada; la obrg del hombie 85 su reino sin que
su sefiorfo represente auténticamente el de Dios [.a historia huma-
na adquiere asf, desde su mismo inicto, el signo vy el sino gue la carac-



terizaran perdurablemente: la idolatria y la servidumbre. En ellos
se refleja, como se dijo, el pecado humano y el juicio de Dios. La
realidad de América Latina, dice entonces Puebla, “nos hace expe-
rimentar hasta |fmites extremos, esta fuerza del pecado, flagrante
contradiccion del plan divino”’.

3.  La historia de Israel (n.187)

Desde el comienzo la historia humana, como se ha dicho,
es al mismo tiempo signo del pecado humana y del juicio de Dios.
Pero Dios en su bondad no quisc encerrarse en esta dialéctica desas-
trosa. Dios es Dios de gracia. De ah{ que la gracia del amor de Dios
abra continuamente al hombre pecador horizontes promisorios que
se sobreponen al juicio divino Dentio de esta constante del obrar
divino se sitian siempre, después de cada nueva etapa rlel pecado y
del castigo, manifestaciones novedosas del amor de Dios que
promete y realiza salvacién. Ya el llamado “‘protoevangelio’’ (Gn
3,15), el signo de Cafn colocado por Dios (Gn 4,15), el arca de Noé
(Gn 6,8) y sobre todo la vocacion de Abraham, un hombre tomado
de entre los pueblos dispersos y hostiles {Gn 12, 1ss), representan
el triunfo de la gracia sobre el pecado v el juicio. En esta perspectiva
da comienzo la Escritura a la historia de Israel, desde sus ancestros
ultimos, hombres cualesquiera de este mundo pecador y juzgado, a
través de las gestas maravillosas del Exodo y la posesion de la
tigrra, hasta la brillantez v la ruina de la institucion mondrquica is-
raelita. Por ello, con toda razdn, la historia de Israel es designada
por Puebla con el titulo "“la promesa’’. Se trata de una eficaz aper-
tura de los horizontes de la salvacion obrada por Dios significativa-
mente dentro de un pueblo historico, como presagio del don uni-
versal de la gracia que habré de revelarse en Jesucristo. Sin Jesucris-
to la Escritura del Antiguo Testamento es un camino hacia ninguna
parte; un anhelo radicalmente insatisfecho, la consumacion de un
juicio™que, al dejar vislumbrar una esperanza, no alcanza sin embar-
go a situarla.

202

4,  Lamision del Hijo (nos. 188-197)

En este punto del esquema de! designio divino se coloca la apa-
ricion de Jests de Nazareth. La historia de Israel desemboca segin
la mente cristiana en el acontecimiento de Jests. El cristianismo fue
capaz de entroncar la historia de Jests y sus mismos origenes en el
marco de la historia biblica. Esta poderosa realizacion del cristianis-
mo tiene su comienzo en la conciencia misma de Jesus, el cual se
fundamenid en lo mejor del profetismo israelita y de la corriente
apocaliptica del judafsmo tardio. La plenitud del tiempo (cfr. Mc
1,14s), que anuncia Jess en su mensaje mas original, es el punto
culminante de la historia del designio de Dios para su pueblo y
para ia humanidad entera y ¢l mundo mismo; es la bisagra de los
eones; el punto final de la antigua historia que comienza con Adan y
el comienzo del Reino de Dios. Finalmente, después de los esfuerzos
del cristianismo naciente por fundar la vinculacion de las dos alian-
zas, el cristianismo del siglo segundo conjuntd la totalidad de la Es-
critura al completar el canon del Nuevo Testamento v forjar de esta
manera el hilo conductor de toda la historia del plan de Dios.

4.1. Laencarnacion (nos. 188-189)

Puebla da comienzo a la parte propiamente cristolGgica del
esquema histarico salvifico con la proclamacién del misterio de la
encarnacidn del Hijo eterno de Dios. Para ello asume la conferen-
cia la formulacién tradicional del credo niceno-constantinopolitano:
“Jesucristo, nuestro Sefior, verdadero Dios, nacide del Padre an-
tes de todos los siglos y verdadero hombre, nacido de Maria la Vir-
gen por obra del Espiritu Santo”. Se han ofdo criticas, levantadas
por eruditos conocidos, acerca de este punto de partida escogido por
Puebla. Se hubiera deseado gue el comienzo del tema proplamente
cristoldgico fuese la narracidn simple y sencilla de la actividad dsl
hombre Jesis, con su mensaje apremiante, sus obras maravitlosas y
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sus actitudes histdricas. Estos elementos son ciertamente los pri-
mordiales y la base misma de la plenitud de la fe cristiana, pero
Puebla quiso principiar sus consideraciones critol6gicas con esta ex-
plicita confesion de la fe en la encarnacién del Hijo de Dios. Segu-
ramente el interés doctrinal de la conferencia v el deseo de la ma-
yoria de los obispos, de precisar los puntos capitales de la fe en
estos momentos de ambigliedad y desconcierto, dictaron este
inicio del tema cristoldgico. Sin embargo hay que decir mas al
respecto. Es claro que es la historia concreta y real del hombre
Jests de Nazareth el punto en el cual Dios realiza su definitiva
revelacion. Esto ocurre en el mensaje, las obras, la vida, la muer-
te, la resurreccion y sobre todo en la persona del mismo Jests,
que es, desde su propio autotestimonio, desarrollado y profundizado
en expresiones doctrinales luego por el cristianismo naciente, el Hijo
eterno de Dios hecho hombre. Ya por ello los evangelios de Mt v
L.c anteponen al esquema de Mc, en el cual se basan, un prélogo en el
cual aguzan la mirada de la fe hasta los origenes divinos de Jess
como el Hijo de Dios. De ahi que Puebla no haga nada inusitado
cuando, acercandose al prélogo jodnico, confiesa anticipadamente la
plenitud de la fe cristiana en Jesucristo. Quiza, precisamente, por no
lener en cuenta como es debido este punto, algunos esfuerzos cris-
toldgicos contemporaneos, alin latinoamericanos, no logran incorpo-
rar decisivamente la totalidad de! pensamiento de la Iglesia.

Puebla anota algunos elementos importantes acerca de la fi
nalidad de la encarnacion del Hijo eterno de Dios:

— La asuncion de parte del Hijo de Dios de lo humane v lo
creado;

— el restablecimiento de la comunidn entre el Creadoi v Padre
y los hombres;

— larevelacion final de la dignidad humana:

= la irrupcion divina en la persona de su Hijo encarnado en el
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peregrinar de la historia humana;

— el anuncio, inmensamente valido para América Latina, de
“la verdadera e integral liberacion de todos y cada uno de las hom-
bres de nuestro pueblo’”, que se contiene germinalmente en este
“verdadero rostro de Cristo”, el Hijo de Dios hecho hombre.

4.2. Mistoria de Jesiis terreno (nos. 190-193)

Las narraciones evangeélicas sobre la vida de Jesds, sus hechosy
palabras, son fehaciente testimonio del interés por la historia,
decisiva para la fe cristiana, de este hombre de Nazareth. Este inte-
rés no ocupd solamente a los evangelistas, que redactaron mediante
esquemas teoldgicos y catequisticos, los materiales tradicionales,
sino a la misma tradicién presindptica y prejoanica, que recordd
la historia porque esta era precisamente la base misma de la confe-
sion de la fe en Cristo glorioso vy esperado, y de la préctica del
compromiso que esta fe implica. Por ello no es extrafio que, a lo lar-
go de la milenaria historia de la Iglesia, los téologos, los catequistas y
los predicadores hayan siempre recurrido a esta vida terrena de Je-
sis, para encontrar en ella elementos perennemente validos en los
diterentes horizontes histéricos gque ha debido afrontar la lglesia.
La investigacidn critica contempotdnea ha podido precisar una se-
rie de criterios sutiles para distinguir dentro de las redacciones
svangélicas no solamente los elementos tradicionales preexistentes,
es dectr, los materiales de los cuales pudieron disponer los evange-
listas para escribir sus obras, sino también los datos fidedignamen-
te historicos del mensaje, las obras y las actitudes del Jesds terre-
no El interés por JesGs es el comin denominador de la exégesis
y de la teologia actuales, que, después de haher superado la en-
crucijada en la cual la habfa encerrado la absolutizacidn kerigméti-
ca de Bultmann, han comprendido que la marginacién de Je-
sis constituye el peor atentado contra la fe cristiana.
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Es evidente gue en el corlo espacio concadido por la impres-

cindible Drevedad del doeumento cristoldnico, Puebla no podia ser
exhaustiva en el tratamento de este tema. Sin embargo, s e com-
paran los distintos pasos del eshozo histdrico salvifica, la presen-
tacion de la vida de Jesis es el mas ampliamente desarrollado.

La vida de Jesus es introducida por la constatacion, muy ca-

ra al espiritu de Puebla, de la pobreza de Jests. Finalmente fa op-
cian preferencial por los pobres, que anima a Puebla, se funda en
gl hecho de gue Dios en fa misién de su Hijo optd preferencial-
mente por los pobres, al entregar a su propio Hijo como salvador
del hombre pecador. Esta situacién de pecado total y agobiante,
en la cual se introduce como libertador Jesucristo, es el signo mas
profundo de la pobreza radical del hombre. De ahi que “el que no
conocit el pecado”, el Hijo de Dios, hubiera asumido, al nacer v al
vivir, la pobreza material humana, como signo de la condescenden-
cia del Dios compasivo y bondadoso con la humanidad postrada
en la miseria que, en todos los niveles de la existencia, ha produ-
cido el pecado.

Es significativo considerar las citas y referencias biblicas del
n. 180 de Puebla, que enmarcan el sentido que la conferencia quie-
re enfatizar en su presentacién de la vida de Jesds. Antes de anotar
Mt 1,21, con la explicacién hecha por el evangelista del nombre de
Jests como salvador de la humanidad pecadora, se sefiala la compa-
sion de Jesiis para con las muchedumbres (cfr. Mc 6,34) y su obra
hondadosa en beneficio de ellas, tomando las palabras de Hech
10,38, con las cuales Pedro sintetiza toda la actividad de Jesds. Des-
puds se cita explicitamente ¢l célebre texto de Mc, 1,15 el mds her-
moso resumen del mensaje de Jests qug, an el momento culminante
de los tiempos sefialado por Dios, inaugura el Reino y exige conver-
sion. A continuacion el trascendental texto de Lc 4, 18-19, con el
cual Lucas introduce toda la actividad de Jesds, colocando el episo-
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dio de la sinagoga de Nazargth como el paradigma de la historia
evangélica total (cfr. Mc 6, 1-6a: al tinal de la actividad de Jesis en
Galilea), sirve para recalcar el programa liberador de Jests. Final-
mente la mencion de las Bienaventuranzas y del Sermén de la Mon-
tafia, en el cual ellas encuadran como prélogo significativo, comple-
tan el panarama.

El n. 191 de Puebla es de importancia suma para la funda-
mentacion misma de !a Cristologia en Jesds, su mensaje y su obra.
Detrds de él yace la intuicion basica del cristianismo, expresada,
por ejemplo, en Mc 1, 22-27, segiin la cual las obras de Jesds son la
verificacion concreta de su anuncio y por ello la aurora del Reinado
de Dios. Lo verdaderamente original de Jests en o que consistid el
poderoso impacto que €l ocasiond entre sus contemporaneos, no es
la simple “denuncia” de los males que aquejan al hombre, ni tampo-
co el gran anuncio del fin de los tiempos vy la inminente llegada del
Reino, temas de la apocaliptica del judaismo tardio, sino la aseve-
racion incontrovertible, clara a los ojos de todos los que querian
creer, de gue la obra del Reino de Dios era medida en ese preciso
momento por las obras y actitudes JesUs. Asi entonces es Jestis
mismo el que se constituye en “el signo eficaz de la nueva presen-

cia de Dios en la historia” v “el portador del poder transformante de
Dios”.

Desde este punto de vista, resulta innegable el hecho de gue
Jests si haya podido hablar de si mismo. La sola relacion entre su
mensaje del Reino y sus obras maravillosas, se asienta precisamente
en el poder que reside en su persona.

Dentro de este contexto cabe mencionar un punto de suma im-
portancia, que estd en conexién con lo antes tratado. Es la intima
intercompenetracién de la escatologia y la teologia en la predicacion
y la actividad de Jesds. A menudo se suele escuchar que el tema de la
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predicacion de Jesis fue simplemente el Reinado de Dios Este
énfasis escatologico es seguramente trascendental para la adecua-
da comprensién del hecho de Jesis. Como es bien sabido, fue A.
Schweitzer en su historia de la investigacion sobre la vida de Jesus,
el que marcd decisivamente el nuevo rumbo de la investigacién cri-
tica, cuando, al estimagtizar con toda razén los productos teold-
gicos de la corriente liberal que reducia el cristinismo a los contor-
nos de un Jests arbitrariamente modernizado, recalcd la relevancia
de! tema escatoldgico. De esta fuente bebe en general el desarrollo
de la teologfa moderna, sobre todo en sus corrientes historicas y
pojiticas {cfr. J. Moltmann, J.B. Metz, J. Comblin, L. Boff, J. So-
hrino y aun la misma teologia de la liberacion).

Concediendo al tema escatolégico el Reinado de Dios la capi-
tal importancia que tuvo para Jesus, sin embargo no 8s justo ligui-
dar el tema tenldgico. Jesls mismo no se inspira solamente en la
apocaliptica judfa. Su piedicacién y actividad hunden sus raices en
el fértil surco del mas auténticn profetismo biblico. Aqui es indis-
pensable también anotar el elemento caracterfstico y especifico de
Jests, que es su propia conciencia filial, expresada en formas varia
das, la cual constituye el molde inequivoca dentro del cual escato-
logfa vy teologfa, como preciosos legados del judaismo, adquieren
su forma precisa. El Reinado de Dios, como acctdn del poder divi-
no, iInminente v ya eficaz, implica la contradiccion levantada par
Dios mismo por medio de Jests, al mal v 1a injusticia que subytgan
ta cieacion. Fero es el Dios amoiogo el que estd sosteniendo este
anuncio, el cual en hoca y en manos de Jesis, no se reduce a la
amenaza de un juicio implacable {cfr. La predicacién de Juan Bau-
tista) sino gue entrafia la aseveracién de una presencia bondadosa
transformante. Por ello el mensaje de JesUs pudo ser llamado por
la primera comunidad helenista cristiana, inspirada en el segundo
Isaias, “evangelio”, la Buena Noticia de la obra transformadora y
gficaz del amor de Dios. Jes(s no simplemente habld del Reino
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de Dios, sino de Dios y de si mismo. Estos elementos no pueden ser
disociados; se integran en un todo indisoluble, que constituye pre-
cisamente el misterio de Jesucristo.

Puebla trata en este contexto el tema del conflicto, en el
cual se vio envuelto Jests y que finalmente lo condujo a la muerte.
Algunos han criticado el documento de Puebla porque no enfati-
za la indole politica del conflicto de Jests. Puebla, asumiendo
los datos globales del evangelio, describe el conflicto en sus pers-
pectivas totalizantes. El conflicto politico no fue decisivo en el
caso de Jesis. Aunque finalmente la autoridad romana condend a
Jests a la cruz, la pena de un delito politico, se puede decir con toda
verosimilitud histérica, que la fndole polftica del caso de Jes(s
fue mds bien un subterfugio de las autoridades religiosas judias
que una realidad directamente i. ientada por Jests. El gran escandalo
que Jesds suscitd entre las élites religiosas dominantes del judas-
mo, consistio en su reclamo explicito de ser la voz y la mano de Dios
mismo. Su fntima conciencia filial estd, por tanto, detrds de todo
asunto. De acuerdo con esto, Puebla menciona los distintos elemen
tos que confluyeron en el contlicto: “la incredulidad del pueblo
(cfr Mc 6, 1-Ba) y de sus parientes (cfr. Mc 3,21), las autoridades
politicas y religiosas de su época (cfi. Mc 3,6 v el relato de la pa-
sidn) y la incomprensidn de sus propios discipulos” (cfr. Mc 8,
14-21;14,10; 14, 19-20}.

Igualmente recalca Puebla un punto muy importante, que re-
fleja la conciencia clara de Jests, el cual constituye con el tema
escatologico v teoldgico del Reino de Dios, ¢l ndcleo méas decisi-
vo de su pensamiento. Se trata del servicio sacrificado del servidor
de Dios. Puebla anota este tema, con toda prababilidad histérica,
en el contexto del conflicto. A él pertenecen joyas de valor incal-
culable gue el evangelista Marcos recibe de la tradicién de Jests y
coloca sabiamente en su desarrollo doctrinal entre 8,31 y 10,52.
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En 8l se inscriben entonces las exigencias perentorias de un segui-
miento abnegado, sintesis de la vida cristiana. Muy adecuadamente
Puebla define el seguimiento explicitando la innegable conexidn
gue el evangelio mismo sugiere, entre esta perenforia exigencia de
Jesus y el mandamiento del amor sin Iimites ni reservas, que él mis-
mo establece: el camino del seguimiento de Jesds es “el de la do-
nacién desinteresada y sacrificada del amor. Amor que abraza a
todos fos hombres. Amor que privilegia a los pequefios, los débi-
les, los pabres. Amar que congrega e integra a todos en una frater-
nidad capaz de abrir la ruta de una nueva historia”’.

4.3, Pasiin v resurreccidn (nos. 194-137)

Se podria decir gue el n. 194 de Puebla quiere ser una sinte-
sis de los mas imporianies esbozos teningicos logrados par 8l cistia

nismo prmitive vy contentdos en el Nuevo Testamenta, sobre la
muerte de Jesis La Te cistiana nunca consdero la muesle de Jesds
simplemente como ei falal y trdgino desenlace de un cenflinto huma-

no. Es evidente gue las significaciones teolégicas detectadas por la
fe cristiana se inscriben en el marco de las vicisitudes historicas hu-
manas, realmente complejas, que !levaron a Jesda a la muerte. Pero
ademas hay que afirmar que las significaciones teol6gicas mismas
no surgen como elementos extrafios que se sobreponen a unos
acontecimientos en sf ajenos a allas. Una investigacidan de fa histo-
ria de la tradician y una consciente valeracion de los datos histéricos
provenientes de la misma vida de Jesds terreno, manifiestan que los
puntos de contacto entre teologia e historia son multiples y valio-
sos. Por ello no resulta ingenuo en este punto tan importante del
anuncio cristiano del evangelio agrupar en un todo coherente, tenien-
do los hechos mismos acaecidos como transfondo insustituible y sig-
nificante, las mas profundas afirmaciones de la fe cristiana sobre la
muerte de Jesis.
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En lenguaje jodnico la muerte de Jesds es al mismo tiempo,
sin contradiceion alguna “mandato” del Padre y “antrega hihre” de
Jests (cfr Jn 10,18). El Hijo es, en efecto, obediente al Padre: su
chediencia constituye lo ntimo de su propio ser reflejado en su
obtar. En otras palabias, para el Hijo la obediencia es Ja libertad.

Sigwendo la antiquisima concepeidn del justo paciente, a
quien la jusiicia de Dios rewvindica, elaborada por el judaismo a lo
largo de vasta historia, los mids pramitivas relatos de la pasidn y muer
te de Jesus destacan en &l ia viciima inocente de la njusticia y del
mal de este mundo. En el caso de Jesus el sufrimiento reivindica-
cién del justo injustamente ajusticiado, schrepasa todos los modelns
y adquiere dimension de la Gltima y definitiva accidn de Dios. Jests
es, en efectn, "el poitador de la libertad y del gozo del Reino de
Dios”. Por ello, cuando las fuerzas del mal, el antirreino, se ensafian
en €l y parecen amguilar con su terrible triunfo el designio divino
indefectible, Jess se convierte en "la victima decisiva de la injus-
ticia y del mal de este mundo”. Es la victima decisiva porque es ia
ltima. Todo el dolor de la creacion’, todo "'l clamor de liberacién
y redencion” se retnen en él, son asumidos par 8! y finalmente
en él v por él son rewvindicados. En el aparente triunfo del anti-
rreino alborea definitivamente el Reino de Dios

También destaca el documento el significado soleriolégico
de la muerte de Jesds como acto sacrificial de acuerdo con el pensa-
mienio elaborado en la teclogfa prepaulina vy paulina, que enfatiza
el sentido de redencidn, en cuanto la muerte de Jests ocurrid "por
nosotros” v ‘‘por nuestros pecados”. Esta linea teoldgica se funda
en JesGs mismo, que “vino no a ser servido sino a servir y dar la
vida como redencion de la multitud” (Mc 10,45). Por ello Puebla
anota que el crucificado es la ""Victima pascual que nos redime de
nuestros pecados’”’. Ademas contempla la profunda intuicion de
la carta a los Hebreos que realza, en conexién con la concepcién
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feoldgica que se acaba de aducir, el cardcter sacerdotal del cruct-
ficado: “"Sumo Sacerdote que puede compartir nuestras debilida-

i

des”.

Si en el n. 194 el documento cristoldgico presenta una
verdadera amalgama de las mds preciosas lineas teoldgicas del
cristianismo primitivo acerca de la muerie de Jests, el n. 195 asume
del Nuevo Testamento casi textualmente las distintas afirmaciones
de la resurreccion vy exaltacion del crucificado, con sus diferentes
proyecciones de sentido, tal como las fue expresando progresivamen-
te la fe cristiana. Algunos textos pueden aducirse para dejar claro el
transfondo biblico del documento en este punto central:

"“E| Padre resucita a su Hijo de entre los muertos” (Hch 3, 15;
10; Rom B,4).

“Lo exalta gloriosamente a su derecha” (Filp 2,9; Jn 3,14).

“Lo colma de la fuerza vivificante de su Espiritu” (Rom 14;
1 Cor 15,45;7 Cor 3,17s; 1 Tim 3,16).

"Lo establece como cabeza de su cuerpo que es la lglesia”
(Col 1,18; Ef 1, 22s)

“Lo constituye Sefior de! mundo y de la istornia” {Heh 2,36;
Filp 2, 10s)

Un aspecto muy imporfante de la resurreccion def crucificado,
tal como fue captada por la fe cristiana primitiva, es el del triunfo
de 1a justicra de Dios sobre la injusticia del mundo. Como se vio, esta
consideracion pertenece al esguema teologico del Justo Paciente
“Dios no permitird jamas que gl justo sucumba’ es una afumacian
que entraiia una constante del obrai divino, de la cuat Isiael estaba
mtimamente convencido. Por ello la resurreccidn del crucificado
implica la respusesta definitiva de la justicia de Dios que rewvindica
toda justicia obrando liberacidon y redencion. Este aspecto no es
ajeno al documento cristolégico. De ello es testigo la dltima afir-
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macion del n. 194 v, sobre todo, la primera del n. 197: "En el cen-
tro de la historia humana queda asi implantado el Reino de Dios, res-
plandeciente en el rostro de Jesucristo resucitado. La justicia de
Dios ha triunfado sobre la injusticia de los hombres”. A [a mani-
fiesta demaostracion del poder de la injusticia del mundo por la
muerte del profeta y gestor poderoso del Reino de Dios, respon-
de Dios afirmando definitiva y eficazmente su RBeino en la resu-
rreccion del crucificado. As{ el futuro del Reino finalmente queda
presente en Jaesucristo como indefectible promesa vy eficaz desplie-
gue de la accién de Dios.

Dentro de estas consideraciones sobre el misterio pascual anota
Puebla también algunos elementos importantes, algunos de los cuales
son muy caros para las actuales preacupaciones teoldgicas vy pasto-
rales de América Latina. Baste mencionar el que destaca la presencia
del exaltado Jesucristo en los més débiles y pobres, con los cuales
"ha querido identificarse con ternura especial”’ (n 196). Es igual-
mente instructivo observar la forma cdmo se adectan segtn el docu-
mento las consecuencias de esta obra de Dios en Jesucristo, sefialadas
en el n. 197, con las perspectivas de la obra del Creador, anotadas
en el n. 184. En efecto, Dios cred al hombre como imagen suya,
para reflejar ‘el misterio divino de la comunién en si mismo y en
la convivencia con sus hermanos, a través de una accion transforma-
dora sobre el mundo”, La obra de Dios en Jesucristo debe llevar “a
todos los hombres, hechos hijos de Dios por la eficacia del Espiritu,
a un dominio del mundo cada dfa mds perfecto; a una comunién
entre hermanos cada vez mas lograda y a la plenitud de comunidn
y participacion que constituyen |a vida misma de Dios”.

En el Gltimo texto citado se anota el horizonte escatoldgico
explicitamente, como la perspectiva (ltima de la obra salvadora v,
por ende, también creadora de Dios.



B.  La mision del espiritu (nos, 198-208),

En esta seccion del esbozo histdrico-salvifico Puebla brinda un
sucinto resumen de la pneumatologia cristiana. No se trata, como es
ghvio, de un tratado sistemnatico sino de consideraciones teoldgico
pastorales que pretenden fijar los elementos doctrinales bésicos del
tema para las realidades acuciantes de América Latina. De nuevo,
como en la parte cristoldgica, el mensaje biblico sobre el espiritu es
el transfondo de las anotaciones del documento.

5.1. Pentecostésy Alianza Nueva (nos. 198-201)

El titulo de esta parte del documento es ‘‘Jesucristo envia su
Espiritu de filiacion". Esto quiere decir que, segin la conviccion
que surca diferentes estratos del mismo Nuevo Testamento, la efec-
tividad concreta de la obra de Dios en Jesucristo |a realiza el Esp/ritu
Santo, enviado por el Hijo exaltado desde el seno del Padre. El he-
cho de Pentecostés adquiere asi toda su relevancia en la historia sal-
vitica. Se convierte en la vision lucana en un verdadero inicio, del
cual van a participar por el mismo don del Espiritu todos los
flamados.a la fe en la Iglesia.

Con San Pablo, siguiendo la intuicion fundada en la dGltima
Cena de Jesus (cfr. Mc 14,24; Lc 22, 20;1 Cor 11,25), el documen-
to realza la relacion del don del Espiritu con la Nueva Alianza. E!
texto de 2 Cor 3, 16 es el punto de inspiracion del n. 199 de Pue-
bla: el Espiritu de Dios fue el instrumento por el cual el Apostol
administrd su propia labor en la Nueva Alianza. Por ello este mis-
mo Espiritu puede considerarse, seglin todo el tema de Rom 8,
como la nueva ley del cristiano, en cuanto transforma al hombre
intimamente vy lo connaturaliza con la voluntad de Dios, para que,
en la obediencia y el amor filiales, sea realmente libre. Esta es,
entonces, la gracia de Dios, el hacernos hijos en el Hijo por el don
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del Espiritu que nos renueva vy transforma.

De este principio deduce el docurnento una aplicacién fun-
damental para América Latina: “La renovacidn de fos hombres y
consiguientemente de la sociedad dependerd, en primer lugar, de la
accion de! Esplritu Santo™. Agui tiene entonces la iglesia el campo
vy el instrumento especifico de su misién.

Algunas consideraciones sobre la accion del Espiritu en las
mismas culturas precalombinas, que entroncan en el tema tradicio-
nai de los "‘semina verbi”, sobre todo, en ios arigenes y el proceso
de la evangelizacion latinoamericana, cierran este aparte del docu-
mento con una nota de esperanza y exigencia muy clara.

5.2. Realidad eficaz del Espiritu (nos. 202-204).

La realidad del don mesidnico que es el Espiritu Santo es des-
crita por el documento mediante los sustantivos que caracterizan
mas adecuadamente su accién segin el mismo Nuevo Testamento.

"“El Espiritu de la verdad” es un tema claramente jodnico.
El cuarto evangelio presenta este tema en los siguientes textos: 14,
16-17.26; 16, 7-11.12-25. E| Espiritu ha de ser el que conduzca
a la Iglesia a la verdad plena. Segln San Juan esto significa que él ha
de desvelar para la fe de los creyentes la completa realidad de Je-
sucristo. La glorificacion del Sefor, obrada por el testimonio del
Espiritu en la vida misma de la Iglesia, es la palabra de gloria (do-
xologia) por la cual alcanza en la fe y la préctica cristianas Jesu-
cristo su dimensién y medida plenas. Por ello la Iglesia siempre
se sabe y se ha sentido dirigida por el Espiritu. En él se fundan su
indefectibilidad y su infalibidad en la fe. Por ello, finalmente, como
afirma Puebla, el Espiritu es “el principal evangelizador, quien
anima a todos los evangelizadores’. El Espiritu asiste la misién de
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la lglesia.

El Espiritu como “dador de vida" es un tema al mismo tiem-
po joénico y paulino. En el cuarto evangelio es célebre la nota del
gvangelista que interpreta el clamor de Jes(s en el templo acerca de
los “rfos de agua viva" que correrdn de los creyentes en €l: Y esto
dijo del Espiritu que habrian de recibir los que creyesen en él” (7
39). Ademds podrian aducirse, entre otros, el conocido pasaje donde
Jests explica a Nicodemo el misterio del nuevo nacimiento a la vida,
en el cual se debe al evangelista mismo la alusion al bautismo me-
diante la adicidn de la Palabra ““agua”. “De verdad te digo que el que
no naciere de agua y del Espiritu, no puede entrar en el Reino de

Dios" (3,5).

En San Pablo el don de la vida nueva, la nueva realidad del
cristiano como Hijo de Dios, vincula estrechamente al Espiritu
y al Sefor resucitado. Por ello el Sefior resucitado puede ser lla-
mado “Espiritu vivificante” (1 Cor 15,45). La realidad nueva crea-
da por Dios en Jesucristo resucitado se hace eficaz en los cristianos
por la accién del Espinitu del Sefior, el cual se convierte, segln
una hermosa y prefunda expresion del Apdstol, que sintetiza
toda su soteriologfa, en la “la ley del Espiritu de la Vida” (Rom
8,2). Puebla enfatiza dentro de este aparte la liberacion del pecado
como equivalente al don de la vida; por ello la puede describir como
una verdadera resurreccion de los muertos. Esta liberacion del pe-
cado es en el momento actual caracterizado por ‘‘tanta corrupcion
y desorientacion”, profundamente necesaria.

Finalmente la realidad eficaz del Espiritu es descrita como
gestora de amor y libertad. Con esto se toca también un tema predi-
lecto de la soteriologfa de San Pablo. El documento cita uno de los
textos capitales al respecto: “El Padre, al enviarnos al Espiritu de
su hijo, derrama su amor en nuestros corazones (Rom 5,5)". La
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fuente de la obra salvifica es el amor del Padre. E| don mesidnico,
que es el Espiritu, puede ser entonces relacionado intimamente
con e} amor de Dios, del cual procede y cuyo instrumento eficaz
es. En Gal 5,13 vincula el Apdstol el tema de la libertad con el del
servicio del amor. La libertad se funda en |a novedad del ser de los
hijos de Dios por el Espiritu; se manifiesta en la profunda conna-
turalizacion obrada por el mismo Espiritu de la voluntad y la ac-
cion de los hijos con la voluntad y la accién de su Padre; se afirma
auténticamente no ante una ley que desde fuera se impone sino
ante la nueva ley que encarna el mismo Espiritu de la Vida (Rom
8,2). Por ello la libertad se ejerce en el abnegado servicio del amor
que llega a ser capaz del Gltimo sacrificio, coma reflejo que es del
amor de Dios “que no perdono alin a su propio Hijo, antes lo en-
tregb por todos nosotros” (Rem 8,32). Puebla recalca con justa
razén que esta libertad "estd necesariamente vinculada a la filia-
cion y a la fraternidad”, como que se funda en la primera y se ex-
presa en la segunda. “El que es libre segiin el evangelio, solo se com-
promete a las acciones dignas de su Padre Dios y de sus hermanos
los hombres”.

5.3. Espiritu e lglesia (nos. 205-208)

Para terminar las consideraciones acerca del Espiritu, el do-
cumento de Puebla destaca la universalidad del don del Espiritu,
en el sentido de que ‘todos los hombres {(estdn) destinados a ser hi-
jos de Dios”. Por eso a todos debe alcanzar la evangelizacion como
mision de la Iglesia y nadie puede ni debe ser excluido. Una exclu-
sion significarfa, para el que la promueva, que “no posee el Espi-
ritu de Cristo”. Es evidente la intencidn de este aparte del docu-
mento, que quiere desautorizar todo tipo elitista cerrado, de evan-
gelizacion.

También, citando el documento conciliar Ad Gentes, 4, Pue-
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bla reclama el papel unificante del Espiritu en la comumidn y
el ministerio de la lglesia, y al mismo tiempo afirma la diversidad de
los dones jerarquicos v cansmaticos concedidos a ella. De esa ma
nera es el Espiritu el que vivifica "'a la manera del alma, las inst:-
tuciones eclesiasticas”. Asf lo jerdrquico y lo institucional de la Igle-
sia son instrumentos del Espiritu.

Puebla dedica un parrafo (207) a la renovacion carismatica,
hoy lan extendida en la iglesia catélica. Tomando las palabras
del Papa Pablo VI, el documento se alegra por los frutos espiri-
tuales que el movimiento ha reportado, pero también previene
ante las posibles “exageraciones” y ‘‘desviaciones’’, y recalca la
necesidad de que los pastores acrediten para ello “buen sentido,
arientacion y discernimiento”’.

Empatando con la primera frase del n. 205, este aparte ter-
mina en el n. 208 anotando la accidn universal del Espiritu, exten-
dida adn a los gue no conocen a Jesucrito. Es claro gue, dentro del
sentido del designio de Dios, esta aceidon del Espiritu fuera de los
limites institucionales de la lglesia, estd finalmente dirigida a ella
coma signo que es del Reino de Dios.

6. La meta del Reino (nos. 209-210)

El designio histdrico de Dios marcha hacia una consumacion
ndefectible. La certidumbre de la salvacion final es la conviccion
mas profunda que tuvo Jesas y la afirmacion mas fundamental del
anuncio cristiano de la muerte v resurreccion del crucificado Por
ello en el mas primitivo Kerigma pascual la Iglesia proclamaba gue
el resucitado era el que habia de venir. El énfasis de inminente fu-
turo caracteriza no solo la actividad de Jes(s sino la més auténtica
predicacién y vivencia del cristianismo. Asi como para Jes(s el
Reino de Dios esperado posefa ya en el presente su aurora, presagio

218

de plenitud, asf también para el cristianismo nacignte la exaltacian
del resucitado hacia resplandecer para el presente de la Iglesia la
gloria del futuro esperado. La tension presente-futuro vy futuro-
preserite ha de dominar siempre la exisiencia cristiana y el compro-
miso histarico ante el cual debe colocarse

El documento cristoldgico de Puebla destaca en este Gltimo
eslabon de la cadena del Plan de Dios, la plenitud esperada de la
gloria como participacién en la vida trinitaria. Por ello "ir al Pa-
dre” es la nota especifica del caminar terrestre de la Iglesia, como lo
fue el caminar terrestre de Jesls. Solo el encuentra de todos los
hijos como hermanos en el Padre traerd la plenitud, cuya medida
nunca podra ser hallada en el tiempo. Estas afirmaciones conducen
al reconocimiento de la plena transcendencia del Reino de Dios,
nota importantisima e inalienable de la predicacion y la préctica
de Jesis mismo (cfr. Mc 4,26-29). En este contexto el documento
hace igualmente una constatacién honrada de los “errores y peca-
dos” de la |glesia peregrinante como institucidon humana. Por ello,
gstando la Iglesia destinada a ser el signo del futuro en el presente
de la historia humana, a menudo el rostro de Dios aparece 0scu-
recido en sus hijos. Sin embargo este hecho, por mas lamentable
que sea, no desalienta a la Iglesia; por el contrario, la dispone a la
conversion v la estimula a acendrar la fidelidad y la constancia en
el cumplimiento de su mision.

Significativamente, el plan divino que comenzd con la crea-
cién, narrada en el primer libro de la Biblia, es concluida en el do-
cumento con las palabras que el Apocalipsis, ultimo libro de la
Biblia cristiana, que pone en la boca del Espiritu y la Esposa la ple-
garia gue resume la esperanza: "‘Ven Sefor Jesis” (Ap 22,20).
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il. TRAWSFORDO TEOLOGICO PASTORAL DEL DOCU-
wIENTO CRISTOLOGICO

Hasta ahora hemos ido recorriendo pormenorizadamente el do-
cumento cristologico de Puebla y hemos podido descubrir no solo Ia
forma concreta comao se ofrece a los agentes de pastoral v a los fieles
de América Latina el nicleo central de la fe cristiana, sino también
los puntos de énfasis que los obispos destacan. A lo largo del esbozo
de historia de la salvacion y sobre todo en la Introduccidn del docu-
mento, como se pudo apreciar en la primera parte de este trabajo,
los obispos como maestros de la verdad del evangelio se propusieron
“clarificar” cuestiones importantes, sobre las cuales reipa cierta am-
bigliedad en la investigacion y sobre 1odo en la practica pastoral
actual de Amefica Latina. En esto ellos se hacen eco de las palahras
serias del mismo Santo Padre, que en su discurso inaugural sefald
puntos graves, de ninguna manera irrelevantes para la fe cristiana
actualmente dehatidos entre nosotros. Dentro de la tercera parte
de este trabajo me propongo entonces detectar la problematica
mads significativa, que sirve de telén de fondo vy es fuente (jtima al
mismo liempo, de las cuestiones agitadas no solamente en la cris-
tologfa sistemdtica v en la divulgacion pastoral latinoamericana, sino
también en todo el dmbito teoldgico universal.

1. Enfasis tradicional de la cristologia

En los ambientes religiosamente marcados de América Lati-
na el énfasis de la predicacion v la piedad populares ha sido sin du-
da ductrinal. La conciencia de la fe cristiana acerca de la divinidad
de Jesucristo como la segunda persona de la Trinidad, que se encar-
no y se hizo hombre, domina indiscutiblemente el panorama de
la fe predicada y vivida. Esto es, sin duda, un logro trascendental
de la evangelizacion. Aln las consideraciones, ampliamente vigen-
tes en.la religinsidad popular, acerca de la humanidad de Jesuerista,
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de sus milagros, de su nacimiento e infancia, de su pasion y muer-
te, estan, conforme al tastimonio el Nuevo Testamento v al espi-
ritu de fa doctrina de fa fe, nimbada por el halo de la divinidac.
La insistencia de la fe sencilla de nuestros cristianos en el poder
milagroso de Cristo, se sitGa naturalmente en el mismo contexto.
A menudo también la reflexidn sobre la pobreza de su venida al
mundo vy sobre todo de los dolores y sufrimientos de su pasion,
ademas de proporcionar los elementos imperecederamente validos,
afirmados por el designio histdrico de Dios, otorgan a nuestros fieles
capacidad v fortaleza para resistir la adversidad, soportar las difi-
cultades, conservar por encima de todo la esperanza.

Sin embargo en nuestros dfas se elevan voces para afirmar
que ni la predicacidn cristoldgica tradicional ni la conciencia de la
fe de nuestro pueblo, han tenido la fuerza suficiente para alentar
en el continente un auténtico compromiso cristiano, que alcanca
la medida del propdsito de Jesis en su anuncio v realizacion del
Reino de Dios y del designio eficaz de Dios en la muerte y resu-
rreccion del crucificado. En realidad, cuando se aprecia fa real si-
tuacion del continente, tal como lo hace el documento de Puebla
en su primera parte, hay que admitir que la evangelizacién no ha
sido lo suficientemente profunda, como para lograr todos los fru-
tos que debieran esperarse en un continente catdlico. El dinamis-
mo transformador que Dios ha hecho presente en Jesds v, desde I,
en el anuncio del evangelio cristiano, no es suficientemente expre-
sado en nuestra predicacion ni suficientemente captado v ejercita-
do por nuestra fe.

Una cierta sensacién de resignacion fatigada se infiltra en las
motivaciones religiosas de nusstras gentes, las cuales no hallan im-

pulso efectivo para hichar con énimao de victoria.

Este es uno de los reclamos que mas se escuchan cuando se



presentan consideraciones acerca de la predicacion v la fe tiadicio-
nales Es evidente que, si por resignacion se entiende la enteroza y
el valor, provenientes de la conciencia del designio de Dias, con
gue, por ejemplo, el mismo Jests afrontd el conflicto, el dolor
y la muerie, sin otra respuesia ante la violencia que padecetla, el
reclamo no es justo. En este sentido fa indiscutible praxis de Jesis
es normativa de lo cristianc. Pero si por resignacion se entiende
sucumbir sin ssperanza antg las fuerzas del mal, otorgando via
libre a la injusticia, entonces el anuncio v la realizacion del Reinado
de Dios hecho por Jesds y la reivindicacion de la justicia hecha por
Dios en Ia resurreccion del crucificado, quedan oscurecidos y priva-
dos de eficacia.

Lo anterior conduce entonces a afirmar una conviceion pre-
sente en todo el documento cristoldgico, hoy en dia fuertemente
recalcada en América Latina: la predicacion del evangelio debe ser

dindmica, como expresién que es del mismo poder con que Jesds ve-

rificd en su mensaje v obras el Reinado de Dios y con que Dios re-
sucitd a su Hijo de entre los muertos. Anunciar el evangelio es
poner por obra el poder de Dios. Creer en el evangelio es comprome-
ter la vida en el servicio historico del Reino de Dios. Esta realidad
entrafiable del evangelic v de la fe tiene gue ser bien explicitada en
la predicanin y la préctica pastoral de la Iglesia. Sdlo asf se podra
hacer justicia a todas las implicaciones del evangelio como poder de
Dios en los distintos niveles de la existencia cristiana.

2. Enfasis historico de la cristoloyia

La insistencia en el mensaje, las obras, las actitudes, los conflic-
tos de Jes(s caracteriza la investigacion exegética, la reflexion 1eols-
gica y la practica pastoral actuales. En e! contexto de América l.a
tina, ante los meludibles retos que la situacion diffcil y conflictiva
de nuestros pueblos propone ala lglceis, = historia real de Jests de
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Nazareth se constituye en paradigma luminoso vy eficaz para acome-
ter con renovada fuerza la tarea del Reinado de Dios.

Sin embargo el recurso a la historia de Jesus en el marco de la
investigacion erudita de los Gltimos siglos, es mucho mas gue un ins-
trumento pastoral. Para comprender este hechoy con ello cuél es el
lugar donde se inscribe realmente el actual esfuerzo hermenéutico
latinoamericano en su inteligencia del evangelio, con sus ventajas y
riesgos, es preciso describir al menos someramente la historia de la
hermenéutica moderna.

a. El liberalismo teoldgico

Fue un movimiento que pretendid revisar y renovar el sentido
global de lo cristiano. Nace como fruto de la llustracién filoséfica
alemana del s. XVIII. La autonomia de la razén debid ser aplicada
también a la teologia. Ante el reclamo autosuficiente de la razén
ilustrada, el dogma cristiano aparecia inerme. De ahi que, por va-
rios medios, en especial por conjeturas a partir de la historia de las
religiones, se fueron encontrando explicaciones para reducir el dog-
ma, ante tado el cristoldgico, a una superestructura surgida de la fe
cristiana, en contacto con los ambientes helenisticos que tuvo que
afrontar el cristianismo, y ajena por completo a la intencién misma
de Jesds y a la realidad de su historia. En este punto se inserta el
elemento verdaderamente valioso del liberalismo teoldgico: la bis-
queda histdrica de Jes(s. Es evidente gue, dentro de los presupues-
tos sdlo Jesus y su historia real podian aseverar “la esencia de! cris-
tianismo”. Lo valedero es el hecho de que la revelacion de Dios se
dio verdaderamente en la realidad histdrica de Jests. Lo ambigtio
es la alienacion total de la fe cristiana con relacion a esa historia,
como si fa fe no hubiera surgido precisamente como confesion de
sentido y explicitacion de contenido. Esta actitud condujo natu-
ralmente a un vaciamiento de sentido de la historia misma y a un
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reduccionisme horizontal, en variadas formas segiin los presupues-
tos tefidos de diferentes intencionalidades humanistas, de los
eruditos. EI cristianismo, en una palabra, es un humanismo hari-
zontal con base en una presunta construccidn de la historia de
Jestis y una errada interpretacion de la tradicion teoldgica del
cristianismo naciente.

3. Audolf Bultimnann

La obra exegética v teoldgica de este conocido erudita pro-
testante marca sin duda,un hito en la historia de la hermendutica
del Nuevo Testamento y constituye un eslabdon de valor especial en
la comprensidn moderna de lo cristiano. Bultmann presenta su
teologia en un momento en el cual la reaccidn intraeclesial del pro-
testantismo expresaba su inconformidad con la reduccién horizontal
del cristianismo a esbozos humanistas privados de trascendentalidad.

En este sentido M. Kaehler fue un verdadero precursar de Bult-
mann, cuando, para salvaguardar la eficacia salvifica del evangelio,
procedi a establecer la distincion entre Jesis historico v el Cristo
de la fe, es decir, el histéricamente relevante, el salvador. Kaehler
no alcanzo a dar a su distincion el sentido de un verdadero programa
hermenéutico. Bultmann, en cambio, la aprovechd como principio
fundamental de la nueva compransion del Evangelio.

El Evangelio es la llamada eficaz, salvadora de Dios, que coloca
al hombre ante la vpcion definitiva de su existencia. De esta [lamada
es expresion el anuncio de Jesucristo. Con esto Bultmann consagra
la trascendencia de la gracia y de la salvacion cristiana. Pero, por sus
rafces v por st métado, Buftmann es un tedlogo liberal. De ahi pro-
viene finalmente su desconfianza radical por lo histdrico. La historia
de Jesds es una presentacidn dohlemente mitologizada del Kerigma
como llamada de Dios. La mitologizacién primera se hizo en
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ambiente judeocristiano palestinense, siguiendo las huellas de Jess,
mediante el instrumentario apocaliptico del judaismo tardio; la
mitologizacion ulterior ocurrié en el dmbito del judeocristianismo
helenista y del cristianismo surgido entre paganos helenistas median-
te el instrumentario de la gnosis. La desmitologizacion gue propone,
entonces, el gran autor es solamente el lado negativo del proceso
hermenéutico positivo, que es la interpretacion existencial del evan-
gelio como interpelacion gratuita de Dios a mi existencia, con el
fin de que yo obtenga por gracia de Dios la plena autocomprension
de mi mismo, segiin la medida trascendente que solamente Dios pue-
de establecer. De esa manera Jesus y su historia se hacen teoldgica-
mente irrelevantes. Un recurso a la historia serfa, ademas, ilegitimo,
porgue constituirfa un atentado contra la fe misma en la palabra
de Dios que excluye todo soporte humano. El divorcio entre fe e
historia se consuma; el cristianisma sin Jes(s se consagra; la linea
liberal finalmente se afianza sin la reduccion del cristianismo a un
humanismo sin trascendencia. La verdadera victima de esta versidn
de lo cristiano es entonces Jests y su historia y con ello el hecho
mismo de la revelacion de Dios, tal como, segn el mas puro dato de
la fe cristiana, se realiz0 en la historia de Jes(s, en su persona misma.

Bultmann se esforzd por acreditar su hermenéutica conside-
rando el mensaje mismo de Jes(s en cuanto éste se referia simple-
mente al ‘ahora” de la accidn de Dios, la teologia paulina vy, sobre
todo, la teclogfa joénica, inspirada segln &l, en la gnosis. Pero la
gran reaccion en su contra, a pesar de que sus principios campearon
en el ambito teoldgico durante casi treinta afos, es el mejor testi-
go de la aporfa implacable ante la cual quedaban colocadas la teolo-
gia y la misma investigacion exegética e historica. La irrelevancia teo-
l6gica de Jests y su historia v el desinterés histdrico de la fe cristia-
na eran principios insostenibles para todo el que con honradez se
acercara al evangelio.
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¢. La {Jueva Pregunta por el Jests historico.

Después de Bultmann se planted de nuevo seriamente la pre
gunta par Jesds. Evidentemente esto no quiere decir que el interés
histérico hubiera estado abandonado. Siempre dentro de la exégesis
catolica y también en tendencias protestantes, como por ejemplo las
exégesis escandinava y anglicana, asi como tamhbién en grandes auto-
res que siempre se opusieron a Bultmann, como J. Jeremias y 0.
Cullmann, permaneci6 palpitante el interés por la historia de Jests.
Pero lo mas significativo del fenémeno maderno ha sido el hecha de
que dentro de la misma tendencia hermenéutica bultmanniana, tan-
to desde el punto de vista teoldgico como del punto de vista his-
torico exégetico, resurgié la importancia de Jesus.

Han sido muchos los autores que han contribuido con valio-
s0s aportes a este nuevo rumbo de la investigacion. Cabe mencionar
ante todo al hombre que ejecutd el gran viraje: E. Kaesemann, quien
desde un primer y célebre articulo sobre el tema en 1353 (Das Pro-
blem des historischen Jesus) planted "la nueva pregunta por el Jesis
histérico”. Dentro de esta tendencia, por diversos motivos vy desde
muy diferentes origenes, se han ido alineando todos los grandes
criticos y la teologia va quedando impregnada de este incontenible
interés por Jesis, su vida, su mensaje y sus obras. También la inves-
tigacion cristolégica de sello latinoamericano, forjada indudablemen-
te con materiales de cufio europeo y condimentada por debates
provenientes de esos horizontes, participa de esta nueva aungue
finalmente antigua y tradicional intuicion.

Se podria sintetizar el nicleo de esta orientacion bésica de
la moderna teologia diciendo que los criticos se proponen concre-
tar en Jesus mismo la afirmacidn bésica del anuncio cristiano sobre
Jesucristo. Kaesemann expresa en uno de sus articulos esta intencién
con las siguientes palabras: “'El Jests terreno debio proteger al Cris-
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to de la predicacion de diluirse en la proyeccion de una autocom-
prension escatoldgica y convertirse en objeto de una ideologia re-
ligiosa. La historia recibid funcion escatoldgica y el pasado brindo
al presente los criterios para una discrecion de espiritus”. En otras
palabras: la historia de Jesds se hizo normativa para la comprension
del alcance del Evangelio cristiano. Kagsemann ve este hecho en co-
nexion con las primeras desviaciones gnostificantes del Kerigma,
contra las cuales se vuelve ya el evangelista Marcos, y ascribe la ten-
dencia historificante a la primera redaccion evangélica. En esto dl-
timo Kaesemann no tiene razon, pues el interés histrico se acre-
dita como basico de la misma tradicién desde sus origenes. Estudios
ulteriores, como los de K. Kertelge, M. Hengel y J. Roloff, entre
otros, han demostrado ese interés fundamental del cristianismo,
para el cual el hecho histarico global de Jesds es precissmente el
hecho de la revelacién, gue contiene nuclearmente todo lo que luego
el Kerigma como cristologia y soterinlogia explicita. De ahi que la
historia sea considerada como la auténtica medida del Kerigma.

Dentro de esta intuicién, fundamental valida, de la investiga-
cién reciente, no deja de haber graves cuestiones. Ellas se ponen
cuando la reconstruccion critica de la historia de Jests es aducida
como argumento limitante del sentido de!l desarrollo del pensa-
miento teoldgico cristiano, tal como es detectado por la historia
de la tradicion. A menudo, lo cual es comin y ordinario en investiga-
ciones recientes acerca de la evalucién de la cristologia v la soterio-
logia en diferentes ambientes del cristianismo naciente, elementos
doctrinarios cristolégicos y soterioldgicos son explicados como sim-
ple tributo pagado por la fe cristiana a concepciones derivadas de
ambientes helenistas. Esto incide inmediatamente en el juicio sobre
la historia de Jests la cual adquiere entonces una figura concorde
con la forma presente de |a evolucidn del cristianismo. La tenden-
cia del liberalismo teolégico, alin en sus reducciones mas ciasas, |le-
ga aasi a ser visible en algunas investigaciones recientes. El regrese a

et



la historia, en contra de la absolutizacién del Kerigma preconizada
por Bultmann, adquiere, en otro nivel, un punto de partida seme-
jante a aquel que dio origen a la cuestién hermenéutica moderna.
Aqui se coloca la fe cristiana ante un parangbn dolorosamente
cuestionante. En realidad la intencidon de la tradicién evangélica
desde sus coinienzos y de las redacciones sucesivas no pudo ser
la de interrogar el valor del anuncio cristiano sobre el Cristo, el
Sefior v el Hijo de Dios, sobre el valor y sentido de su vida, muer-
te v resurreccion. El regreso a la historia, que siempre supuso el
interés histérico de la tradicion v de las redacciones, solo pudo tener
el sentido de fundar en la historia de Jesls las afirmaciones de {a fe
gristiana en Jesucristo, destacando ciertamente elementos de énfasis
y con ello corrigiendo, cuando era el caso, acentuaciones polarizadas
del kerigma. Esto pudo hacerse basicamente porque era certidumbre
inviolable del cristianismo el hecho de que el sentido afirmado por
la fe es el sentido mismo de la histaria de Jesus, de que las cristolo-
gias y soteriologias esbozadas por la fe, en diferentes medios y
con diferentes recursos, son expresion del auténtico sentido de Je-
siis mismo vy de su obra. Pienso que esta conviccion debe primar en
cualquier intento, atn critico, de comprension del evangelio.

d.  Pronlema hermenéutico en América Latina

La problemédtica descrita en el punto antes tratado existe
también en América Latina. Esto se debe no solamente al hecho
explicable de gue nuestros investigadores se sitlan en la Iinea mas
actual de la critica cientifica, han recibido elementos fundamen-
tales de su formacidn en Europa y deben compartir justificadamente
los innegables logros que ha alcanzado la blsqueda erudita, sino
también a la conviccién reinante entre nosotros de que la figura
lozana e impactante de Jess, de su mensaje avasallador sobre el
Reino de Dios, y del bien del hombre, de su conflicto con las
autoridades de su tiempo, llega a tener una repercusion muy eficaz
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en nuestro pueblo creyente, que vive en medio de opresiones
ante todo sociales innegables, que claman por liberacidn y cam-
bio. De esa manera alcanza a ser mas diciente para el creyente la-
tinoamericano “el Jesus histdrico” que “‘el Cristo de la fe”. Por ello
“se privilegia” al primero “por encima” del segundo.

Es claro que detrés de este privilegio se esconde una buena in
tencion. Ademds, si se conserva una posicién adecuada, que reco-
nozca los |imites del cuestionamiento y sopese los elementos histd-
ricos y teoldgicos convenientemente, los resultados pastorales pue-
den ser halagadores. En general no se llega en América Latina a po-
siciones diametralmente negativas en cuanto al juicio de las cristo-
logfas y soteriologias del cristianismo naciente. Sin embargo se pue-
den escuchar ya ahora en estos niveles consideraciones por lo mengs
ambiglias y oscuras, que presagian pasos ulteriores que ya han sido
dados en otros horizontes. De esto es precisamente testigo el docu-
mento de Puebla, cuando en las clarificaciones de fa Introduccion, ya
estudiadas antes, destaca cuestiones preacupantes en el dmbito teo-
I8gico y pastoral latinoamericano. Lo anteriormente dicho pretende
servir para una dilucidacion del transfondo de ellas.

Finalmente habria que sefialar una problematica, esta si muy
corriente entre nosotros, cuando se elaboran consideraciones histd-
ricas sobre Jes(s: existe en algunos circulos una marcada propension
a seleccionar los datos histdricos de Jesis que més y mejor se puedan
configurar con |as preocupaciones acuciantes en nuestro propio hori-
zonte histdrico latinoamericano. Ocurre algo asi como que la
precomprension del proceso hermengutico actie en forma ra-
dical delimitante en la comprensién lograda del evangelio. Con
ello, entonces, se destacan en Jesus, su mensaje del Reinado de
Dios, su actividad, su pasion y muerte, los puntos concernientes a la
critica social y al compromiso politico, al conflicto institucional
de cariz politico, a la lucha contra el poder. Sin contar con el

N

229



hecho de gue semejante interpretacion de la voluntad de Jesis
debe ser en parte interrogada y en parte bien entendida desde su
perspectiva propia, es evidente gue se soslayan y marginan ele-
mentos centrales del avangelio, como son, entre otros, la rewindi-
cacion del derecho de Dios como tal, contenido primario del meri-
saje del Reino, la actividad de Jesis en los poseidos y enfermas, la
apertura sin |imites & todos sin acepcion de personas y la primacia
indefectible del amor sacrificado por encima de toda voluntad de
desquite o de violencia.

En el momento actual de América Latina la mision de la Igle-
sia debe hacer justicia a las necesidades apremiantes de unos pueblos
que claman por liberacién y cambio, Este es, dentro del nivel de los
compromisos sociales vy politicos, un campo donde la iglesia no
puede permitirse, so pena de atentar contra el Reino de Dios, vaci-
lacidn y condescendencia. Pero la fidelidad a Jesus, al Evangelio v
al Reino mismo en el sentido de Jesls, constituye la nota primaria
de la tarea de la lglesia ahora v en cualquier horizonte histdrico. Je-
sucristo, el mismo ayer, hoy v por los siglos.

CRISTOLOGIA EN AMERICA LATINA

Mons. Alfonso Lopez Trujillo
Arzobispo de Medellin, Colombia



.  ALGUNAS OBSERVACIONES

Estos Ultimos afios se han caracterizado en el panorama
mundial por la notable produccidn cristoldgica. América Latina ha
despertado a un trabajo en este campo que no se ha reducido a la
docencia en los Seminarios vy casas de formacidn sino que ha agi-
tado temas de palpitante interés. Hay ya, entre nosotros, escritos,
de diverso valor, que estén |lamados a mantener viva la reflexion
teolbgica.

Este momento fue captado en el proceso de preparacion de
Puebla y en su desarrollo. Permite una mirada global que arroja
luces y sombras, avances y retrocesos.

_ Como detectaron este fenomeno los Pastores? En la mayo-
ria de los casos, no por el acceso directo a libros de alguna circu-
lacién, sino por hechos pastorales, modos de predicacion, ensa-
yos de catequesis, articulos, enfoques y comportamientos, cele-
braciones litdrgicas, los Obispos se dieron cuenta de cristologias
subyacentes, con aspectos que era preciso aclarar.

Recogiendo la preocupacién de los Episcopados, Juan Fa-
blo Il hizo su llamada a una cristologia auténtica. {Discurso Inau-
gural, 1,4). No es el caso de repetir ahora lo que se recoge en el
Documento de Puebla. Tiene una definida fuerza de orientacidn v
aporta criterios insustituibles (Nos. 177-180).

De otro modo, podria resonar en la lglesia la exclamacion de
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Maria Magdalena frente al sepulcro de Jests: “Ddénde pusieron a
mi Sefior?”" (cf. Jn 20,13).

En América Latina se procede mas bien desde la praxis pas
toral hasta fa elaboracidn teologica. No son normalmente las mis-
mas personas las que animan una y otra actividad El frabajo pro-
piamente académico en ciistologia se ha concentrado en labores de
docencia en Facultades Teologicas y Seminarios. Han sido relativa-
mente escasos !'os tiabajos en la materia, al menos publicados
Ultimamente se registra un mayor interés v hay ya alguna variedad
En este caso, son esfuerzos de personas dedicadas a la catedra y
no propiamente pastores en directo contacto con la comumnidad
La influencia europea, principalmente alemana es evidente. Lo
prueba abundantemente la bibliografia. Pasaran varios ailos antes de
que se inicie una reflexién cristolégica con alguna peculiaridad la-
tinoamericana. Hay, sin embargo, algunos rasgos mds nuestros gue
pueden ser captados.

Se observa, quizds mas que en otras partes,una estrecha co-
nexion entre Eclesiologia y Cristolegia. E| proceso ha ido més bien
en el sentido de que la eclesiologfa de fondo ha marcado el rumbo vy
el colorido a la cristologfa. En general, bien puede decirse que
una eclesiologfa que acentda la trascendencia experimentara esta
misma tendencia en la cristologia, incluso hasta el riesgo de presen-
tar un Cristo distante, en el que se privilegia su divinidad, a la ma-
nera de un icono. Por otra parte, una eclesiologia que acentiia mas
el aspecto de la inmanencia en |a historia, en el mundo, se orienta-
ra, en el nivel cristoldgico, a privilegiar al Jests historico, su encar-
nacidn, con el riesgo de no atender debidamente la trascendencia.
Algo de esta polarizacidn se refleja en las Cristologias ““desde arriba”,
0 “desde abajo”’, seglin la conocida férmula hoy en uso. Se olvida
con frecuencia que precisamente en una visidn de sintesis se en-
cuentra la clave de superacion.
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il. BUSQUEDA DEL JESUS HISTORICO

En varios autores latinoamericanns es esta una tendencia
acusada. Para ello se aducen motivaciones y finalidades pastorales.

Se tendrfa la impresion de que hay como una reaccion a otro
tipo de tratamiento que les parece abstracto, desligado de la realidad.

Quizas esto se encuadre en la “hermenéutica de los efectos”,
segln la distincion gue ofrece Moltmann. Hay —apunta este tedlo-
go— una "“Hermenéutica de los origenes’” y otra de “los efectos’”.
En la primera, se busca dar cuenta del origen de la fe en el Sefior
mostrando la articulacion de los datos histéricos con la fe en Cris-
to, confesada en la lglesia. En la sequnda, se insiste en la verificacion
critica de la fe confesada, mediante la confrontacién con sus con-
secuencias en el presente vy en el futuro. Es el reto histdrico.

Propongamos algunos ejemplos de autores latinoamericanos.

José Comblin, autor belga, inicialmente mas consagrado a es-
tudios de Escritura, que trahajn desde hace afios en América Lati-
na, en su Jesas de Nazarety, {Edic. Sal Terrae, Santander), se expresa
asi: "Quiero meditar la vida humana, simplemente humana de Jestis
de Nazareth, tal como los discipulos lo conocieron v comprendie-
ron... cuando adn no lo conocian como Sefior e Hijo de Dios...cuan-
do, a los ojos de los discipulos, a'in era un hombre, simplemente un
hombre’ {p. 7).

Propone este camino como una necesidad: “Precisamos acom-
panar al hombre Jests durante un buen camino... como s no estu-

viera en &l una persona divina_.." {p. 19).

En algunos apartes parece distanciarse de un interés liberacio-
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nista (cf. p. 36) para incurrir en una cierta secularizacidn de estilo
europen. Téngase en cuenta la proclividad a las oscilaciones en el
autor. No hay mayor coherencia, por ejemplo, entre su “‘Teologia
de la Revolucién”, harto radicalizada, y su “Teologia de la Praxis
Revolucionaria”, mensurada y critica. Hay momentos en que el
autor padece més la influencia de la primera.

Propone puntos sumamente discutibles como aguel en que
sostiene que Jesds anuncid la Iglesia, pero no la fundd (p. 31).
Otros relativos a la conciencia de Jes(s, “podemos preguntarnos si
Jeslis se hacia alguna idea del papel que iba a desempefiar”’. “No
podemos atribuir a la conciencia de Jesus, anterior a la pasion,
aquello que San Juan le atribuye...” (p. 106).

Esta metodologfa reviste una dificultad de fondo. En alguna
parte los Evangelios brindan una informacion simplemente huma-
na de Jesis de Nazareth? No estén penetrados de una fe Pascual
que impide tan dréstica separacion? Ya San Gregorio Magno ob-
servaba: “Un hombre mortal no puede ver la divinidad. Por eso
lo que (Tomas) vio fue la humanidad de Jests, pero confesd su di-
vinidad”. Aunque se crea ver sélo al hombre Jesis, los Evangelios
son confesiones de fe.

Suele priviligarse en estas tendencias al Evangelio de Marcos.
Es el recurso habitual por tratarse del Evangelio més antiguo (unos
is), pero en el género
literario “'Evangelio”’, como se obser-
va en todo San Marcos, la proclamacion del testimonio del Cristo,
hecho por la Iglesia mas primitiva. Busca demostrar por las obras
y por la muerte de Jesds que El era el Hijo de Dios, el Mesfas Hijo
de Dios es el titulo cristolégico mds importante. Y es este el titulo
empleado, apunta Bornkmann, en los lugares de Marcos en donde
se guiere hacer una confesion de fe: en el comienzo, en el medio, en
el final,
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Muy pertinente es la observacidn general e Rene Latourslis:
al kerigma estd implicado en las palabras y en las acciones de Jesus.

Esta biisuueda de Jesis historico as manifiesta también en
otros autores.

Juan Luis Segundg, acaba de ascribir en tres volimenes un
ensayo cristuldgico intitulado: “E! hombre de Hoy ante Jesds da
Nazaret' {Edic. Cristiandad, Madrid, 1982),

Aunrue, en un primer momants su motivacion aperece mas
sspiritial que politica, luego dessmbocard en una nitida intencio-
natidad politics gue representa a mi entendar un i B
psta obra, de dificil y pesada lectura, aungue con ragins inlerasantes.

Apela Juan Luis Segundo a un texto de 5. Agusting 'SP =]

espiriti no resucite, para qué me hahlaz (se refiare g una rosoreg
cidn de la “mente’)... si nd my hace mzjar de o que era fpara qus

me hahlas?” (op. cit. 11, 33). “er""‘!'-"f'r tavio gue bisn pueds senvir
de marco para un ensayo crisia lumu, Léstima gue aste

a la postie se vuelva un mensaie peliticn. Por aso o J;,-:':f’::; fiistdrien
as agentuado, 8n alguna coniraposician con el Cristo da s fe.

En gtros, por ejemplo en Lesnar is 2off s2 va cuajanin tia
stoingfa nada pareja. Provelece s respuesta a la pasidn por ia

iusticia, en un horizonta de comarensian p

E¢ lo que se obsarva en "Pd ixsn ‘fe Crista “awsn At '-11s
Exprasa. "El contenido no &g <

un sentido nuovn de ia ‘a“w} W

promisa politico, dentro ds una proxis lberadora, S lns avan olistas

tuvieron un sentido politico

lar, ciertaments habrian escril

bien diterantementz” {op. cit. . 1490,



UIna intencionalidad politica en esta obra es quizds mas enun-
ciativa quz real. Mientras expresa que “‘nuestro interés nace de la
experiencia de la opresion”, la interpretacién a gue somete varios
textos es guiada afortunadamente por la consulta de autores serios.

La intencionalidad politica, sin embargo, en algunos apartes,
es saludada con alabanzas “‘al Evangelio de la cruz” por L.J. Se-
gundo. El lector dird que tan mesuradas son... ""qué dificultad habr ia
en dar a esta version... un estatuto semejante al de los cuatro Evan-
gelios candnicos 0 a lo que Pablo flama su Evangelio?” (J.L. p 15).

Hagamos algunas observaciones.

Una interpretacion politica de la pasion rifie con el proposito
de la historia misma de la pasion que es una forma especial de naria-
cion histdrico-salvifica. Bien se ha advertido como este género lite-
rario no tiene por fin explicar por que Jesis fue entregado a la
muerte. Busca caracterizar el acontecimiento de la pasion como
dependiente del Plan de Dios v como portador de un significado
salvifico. Es evidentemente una interpretacion de la muerte de Jests
como muerte por los hombres (Cfr. Teologia para el cristiano de
Hoje, |1 p. 35).

Los intentos que a lo largo de los Gltimos afios se han multipli-
cado en América Latina de intetpretar la pasion de Jesucristo en
clave politica han sufrido duros golpes, tanto de parte de la misma
teologfa, como del Magisterio. Los trabajos de @scar Cullman v
de itegel, sintéticos v penetrantes, impidieron que imperara la con-
fusian. Sobre todo, la advertencia certera de Juan Pahlo Il en Puebla,
no obstante que quiso ser minimizada y olvidada, cumpli su come-
tido en la congiencia cristiana y asegurd la misma capacidad critica
de Obispos acaso menos informados de los peligros para la fe.
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Otro autor, cuyos articulos han tenido bastante difusion, es
J. Sabrino, espafiol que ensefia desde hace algiin tiempo en El Sal-
vaitor, an la UCA y yue con el filosofo Ignacio Ellacuria, lleva un
poco la voz cantante en aquel medio. Como Boff, su formacion
en la materia estd inspirada en algunos tedlagos alemanes. Muy
alemana es su bibliograffa, prevalentemente protestante. Sus articu-
los giran en torno de las ideas del tedlogo protestante, muy cono-
cido por su "Teologia de la Esperanza” , Jiirgen [loltann, quien
ha tenido, a su turno, posiciones indecisas y oscilantes en relacidn
con alguncs tedlogos encuadrados en la Teologia de la Liberacion.
De hecho, a sus criticas llenas de ironfa, (como aquelia en la que re-
futa la originalidad de esta teologia latinoamericana, a no ser dice—
que Marx y Engels fueran de este continente...), afiade actitudes
mds comprensivas, no tanio por razones teolGgicas, sino por estra-
tegias politicas. No serfa este espacio el mejor para sefialar cdmo en
la interpretacion que J. Sobrino hace de Mgitmann v en su aplica-
ci6n & nuestro continente, saca tle su marco original a su maestro.

El libro, en el que se recogen sus articulos, repetitivos pero su-
gestivos, “Cristologia <desde “mérica Latina, Eshozo”, Ediciones
CRT (Centro Reflexién Teoldgica, Rio Hondo, México 1976), (con
imprimatur del Provincial de la Vice-Provincia Centroamericana),
muestra también una intencionalidad pastoral ya que “el contacto
con los movimientos universitarios y populares les permitié (a Com-
blin, Gutiérrez, Vidales, Assmann y Miranda) detectar la inopera-
tividad de las cristologias tradicionales. Los textos clasicos, funda-
metalmente escritos para estudios teolégicos de centros europeos, se
gstaban volviendo no sélo irrelevantes para la praxis de los cristianos,
sino retardatarios para el proceso de la fe comprometida en la histo-
ria de nuestros pueblos” (Prélogo, pag. 5) quiere J. Sobrino, por tan-
to animar, con un salto cualitativo —como |o denomina— una deter-
minada praxis pastoral y un proyecto histérico concreto.
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sn todo vigar @ lo larnny ancho

el
it}

cursn gue Ha ot al Santrg da Paflexidn Teoldal { Lalva-
dor. “La Teviogia de la Luh racitin ha revalorizade fa figura del Jesus
histérico dentro de la Teologia. Con ello se pretends superar una
concepcién hastante ahstracta y por ello manipulabie, de Cristo,
y positivamente fundamentar la existencia cristiana en el seguimian-
to dal Jests histdrico. Hay gue dar el paso a un logos histarico sin el

cual todo es meramente especulativo e idealista” (p. 79).

Su propdsito es “buscar un marco genérico valio para una
cristningfa orientada a nunstm situacion, aungue el anall S concrata
se realice mds desde a historia de Jests (pag. 1), Como para
Asinann, su intencion es la de comprometer la teologia en la orto-

praxis v por eilo se egmara s cepsaser al marno v punio de partiva
gun dajard do ser el Congllic de Dal redoma y serd mas v mas su pro-

pdsite, al margen de! recurso al w’.?qxst“n Aunqu@ e! rachazo de
Calcedonia no es, en sus afirmaciones, t 8 hecho es impresin-
nante su distanciamiento {cfr pag. 13). Comparte la sospecha de “la
unilateralidad de los coneeptos exprasados (sn Calcedonia), prove-
nientes de una filosofia, la gricga”’ (pag. 82).

£ste e un problema cue no sdlo incide sobre el Concilio de
aloadonia sino sobre las mismas cristologfas del N.T. Algo asf
como el intento de Boff de instalar una interpretacion praxeldgica
Pasion. Expresa Sohrine, acogiéndose a plan-
tearnientos de Ellacuria. “Ellacuria ha planteado con maés Cldfl(l?h

del Evangoelio

v radicalidan of problema del Jests histdrico... las limitacione

distintas cristologfas del Nuevo Testamento deben ser superadas
on una eristologia ulterior gque las asuma v las reelabare histarica
mente 8n una nueva lectura situada historicamente... esta nueva
cristelogia debe dar todo st valor de revelacion a la carne de Jesis, &
su histeria...”” Y anrega el profesor espafiol en su relectura: “lati-
AOamneric

ana’. "El contenide del Logos tal comao lo formulan las

formulas dogmaéticas o las Biblicas ya teologizadas se torna idealista
en el sentido peyorativo de la palabra, si de él se separa el camino
~hist6rico— del conocer que ha llevado a tal formulacion (pag. 19).

Desde un cierto Jests histdrico se pretende iluminar la si-
tuacion de América Latina que para Sobrino serfa de “una semejanza
bastante constatable” con la que vivid Jesis, aungue —advierte—,
no hay que tomar estoc en forma ingenua y anacronica. La
coincidencia fundamental es una situacién de pecado.

La busqueda de similitudes hist6ricas es una propension de al-
gunos tedlogos. Esto los lievd a equiparar con una répida lectura del
Exodo, la opresidn bajo el Faradn del pueblo Egipcio v fa que viven
nuestros pueblos latinoamericanos. Sobre esta extrapolacion se ma-
nifestd criticamente la Comisién Teolégica Pontificia. Sobre todo,
salta a la vista un interrogante: que sera lo que corresponde a una ac-
titud de fe: serd ir a Jesus, verlo, descubrirlo, desde situaciones mira-
das con tantas dosis de simplificacion gue tienen el riesgo de desfigu-
rar la semblanza de Jesucristo, o dejarnos interpelar por El, tal como
nos lo da la lglesia en el Nuevo Testamento v en los Concilios, en
nuestra situacion personal v social? El Jesls que nos interpela pre-
guntando “quién sdy y0 para vosotros’ es el Jests histdrico insepa-
rable del Cristo de la fe, mas aln, es el Cristo de la fe desde el cual

se debilita se abren grietas en nuestro universo de fe.

Sobrino, con su preocupacidn pastoral, no se dedica a profun-
dizar en Calcedania, a repasar la ensefianza de los Congi

ios o de los
grandes cristdlogos, como para ver en donde estd lo abstracto y
anacronico, sino a uno que otro autor moderno v esto desde una
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inquietud que genera su hermenéutica transformadora, surgida de
la praxis. De hecho, su reproche a Pannenberg; “En sus numerosas
obras Marx es practicamente ignorado... e interpretado s6lo co-
mo una profundizacion econémica... de ahi que la hermengutica
de Pannenberg sea fundamentalmente explicativa y de ninguna
forma transformativa... estd dirigida a explicar la historia, no
a transformarla” (pg. 32). Ademas no introduce la teologia de la
cruz en su cristologfa porgue ignora la miseria presente y limita
la crisis del hombre actual a una crisis de sentido vital. En cam-
hio, Moltmann compensa una y otra laguna, atiende a las urgen-
cias de “un pensamiento préxico’ {p. 3b) y sabe acoger las ob-
servaciones de Marx a la critica de la religion (p. 36) y porque “la
hermenéutica tecldgica se hace abstracta mientras no sea una teo-
rfa de la praxis y estéril si no posibilita el acceso a la verdad futu-
ra” (ibid).

Aplaude J. Sobrino el uso que una “cristologia latinoameri-
cana’ hace de una hermenéutica revolucionaria {(pag. 40). Esto “se
deja notar en el abandono de sus temas cldsicos dogmaticos
en el énfasis de todos aquellos elementos cristologicos que apuntan
el paradigma de la liberacion... Y a la disposicion praxica para rea-
lizarlos v asi entenderlos (actividad socio-politica de Jesds, exigen-

cia de seguimiento, etc.). {(pag. 40).

La lectura de J. Sobrino se torna frecuentemente dificil, no
por la falta de claridad en sus intenciones, sino por el calibre, a
veces mitigado en otras partes, de sus afirmaciones. Por ejemplo,
no acertarfa uno a darle su verdadera proyeccion a frases como
estas de tan amargo sabor protestante y eso en una escuela pasada:
Jestis no predicd simplemente a Dios sino el Reino de Dios. Jesis
no se predicod a si mismo (p. 285), tampoco a Dios sino el Reino
de Dios. En otros apartes es mds matizado “Jesds no sélo predica
a Dios, sino el Reino de Dios” (p. 288), que es algo bastante dife-
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rente a sus tajantes aseveraciones.

En otro aparte indica como la exigencia de Jesus respecto del
Reino “comienza a comprenderse mas desde la misma persona con-
creta de Jests y su destino” (p. 289). Atribuye a Jesis “una ig-
norancia que no es de detalle, sino que atafie a lo mas profundo de
su persona’’, (comentando a Mc 9,1, Me 13,30, Mt 10,23). Una de
sus tesis resulta de verdad extrafia: “'La epistemologfa greiga... hace
imposible reconacer a Dios en la Cruz de Jesis...” {p. 152). La teo-
logia de la cruz pone en cusstidn todo conocimiento de Dios basa-
do en una teologfa natural...” (p. 172) "“La cruz impaosibilita todo
acceso a Dios desde una teologfa natural”. Para ello potencia aspec-
tos de la teologia protestante sobre la falta de la Analogfa entre
Dios y el hombre, (que permite el conocimiento por el camino
de la Analogia de Dios), para exaltar "la desemejanza”. Por eso
“la cruz hace imposible toda teologia natural... (p. 174). Dénde
queda, pues, la misma ensefianza de la Carta a los Romanos vy el
peso del Concilio Vaticano | que sostiene la posibilidad de que la
razon humana tenga alglin conocimiento de Dios?

Tributario de una “cristologia desde abajo”, ofrece afirmacio-
nes que impresionan a un lector atento: “¢qué significa la afirma-
cidn neotestamentaria de fe en Jests? Evidentemente no se trata
de una ortodoxia nominalista que incluya ahora a Jesds entre las
divinidades. La fe se dirige siempre a lo absoluto de Dios y su
Reino. Fe en Jesds significa aceptar que en El se ha revelado el Hijo,
es decir, el Camino hacia Dios...” {p. 107). Es esto suficiente. Se
acepta o se niega la divinidad de Cristo? Es una dificultad similar
a la que se halla en autores como Schillehechx. Aunque hay pun-
tos con algin matiz (p. 291), no queda nada claro aguello de
que Jesis ''se va haciendo Hijo” (p. 292), y la ignorancia y los
errores que los Evangelios le atribuyen {p. 293). J. Sobrino sostie-
ne abiertamente esta tesis: “Jesus es condenado como agitador
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politico... no sufri6 la muerte del blasfemo que era la lapidacidn,
sino la muerte de cruz que era el castigo del agitador politico. Asi
lo muestra la inscripidn sobre la cruz'* (pp. 162-163).

Contra B. Bultmann la muerte de Jesis fue consecuencia de
un malentendido de su actividad como politica, como lamentable
error de Pilatos, nada de esto hay para el escritor espafiol. Aduce
para probarlo “algunas conclusiones mas fundadas exegéticamente”
(p. 164), como estas: los zelotas no son duramente increpados como
otros grupos sociales... “Jesls compartié con los zelotas ciertas vi-
siones generales”... “contd entre sus discipulos a zelotas, probable-
mente a Judas Iscariote e incluso quizds a Pedro. Como actos de
espiritu zelota se pueden contar la expulsion de los mercaderes del
templo.. En otro lugar (Lc 22,236), les manda vender el manto v
comprar una espada; de hecho en el Huerto habfa espadas”... (p
165). No es Jesis, sin mds un zelota. Es una nueva alternativa al
zelotismo, con incidencia y repercusion politica (Ibid). Resuenan
gcos de la posicion de uno de los pioneros de Cristianos por el So-
cialismo, Girardi, quien hab(a expresado: “A los pobres hay gue
amarlos, liberdndolos y a los ricos, combatiéndolos’’. Aqui expresa
Sobrino: "“Su amor (el de Jests) hacia el opresor se manifiesta es-
tando contra ellos, infentando quitarles aquelio que los deshumani-
za. En este sentido el amor de Jesus es politico... Y esa concepcidn
del amor politico le llevd necesariamente a la cruz'’ (p. 166)

Esta catarata de aseveraciones es corriente en una cierta Teo-
logia de la Liberacidn que, nada tiene de original. Recoge puntos
de vista superados, comao es la idea de Brandon, v, sobre todo igno-
ra gue el mismo muro zanjé la cuestion hasta el punto de sepul-
tar el punto de vista polftico del Sanedrin que es la Gptica politi-
ca en que algunos hoy se sitdan.

* * K XX K
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A manera de conclusion de esta primera parte, digamos que
la opci6n en estos autores por el Jests historico, reductivamente con-
siderado, no aparece en la escena teoldgica como parte de una se-
cuencia de la cascada de escuelas de interpretacidn y concretamen-
te como reaccion a la Escuela de 3ultmann, ni se acerca a motivos
propiamente de critica exegética. Es un camino que se toma como
consecuencia de una acentuacion pastoral de tipo social y concre-
tamente politico. Tampoco es el fruto, en las discusiones entre
gxégetas, de disgresiones entre Escuelas o de una opcion por una
“cristologia desde abajo’’, como podria ser la Schillebeckx, sino
que el cuadro es la interpretacion politica hecha en o después de
América Latina.

No podemos decir que haya rotundas negaciones del Cristo
de la fe o un rechazo frontal v visceral a la “cristologia desde
arriba”, pero sigue vigente el riesgo de dejarse llevar por esa ola,
hasta debilitar el peso de la fe, con afirmaciones gue o no son cla-
ras 0 quedan puestas entre paréntesis, u olvidadas.

De todo esto, creemas, hay algunas explicaciones que no he-
mos dejado de insinuar.

11l. MARCO DEPDE-CO.«PHE"SION IDEOLOGICA
Es un tema de enorme importancia gue esta en el ambiente.
Se dice hoy que nadie esta libre de ideologia. Algiin Obispo se
expresd asi en Puebla, sin sopesar el contenido de algo que se que-
ria impactante, precisamente para impedir la critica de la ideolo-

gia: “El que esté sin ideologfa, que tire la primera piedral”.

Damos por supuesto el concepto que la Doctrina Social v la
Conferencia de Puehla tienen de lo que es ideclog/a.



En la consideracidn que hemos hecho sobre J. Sobrino se
alude expresamente a la urgencia de tomar como punto de partida
un marco hermenéutico. El se acoge al de una "'praxis transfor-
madora”. “Ninguna cristologia puede hoy prescindir del reto que
proviene de la ilustracion; sin responder a ese reto, ninguna cristo-
logfa es crefble y por ello relevante... Serfa tipico de la reflexion cris-
toldgica latinoamericana tratar de responder al segundo momento
de la ilustracion, es decir, mostrar la verdad de Cristo desde su capa-
cidad de transformar el mundo’ (pp. 277-278). "'El tipo de herme-
néutica que se emplee en la cristologia ha de hacer justicia a dos co-
sas: a la situacion actual, para que Cristo sea realmente comprensihle
y a la misma historia de Jesus, para que sea Cristo quien es compren-
sible, v no una figura pensada por el hombre actual...” {0.C. p. 278).

Juan Luis Segundo, a su turno, observa la dificultad que ven
los tedlogos al hacer un discurso actual sobre Jesuds sin gue se inter-
prete al mismo Jests v sin el riesgo de incurrir en la ideologfa: "“Se
cree evitar a bajo costo la ideologizacidn... camo si el no desear cons-
ciente o inconscientemente nada frente a Jesds fuera condicién po-
sible, necesaria o suficiente para comprenderlo... Tado el mundo
sabe que el fenomeno de la ileologizacion se da precisamente en las
pretensiones de neutraliclad...cuando no se percibe como estan in-
fluenciando nuestro pensamiento los intereses que proceden... de
la posicién que ocupamos en la sociedad...” (0.C.vol. Il. p. 47). Es
esta una forma de argumentacion que se ha vuelto frecuente y, a
pesar de su debilidad casi axiomatica, se da por descontade gue no
se necesita una prueba de tal aseveracion. Es una de las consecuen-
cias de dejar demasiada cabida, acriticamente, a la primacia de lo
sacial sobre la conciencia humana. No se objeta la influencia que la
ubicacion social tiene en el pensamiento. Lo que se pone en tela de
juicio es la manera como todo pensamiento es condenado en auto-
res como J.L. Segundo a lo inexorable de tal condicionamiento que
casi adquiere el rango de determinante. Cudl serfa entonces la
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“ideologia’ de tantos y tantos tedlogos a lo largo de la historia. Ten-
drfa que pasar un Santo Tomds por un tedlogo exponente de la
burguesia? En que Jugar se encasillarian los mismos pensadores que
adelantan tantos reparos a un estado mas libre y objetivo de la teo-
logfa?

En la misma linea se ubica L. Boff: “Ningln texto, ninguna in-
vestigacidn, por mds objetivos que quieran ser y asi se presenten,
dejan de ser estructurados a partir de un horizonte de interés. Co-
nocer es siempre interpretar. Ei sujeto no es una razdn pura. Estd
inmerso en la historia. En un contexto socio-politico, y estd movido
por intereses personales y colectivas. Por eso no existe un saber libre
de ideologia y puramente desinteresado” (L. Boff, Pas. de Cristo y
sufrimiento humano).

He aqui algunas observaciones: La misma universalidad de Ia
Iglesia no preserva para tal condicionamiento? La asistencia del
Espiritu al Magisterio de la Iglesia queda aprisionada por tan férrea
hermenéutica? La coherencia en tan diversas circunstancias v situa-
ciones en que fa Iglesia ha vivido, la unidad doctrinal fundamental,
no ofrece elementos de duda a tales posiciones?

Ya antes que nuestros crist6logos latinoamericanos Bultmann
aludfa a un presupesto de pre-comprensidn: “toda interpretacion
supone una relacién viva... si no se le pide nada a los textos, per-
manecen mudos. Hay presupuestos en el sentido de una inteligen-
cia previa: sin pre-comprension no hay comprension”. Bultmann
distingue entre pre-comprensidn antica, (Existentiell), (en nivel pre-
reflexivo y pre-cientifico) y onteldgico (Existencial), ya en el nivel
de formulacion cientffica.

Nuestros cristélogos van mas alld que Bultmann. Reconocien-
do la influencia de un cierto condicionamiento por ubicacién so-
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cial, extreman las cosas, hasta suponer que hay solo un lugar para
una pre-comprension y una lectura legitimas, a saber, una opcién
politica y clasista por los pobres. Si esto fuera asi, en qué situa-
cion quedarfa la objetividad de la teclogia? El "Axioma”, hoy
acufiado por algunos, “fuera de los pobres, no hay salvacién” v es-
te discutible “lugar teoldgico”, por ideologizado (oportunamente
examinado vy criticado por Boaventura Kloppenburg), puede pasar,
sin mds coma un sano criterio para hacer teologfa?

Que el téologo, individualmente tomado, sea influenciable
por su entorno saocial, por sus propios intereses, no es lo que se
discute. Y no estd mal que en ello se insista para purificar la mis-
ma reflexion. Es algo que, para poner un ejemplo, se acepta en la
ciencia fisica: para examinar el movimiento y la naturaleza de
los cuerpos hay que iluminarlos. Pero como la luz es energia, pro-
yectada sobre los mismos cuerpos, sobre el dtoma, por ejemplo, los
mueve e impide llegar a ellos con la objetividad debida. Sin embargo,
es posible elaborar criterios para medir el riesgo mismo de la distor-
sion, evitando asi quedar aprisionado en el relativismo coma si
nuestra lectura de la realidad, o de |a revelacién, estuviera condenada
al subjetivismo.

En el caso de la lectura de la Revelacidn, por qué no ver en la
glesia toda, en su unidad (supuesto el pluralismo legitimo) un mar-
co vélido y un horizonte de pre-comprension, como se capta en los
mismos Evangelios? Por qué no reconocer en la obligatoriedad y
fuerza del magisterio un remedio operante y eficaz de condiciona-
mientos sectoriales?

En la variedad de acentuaciones cristolgicas del N.T. hay una
profunda convergencia por complementariedad que tiene su funda-
mento en una unidad de fe, movida por el Espiritu Santo. Las
cristologfas en el N.T., las cuales son bien estudiadas por URS Von
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Ralthazar, no son dispersas u opuestas sino que se integran en un
centro unificador.

Ofrezcamos un ejemplo para mastrar como no se puede con-
cluir de la variedad de cristologfas a la idea de contraposicion en
las mismas y como éstas no se oponen sino que & complementan.
La variedad proviene de diversas situaciones, pero no necasariamen-
te desde diferentes circunstancias socio-econdémicas. Puede obser-
varse un valioso esfuerzo de integracion en el texto del Apocalip-
sis, 1, 13. Hay alli una teologfa del Hijo del hombre, con su trans-
fondo del Profeta Daniel. Es presentada la semblanza del Profeta
(sale de la boca del Hijo del Hombre una espada de dos filos), de!
Sumo Sacerdote (revestido de tlnica con cinturdn de oro), la eter-
nidad (tiene sus cabellos blancos como la nieve), en fin una serie
de propiedades de Aquel a quien la Iglesia confissa como El que
vive que, integradas, se aplican a Jesucristo. El mismo nombre,
Jesueristo es una fundamental integracion entre el Jesds histdrico
y el Cristo de la fe.

El riesgo de la insistencia en la pre-comprensién, sobre todo
cuando no es entendida de manera adecuada, es el hacer un transito
ilfcito a la ideologia que desmantela virtualmente la cristologfa o
hace de ella un mero reflejo de los modos de poduccion. Tiene
sobrada razon Kasper al decir: "El peligro consiste en gue Jests
es dntroducido en un esquema previo v en que, de una fe asf
reducida cosmoldgica v antropoldgicamente vy al punto de vista
de la historia universal, lo que resulta es una filosofia o una ideclo-
gia’" (Jesus, el Cristo, pag. 193,

Precisamente a tales riesgos y sefialando lagunas en una cris-

tologfa latinoamericana alude Juan Pablo 11 en el Discurso Inaugu-
ral de Puebla (cfr. No. |, 2).
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Juan L. Sequndo objeta que él no quiere una cristologia, es
decir un Logos sobre Cristo que supondria una objetivacion,
una como cosificacion de Cristo. Un discurso de validez universal
eludirfa los hechos singulares {(cfr. 0.C. Vol. I, p. 6 y 28). Quiere
ir hacia Jestis “preguntando a Jestis desde las preguntas a las que
historicamente quiso y puda responder, como a través de un tunel
del tiempo...” (0.C_, vol. 11, p. B1).

La dificultad radica en que las preguntas que Juan L. Segundo,
como en ese tunel, le hace a Jesis, son de contenido prevalente-
mente politico. Es ese su horizonte de comprensién eomo uno de
los tedlogos liberacionistas.

En sintesis, si bien tiene su valor 8l marco de la pre-compren-
sidn, seria un error lleno de consecuencia extremarlo. Es esto, pre-
cisamente lo que hacen algunos cristologos latinoamericanos para
quienes la comprension entra en el declive de la ideologia que en
todos los autores, como un hecho, descubren y en ellos este
declive ideoldgico tiene una determinada orientacién.

IV. DESDE LA PRE-CO'APRENSION HASTA EL ANALISIS
MARXISTA

Es corriente, como ha sido expuesto en otros articulos, ver en
algunos autores el hilo conductor de lo que denominan una "ruptura
epistemoldgica’”. El nicleo de esta reflexién opera de la siguiente
manera: para el andlisis de la sociedad habria dos caminos de apro-
ximacion socioldgica: la vida estructural-funcionalista y la de la
sociologia del conflicto (abierto por Marx v Gramsci). Esta Oltima
es la que responderia a las necesidades de los pobres. Luego es la
Unica que debe ser sequida.

Lo primero que seria preciso observar es que la validez de una
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sociologia de cufio revolucionario es la que mejor contribuye a la
causa de los pobres. Se requiere primero una comprobacion cienti-
fica vy no el simple toque emocional. Ahora bien, cual es, en con-
creto, lavia del Andlisis Revolucionario? Es el Analisis Marxista, del
cual hoy, en todo el mundo, tienen tantas dudas los estudiosos v pre-
senta tantos vy tan fundamentales reparos Ja Doctrina Social de la
fgelsia. Hemos dedicado a este tema nuestro libro: “Liberacidn Mar-
xista y Liberacion Cristiana”, en su dltimo capitulo.

La Conferencia de Puebla categoricamente zanjo la cuestidn
siguiendo el criterio fundamental de la Carta Octogessima Adveniens.

Leamos el texto de la Conferencia de Puebla en los nimeros 544 vy
545:

“El motor de su dialéctica es la lucha de clases. Su objetivo,
la sociedad sin clases, lograda a través de una dictadura proletaria
que, en fin de cuentas, establece la dictadura del partido. Todas sus
gxperiencias historicas concretas como sistema de gobierna, se han
realizado dentro del marco de regimenes totalitarios cerrados a toda
posibilidad de critica y rectificacion. Algunos creen posible separar
diversos aspectos del marxismo, en particular su doctrina y su
analisis. Recordamos con el Magisterio Pontificio que “'serfa ilusorio
y peligroso llegar a olvidar el lazo intimo que los une radicalmente;
el aceptar los elementos del analisis marxista sin reconocer sus rela-
ciones con la ideologfa, el entrar en la practica de la lucha de clases
y de su interpretacion marxista, dejando de percibir el tipo de so-
ciedad totalitaria y violenta a que conduce este proceso’ (OA 34)".

"“Se debe hacer notar aqui el riesgo de ideologizacién a que
se expone la reflexidn teoldgica, cuando se realiza partiendo de una
praxis que recurre al andlisis marxista. Sus consecuencias son la to-
tal politizacion de la existencia cristiana, fa disolucion del lenguaje
de la fe en el de las ciencias sociales y el vaciamiento de la dimen-
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sidn trascendental de la salvacion cristiana”.

Se habla en algunos cristdlogos de una ‘‘praxis’’ que es preciso
seguir. De qué Praxis se trata? Podria pensarse que es de una praxis
eclesial, caso en el cual se estar(a aludiendo al seguimiento de Cristo
en una conducta de discipulos, en una existencia cristiana centrada
en las virtudes teologales. Lo curioso es que varias de estas virtudes
son arrinconadas como si fueran privatizadas y no dieran cuenta de
la realidad social.

La praxis transformadora, entonces, se vuelve seguimiento de
la praxis que Marx expone en las tesis sobre Felierbach y que tienen
su concrecion en el Analisis Marxista. Este desemboca en una forma
especial de lucha: la lucha de clases que la Doctrina Social de la Igle-
sia rechaza sin duda alguna.

Para Gustavo Gutiérrez esa praxis coincide con las luchas libe-
radoras de Franz Fanon, del Che Guevara y de Camilo Torres. Por
eso los movimientos liberadores latinoamericanos son los de cristia-
nos comprometidos en la lucha de clases, de cristianos explicitos o
de cristianos “andnimos’’. Hay una clara tendencia para introducir
una inflacidn en la que guepan como cristianas andnimos no-creyen-
tes y marxistas... Se acusa en estos autores frecuentemente una ver-
dadera inversion de conceptos, a tono con las exigencias de una
“ruptura epistemologica” de naturaleza filo-marxista.

Habra en esta corriente diversos grados de radicalizacion. Para
Hugo Assmann, abiertamente la lucha de clases debe introducirse en
la cristologia. Hay el Cristo de la burguesfa y el Cristo de los po-
bres. Hay gue poner a esos Cristos en lucha, uno contra otro.
Y, como la Conferencia de Puebla respondid el Andlisis Marxista,
al cristiano comprometido corresponde repudiar la Conferencia
de Puebla, como fruto de una teclogfa "oficial”.

N
()]
N

Bott, en “Iglesia, Carisma y Poder”, hace una relectura teold-
gica a partir del Andlisis Marxista — El Capfutlo V11, en efecto estd
inspirado en tal “pre-comprension’ de tal modo que: El campa reli-
gioso eclesidstico es resultado de un proceso de produccién (0.C. p.
176). Todo depende de un modo de produccion disimétrico (en-
tre burguesfa y proletariado), (p. 176) gue genera una conducta y vi-
vencia de clases (p. 177).

La Iglesia se integra en ese modo disimétrico y nace una
Iglesia hegemodnica, un dinosaurio insaciable de poder. Eta Iglesia
exige no la unidad sino la uniformidad doctrinal, litGrgica, etc. gue
oculta el conflicto e introduce un discurse unitario ambigiio en el
cual la santidad se vuelve obediencia, sumision, humildad.

Hemos visto ya cémo J. Sebrino desarrolla su interpretacion
politica Ue la pasion de Jesucristo. La misma senda toma J.L. Segun-
do: No acepta que la muerte de Jests fue resultado de una falsa
interpretacion politica de su actividad (0.C., vol. |1 - p. 107) y por
tanto un “‘destino estiipido”, sino que es el eje de |a pasion de Cristn.

Invita a una movilizacion de clase (p. 182) que tome su base en
fa memoria subversiva de Jesis de Nazareth, el “subversivo de Naza-
reth”, como lo denominan los cristianos para el socialismo.

Se requieren, apunta J.L. Segundo, estrategias de liberacion
para crear reales condiciones de liberacién, observa L. Boff. Hay que
alimentar una cristologia que lleve a privilegiar a los pobres en una
movilizacion de clase v que permita el desbloqueo de la lglesia ofi-
cial. Las comunidades Eclesiales de Base son instrumento apto para
tal desblogueo (Cfr. Iglesia, Carisma y Poder, p. 184), en contrapo-
sicion con una lglesia tradicional, jerarguizada como —son apinio-
nes de Boff— en el Apostolado Vicentino, el Movimiento Familiar
Cristiano, los Cursillos de Cristiandad.



No hay duda, pues, de la proclividad a una “ruptura epistemo-
lagica” que, de hecho coincide con la utilizacion del Analisis Marxis-
ta con un caudal revolucionario, de lucha de clases, que se traslada
a la misma comunidad de Cristo.

Tocamos, pues, de lleno, los puntos proféticamente denuncia-
dos, con un vigor que no deja dudas, por el Santo Padre Juan Pa-
blo Il en el Discurso Inaugural de la Conferencia de Puebla y que es
importante reproducir:

“Ahara bien, corren hoy por muchas partes —el fenémeno no
es nuevo— “relecturas’ del Evangelio, resultado de especulaciones
tedricas mas bien que de auténtica meditacién de la palabra de Dios
y de un verdadero compromiso evangélico. Ellas causan confusidn al
apartarse de los criterios centrales de la fe de la Iglesia y se cae en la
temeridad de comunicarlas, a manera de catequesis, a las comunida-
des cristianas.

En algunos casos o se silencia la divinidad de Cristo, o se in-
curre de hecho en formas de interpretacion refidas con la fe de la
Iglesia.Cristo seria solamente un “profeta”, un anunciador del Reino
y del amor de Dios, pero no el verdadero Hijo de Dios, ni seria por
tanto el centro y el objeto del mismo mensaje evangélico.

En otros casos se pretende mostrar a Jesis como compro-
metido politicamente, como un luchador contra la dominacidn
romana y contra los poderes, e incluso implicado en la lucha de
clases. Esta concepcion de Cristo como politico, revolucionario,
como el subversivo de Nazareth, no se compagina con la catequesis
de la lglesia. Confundiendo el pretexto insidioso de los acusadores
de Jests con la actitud de Jesis mismo --bien diferente— se aduce
como causa de su muerte el desenlace de un conflicto politico v se
calla la voluntad de entrega del Sefior y adn la conciencia de su

254

misién redentora. Los Evangelios muestran claramente como para
Jess era una tentacidn lo que alterara su mision de Servidor de
Yahvé, No acepta la posicion de guienes mezclaban las cosas de
Dios con actitudes meramente politicas. Rechaza inequivocamente
gl recurso a la violencia. Abre su mensaje de conversidn a todos, sin
excluir a los mismos Publicanos. La perspectiva de su misidn es
mucho mas profunda. Caonsiste en la salvacion integral por un
amor transformante, pacificador, de perdén y reconciliacion. No
cabe duda, por otra parte, gue todo esto es muy exigente para la ac-
titud del cristiano que quiere servir de verdad a Jos hermanos mas
pequefios, a los pobres, a los necesitados, a los marginados; en una
palabra, a todos los que reflejan en sus vidas el rostro doliente del
Sefior.

Contra tales ''relecturas’” pues, y contra sus hipdtesis, bri-
llantes quizds, pero fragiles e inconsistentes, que de ellas derivan, “la
evangelizacion en el presente y en el futuro de América Latina” no
puede cesar de afirmar la fe de la Iglesia: Jesucristo, Verbo e Hijo de
Dios, se hace hombre para acercarse al hombre y brindarle, por la
fuerza de su misterio, la salvacion, gran don de Dios.

Es esta la fe que ha informado vuestra historia v ha plasma-
do lo mejor de los valores de vuestros pueblos v tendréd que sequir
animanda, con todas las energfas, el dinamismo de su futura. Es esta
la fe que revela la vocacién de concordia y unidad que ha de deste-
rrar los peligros de guerras en este continente de esperanza, en el que
la lglesia ha sido tan potente factor de integracion. Esta fe, en fin,
que con tanta vitalidad v de tan variados modos expresan |os fieles
de América Latina a través de la religiosidad o piedad popular,

Desde esta fe en Cristo, desde el seno de la Iglesia, somas capa-

ces de servir al homhbre, a nuestros puehlos, de penetrar con el Evan-
gelio su cultura, transformar los corazones, humanizar sistemas
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y estructuras.

Cualguier silencio, olvido, mutilacién o inadecuada acentua-
cian de la integridad del misterio de Jesucristo que se aparte de la fe
de la Iglesia no puede ser contenido valido de la evangelizacidn.
"Hay, bajo el pretexto de una piedad que es falsa, bajo la aparien-
cia engafiosa de una predicacion evanggélica, se intenta negar al Sefior
Jestis”, escrihfa un gran Ohispo en medio de las duras crisis de! siglo
IV. Y agregaba: “Yo digo la verdad, para que sea conocida de todos
la causa de la desorientacion que sufrimos. No puedo callarme"
(S. Hilario de Poitiers, Ad Auxentium, 1-4). Tampoco vosotros,
Obispos de hoy, cuando estas confusiones se dieren, podéis callar.

Es la recomendacion gue el Papa Pablo VI hacia en el discur-
so de apertura de la Conferencia de Medellin: “Hablad, hablad,
predicad, escribid, tomad posiciones, como se dice, en armonfa de
planes y de intencicnes, acerca de las verdades de la fe, defendién-
dolas e ilustréndolas, de la actualidad del Evangelio, de las cuestio-
nes que interesan la vida de los fieles y la tutela de las costumbres
cristianas...” (Pablo VI, Discurso a la Asamhlea del Episcopado
Latinoamerizano 24.8 1963).

No me cansaré yo mismo de repetir, en cumplimiento de mi
deber de evangelizador, a la humanidad entera: “iNo temadis!
iAbrid, mds todavia, abrid de par las puertas a Cristo! Abrid a su

potestad salvadora, las puertas de los Estados, los sistemas economi-

cos v politicos, los extensos campos de fa cultura, de la civilizacion
y del desarrollo” (Juan Pablo |1, Homilia en la inauguracion oficial
de su Pontificado, 22.10.1978)". (14 -1.5).

QObservaciones Pastorales:

Algunos ensayos cristoldgicos muestran un problema gue no

es meramente sectorial sino de globalidad, como es una pre-compren-
sion dictada por el Andlisis Marxista. Por ello, el didlogo serio sobre
este tema, a los cuatro afios de Puebla, sigue siendo una evidente
urgencia.

Es preciso dar criterios para lo que podria ser una auténtica
cristologfa desde América Latina. Si hay un Sensus Fidei del Pue-
blo de Dios, frulo de una evangelizacién de cinco siglos, hay que
preguntar al corazon de nuestro pueblo, cdmo ve a Cristo.

Serfa inconcebible imaginar que toda la lglesia hubiera sido
victima de una falsa cristologia y que-nuestros pueblos cristianos no
hubieran tenido un acceso vélido a la persona de Jesds, como es con-
fesado en la comunidad de los creyentes.

Es falso suponer que nos ha sido dado sdlo un Cristo de la fe,
sin arraigo en nuestra historia, como lo presentan algunos cristo-
logos. A tales concepciones conduce una falta cronica de contacto
pastoral con el Pueblo de Dios. Mds bien, se puede recoger por do-
quiera el testimonio artistico y de religiosidad popular que pone de
manifigsto un Cristo encarpado, que ha puesto su pie, comprome-
tiendo toda su existencia, en la historia. Es la fe en el Cristo Dolien-
te, en el Siervo de Dios, que sufre y se compadece de nosotros, como
nos llegd de Europa y como lo acogieron, por el trabajo de nusestros
misioneros, nuestras gentes. Es, en su mas honda entrafia, el Jesis
histrico en el cual se confiesa al Senor, al Salvador, al Cristo de
la fe.

Nugstras gentes no se postran ante un profeta vencido o ante
un hombre que solamente comparte nuestras angustias. Ven en el
Varon de Dolores no solamente a un hombre sino la cercanfa del
mismo Dios. Al pueblo latinoamericano se lo distorsiona y hasta
se pretende violar el santuario de su fe, cuando se le hacen “cate-
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quesis” del Jesus Revolucionario, politico, devorado por un con-
flicto social. No es el conflicto politico el que emerge en la pasion
de Jesus sino el drama religioso de quien es injustamente acusado
blasfemo y calumniado como agitador palitico.

Son hasta ahora pocos los estudios sobre nuestra cristologia y
no abundan los tedlogos dedicados a algo tan central. Sin embargo,
aparecen en el horizonte nuevos y promisorios esfuerzos.

La teologfa progresa dialécticamente. Las uisputes teoldgi-
cas en la Iglesia si han confundido a no pocos, han contribuido a
arrojar nueva claridad sobre nuestra fe. Es algo gue se puede esperar
del momento que nos ha tocado vivir.

Ha de activarse un ejercicio pastoral en el gue el Magisterio
tenga una parte muy dindmica. Pablo VI decfa a los Pastores:
hablad, predicad, escribid, tomad posiciones y Juan Pablo Il
invitaba en Puebla a na callar, inspirdndose en San Hilario.

El CELAM tiene una gran oportunidad de servicio promovien-
do congresos y seminarios sobre cristologia, animando el trabajo de
los tedlogos v abriendo mds y mas las posibilidades de un didlogo
que tome en serio la ensefianza del Magisterio y las claras orienta-
ciones de Puebla.
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Premisa. He guerido encarar el tema a mi propuesto, en esta
reunion sobre Cristologfa, de una manera que atendiera més bien
a los presupuestos de las posiciones cristoldgicas de algunos ted-
logos de la liberacién, que a esas posiciones en si mismas, {1), sal-
vo quizd para una de ellas {(cf. infra 3), pero también de otros
tedlogos y exégetas.

Como es imposible abarcar todo, la presentacién que sigue sera
necesariamente sintética y tendré la siguiente estructura:

1. El problema hermenéutico, o como se debe leer la Escri-
tura?

2. Una cuestion metodoldgica en Cristologfa, o sea la relacion
entre “jesuclogia’ y ""Cristologia” (cuestidn, huelga, decir, estrecha-
mente vinculada a la anterior).

3. Un ejemplo especialmente importante de la correcta (o inco-
rrecta) solucidn de los problemas anteriores:
el sentido original de la muerte de Jesus (2)

(1) De lo cual me he ocupado en escritores anteriores: “‘Jesucris-
to el Libertador” de Leonardo Boff (Teologia) 14, 1977,
pp. 78-92); Una nueva cristologia latinoamericana (ib. 15,
1978, pp. 61-75); La Cristologia en el Documento de Puebla
(Lateranum n.s. 45, 1979, pp. 130-157).

(2) Otro ejemplo igualmente importante es la cuestién del origen
de la Iglesia, compleja y dificil, por lo cual a menudo resulta
de manera simplistica. He procurado examinar al menos un

261



1. El problema hermenéutico. Es obvio que no se trata, en es-
te contexto, del problema hermenéutico en toda su amplitud, sino
de los términos especificos en que este problema se plantea en
ciertos autores de la tendencia arriba indicada.

A. Planteo de base: la cuestién que se pone hoy, en e} pre-
sente contexto (no, por consiguiente, en abstracto ni en otros con-
textos posibles) es triple:

1) exite alguna categoria socioldgica de personas o grupos, que
gstén, por €so mismo, en una posicién privilegiada para interpretar
la Escritura?

2) la “clave hermenéutica’ de la Escritura s la “praxis poli-
tica""? ]

3) més profundamente todavia: los métodos criticos, en si
mismos, pero especialmente cuando contribuyen a fundar o desarro-
llar determinadas lecturas, son la dltima instancia en la interpre-
tacion de la Biblia?

B. Para algunos autores de la teologia de la liberacidn, en su
corriente mds conocida y difundida (3), la Biblia estaria al presen-

aspecto de eclla en la comunicaciéon al Congreso de Toulouse,
en conmemoracién de la publicacién de la enciclica ‘“‘Haurietis
aquas’’: La Iglesia que nace del costado de Cristo: Una orienta-
¢iéon para la Iglesia una (en curso de publicacion en las Actas
del Congreso).

(3) El tema del ‘“‘cautiverio’ es obviamente correlativo al de la
“liberacién’. Es bastante significativo que ciertos autores re-
presentativos de esta corriente teolégica, al menos bajo algu-
na de sus formas, no vacilan en extender el binomio incluso a
la Escritura y a su interpretacion: eof. vgr. G. Gutiérrez, Teo-
logia desde el reverso de la historia (Lima 1977, p. 35) quien
habla de la “reconquista” de la Biblia. Cf, también para una
presentacion sistemitica de este tema (y otros afines): Man-
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te en una situacién de “cautiverio” (4), puesta (se entiende) al ser-
vicio de las “clases dominantes” y utilizada para servir a sus inte-
reses ‘‘clasistas’’. Estd asi necesitada, como todo lo demas, de un
“proceso de liberacion™, a fin de que pueda pasar a sus legitimos
duefios. Estos serian los “pobres”, en quienes reside la verdadera
capacidad de leer e interpretar la Escritura. Se la debe leer e inter-
pretar, por consiguiente,” a partir de ellos”, “a favor de ellos'” vy
“con ellos’” para descubrir su verdadero sentido. Esta lectura no
puede ser sino “‘politica”, en el sentido de que el compromiso de
los “pobres” y en su favor s6lo puede ser el que tienda a su “li-
beracién”, la cual, si no es exclusivamente politica, lo es de manera
decisiva y necesaria. Por esta via se ha de llegar a una “'reconquista’’
de la Biblia y a su “redescubrimiento”’. Los “pobres’” vy el compro-
miso politico son asf el “lugar hermendutico’” o el “horizonte
de comprension”, en el cual y a partir del cual se la debe leer.

Este tema de la lectura de una Biblia “reconquistada” a
partir de los “‘pobres” se conjuga intrinsecamente con otro, que se
ha podido ver apuntar en el parrafo precedente. Si tal “lectura”
debe ser “‘politica”, esto quiere decir (entre otras cosas) que la
“praxis” politica, y mas concretamente, una praxis politica de “li-
beracidn” de los “pobres’” oprimidos, brinda la clave hermenéuti-
ca para la inteligencia de la Escritura. Por consiguiente, y en la
misma linea, brinda el elemento estructural de toda sistematizacion

fred Hofmann, Identifikation mit den Anderen. Theologische
Temen und ihr hermeneutischer Ort bei lateinamerikanische
Theologie der Befreiung. Verbum. Hokan Ohlssons. Stockholm
1978, esp. II. Hermeneutischer Ort: 7 Bibelgebrauch (pp. 144-
157). A él debo la cita de Gutiérrez, pero hay mas autores de
los que él refiere, que elaboran la misma tematica.

(4) Esta expresion y ciertos aspectos de su uso no dejan de recor-
dar la expresion luterana analoga acerca de la Iglesia romana'
cf. De captivitate babylonica.
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teoldgica, en primer término, de la Cristologfa (5).

De manera suficientemente inesperada, esta posicion herme-
néutica, que se dirfa (y en parte es) irracional y vitalista, se dobla,
por lo menos en ciertos casos v a ciertos niveles, con un lujo de apa-
ratos criticos, desconcertante y deslumbrante para el lector inge-
nuo (el “pobre” quizas), y en cierta medida tambén para el lector
informado. Pareceria al recorrer ciertas presentaciones de Cristo-
logia “liberacionista’”’, “'latinoamericana’’ y afines, que los més ex-

quisitos frutos de la critica biblica contemporénea hubieran madura-

do para ellas. Como si las conclusiones a las que tales anlisis arriban
no fueran otra cosa que la aplicacidn fiel y el resultado coherente de
esa previa monumental labor critica, de fuentes, literaria, historica,
de tradiciones y redaccional. Se dirfa asi que esta apropiacién de
los resultados de la critica es parte y porcién de la “reconquista”
mas arriba mencionada: aguello que estaba destinado a servir a la
“ciencia pura” y asf el conocimiento como fin en si mismo, viene
destinado al servicio de una praxis “de liberacién” que debiera trans-
formar el mundo.

Por esta via se plantea de nuevo el probiema, ya agudamente
impuesto a nuestra atencién vy a nuestra conciencia por otros ca-
minos, de la suficiencia o insuficiencia real de los métodos y de
los resultados de la critica para descubrir el verdadero sentido de
la Escritura, es decir, aguello gue Dios entiende decir por ella a
su lglesia. Si acaso la lectura desde los “pobres’” y en funcidn de la
“praxis politica” no son la instancia definitiva para la comprensién
adecuada del mensaje biblico *“liberador” y “transformante” lo serd
al menos &l riguroso analisis, conducido conforme a los diversos mé-

(5) Cf.John Sobrino, Cristologia desde América Latina, edic. CRT
(México 1976), p. 39.

todos, aplicados vy refinados durante los Gltimos cincuenta afigs, v
que permite un acceso cientifico, y en tal medida seguro, al conte-
nido significativo de la Biblia? Sea por su conexidn con las Cristo-
logias de “liberacion”, sea sobre todo por si misma y las aporias
a que la respuesta afirmativa da pie, esta cuestion es una de las
mas decisivas y fundamentales de la teologia v la exégesis contem-
poréneas (6).

C. A las tres cuestiones planteadas, se podria responder sints-
ticamente de este modo:

Tesis 1. La Escritura sdlo es “propiedad” de Dios, su autor;
de Jesucristo, su clave hermenéutica; del Espiritu Santo que la ins-
pira, y de la Iglesia, Cuerpo de Cristo y fruto y morada de la Tri-
nidad. Reducir el verdadero lugar (leeus) u horizonte de lectura

de la Biblia a una categoria socioldgica es eo ipso falsearla en ger-
men.

El lenguaje, puss, y la actitud en él expresada, de “propiedad”,
“conquista’”’, “pobres” y “compromiso politico” es, en el mismo
plano hermenéutico, ajeno a la realidad de la Escritura. Se puede
admitir ciertamente que hay, o puede haber, un abuso ideoldgico en
alguna lectura de la misma. Pero la propuesta con que se nos con-
fronta es un abuso simétrico y ademéas pretendidamente justifica-
do en el pleno teorico, lo cual es mueho mas grave. Por lo demaés, los
abusos, si los hay, no se corrigen por esta via (de ““conquista’ o “re-

(6) La bibliografia sobre el tema es ya abundante. Se puede ver,
por ejemplo: R.E. Brown. The Critical Meaning of the Bible.
Paulist Press. New York 1981 (con mi nota en L’Osservatore
Romano: Un recente studio sul senso “‘critico’ della Biblia,
7-8 v 9 de junio 1982, pp. 3 y 5) y mi articulo: A Christian
View of Bible Interpretation, en Biblical Studies. Meeting
Ground of Jews and Christians (A Stimulus Book. Paulist
Press. New York 1980) pp. 4572.
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conquista”) sino por la reafirmacion y valoracion practica del cardc-
ter religioso (es decir “teoldgico”) de la Biblia y de su intrinseca
pertenencia eclesial.

En este sentido, se puede y se debe decir que la lglesia es
especialmente deudora a los pobres de la proclamacion del conteni-
do del mensaje biblico (como su Sefior, cf. Lc 4,18), y que, en esta
proclamacion vy la inteligencia que la precede y acompafia, ella es
enriquecida por la experiencia de la pobreza. Pero esto difiere ra-
dicalmente del hacer de una categoria socioldgica (7), en cuanto
tal y por sf misma, como sujeto de la transformacion de la sociedad,
el lugar privilegiado, o el dnico, de la lectura realmente compren-
siva de la Biblia. Ello convertirfa tal categoria en un sustituto de la
Iglesia y le conferiria un estatuto histérico salvifico sacramental.
Aquello precisamente (si no me equivoca) que sus autores se pro-
ponen.

El problema se convierte asi de hermenéutico en eclesiolégico,
por intrinseca conexion.

Tesis 2. La praxis tiene sin duda un lugar en la lectura de la Es-
critura, v esto en la mds antigua y auténtica tradicion cristiana, radi-
cada en la Escritura misma. Cito un solo texto: "'El que obra la ver-
dad, va a la luz” (Un 3,21; cf.8,31-2, etc.). Pero la praxis de que ha-
bla aquf, el "‘obrar la verdad”, no es ciertamente la praxis politica,
sino la de la fe 'que actia por la caridad”. Y es en este preciso senti-
do que toda nuestra tradicion ha entendido |a relacidn entre praxis e
inteligencia de la Escritura, en virtud de la connaturalidad que la fe
y la caridad activas crean con el contenido noético de la Biblia (8).

(7) ‘“‘Pobres’ significa normalmente, para los autores a los cuales
aqui se hace referencia, practicamente el proletariado.

(8) C. vgr. miarticulo (citado en nota 6), pp. 62-3.
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Pues esta praxis es aquella que imita la obediencia total de Cristo
al Padre en el amor a El y al projimo. De esta praxis esencialmen-
te cristiana, la praxis “‘politica” no esta ciertamente excluida, pero
cuenta sélo en cuanto es una de las formas posibles del ejercicio de la
fe en la caridad, y no en su formalidad especificamente politica,
menos atn en cuanto es tal politica (vgr. la lucha clasista). San
Luis v San Enrique emperador ciertamente lefan {a Escritura a la
luz de su vocacidén de gobierno y de su fidelidad en el servicio del
pueblo (9).

Afado todavia que la importancia hermenéutica de la praxis
de ninguna manera disminuye o anula el valor del canocimiento in-
telectual y del estudio en la investigacion de la Biblia.

Tesis 3. Los métodos criticos, necesarios como son, No son, sin
embargo, capaces, ni cada uno por separado, ni todos juntos (y aquf
es oportuno tener presente que unos se corrigen a otros, histdrica y
sobre todo epistemoldgicamente), de descifrar el sentido total de la
Escritura, es decir, en el fondo su verdad.

Este conocimiento “'pleno”, en la medida en que puede serlo
un conocimiento humano, intrinsecamente parcial, requiere ademas
otras luces y otros principios:

a) La connaturalidad con el Verbo de Dios, expresado y conte-
nido en la Biblia (y agui entra el tema de |a praxis, recién menciona-
do en la tesis 2, es decir, de la santidad). El axioma cldsico con que
este principio se formula es: “‘eodem Spiritu legi debet (Scriptura)
quo scripta est”. (10).

(9) Lo cual no debe de ninguna manera ser confundido con nin-
guna ‘‘politique tirée de I'Escriture Sainte” (sin por eso despre-
ciar la obra homoénima de J.B. Bossuet).

(10) Se lo encuentra formulado en la Constitucion dogmatica Dei
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b) la unidad de la Escritura y la conviccidn de que ella existe
y opera.

c) la “analogia fidei” que implica el respeto de las exigencias
de la fe en la lectura.

d) la insercién en la gran corriente de la memoria de la Iglesia,
actualizada en el culto, pero expresada de mil maneras diversas.

e) la sumisidn del espiritu y de mente a la autoridad de aque-
llos que representan a Cristo en su Iglesia.

El hombre, su mundo y la historia, ocupan ciertamente un
lugar en la hermenéutica cristiana. De ello se hablard mas adelante
en la segunda parte de esta ponencia (tesis 2) (11).

2. Una cuestion metodolégica. En muchos de los tedlogos
que sirven de referencia a esta ponencia, se insiste hasta tal punto
en la importancia de una “jesuclogia”, o del Jests “histdrico”,
gue surge espontanea la dificultad de si es posible una cristologia
que sea tan sélo una "jesuologia” v si las dos son disociables (12).

En un caso que se puede considerar bastante extremo, uno
de los autores (13) formula asi la disociacion referida: “'la cristologia

Verbum n. 12. Pero conviene gquiza repetir la sentencia lapida-
ria del De Imitatione Christi (1.V.3) que resume, en el Medio-
evo, toda la tradicién precedente: ‘‘Omnis Scriptura Sacra
Sancto eo Spiritu legi debet, quo facta est’ (texto de la edi-
cién critica de T. Lupo. Libreria Editrice Vaticana, Citta del
Vaticano 1982).

(11) He hecho un riapido examen de estos principios hermenéuti-
cos en el articulo citado (nota 6) pp. 61-67).

(12) Cf. vgr.d. Sobrino, 1. c., pp. 17-20.
(13) A. Fierro (en Jesucristo en la Historia y en la Fe: Seminario
Internacional de Teologia Fundamental. Fundacién J. March.
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actual reconoce estar reposando en un principio, la fe en Cristo,
que a su vez constituye una opcidn”; “cristologia y jesuologla se
desmembran. A la cristologia tradicional, gue conjunta e, indivisi-
blemente trataba del Jesds histérico y del Verbo manifestado, le
suceden dos discursos diferentes y relativamente independientes:
la jesuologfa, o conocimiento del sentido y la funcion reales de
Jests de Nazaret; y la cristologia, o exploracién de todos los sig-
nos histéricos de estructura cristica...”’. Serfa una “ruptura”’,

El problema asi planteado es sin duda metodoldgico. Pero es
inseparablemente hermenéutico y teolégico. En cierto sentido, se
podria decir que resurge aqui, en un medio intelectual catdlico,
gl viejo problema del Jests de fa historia y el Cristo de la fe. Los
términos no son esencialmente distintos.

Las siguientes tesis pueden ayudar a clarificar la situacidn al
respecto.

Tesis 1. Una verdadera “jesuologia” no es posible sin una cris-
tologia y viceversa. Separar una de otra es anular o vaciar ambas.
De la misma manera se dice hoy, al menos en algunas corrientes teo-
l6gicas, que las cristologias "‘desde arriba” y “desde abajo” (von
oben/von unten) son metodoldgicamente inseparables.

Esta tesis puede ser elaborada del siguiente modo, sintética-
mente:

a) El Jests de los Evangelios siempre fue el Cristo del kerigma

Edic. Sigueme, Salamanca 1977 p. 69). Para hacerse una idea
es preciso leer toda la comunicacién (pp. 66-71). Produce, es
verdad, una impresién penosa.
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(cf. tercera parte).

b) precisamente, el centro del kerigma es que el Mesias (= Cris-
to) murid y resucitd. Dicho de otro modo: si Jests no era el Mesfas
antes, es decir, durante su vida terrena, su muerte y su exaltacion
carecen de sentido kerigmatico.

¢) la categoria del justo sufriente, o la del profeta martir, no
bastan para explicar la presentacidn de la pasion en Mc (o en el
pre-Mc).

d) esto excluye todavia més radicalmente la explicacion de la
pasion y la muerte de Jes(s a partir de categor (as exclusivamente po-
litico-sociales {es decir, del conflicto intra-histérico).

e) todo esto no impide obviamente que la revelacién de la me-
sianidad, v sobre todo de la mesianidad por la muerte, haya sido
constantemente sujeta a correcciones (en la comprension de los des-
tinatarios) y asi progresiva.

Tesis 2. La formulo con una cita de H. Schurmann (14):"Jésus
n‘est compréhensible qua partir de Dieu”.

Semejante afirmacion lapidaria, basica para todo discurso
cristolégico, puede ser ilustrada o comentada como sigue: (15)

a) “al Hijo lo conoce slo el Padre” (Mt 11,27); es decir, el
Hijo como tal es conocido sélo-a partir del Padre, y por EI.

(14) Cf. H. Schiirmann, Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? (Lectio
Divina 93. Edit. du Cerf. Paris 1977) p. 171s.
(15) El camino aqui seguido es distinto del de Schurmann (1.c.)
" pero complementario.
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b) como la “recta praedicatio Dei” se encuentra en la gran
Iglesia, es ella la que introduce en el misterio de Cristo-Jests
(cf. Ef 3,10s “la multiforme sabidurfa de Dios es manifestada a los
Principados v a las Potestades en los cielos, mediante la Iglesia, con-
forme al previo designio que realizd en Cristo Jesds, Sefior nues-
tro”).

¢) luego hay una verdadera continuidad (no una degrada-
cion, y mucho menos una traicion) entre la ensefanza magisterial
de la Iglesia y la tradicién evangélica, en cuanto criticamente dis-
cernible, pero en el dmbito de una sana hermengutica.

d) es digno de nota que ciertos cristélogos actuales tiendan
a criticar la “‘imagen” de Dios, como critican la de Cristo (16). Las
dos son, en efecto, correlativas.

Tesis 3. Una via de acceso a Cristo, y una legitima posicién
hermenéutica, es la realidad histdrica y concreta del hombre (o de
los hombres) de hoy, a condicién de que

a) sea ésta una via para "'desvelar” la revelacidn tnica en Cris-
to {gue tiene valor permanente), no para ‘‘descubrir” una nueva re-
velacion; y

b) que ello se haga, no de manera absoluta, como si se trata-
ra de un presente “‘eterno”, sino en continuidad con el “pasado”
(v el valor normativo que pudiera implicar), y en apertura hacia el
"futuro” (dado que nuestro conocimiento es siempre imperfec-
to (17).

(16) Asi vgr. JI. Gonzilez Faus, La Humanidad Nueva. Ensayo
de Cristologia (Actualidad teoldgica espanola, EAPSA, Ma-
drid-Burgos 1976 8) tomo 1, p. 182 ss.

(17) Cf. Las pertinentes reflexiones de Schiirmann (pp. 146 ss).
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“La razén de esta tesis es la siguiente: lo gue hace comprensi-
ble a Cristo, bajo uno u otro aspecto, depende, en alguna medida,
de la necesidad del hombre actual. De aqui la gran importancia
gue ‘adquiere, para cada época, la imagen ‘‘correcta” de Cristo.

Se podrfa decir, en este contexto, que una formulacién po-
sible de una Cristologia “desde abajo’” seria precisamente aquélia
en que interviene el conocimiento del hombre, y del hombre actual,
como via de acceso al conocimiento de Cristo.

3. El sentido original de la muerte de Jesis (18). La cuestion
gs aqui mdltiple, dificil, delicada y actual. Por diversas razones:

a) es uno de los temas en que se manifiesta con mayor clari-
dad y dramaticidad el hiato entre la exégesis critica, la ensefianza or-
dinaria de la Iglesia y el culto por ella ofrecido;

b) en efecto: para aguélla, en muchos de sus representantes
ilustres, el cardcter sacrifical y expiatorio de la muerte de Jesis, por
él ofrecida en obediencia al Padre y clave de su mision mesianica, es
considerado como un mero teelogimenon, mas o menos tardio,
ajeno a la tradicion evangélica mds antigua y mds auténtica y por
cierto a los ipsissima verba, facta et intentio Jesu (19).

(18) CI. para toda esta seccidn, ademds de la obra de Schiirmann,
la importante elaboraciéon de M. Hengel, La crucifixién (Lec-
tio Divina 105. Edit. du Cerf. Paris 1981). Deuxiéme Partie.
La mort expiatoire de Jésus par ‘‘substitution’. Genése de
I’idée (pp. 177-203). Esta seccién es propia de la version fran-
cesa.

(19) Cf. vgr. L. Boff. Paixdo de Cristo-Paixdo do Mundo (edit. Vo-
zes. Petropolis 1977) pp. 48, 49, 106 s., etc. Cf. también José
Comblin, Jesils de Nazaret. Meditacion sobre la vida y la ac-
ci6én humana de Jesis (Edit. Sal Terrae. Santander 1977) pp.
59, 100. No obstante, la posicion de Comblin es mis matiza-
da y moderada que la de Boff.

2

¢) para ciertos te¢logos de tendencia “liberacionista” {si no
para todos) la muerte de Jesus, considerada como un accidente ine-
vitahle de una vida como la suya, signada por el conflicto politico-
social y religioso, es la coronacion de una explicacian amesidnica
(meramente “jesuoldgica’”) de esa vida, por cuante ejemplar v digna
de imitacidn y seguimiento, sobre este mismo plano (20).

d) esta cuestién se conecta, a su vez, intrinsecamente {en los
lilinracionistas’” como en otros que les sirven de inspiracion vy
maodelo), con dos mas, de no menar importancia:

1. La ciencia de Jesis y su conciencia mesidnica: (21) no
habria previsto, ni podido prever su muerte, sino cuando ésta era in-
minente, mucho menos como la muerte del Mesfas.

2. El origen de la lIglesia, directamente vinculada a la vida y
{sobre todo) a la muerte de Jesds (22).

Estas dos cuestiones no pueden ser tratadas aqui. Baste con
notar por ahora que, si se reconoce su extrema complejidad, que im-
pide toda solucion simplista, se reconoce también gue la solucidn
meramente negativa {Jes(s no tenia un conocimiento distinto del de
los demas homhbres; Jesucristo no fundé la Iglesia aunque la haya
hecho posible) peca precisamente por su excesivo simplismo, por no
mencionar otros defectos hermenéuticos.

Aqui también procederé por tesis, es decir, de manera mas
bien formulaica v sintética, sin intentar examinar y resolver a

(20) Boff, 1.c. y Jesucristo como Libertador (en Jesucristo en la
Historia y en la fe, supra nota 13; pp. 175-199) p. 194 (con la
cita de P. Miranda, El ser y el mesias) y 195,

(21) Boff, Paixdo... (nota 19) p. 64-69, 79.

(22) Cf.mi articulo (comunicacién de Toulouse) citado en lanota 2.



fondo todos los problemas, sino limitandome a presentar un como
perfil de la solucidn que creo exegéticamente mas fundada.

Tesis 1. La muerte de Jesis no sobreviene como accidente im-
previsto v ajeno a su misién, en el plano mismo en el cual ésta se
pone (es decir, en el plano estrictamente religioso de anuncio y anti-
cipacion del Reino de Dios).

Breve explicacion: los conflictos que caracterizan desde el
principio la vida de Jes(s, de contenido esencialmente religioso
{interpretacion de la Ley, autoridad, apertura a pecadores y margi-
nados, sentido del Reino y acceso a €l}, adguieren enseguida una di-
mension trégica: en ellos se juega tode (23). En el clima de la época
(y de muchas otras épocas) los valores religiosos, y su recta concep-
cion o puesta en practica, son precisamente todo, es decir, cuestion
de vida o muerte. Esto permite prever, a partir de un cierto momen-
to, que la actividad de Jesds se encamina, como de si misma, a un
desenlace sangriento. No, sin embargo, porque los protagonistas del
drama se opongan como "oprimidos” v "poderosos’’, sino porgue
estd en juego (con mayor 0 menor pureza, segin las personas v las
categorias) el correcto acceso a Dios, en el contexto de una religion
revelada, gue es “verdadera”. No se niega por esto que el transfon-
do politico contribuya a la dramaticidad de la situacion y a la rigi-
dez de las posiciones.

El momento a partir del cual la muerte se vuelve previsible
(en el plano experimental) es dificil de determinar. Diria que es bas-
tante pronto, en la vida plblica (sea lo que fuere de la "“crisis de Ga-
lilea”).

(23) Cf. vgr. Mc 3, 1-6 y parr. Un texto que convendria examinar a
esta Juz es seguramente Le¢ 13, 31-33 donde la muerte de Jesis
es (por €l mismo) integrada a su misi6on. Ademds Jn 7, 44, etc.
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Tesis 2. Parece claro que, en esta sucesion de hechos conflicti-
vos, la muerte de Juan el Bautista juega un papel decisivo.

Breve explicacion: el paralelo entre las personasy los destinos
de Jests y de Juan el Bautista {dentro de la irreducible diferencia en-
tre los dos) ha sido usado por los evangelistas para ilustrar la vida de
Jests, pero preexiste a ellos (24).

Tesis 3. E! anuncio mas o menos explicito de su propia muer-
te, por parte de Jests, no es imposible, al menos para el circulo de
sus discipulos, desde un cierto momento de su actividad pudblica. La
afirmacién, por consiguiente, de que los anuncios de la Pasidn son
todos y necesariamente “predicciones ex eventu’ requiere radical
revision.

Breve explicacion: ciertos actas de Jesis suponen a lavez que
¢l tenfa conciencia del fin tragico de su vida y respondfa a ella con
una activid “pasitiva”:

— las exigencias puestas a los discipulos y a la “gente” 0 a la
"multitud”’ (Mc 8,34-35 par.).

— Ja mision de los discipulos, que incluye la eventualidad del
rechazo (Lc 10, 8-11; Mt 10, 11-16).

— la purificacidn del Templo (Mc 11, 15-18 par_; significativa-
mente anticipada en Jn 2, 14-16).

— su disposicién de “servicio” respecto de todos, especial-
mente de los pecadores (Lc 15, 3-7; cf. 22,27), que se expresa su-

(24) No es ésta la funcion que el relato de la ejecucién de Juan
cumple en los sindpticos (Mc 6,17-29 y parr,)?
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premamente en el lavado de los pies (Jn 13, 4-14); disposicion que
{se puede decir} define a Jesus.

Tesis 4. Entre estos actos de Jes(s descuellan sin duda sus
gestos v sus palabras en la Ultima Cena.

Unos v otros manifiestan:

—~ que Jests entiende conferir por su muerte, el don escatold-
gico, es decir, el Beino o |a salvacién, uno y otra concentrados en su
propia persona.

— en la Cena, Jes(is interpreta su propia muerte como el don
de su cuerpo y su sangre por “vosotros” (Lc 1, Cor), por la “multi-
tud” (Mt, Mc), es decir, como instrumento de salvacion.

— Jesus atribuye asi (al menos en el contexto de la Cena) a su
muerte un sentido salvifico o soterioldgico, en relacion con la venida
del Reino (cf. Lc 22,16; Mc 14,25).

Esta lectura de la Cena vale a(in cuando el preciso tenor de las
palabras de Jests se nos escape. Queda, sin embargo, el sentido de los
gestos, y ademas, la frase sobre el sentido del don (“por vosotros/ la
multitud ) seria pre-pascual (25). En este contexto, las convergen-
cias y diferencias con la comida pascual judia son significativas (26).

Tesis 5. Si se miran las cosas a esta luz, no se puede exlcuir a
priori, y mas bien parece la interpretacién més aceptable, que Jesds

(25) Cf. Schirmann (supra nota 14) pp. 105 ss.

(26) Cf.ib.p. 104 y X. Leén-Dufour, Le partage du pain eucharis-
tigue selon le Nouveau Testament (edit. du Seuil. Paris 1982)
Appendice I1. Céne et Repas pascal juif (pp. 348-351 ).

mismo hubiera presentado su muerte ‘conla categoria de la expia-
cion. El logion de Mc 10,45; Mt 20,28 ("'dar su vida como rescate
por muchos”) ser fa entonces auténtico (27).

Breve ex;jli'cacién: un andlisis de las férmulas de exgiatién usa-
das en el NT rinde los siguientes resultados: (28)

— ambas férmulas (de “entrega” y de “muerte”, es-decir, con
explicita mencion de la muerte) son més frecuentes en los textos an-:
tiguos, paulinos y pre-paulinos,que en los mas recientes (coma la re-
daccion final de los Evangelios). ]

— usadas a menudo en las comunidades de lengua griega, exis-
ten también bajo una u otra formaen las comunidades de lengua
aramea (sin gue conste una diferencia radical, en el plano doctrinal,
entre ambos tipos de comunidades).

‘— formulas de expiacidn, aplicadas a la muerte de Cristo, se
encuentran mds o menos en todas las corrientes de tradicién del
Nuevo Testamento (la literatura jodnica, la Prima Petri), lo cual
parece indicar que el tema pertenece a un fando antiguo y comin de
expresion doctrinal de esa muerte.

— la antigliedad de esas férmulas y su profundo arraigo en la
tradicidn no permiten suponer un periodo de tiempo necesario para
su invencién vy desarrollo, si se las imagina creacién de la comunidad,
0 de una comunidad (29).

(27) Cf. Sehiirmann, u. s., p. 106.
(28) Cf, Hengel, 1.c. {supra nota 18), pp. 158ss., p. 174.
(29) Cf.1Ib.p.173: cuestion de meses o de semanas,
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— el Sitz im Leben Jesu parece entonces el mas apropiado pa-
ra la primera expresion del contenido de tales formulas, cualesquie-
ra hayan sido sus posteriores desarrollos.

Tesis 6. Se diria que la presentacion mas antigua de la muerte
de Jests no estd concebida a partir del tema del justo sufriente o del
profeta mértir (ni mucho menos del “oprimido” victima de la ma-
quinacidn de los “poderosos’), sino muy precissmente como la
muerte del Mesias, que tiene consecuencias salvificas.

Breve explicacion: se pueden dar algunos signos de esta presen-
tacion de la muerte:

— la oscuridad que reina hasta la “hora novena”, es decir, has-
ta la muerte (Mt 27,45 par.), como si el mundo comenzara de nuevo,
con la luz, después de esa muerte.

- la rotura del velo del Templo {Mt 27, 51 par.), signo de una
nueva época que comienza y de un sistema de culto y expiacién gue
concluye.

— la confesidn del centurién, notablemente subrayada por Mc
(16,39), cuyo Evangelio es encuadrado por la inclusion asi determi-
nada {c. 1,1) (30).

— esta es la razdn del choque violento que la proclamacion de
gsta verdad central del kerigma produce en judios y griegas, como se
registra expresamente en 1 Cor 1,18ss. (“escéandalo’ y “locura’}.

— no se excluye, con todo, que, al menos, la férmula (o; una

(30) La repeticion parece, en efecto, un elemento estructural im-
portante en la disposicién del Evangelio de Marcos.
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de las férmulas) de expiacién tenga alguna raiz en los LXX (cf. Is
43,31) e (hipotéticamente) én corrientes judias (31).

Conclusién. No es entonces exacto afirmar apadicticamente,
incluso desde el punto de vista exegético,

a) gue la interpretacion soteriol6gica de la muerte de Jesus,
especialmente con las categorias de la expiacidn, es posterior, tardia
y marginal.

b) que Jesds no previd de ningin modo su muerte o tan sélo
como una catastrofe inevitable, atraida sobre é! por su compromiso
con los “marginados”.

¢) y que, en todo caso, no la previd {ni la pudo prever) como
elemento integrante y determinante de su misidn, en cuanto anuncio
e inauguracion del Reino. Esta, entonces, no fue tan sdlo kerigma-
tica, sino estrictamente soterioldgica, es decir, salvifica.

Esta parece ser hoy la lectura exegéticamente mas correcta de
la muerte de Jesds.

(31) Cf.Hengel, 1.c. (nota 18) p. 174.
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FILOSOFIAS SUBYACENTES A LA MODERNA

CRISTOLOGIA LATINOARERICANA

J. Evangelista Martins Terra, S.J.



Las publicaciones cristoldgicas latinoamericanas, sobre todo
las de la liberacion, presentan sin duda una dimensién tipica de nues-
tra cultura que es la vinculacion con la praxis y el analisis de la reali-
dad latinoamericana bajo la dptica de la opresion y de la dependen-
cia. El tema “dependencia-liberacion’ que es la médula de la Teolo-
gia de la Liberacion, se deriva del {enguaje socioldgico de treinta
anos atras, en reaccion contra la sociologia funcionalista v era ya
usado por grupos cristianos en los comienzos de la década de 1960.
La conciencia aguda de |a situacidn de subdesarrollo v dependencia
de los pueblos del tercer mundo Ilevd a algunos pensadores catdli-
cos a impulsar la cultura popular a concientizarse de la alienacién en
que estaba marginada por el neocolonialismo de las grandes poten-
cias occidentales. La idea propulsora de ese movimiento de concien-
tizacion en América Latina se encuentra en la revaloracion de la
“conciencia histdrica” que gquerfa ayudar a las masas a que s8 con-
virtieran en verdadero sujeto de su propia historia. Este sustrato
socioldgico propicid, en la reflexion teoldgica, la emergencia de un
humanismo politico, cuya conciencia se determina por la vacacion
a la libertad vy al compromiso con !a liberacién del hombre. Se in-
trodujeron en la teologfa los temas del humanisma palitico, huma-
nismo utopico y teologia del cautiverio. Otra corriente socioldgica
que influyd en los origenes de la teologfa de la liberacién fue el
andlisis de Marcuse sobre la sociedad tecnocrdtica que demostrd
que la téenica dejd de ser un instrumento al servicio del crecimien-
to del hombre para convertirse en sistema totalizador que transfor-
ma la persona humana en un ser unidimensional con la mutilacion
de la libertad y de la creatividad de los individuos.

Este andlisis marcusiano fue asumido en la interpretacion que
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la teologia de la liberacion hace de la realidad latinoamericana en
términos de dependencia opresora y cosificante. Para lograr la li-
beracion del oprimido, la teologia debe usar un instrumental de
andlisis de la sociedad, que denuncie las falsificaciones ideoldgicas
del capitalismo, el cual oculta las verdaderas causas gue engendran
el empobrecimiento de la mayoria con la acumulacion de la rigueza
en pocas manos. Como instrumental cientifico, las més notorias
cristolog fas de la liberacion privilegiaron el anélisis marxista.

Si en el nivel socio-ideolégico la teologia de la liberacion
debe mucho a la dialéctia tipicamente alemana, —que equilibra
el problema social por medio de la contraposicion del amo y del
esclavo, del opresor y del oprimido, de la lucha de clases—, a
nivel filosofico ella sufrid gran influencia de la filosofia alemana,
sobre todo del idealismo kantiano, el existencialismo heideggeria-
no y del neopositivismo o de la filosofia analitica de Wittgenstein,
mediatizados por sus "“discipulos’: R. Bultmann, K. Rahner, D.
Bonhoefer, P. Van Buren y los tedlogos de la muerte de Dios.

Hablando de los dos mas conocidos autores fatinoamericanos
de una “Cristologfa liberadora”, Juan Luis Segundo afirma *La Cris-
tologia desde América, de John Sobrino, deberia llamarse Cristale-
gia para América Latina desde Europa, y el libro Jesucrito Liberador
de Leonardo Boff se resiente también por ser la primera obra de
Boff al terminar sus estudios teoldgicos europeos” (El hombre de
hoy ante Jesus de Mazaret, |1/1, p. 27).

Vamos a analizar rdpidamente la convergencia de esas tres

grandes corrientes filosGficas en la inspiracion de las cristologias
contemporaneas.
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BULTMANN Y LA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

El exégeta que més profundamente marcé |a reflexidn cristo-
|agica hasta el tercer cuarto de nuestro siglo fue incuestionablemente
R. Bultmann, Todas las teologias del Nuevo Testamento, publicadas
en los dltimos treinta afios {con la Onica excepcidn tal vez de J. Je-
remias) son tributarias de R. Bultmann.

El problema tipicamente aleman del ""Jesus histdrico’ inspira-
do por la ilustracion —fruto del deismo, (empirismo gnosiolégico,
naturalismo v fenomenismo escéptico) y del racionalismo (idealis-
mo kantiano y hegeliano) después de |a sesquicentenaria efervescen-
cia cristoldgica llegd al agotamiento cuando M. Kahler declard en
1892 que era imposible conocer el Jesis histérico”. Bultmann asu-
mi6 esta conclusion vy le dié un vuelco total. El Jesis historico nos
gs inaccesible porque los evangelistas revistieron la imagen de Jes(s
con la expresion mitica creada por la fe de la comunidad primitiva.
Los evangelios no constituyen una exposicién histdrica sino un
testimonio de fe. La comunidad primitiva proyectd su propia fe
sobre la persona del Jesis terrestre. Por eso Bultmann abandona el
Jests histdrico para refugiarse en el kerygma apostélico. Con eso,
dice Bultmann, nada perdemos, puss el Jesis de la historia perte-
nece al Antiguo Testamento; es un judio, no un cristiano, porgue
cristiano es aquel que cree y anuncia al “Sefior” resucitado.

Bultmann comienza su Teologfa del Nuevo Testamento con es-
ta frase: “La predicacion de Jes(s (la figura histdrica de Jesis) es
uno de los presupuestos de la teologia del Nuevo Testamento y no
constituye parte de ésta... La fe cristiana comienza a existir en
el momento en que el kerygma anuncia a Cristo como la accién
salvifica escatologica de Dios”.
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Este kerygma es el evento del Cristo resucitado, el cual se
realiza por primera vez en la predicacién de la comunidad primiti-
va Y se realiza ahora, cada vez que la palabra se proclama v nos
lleva a la decisidn existencial e histdrica de la fe. Lo que interesa
no es la relectura mitica del Jesis histdrico hecha por la comuni-
dad primitiva condicionada por su contexto cultural (politico, reli-
gioso, econdmico, social) sino el Cristo presente ahora en la predi-
cacion, en el kerygma. La funcién de la exégesis no es destruir la
relectura mitica de la comunidad primitiva, sino darle una nueva
interpretacion existencial.

Lo dnico que importa para Bultmann es el compromiso
actual del cristiano, su decision existencial que traduce en una pra-
Xis concreta, la opcion de su fe.

Este postulado de Bultmann es paraddjicamente uno de los
componentes latentes en gran parte de las cristologias latinoamerica-
nas. L. Boff, por ejemplo, asume integramente esa hermenéutica
desmitologizadora de Bultmann cuando establece los principios de
su relectura politica. Los evangelios no hacen una lectura profa-
na sino trascendente vy religiosa del drama de la pasién. La dimen-
sion politica es descartada a causa del contexto vital de entonces. Si
los evangelios tuviesen un interés politico liberador habrian sido es-
critos  de modo bien diferente. Hoy nuestro interés es otra. Con
el mismo derecho con que los apdstoles hicieron su relectura mi-
tica, podemos y debemos hacer nuestra relectura politica, pues
nuestro contexto vital es diferente y nos impone una reinterpre-
tacion existencial a partir de nuestro compromisa politico, den-
tro de nuestra praxis liberadora (cf. Pasién de Cristo, Pasién del
mundo, pp. 18s).

Para comprender las raices filosoficas de esta hermendutica
desmitizadora o existencial de Ios evangelios obrada por la cristo-
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logia moderna es indispensable retomar una por una todas sus pre-
misas.

{. PREMISAS HEIDEGERIAMNAS DE LA CRISTCLOGIA
1. MUNDO. Cosmoavision Cientifica

a) [lunda cerrala. La moderna vision cientifica del cosmos
presupone que el mundo vy sus leyes constituyen un sistema cerrado
y compacto.

b) Inmanencia. La ciencia admite en el mundo solamente
fuerzas naturales y leyes inmanentes que, al menos en teor(a, sean
verificables experimentalmente. No reconoce, sin embargo, la exis-
tencia de fuerzas personales “sobrenaturales” o ultramundanas, co-
mo: Dios, Espiritu, etc., capaces de penetrar y de perfurmar la es-
tructura cerrarla de las fuerzas naturales.

2.  M0-1UNDO: Cosmovision Magica

a) Cosmovision mitica: La cosmovisidn mitica admite en el
miindo y en su curso natural la intervencian de fuerzas sobrenatura-
les.

b) Objetivacion de eventos no empiricos: Aguello que el mito
afirma objetivando acontecimientos no pertenece al campo de la ob-
jetividad v de la concretividad de la afirmacion real y verificable: es
anti-histérico, por lo tanto, no acontecido como hecho y no demos-
trable como tal.

1a. afirmacion: La vision cientifica del mundo no sostiene de

modo dogmético vy totalitario que exista solamente una realidad
empirica inmanente.

287



2a. afirmacién: La cosmovision cientifica no puede excluy
la posibiidad de un obrar divino no fenoménico, escondidq, que
no interviene en el conjunto “cerrado’’ de los acontecimientos.
Conclusién: Dualismo radical entre No-Mundo y Mundo.

3. DIOS es MO-MUNDO: Dios es gl “totalmente diverso’’. Dios
os el mas alla absolutamente.

4. WNo hay analogia sino autonomia y antinomia esencial entre
Dios y el mundo.

5.  Consecuencias negativas de la antitesis: No-Mundo y Mundo

a) Ninguna Zoctrina sobre Dies: No puede haber ninguna doc-
trina respecto a Dios. No podemos hablar del “Mas alla” dp cdmo
Dias en si porque de tal modo el “Mas alld"" quedar fa objetivado en
un fenémeno de este mundo y degradado al nivel de un objeto de
nuestro poder.

b) La cristologia es mitologia: Por consiguiente no hay enj
carnacion de Dios en el munda, ni Cristologia. No hay presencia Nl
influjo de Dios, de Cristo, del Esp/ritu Santo en el sentido dg la teo-
logfa tradicional. Todos los hechas de la historia y de Cristo qge
tienden a demostrar su trascendencia son, en cuanto tales, no-his-
tGricos (mitoldgicos).

No-Mundo y Mundo, Bivino y Humano son dos realidades no
relacionables por la analog ia del ser.

6. Consecuencias positivas Je la antitesis: Trascendente y X In-
manente:

P : ision
a) Depuracion de la idea de Dios: La moderna cosmovisio
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cientifica exige una depuracién de la idea de Dios, esto es, una inter-
pretacion existencial de la mitologia biblica.

b) Necesidad de la demitizacion e interpretacion existencial:
1.a cosmovision del Nuevo Testamento vy su representacion de even-
1p salvffico son de naturaleza mitica.

MITOLOGIA es la concepcidn que hace aparecer mundano y
humano lo trascendente v lo divino, hace aparecer comao terreno o
que pertenece al mas alla.

E! mito objetiviza el ‘mas alld’ en ‘lo de aca’ v en las cosas dis-
ponibles.

El mensaje del NT es de naturaleza ‘escatolégica’ en sentido
milenarista, a saber: Jesds, los apdstoles, la Iglesia primitiva esta-
ban a la espera del proximo fin del mundo.

El mito como ‘representacién mundana de cosas ultramunda-

nas’ significa algo que no puede haber acontecido en &l espacio v
en el tiempo.

Tal sintesis exige, por lo tanto, una disociacion que Bultmann
denomina ‘Demitizacion’ o 'Interpretacion existencial .

ll.  POSTULADO DE UM DOBLE CONCEPTO DE HISTORIA
Y DE UN DOBLE {40D0 DE CONOCIMIENTO HISTORICO.

1. Doble concepto de realidad: Naturaleza e Historia: (=Hombre)
- Realidad del ser de la Maturaleza: = realidad como repre-

Sentacidn objetiva del mundo {propia de las ciencias y de la técnica).

— Realidad del hombre y de la HISTORIA: la existencia huma-
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na no estd subordinada al determinismo de la NATURALEZA.

El hombre debe asumirse el propio ser y es responsable de si
mismo.

No es la NATURALEZA la que caracteriza al hombre, sino la
HISTORIA, la eleccién dentro del ‘proyecto’ futuro.

2. Diferencia entre conocimiento de la naturaleza y ‘compren-
sibn’ historica:

Hay una diferencia fundamental entre naturaleza e historia v,
por lo tanto, entre conocimiento de la NATURALEZA vy conoci-
miento de la HISTORIA.

La CIENCIA considera |la naturaleza, es decir, el complejo de
los hechos objetivados, esto es, disponibles.

La HISTORIA es la interpretacién existencial del encuentro
humano, esto es, de las cosas no disponibles.

La ciencia de la naturaleza, es decir, la concepcidn positivista
de la realidad, considerada como un complejo de hechos accesibles 8

la observacidn objetivamente (esto es, haciéndolos disponibles) es re-

gulada por la ley de causa y efecto.

La historia considera no los HECHOS histdricos (o sea disponi-

bles) sino el EVENTO histdrico.

Bultmann distingue asi dos términos: transhistdrico {geschich-

tlich) e histdrico (historisch).
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3.  Historie e Geschichte

HISTORIE: Consiste en el conocimiento de los hechos aconte-
cidos (= del pasado!), disponibles, verificables objetivamente, coa-
ligados casualmente, que se pueden fijar cronoldgicamente. GESCHI-
CHTE, sin embargo, es la historia entendida en sentido existencial.
Es todo aquello que posee relacién directa con mi existencia. Se re-
laciona siempre con mi ‘aute-realizacidn’ personal.

Geschichte significa propiamente GESCHICHTLICHKEIT
(historicidad) es decir, la constitucién existencial del ente que existe
necesariamente en la historia (0 DASEIN).

DASEIN (o ser humano) es un existir que estd confiado a si
mismo y que debe asumir a s{ mismo. DASEIN significa por eso un
PODER-SER vy decidirse siempre de nuevo.

El dasein existe también en el mundo pero no tiene nunca el

modo de existir de las cosas disponibles que se encuentran en el
mundo.

4. Dos categorias existenciales: AUTENTICIDAD E INAUTEN-

TICIDAD: INAUTENTICIDAD: El Dasein estd siempre en
peligro de tornarse mera cosa; esto sucede cuando el hombre se pier-
de en el mundo de las cosas disponibles (Vorhandenen) v procura su
seguridad en él. De ese modo hay un existir inauténtico del Dasein.
AUTENTICIDAD: La existencia humana adquiere |a autenticidad
Eigentlichkeit) y se torna verdadera existencia humana cuando el
hombre renuncia a todas las seguridades en el mundo de las cosas
disponibles y se confronta con su destino, especialmente con la
Muerte, y asume el riesgo del propio YO.
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5. Autenticidad y Decision Existencial:

La existencia humana adquiere su autenticidad, precisamen-
te sélo en el existir. Por lo tanto, se realiza solamente-en el concreto
“aqui” y ““ahora”, en la decisién actual y personal. La HISTORI-
CIDAD se define precisamente asi: “estar en el estado de decisién”,
deber decidirse sobre lo cual el hombre guiere basar su vida.

El hombre es, por consiguiente, “‘el que existe histéricamente”
en la preocupacién de si mismo, en el momento de la decisién entre
el pasado v el futuro.

HISTORICO (Geschichtlich) es el encuentro que me concier-
ne, que me impele a la decision, que me convoca a la accion y a la
resolucion.

6. Evento histdrico y hecho histérico

Evento histdrieo {(geschichtlich) es aquel que compromete mi
DASEIN, que tiene importancia para la comprensidn vy realizacidn de
mi existencia.

Hecho historico (historisch) es aquel que no me concierne en
cuanto tal, {= disponible) del cual puedo disponer conscientemen-
te, que sin embargo no puede resolver el problema de mi existir.
7.  Dos modos de conocimiento histdrico:

1. GESCHICHTLICH: El conocimiento histdrico primario tie-

ne como tema propio el acontecimiento histérico en el pleno sentido
de la palabra.

2. HISTORISCH: El conocimiento histdrico secundario se

ocupa, al contrario, solamente de los hechos histéricos.

a) El pensamiento objetivante (historich) con su distincion en-
tre sujeto y objeto es perfectamente apto cuando se trata del mundo
real de las cosas, como en el caso de los hechos histéricos compro-
bables de los tiempos pasados.

b) La historia (Geschichte), al contrario, no es un complejo
de hechos comprobables como tales a la observacidn (y que por eso
pueden ser afirmados). La esferade la historia (Geschichte) es acce-
sible solamente a la interpretacion y por eso se manifiesta exclusiva-
mente en el encuentro histérico que se realiza solamente en el dia-
logo (cuando se estd pronto para escuchar los llamamientos de la
historia {Geschichte).

En este proceso de conocimiento histérico no 8s posible la
distincién entre un conocimiento objetivo del objeto y el
consecuente juicio subjetivo sobre el mismo objeto.

Conocimiento histérico y ser historico significan la misma
cosa: sujeto y objeto se constituyen solamente en el encuentro de
conocimiento.

El encuentro vy la decision comprensiva resultante de él
forman la esencia de todo ser histdrico en el cual aquel que cono-
ce vy el objeto conocido (sujeto-objeto) se constituyen nuevamente.

La teologia con su doctrina (respecto de Dios, etc.), con la
aplicacion de las categorfas fisicas, con la asimilacion del actuar
de Dios a las fuerzas inmanentes en el mundo, objetiva y mitolo-

gizaa Diosy el obrar divino.

Asi, la tesis de la divinidad de Cristo no debe ser interpreta-
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da en sentido objetivo o cosmeldgico (esto ser:a mia), Mo 50
teriologicamente en sentido exisiencial

No son pos:bies “hechos’” histdricos (historisch) que ten
gan en s un valor de salvacion

Por consiguiente, el evento de Cristo (Cristusgeschehen) v
el hecho de la salvacon no pueden tener ni siquiera un funda-
mento real objetivo en la realidad histdricamente verificable (como
la muerte de Jesds)

Lo importante es solo el Cristo predicado, es decir, aquel
evento de salvacion que estd presente en el encusnire de la pre-
dicacidn, La fe cristiana es la decisién que deriva del encuentio
existencial en el plano de la GESCHICHTE

Los conceptos de sujeto y objeto deben, por lo tanto, ser elimi
nados del lenguaje tealdgico

La interpretacidn de Bultmann pretende liberar la Cristologia
del predominio de una ONTOLOGIA objetwvante, por la creacion
de una teclogia EXISTENCIALISTA

li. PRE-COMPRENSION — COMPRENSION — AUTOCOM-
PRENSION

1.  Interpretacion existencial
Toda interpretacion de un texto es comandada por la piegunia
gue se le hace Sino se les pide nada, los textos permanecen mudos

Toda interpretacidn supone una relacion viva entre quien igs .ntei-
pretay la “cosa” gue procura descubrii
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2.  Doble sentido de presupuesto:

En qué sentido se puede hablar de presupuestos para cualquier
exégesis?

a) No en el sentido de preconceptos. Los resultados no pueden
ya estar determinados a priori.

b) Pero en el sentidd de una ‘inteligencia previa’ que es lo que
mueve a una apertura siempre mas completa de la revelacién.Sin
pre-comprension no hay comprension.

La pre-comprension que existe antes de la comprensidn de la
revelacion, existe solamente bajo la forma de un impenente proble-
ma relativo a Dios, problema gue es de algin modo constitutivo
de la existencia humana y que San Agustin lo expresa asi: Tu fecisti
nos ad Te, et inquietum est cor nostrum donec requiescat in Te (KM
11192).

En las mds profundas raices existenciales del hombre esta inhe-
rente el problema de Dios, el problema de la bisqueda de Dios: pero,
precisamente, sdlo el problemal

Esta es |a pre-comprension que prepara a la revelacidn de Dios.
3.  Doble pre-comprension: EXISTENTIELL Y EXISTENTIAL:

a) EXISTENTIELL:(ONTICA). La pre-comprensidn es ante
todo algo absolutamente irreflejo ‘pre-cientifico’. es decir, es la inge-
nua y previa relacidn de vida del hombre con la cosa gue encuentra,
comprendienda, (por ejemplo: yo comprendo ya gué cosa significa
amistad, adn antes de experimentarla, porque mi existencia tiene
necesidad de ella, comprendiéndola, por consiguiente al procurarla).
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h) EXISTENTIAL: (ONTOLOGICA). El segundo significado
de pre-comprension consiste en la formulacion cientifica del pro-
hlema concerniente al objeto que debe ser interpretado.

La primera pre-comprension es “6ntica”, existencial (EXIS-
TENTIELL), la sejunda es “ontoldgica” existencialista (EXIS-
TENTIAL). La pre-comprensién existencialista u ontoldgica (es
decir, la formulacién cientifica) presupone y es un desarrollo con-
ceptual de la pre-comprension existencial u dntica (existen-
tigll). La pre-comprensién requerida para la ejecucion de la ta-
rea hermenéutica no es de caracter teorético sino una verdadera
concientizacion previa y una previa experimentacion de lo que
el texto presenta.

La investigacién biblica no es, por lo tanto, teorética sobre
Dios, sino la bisqueda de una respueta teoldgica al destino de la vida
humana.

La bisqueda de Dios y de s mismo son cosas idénticas. Sélo se
puede hablar de Dios hablando de la existencia humana.

La existencia del hombre estd animada por la bisqueda de
Dios porque, de mado consciente o inconsciente, estd movida ince-
santemente por la cuestién de la propia existencia.

4. La fe coino ser auténtico del hombre

Cudl es el sentido de la existencia humana que emerge de la
Biblia?

Dos son los ‘EXISTENTIALIA’, esto es, las formas funda-
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mentales del existir humano: AUTENTICIDAD E iINAUTENTICI-
DAD.

La autenticidad del ser es el ser humano en la fe
La inautenticidad del ser es el ser humano fuera de la fe

El ser ‘inauténtico’ del hombre fuera de la fe es un sumergirse
en el mundo de las cosas disponibles, un ligarse a s mismo a la ca-
ducidad, al pasado vy a la muerte

El ser AUTENTICO del hombre en la fe es un liberarse del
mundo y de lo terreno, un vivir de lo tnvisible, de lo indispanible,
una renuncia a cualquier ‘sequridad terrena’, un existir en la pura rea-
lizacién de la existencia en el puro acto de obediencia y de amor,
un liberarse de los vinculos del pasado y un abrirse al porvenir.

PORVENIR no sgnifica un acontecimiento temporal futu-
ro en el sentido del pensamiento mitoldgico (por ejemplo, el reino
de Dios como mundo transfigurado} sino el porvenir ABSOLUTO
que permanecerd siempre “PORVENIR” y no serd nunca “dispo-
nible”.

5, Comprensidn como concepto ontoldgico

Segin Bultmann, el comprender es un concepto ontoldgico.
El encuentro histérico se realiza como un comprender, toda deci-
sibn que forma la hisoria es un comprender, una decision que com-
prende.
6. Comprension como autocomprension

Cuando el hombre que estd en la historia comprende alguna

cosa, se comprende al mismo tiempo a si mismo.
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Pues comprender alguna cosa sgniica comprendei'a en ieia
C'0n CONSIGO MISMO, en relacion con quien compiende, comp:ende:
ser con ellay enella

E: hombie ex:ste, autént:camente, cuando se comprende a §i
mismo; comprendiendo, constituye su propio ser

La importancia ontoldgica del comprender se basa sobie ia
'historicidad’ de la existencia y sobre su cardcter de decision. En la
esfera de la realidad auténtica el proceso del conocimienio es, al
mismo tiempo, un proceso del ser.

Pues en la esfera del ser histdrico no hay ni una rigida subjetivi-
dad, ni una rigida objetividad; todo lo que es noético es al mismo
tiempo ONTICO.

En la hermendutica de Bultmann, el comprender es, por 1o
tanto, ‘la dimension del ser’, del que existe histdricamente.

7.  Autocomprension como concepto ontoldgico

Por eso la tesis hermenéutica original de Bultmann concer-
niente a la pre-comprensidn implica una bien definida inteipreta-
cidn ontoldgica de la verdadera realidad histérica.

El 4mbito en el cual tiene lugar la mterpretacidn existencia-
lista es el de la autocomprensidn, ia cual tiene, necesariamente,
un valor ontoldgico.

Yo me comprendo a mi mismo significa para Bultmann "yo
existo’’. Comprendiéndose a si mismo el hombre es &l mismo, pero
es también lo que en relacidn al cual él se comprende (lo que se tot-
na significativo para él en su autocomprensién)
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La aplicacidn de estos principios hermenéuticos (filosdficas) al
Nuevo Testamento puede ser relevante solamente para aguellos ele-
mentos del NT gue pueden referirse a nuestra AUTOCOMPREN-
SION. Solamente a través de una interpretacidn existencialista algu-
na cosa puede tornarse comprensible (es decir, una realidad trans-
histdrica {geschichtlich) que me concierne.

En el campo histdrico (das Geschichte) lo gue tiene significado
es lo actual (das Wirkliche). La interpretacidn no puede, por lo tan-
to, incidir sobre HECHOS salvificos o sobre VERDADES de salva-
cién que tendrian una validez universal y objetiva. Todo discurso
directo sobre Dios es obijetivante v por eso, fuera del horizonte
existencial.

Por eso es no relevante y no vélido teoldgicamente el proble-
ma metafisico del signiciado de la realidad. Asf la realidad extra-sub-
jetiva, o sea, el acontecimiento histdrico y concreto de Cristo que-
da reducido a un abstracto e infundado “‘gue” {que en Jesucristo
se cansuma la revelacidon de Dios y su obra de redencidn), es decir,
una “accién de Dios” de la cual no se puede decir nada mas alld
de su actuar en el Kerygma y en la fe. Lo que podria decirse, mas
alla de los simples “‘que’’. acentuaria de nuevo la personalidad histg-
rica de Jesas, afirmaria, por lo tanto, una Cristologia objetivamente,
serfa todavia un HECHO histdrico, o MITOLOGICO que, como
tal, no puede relacionarse conmigo.

IV. DOBLE CONCEPTO DE TIEMPO

El doble concepto de tiempo hace posible tanto el doble con-
cepto de historia como los principios hermenéuticos especificos de
Bultmann, y constituye el punto de convergencia de todas las otras
|ineas.
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a) Tiempo como DECURBRSO ( = sucesidn]

Tiempo como DECURSO es el tiempo que tiene un “‘antes” y
un "'después” v por eso es la dimensién de los procesos NATURA-
LES vy de las relaciones de los puros HECHOS histdricos (de la His-
toria).

b) Tiempo como AH{ORA

Tiempo como AHORA es el tiempo en el verdadero signifi-
cado: el tiempo de la decisidn del AHORA. Es un tiempo que pier-
de su cardcter de DECURSO y que es solamente el momento o el
NUNCA de la decisidn que se realiza.

El AHORA es, por lo tanto, la dimensién del verdadero acon-
tecer histdrico { = das Gaschichte), de la decision existencial (Exis-
tentiell).

En cada AHORA se verifica la decisién histdrica de la fe, que
tiene valor escatoldgico, porgue la salvacidn escatoldgica es capta-
da solamente en |a fe.

1.  Relacion entre el A[HORA de la decisién y del DECURSO del
tiempo.

Relacion entre el AHORA de las decisiones existenciales
(EXISTENTIELL) del acontecer escatoldgico v el tiempo que es el

DECURSO de las cosas disponibles en el mundo.

El tiempo de las decisiones existenciales de la fe ( = el tiempo
escatoldgico) se realiza en el tiempo def mundo.

Esto es posible porque la realidad ‘escatoldgica’, el instante de
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la decision escatoldgica, es un PUNTO sin dimension, que, como
tal, no pertenece a la ‘linea del tiempo’.

2.  Relacién entre el doble concepto de tiempo, de Historia y de
realidad.

La diferencia y la contraposicién de dos dimensiones tempora-
les (tiempo como AHORA v tiempo como DECURSO) que son las
dimensiones de dos campos de realidades contrapuestas, estd en pa-
ralelismo con la distincidn y la oposicion de dos momentos del
concepto ambivalente de HISTORIA y REALIDAD.

El AHORA corresponde a la historicidad, a la realidad, que se
constituye en [a decisidn,

EI DECURSO corresponde a la OBJETIVIDAD, al ser dispo-

nible que puede ser comprobado sin una decision existencial (EXIS-
TENTIELL).

3. Relacion entre el doble concepto de tiempo y el doble ‘Exis-
teneial’: inauténtico-auténtico; disponible-indisponible).

Existir de modo INAUTENTICO significa decaer en lo que es
DISPONIBLE.

Existir de modo AUTENTICO significa abrirse a lo que no es
disponible.

Sobre el plano TEMPORAL :

— la INAUTENTICIDAD es interpretada como PASADO y
Como disponible.
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— la AUTENTICIDAD es interpretada como FUTURO y como
no disponible. Existir en la AUTENTICIDAD, en lo que no es dis-
ponible significa abriarse al ‘porvenir’.

4. EIPORVENIR como futuro absoluto, no disponible.

El ‘porvenir’ en este significado trans-histdrico (geschichtlich)
y existencial no es algo que podréd acontecer en el DECURSO del
tiempo, sino lo que no acontecera nunca, que Dermanecera siempre
futuro vy por eso no serd nunca disponible ni manipulable. El futuro
en este sentido absoluto es una de las dos posiblidades por las cuales
el hombre, que vive en el AHORA, puede decidirse. Existir en la
INAUTENTICIDAD {en lo que es disponible) significa, sin embargo,
decaer en el pasado.

PASADO en este sentido eminentemente histdrico {(geschich-
tlich) y existencial (Existentiell) no significa simplemente lo que ya
fue sino lo que estd sometido a la LEY DEL PASADO. PASADO se
identifica con lo que es disponible, objetivo, constatable.

h.  Caracter ‘punctual’ y “saltante” de la comprension

De este concepto especifico de tiempo se explica también el
caracter saltante de la ‘comprension’.

Si el AHORA como dimensidn del verdadero acontecer histari-
co (geschichtlich), de las decisiones existenciales (existentiell), es
‘un punto sin dimensién’ un confin entre dos posibilidades, el paso
de una posibilidad de ser a otra, entonces la comprension que se
realiza en el AHORA, la decision que comprende, es también un
PUNTO sin dimensidn,un SALTO, una vuelta.

Visto que el AHORA se constituye solamente como punto de
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confin entre ‘FUTURQO’ v 'PASADQ’, la eleccidn entre los dos pue-
de ser realizada solamente como 'EXISTENTIELL" v no puede ser
descrita como EXISTENTIAL.

V. DEMITIZACION DE LA ESCATOLOGIA

1. CONSECUENCIAS TEOLDGICAS de este concepto puramen-
te FILOSOFICO del TIEMPO

Si el AHORA es el Gnico campo posible de realidad histérica
(geschichtlich) v por consiguiente también de la realidad histérica
de salvacién, entonces la ‘escatologia histérica’ de salvacidn del NT
debe caer.

2. La actualidad de la Escatologia en el AHORA de la decision
de fe.

El significado de escatologia ya no puede ser el de esperar al-
guna cosa que un dia acontecera.

El AHORA (Einst) escatoldgico, el cesar del mundo vy del tiem-
po puede tornarse realidad solamente en el AHORA de la decisidn
de la fe.

E! evento escatoldogico debe realizarse en el evento existencial
(existentiell) de la decision de lafe. O se actiia hoy o FIUPICA. Buli-
mann debe demitizar la escatologia neotestamentaria por ese mativo
y no solamente porque se expresa con representaciones ‘mitologicas’
y describe el ‘eschaton’ como ‘un drama cdsmico’. En efecto, para
definirla como mitol6gica, basta el simple hecho que entiende el
fin del mundo como ‘algo que acontecerd’ v extiende el tiempo his-
torico de la salvacidn ‘al méas alld’ del AHORA de la decisién exis-
tencial.
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St el AHORA es el Unico campo de la 1ealidad histdrica de |5
salvacidn, el ‘efdpax’ (una vez por todas) decisivo de salvacion que
nos fue dada por Dios en Cristo, no puede significar la unicidad de
un evento histérico datable, esdecir gque el Hijo de Dios en un de
terminado  momento del tiempo terreno habria consumado sy
obra de salvacidn.

Porgue no existe ningln DECURSO de tiempo en la realidad
histérica de la Salvacidn.

3.  Escatologia KERYGMATICA (ahora), no escatologia COS-
MICA (futura).

Por eso Bultmann usa un nuevo concepto de EFAPAX que se
verifica mediante el kerygma (Ja predicacién de la palabra) en el
AHORA de la decisién existencial e histérica de la fe.

En lugar de las acciones pasadas y futuras de Cristo, entra
por lo tanto, el Cristo presente en la predicacion, en el Kerygma.
El evento escatoldgico, que es Cristo en concreto, se realiza, por (o
tanto, solamente aqui y AHORA, cada vez que la PALABRA es
procimaada, esto es, en la FE.

La HISTORIA DE LA SALVACION queda, asi, limitada
por Bultmann a la situacidn kerygmatica, a la situacion del encuen-
tro del hombre con el {lamamiento escatoldgico del mensaje de
Cristo. Por consiguiente, en el dmbito del concepto de tiempo
existencial (existentiell) y trans-histdrico (geschichtlich), el evento
de salvacidn estd limitado a la decisidn que se dd en el AHORA.

Asi, el Kerygma no da mds testimonio de las grandes accio-

nes pasadas y futuras de Dios... sino que él mismo es la (primera,
la Gltima y la Gnica) accién de Dios, él es el llamado divino....
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SUSTRATO KANTIANO DE LA CRISTOLOGIA LATINOAME-
RICANA

La Cristologia trascendental

La misma influencia que tuvo B. Bultmann en la teologia
contemposanea, en el campo exegeético, ejercid también K. Rahner
en el campo de la reflexidn teolégica.

St Bultmann es tributario del primero Heidegger, R. Rahner
es grandemente deudor de Heidegger y mds todavia de Kant en la
elaboracién de su metodologia teoldgica trascendental.

Todos los tedlogos de [a liberacidn en América Latina lo fue-
ron directamente en Alemania o tuvieron su “‘forma mentis” mol-
deadas por las avasalladoras matrices rahnerianas que dominaran Ia
reflexidn alemana a partir de ia Gltima guerra.

Para demostrar la omnipresencia de K. Rahner en la teologia
latinoamericana de la liberacidn no es necesario cotejar punto por
punto las producciones literales de aqui con los arguetipos alema-
nes; una simple sintesis de la metodologia y cristofogia de Rahner,
respetando literalmente sus formulaciones, evidenciard esa con-
sanguinidad.

La originalidad de la Cristologia de Rahner estd en [a aplica-
tién del método trascendental en la teologia que privilegia la Cris-
lofogia a partir “‘de abajo”, esto es, del hombre, concretamente,
de Jests de Nazaret.

Dimension trascendental de la Teologia

Rahner clasifica su teologia como teologia trascendental y
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a €l se debe, de hecho, la .m:oduccidn, de un modo s'stematicg y
y orgdrico, del métoda ! ascendental en fa .etiexion teoidg.cy

E! propio Rahner 1uvo 'a oportunidad, en diversas ocasig-
nes, de explicar 10 solo su metodoiogia, sino tamb.én de nfg.
marnos sobre la genesis de ella,

Ef método trascendenral constituye el principio hermenay.
tico central del pensamiento reoidgico rahneriano. Podriamos deci-
que la dimension trascerndental es verdadero meta-principio que tras.
ciende los demas principios hermenéuticos de Rahner. Una dimen-
si6n que dimensiona ‘as otras dimensiones de su teologia, es decir,
la histdrico-salvifica, la antropoldgica y la cristoldgica. Su cristo-
logia es trascendental, su antropologia es trascendental y 1a histo-
¢ia de la salvacidn, como Rahner la presenta, es trascendental,

Antes de emprender un estudio sistemdtico, aungue sintético,
sobre |a teologia trascendental, sera imprescindible tener una nocidn
sumaria de la pre-historia del método teoldgico trascendental,
recordando su origen en el campo filosdfico y su introduccidn en el
seno de la filosof fa neo-escolastica.

LA FILOSOFIA TRASCENDENTAL

1.3 palabra trascendental tiene matices bien diversos en ei len
guaje filosofico Su sentido primigenio, designa aquetio que trascen
de el mundo sensible. En ese sentido, flosofia trascendental equs
vale 8 metatisica Conforme J Vres, esta concepoidn ocut:e tam

men en Kant. £5 as:. por giemplo, como €l denomina trascendenta
el uso de los pracpios dal entend miento puro mas aila de 0s 10
es de @ experencia fd:da Vioes Transzendental; Phinsoph hEs
Waorteibuch, Fiebura, 1947 led por W B g

Enoig Hlosolfa escoldstica modeina el téomimo trascenden-
wl, a diferencia del térming trascendente, se utiliza generalmente
on sentido l6gico. En cuanto trascendente es el ente que se encuen-
tra més allé del acto de conocimiento, de la conciencia o del mundo,
ol vocablo trascendental designa los conceptos que superan en uni-
versalidad las categorfas que, por lo menos, no son reductibles a
una sola categoria. En ese sentido, trascendental se contrapone a lo
categorial. As{ se denominan sobre todo trascendentales el pro-
pio concepto de ente y los conceptos de los atributos esencialgs
gue convienen a todo ser. En este mismo sentido una relacidn serd
denominada trascendental cuando, a causa de su unidad necesaria
esencial con determinaciones absclutas del ser no puede ser inclui-
da en la categoria de relacién predicamental.

Lo trascendental kantiano

En Kant, el término trascendental sufre un importante cam-
hio de sentido, manteniendo, a pesar de ello cierta conexién con la
acepcidn primitiva. Toda la problemética de Kant parte de esta in-
terrogacidn: es posible la metafisica como ciencia? Para resolver
tal cuestidn Kant juzga indispensable inquirir los modos de actuar
de nuestras facultades cognoscitivas, es decir, cdmo ellas, previamen-
te a toda experiencia accidental (a priori) estdn basadas en la estruc-
tura esencial del sujeto.

Asi el equilibrio trascendental de (a cuestién, esto es, el
Cuestionamiento que tiene en vista la posiblidad de la metafisica, se
torna trascendental en el sentido de la definicidn kantiana: “‘Llamo
trascendental todo conocimiento gue se ocupa en general no tanto
de objetos como de nuestro modo de conocerlos, en cuanto gste
debe ser posible a priori”. {Kant, Kritik d. rein Vernunfit, B 25).

En este sentido habla Kant de estética traseendental, 13gira
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trascandental, ete. v también de filosofia trascendental.

Hasta la época de Kant, la metafisica occidental era orienta-
da hacia el objeto, era una metafisica categorial.

Kant dirigié su atencidn al interior del acto humano del co-
nocimiento y comprobd que antecedentemente a la efectivacidn
de! acte habfa ciertas condiciones ““a priori”’ de posibilidad del acto
y del objeto, sin las cuales el acto particular de conocimiento no po-
dfa ser explicado. Fue el propio Kant quien dié nombre de filosofia
trascendental a su método. (Kant, Critique de la raison pure. Paris,
1944 , Introduction, 7, 46").

Viendo cierta conexién entre Kant vy la filosofia de Santo To-
mas, J. Maréchal desarrolld el “Método Trascendental” dentro del
contexto de la filosofia neo-escoldstica, enfilando con todo, un do-
ble objeto: ser verdadera metafisica y al mismo tiempo, anular la
problemdtica contemporanea de una filosofia orientada al sujeto.

J.B. Lotz demuestra que el nicleo esencial del método tras-
cendental es la reflexién metafisica por la cual, en el Unico retorno
a la ineligencia, alcanza a si mismo y por medio de si llega al objeto
sensible, yendo hasta lo intimo del ente y del ser.

En este retorno o en esta reflexién consiste |a esencia del co-
nocimiento intelectual. J.B. Lotz, Ontologia, Barcelona, p. 20,
n.34).

La reflexion metafisica logra plena apertura hacia el ente y ha-
cia el ser. Esta reflexidn metafisica con todo, es historica, es decir,
sdlo conseguird una plenitud sincategoremdtica y asi mismo, por me-
dio de aproximaciones sucesivas.

308

Mostrando la diferencia entre el método trascendental de Kant
y el de los neo-escolasticos, de |a escuela marechaliana, Lotz afirma:
“Nosotros tambén ejercemos, como Kant, una reflexién con la cual
se toma el abjeto a partir del sujeto. En la medida en que el sujeto
retorna sobre si mismo, o a su intimidad, el objeto se reduce a su tl-
timo fundamento.

Esta reflexién completa es metafisica porque alcanza al propio
ser.

Por eso la inteligencia humana conoce al ente en si. Eso de-
muestra la posibilidad de la metafisica tedrica. Del mismo modo la
inteligencia se percibe plenamente a si misma como inteligencia. Por
fin, lo que se procura son las condiciones de posiblidad no solamente
del objeto sino también del objeto en cuanto ente, las cuales por eso
se encuentran no solamente en el sujeto sino en el propio objeto. De
ah{ se concluye, dice Lotz, que el método trascendental de Kant es
subjetivista, al paso que el nuestro es al mismo tiempo subjetivo v
objetivo. Nuestro método es subjetivo en cuanto gue, procurando
las condiciones de la posiblidad de la operacién humana, contempla
el sujeto; es objetivo en cuanto interrogando acerca del objeto de es-
ta operacion como ente, detecta la estructura interna y las condicio-
nes de posibilidad, por las cuales el objeto se constituye como ente.

La reflexion metafisica (en ese sentido) coincide con el mé-
todo trascendental que llega al propio ser. En esta problematica es
de suma importancia la cuestidn sobre las condiciones de posibili-
dad de la operacién humana, bien como del sujeto y del objeto de
la misma operacién, (JB Lotz;0.c. n.61, pp. 32-33).

El camino abierto por Maréchal fue recorrido v prolongado

Ulteriormente por otros pensadores tales como A. Marc, A. Brunner;
K. Rahner; J.B. Lotz; B.J.S. Lonergan y E Coreth
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El método trascendental principia con el examen critico de
acto de conocimiento, (por ejemplo: la afirmacidn: Maréchal: ap.
cuentro personal: Brunner; juicio: Lotz; pregunta: Rahner y Coreth

El Método Trascendental

"E| Método Trascendenial puede desempefiar una importan.
te funcidn en este abordaje de la tealogia. Esto vale sobre todo parg
la teologia fundamental, que, para ser contemporanea, debe no slg
demostiar la autenticidad “objetiva” del evento de la divina revela
cidn, sino que debe también comprender al hombre (de un modg
mucho mads preciso y mas reflexivamente gue antes) como el oyen-
te de una posible revelacidn.

Esto exige la reflexion sobre las condiciones trascendentales
de la posiblidad de escuchar una revelacién. Este mismo modo de
pioblematizar las cuestiones se aplica también a la teologfa dogma-
tica, especialmente en lo que se refiere a la doctrina de la gracia vy
a la Cristologia. No podemos comprender lo que llamamos gracia
santificante, don de la fe, virtudes divinas infusas, etc., sdlo como
determinaciones “categoriales’ del hombre, y como determinacién
a priori (en la gracia) de la “trascendentalidad’’ en cuanto tal, del
hombre. Del mismo moda en el campo de la Cristologia podemos
pensar en una “Cristologia trascendental’’, que serfa la reflexion
sobre la naturaleza del hombre ""elevado’ por la gracia, como abier-
to a la confrantacidn con el Dios absoluto de la historia o una doctri-
na de la Encarnacién expresada en conceptos de una antropologia
trascendental. Para la Cristologia trascendental, Cristo es la con-
cietizacion suprema del hombre, cuya realizacién méxima sglo pue-
de ser Dios. (Introduccién de K. Rahner a la obta de 0. MUCK, Me-
thod in der scholastischen Philosophie der Gegenswart, Innsbruck.
Traduccion inglesa: The Trascendental Method, New York, 1968,
p. 10}
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El método teoldgico trascendental de XK. Rahner

El uso del método trascendental en la teologia fue objeto cons-
rante de varios estudios de K. Rahner. Vamos a presentar aqui una
exposicidn sintética de su doctrina, elaborada por &l mismo en 1969,
para un simposio teoldgico en Montreal, después de publicada en el
yolumen X de sus “Escritos” bajo el titulo “Reflexiones sobre el
Método de Teologfa”. En notas complementaremos esta sintesis de
K. Rahner con textos tomados de otros de sus estudios.

El término teologfa trascendental no denola toda la teologia
en su conjunto, sino una dimensidn de la teologia.

La teologia trascendental es la teologia que reflexiona sobre
los temas tradicionales (Dios, Cristologia, Gracia, Angelologfia, Es-
catologia, etc.) en una perspectiva precisa. Implica una interrogacion
y una determinada metodologia de abordaje de los ohjetos
materiales de la disciplina teclégica, En este sentico “tenlogia trascen-
dental” indica un determinado método teoldgico.

Rahner advierte que no es facil determinar qué significa teolo-
gia trascendental. El concepto surgid por analogfa cen el concep-
to de filosofra trascendental.

En sentido estricto y mas riguroso, filosofia trascendental
es aquella forma de la filosoffa que existe de un modo reflejo so-
lamente a partir de Descartes, para ser més exacto todavia, filoso-
fia que comenzd con Kant v el idealismo alemén. En este sentido,
una teologia filosofico-trascendental sulb puede existir después de
Descartes. (K. Rahner: Uherlegungen zur der Theologie, trad. ita-
liana: Reflesioni sul metodo della teologia, em “Nuovi Saggi 1V,
Roma 1973, p. 122).
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Para la teologfa, dice Rahner, basta una formulacitn muy
sencilla y pre-filoséfica de filosoffa trascendental: “Un interrogs.
cion serd trascendental (independientemente de cualquier temg
tratado) cuando cuestiona criticamente las propias condiciones
de posibilidad de un determinado sujeto cognoscente” (K. Rahner,
0.c., en Nuovi Saggi 1V, p. 123).

El conocimiento no versa solamente sobre el objeto sing tam-
bién sobre el sujeto; depende tanto de los trazos que caracterizan
al objeto como de la estructura sustancial del sujeto.

La interrogacion trascendental no significa un desprecio de
la historia o0 de la experiencia factual o de lo trascendentalmente in-
ducible. En efecto, la reflexion del sujeto sobre las condiciones
trascendentales de la posibilidad de su conocimiento significa pre-
cisamente la comprension de su inevitable y absoluta dependencia
de la historia de la experiencia empirica, indeducible trascendental-
mente. Solamente en la medida enla que el hombre, en el modo
trascendental del conocimiento, refleje la propia historicidad com-
prendiéndola como tal, o como trascendentalmente necesaria, se
abre a su inteligencia toda la dureza v la ineluctabilidad de esta su
historia. (0.c., p. 125s).

La interrogacion trascendental sélo es posible concretamente
cuando el objeto que va a ser examinado ya es conocido, visto que
el problema de las condiciones a priori del conocimiento es puesto
precisamente respecto de una realidad concretamente determinada.

Es evidente, dice Rahner, que el concepto del método teol6gi-
co trascendental se diferencia notablemente conforme al objeto
cual se aplica. La diferencia puede ser tan notable hasta el punto de
llevar la cuesti6n a si esta 0 aquella aplicacidn del método delermina-
do podria fodavia definirse teoldgico-trascendental (o.C., p. 131).

312

(cf. J.B. LONERGAN, Method in Theology, London 1872, p. 14).
CRISTOLOGIA TRASCENMDENTAL
El escape antropoldgico

Un estudio de la cristologfa trascendental de K. Rahner presu-
pone el conocimiento de su “antropologfa trascendental”’ v de algu-
nas de sus categorias teoldgicas predilectas como lo-"existencial so-
brenatural”’.

Para Rahner, la “antropologia trascendental”’ no es un “tra-
tado” al lado de otros, sino una dimensién interna de la teologia
cristiana. “No se puede encontrar un solo argumento de teologfa
especulativa o préctica queno se refiera a la antropologia” (K.
Rahner, Anthropozentrik: LThK, | 632-634).

En su teologia trascendental estructurada antropolégicamente
(anthropologisch gewendete Theologie), Rahner no se basa en la
simple vision filos6fica del hombre, sino en la Revelacién. Después
de la encarnacién no hay ningdn campo de objetos que no estén
incluidos formalmente en una antropologfa teoldgica (K. Rahner,
Theologiche Anthropelogie, LThK, | 623-26). Cristo, por medio
de la encarnacién se insertd en la historia constituyéndose asi en
fundamento y norma de lo que es el hombre. Aunque abstracta-
mente sea inteligible la humanidad sin Cristo, con todo, factual-
mente la humanidad realmente existente es tal porgue Dios quiso
SU auto-expresién en el Loges, en la dimensién de lo no-divino,
N0 vacio de la criaturidad. "'El hombre es un ser relativo a Cristo
¥ Cristo es el hecho més decisivo y més significativo de la realidad
®n relacion al hombre. Para hablar védlidamente de Dios se debe
h_acer antropologia. Es decir, el hombre estd orientado a Cristo v
tiene la posiblidad de una comunicacidn ontoldgica, espiritual-per-
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Para la teologfa, dice Rahner, basta una formulacion muy
sencilla y pre-filosofica de filosofia trascendental: “Un interroga-
cién sera trascendental (independientemente de cualquier temg
tratado) cuando cuestiona criticamente [as propias condiciongg
de posibilidad de un determinado sujeto cognoscente” (K. Rahner,
0.c., en Nuovi Saggi 1V, p. 123).

El conocimiento no versa solamente sobre el objeto sino tam-
bién sobre el sujeto; depende tanto de los trazos que caracterizan
al objeto como de la estructura sustancial del sujeto.

La interrogacién trascendental no significa up desprecio de
la historia o de la experiencia factual o de lo trascendentalmente in-
ducible. En efecto, la reflexidn del sujeto sobre las condiciones
trascendentales de la posibilidad de su conocimiento significa pre-
cisamente la comprension de su inevitable y absoluta dependencia
de la historia de la experiencia empirica, indeducible trascendental-
mente. Solamente en la medida enla que el hombre, en el modo
trascendental del conocimiento, refleje la propia historicidad com-
prendiéndola como tal, o como trascendentalmente necesaria, se
abre a su inteligencia toda la dureza y la ineluctabilidad de esta su
historia. {0.c., p. 125s).

La interrogacidn trascendental sélo es posible concretamente
cuando el objeto que va a ser examinado ya es conocido, visto gue
el problema de las condiciones a priori del conocimiento es puesto
precisamente respecto de una realidad concretamente determinada.

Es evidente, dice Rahner, que el concepto del método teologi-
ca trascendental se diferencia notablemente conforme al objeto al
cual se aplica. La diferencia puede ser tan notable hasta el punto de
llevar la cuestidn a si esta o aguella aplicacidn del método determina-
do podrfa todavia definirse tecldgico-trascendental (0.C., p. 131).

312

(cf. J.B. LONERGAN, Method in Theology, London 1972, p. 14).
CRISTOLOGIA TRASCENDENTAL
El escape antropologico

Un estudio de la cristologia trascendental de K. Rahner presu-
pone el conocimiento de su “antropologfa trascendental”’ v de algu-
nas de sus categorias teolégicas predilectas como lo “‘existencial so-
brenatural®’.

Para Rahner, la “antropologia trascendental”’ no es un “tra-
tado” al lado de otros, sino una dimensién interna de la teologfa
cristiana. “No se puede encontrar un solo argumento de teologfa
gspeculativa 0 practica queno se refiera a la antropologfa” (K.
Rahner, Anthropozentrik: LThK, | 632-634).

En su teologfa trascendental estructurada antropoldgicamente
(anthropologisch gewendete Theologie), Rahner no se basa en la
simple visidn filoséfica del hombre, sino en la Revelacion. Después
de la encarnacién no hay ningin campo de objetos que no estén
incluidos formalmente en una antropologia teoldgica (K. Rahner,
Theologiche Anthropologie, LThK, | 623-26). Cristo, por medio
de la encarnacién se insertd en la historia constituyéndose asi en
fundamento v norma de lo gue es el hombre. Aungue abstracta-
mente sea inteligible la humanidad sin Cristo, con todo, factual-
mente la humanidad realmente existente es tal porque Dios quiso
SU auto-expresion en el Logos, en la dimensién de lo no-divino,
N0 vacio de la criaturidad. “El hombre es un ser relativo a Cristo
Y Cristo es el hecho més decisivo y mas significativo de la realidad
e relaci6n al hombre. Para hablar vélidamente de Dios se debe
hgcer antropologia. Es decir, el hombre estd orientado a Cristo v
tiene g posiblidad de una comunicacién ontolégica, espiritual-per-
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sonal con Cristo. Dios hizo su rostro de hombre, abrid definitivs.
mente y de modo insuperable la realidad del hombre a Dios. E|
tnico modo de pronunciar una palabra definitivamente sobre Dios gg
el estudio del hombre” (K. Rahner, Wiirde und Freiheit des Mense.
chen, Schrift, |1, 253).

Si se considera al hombre como absoluta trascendencia, orien-
tacion hacia Dios, no hay lugar para una contradiceién entre antrp.
pocentrismo y teacentrismo, ni entre antropocentrismo Y Cristo-
centrismo. En la teologia cristiana, antropologia vy cristologia se
condicionan mutuamente si son bien comprendidas. Una antropg-
logia cristiana tomara verdadero significado si concibe al hombre
como potentia oboedientialis para la Unign Hipostdtica. La cristo-
logia, a su vez, sélo es posible partiendo de una antropologia tras-
cendental. Si se pretende explicar hoy lo que es la Unidn Hiposts-
tica, sin correr el riesgo de introducir mitos, es preciso presentar
la idea del Hombre-Dios, de tal modo que se abra una perspectiva
trascendental sobre lo que son (a gracia, el hombre Y su historia
La encarnacién de Dios es el Gnico caso supremo de la realizacidn
esencial de la realidad humana: realizacién que consiste en el he-
cho de que el hombre es la donacign completa de si mismo,

Evidentemente, una Cristologia trascendental como tal no
puede demostrar por si misma que precisamente Jests de Naza-
ret es el Sefior, el portador absoluto de Ja salvacion, la encarna-
cion del Verbo de Digs. Esta experiencia se hace en la misma
historia, no en una teologfa a priori de |a historia. Una Cristalogia
trascendental no puede tampoco proceder como si de hecho hu-
biese elaborado la idea cristiana del hombre-Dios independiente-
mente de la experiencia historica de este hombre-Dios en el Jes(s
concreto. La deduccion trascendental de una “idea’’ es siempre
la reflexion histéricamente accesoria sobre una experiencia con
creta, reflexidn que en lo factual ve expresamente lo “necesario”
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y gue estd justificada y es necesaria porque descubre de forma
explicita la esencia de lo experimentado concretamente en su ne-
cesidad esencial {no en su facticidad).

Tal Cristologia puede trabajar ‘'trascendentalments” bajo
diversos aspectos. La palabra “‘trascendental”’ tiene aqui cierta
elasticidad en la cual guedan asumidas todas las reflexiones teo-
lgicas que parten del homhbre como esencia dotada de trascen-
dencia y como ser que reflexiona trascendentalmente sobre esta
su esencia.

1) En primer lugar, esta cristologia puede hacer comprensible
la “idea’” del hombre-Dios como punto culminante (buscado por lo
menos assintdtica e hipotéticamente) del movimiento del espiritu,
que en constante superacién de si mismo se mueve hacia Dios. Tal
Cristologia del “‘punto omega’, no necesita ignorar o dejar de resal-
tar que el punto omega para el cual converge el munda en su espi-
ritu, es lo que llamamos en la teologia el reino de Dios, plenificado
en Ja vision de Dios, que se comunica a todo espiritu consumado.

Una teologfa trascendental volvera comprensible esto a partir
de la concepcion trascendental de la esencia del hombre. De ese mo-
do entenderd la encarnacion no coma el grado supremo-subsistente
por si mismo —de la auto-trascendencia del mundo (soportada
par la libre comunicacidn del mismo Dios), el cual sdlo accesoria-
mente estd ah{ “para-nosotros’’, sino como el climax intransponi-
ble de la comunicacién del propio Dios a todo espiritu, como el
punto culminante de |a aparicion histdrica e irreversible {escatol6-
gica) de la comunicacidn victoriosa de Dios mismo al mundo. La
relacion, que debe entenderse trascendentalmente, entre espiritu
(incluida la gracia e historia de la revelacion) implica como pun-
to culminante de la historia (en cuanto historia de la gracia en el
mundo) al portador absoluto de la salvacion, v lo implica camo
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hombre-Dios en el sentido ortodoxo de la palabra.

Asi se realiza una Cristologia trascendental que desarrolla
“especualtivamente” la esencia del Dios-hombre mirando la ex-
periencia histdrica del mismo en Jests y a partir de ella.

2) En segundo lugar, una cristologia serd ‘‘trascendental-
mente” elaborada si hace comprensible porque se encarna preci-
samente la segunda "persona’” divina y solamente ella puede en-
carnarse. Una comprension trascendental completa de la esencia de
la “verdad” (en la unidad originaria de verdad “obijetiva’ v “‘sub-
jetiva”) podria mostrar que precsiamente el “Logos” (como fideli-
dad personal de la propia promesa que se muestra histricamente)
debe ser quien revele al ““Padre” en la carne y, haciendo eso, mani-
fiesta la peculiaridad del propio “’Logos”.

3) En tercer lugar, una Cristologfa trascendental, que mira al
Cristo concreto, tendria que hacer fo que en general la teologia
trascendental misma debe hacer en su propia limitacién y nega-
cién: legitimar y alentar al hombre gue busque su salvacién no
en fa “idea”, sino en la historia (como unidad del pasado, presente
y futuro), para que encuentre a Dios en el hombre y, finalmente,
en el hombre en guien Dios estd definitivamente presente y apare-
ce histricamente en el munda, en Jesucristo’ (K. Rahner, Teolo-
gia trascendental, SM, vol, 6, pp. 613-616).

Estructura Trascendental y categorial de la Cristologia y
su unidad

En una notable sintesis de su Cristologia, K. Rahner retoma
complexivamente los elementos de su cristolcgia procurando inte-
grar los aspectos categoriales dentro del horizonte trascendental
de su teologia (“Jesucristo’ en SM, vol. 4, pp. 12-71).
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“Si un acontecimiento histdrico ha de significar la salvacion
del hombre integro, deberd estar estructurado, (sin prejuicio de su
historicidad, de su libre produccion por parte de Dios y de la imposi-
hilidad de reducirlo a algo previo), de tal forma que comprometa al
hombre integro. Por consiguiente, debe afectar su esencia, y por ello
tener la posibilidad de hacerse inteligible mediante un “método tras-
cendental”’. Esto implica que la orientacién trasecendental del hom-
bre hacia un acontecimiento historico-salvifico sdlo comience a ser
objeto de una reflexion tematica cuando el hombre se encuentre
con €l en fa historia. Esto se aplica sobre todo al acontecimiento
de Cristo. Para su plena inteligibilidad se requiere una cristologia
“trascendental’. En ella deben quedar claros el hecho vy la estruc-
tura Interna de las siguientes realidades: en virtud de su naturaleza,
determinada por lo existencial sobrenatural, el hombre es el ente
orientado hacia un acontecimiento salvifico que puede ayudarse
como posible; el cual, precisamente como acontecimiento absoluto
y definitivo de la salvacidn, tiene su contenido en lo que la fe cris-
tiana proclama como respuesta definitiva de Dios en Jesls y co-
mo "‘encarnacién’’, como “unidn hipostética’’.

Pero una “‘cristologfa trascendental’” debe también (en la
medida de lo posible) procurar explicar edémo en la realidad hu-
mana de Cristo, (en su “naturaleza”) se dd una potencia obedien-
cial para la unién hipostatica, Pues, evidentemente, por si ni
toda realidad ‘‘substancial” tiene la posibilidad de “‘sustituir”
la Hipdstasis del Logos. No se puede tampoco concebir esa po-
tencia obediencial como mera no-contradiccion. La potencia obe-
dencial radica en la propia esencia del hombre, en cuanto estd or-
denado hacia Dios.

Cristologia “de abajo” y Cristologia “de arriba”

Los dos aspectos ycondiciones de una “cristologia trascen-
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dental” se relacionan entre s’ v se condicionan mutuamente.

Partiendo de tal concepcién, el contenido del dogma cristo-

logico podria hacerse mas inteligible y asimilable existencialmente.

Y, viceversa, esa "'Cristologfa trascendental’’ sdlo se hace histéri-

camente posible y asequible cuando el hombre se encuentrs
con el acontecimiento concreto de Cristo en una experiencia
“categorial” Esla experiencia categorial, a su vez, signitica ante
todo, una cristologia “desde abajo”’ pues el hombre comienza
encontrandose con el hombre Jesds, si cree en él como el Cristo,
lo hace no solamente porque oye su propio testimonio oral y lo
feconace como digno de crédito a causa de [os milagros, sino po!
porque lo experimenta en su resurreccion como Salvader absoluto,
camo objeto y fundamento de la fe, traduciendo (con toda razén)
esa misma experiencia a 10s clasicos enunciados cristologicos Des-
de alli, la cristologia tradicional (de la pre-existencia, de la (nica
persona divina y de las dos naturalezas; de encarnacién y de union
hipostdtica) constituye una especie de centro entre una “ci Istolo-
gfa trascendental” (basada en la orientacidn trascendental del hom-
bre al Salvador absoluto en su historia) y una cristologia “‘categor-
rial”, desde abajo. Como Cristologia que desciende de arriba {co-
mo es el caso de la teologia de Pablo v de Juan) posee, de forma
mas clara e inmediata que la Cristologia de abajo, algunos conte
nidos, presupuestos y conceptos "metafisicos”, esto es, verifica-
bles sobre todo y casi exclusivamente de manera trascendental;
y, ton todo, se refiere al Jests de Nazaret concreto, experimentado
a posteriori. En este sentido es una cristologia categorial.

Este sencillo resumen de la Cristologfa Trascendental de K.
Rahner es suficiente para evidenciar que ciertos capitulos de Cristo-
logia latinoamericana son meros trasplantes de ella a nuestro con-
tinente. (cf. L. Boff, Jesucristo Liberador, cap. X y XI1I1).
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FILOSOFIA ANALITICA, NEOPOSITIVISMO Y CRISTOLOGIA
LATINOAMERICANA

El Gltimo lustro de la década de 1960, en la fase inmediata-
mente post-conciliar fue sacudido por la explosién de la teclogia
de la Muerte de Dios, que tuvo repercusiones intensas, aunque efi-
meras, en América Latina dandole el Gltimo impulso para la emer-
gencia de la teologfa de la liberacion.

El principal autor de la Teologfa de la Muerte de Dios es el
te6logo norteamericano, discipulo de L. Wittgenstein, adepto a la
filosofia analitica y del neopasitivismo, Paul Van Buren,

La teologfa de la muerte de Dios es hija legitima del secula-
rismo y de la mentalidad tecnocrética atea. En una fidelidad radi-
cal al secularismo, los tedlogos de la muerte de Dios procuran ela-
borar una cristologia, o mejor, una Jesuologfa despojada de toda
superestructura religiosa y teolégica para basarse exclusivamente en
los datos humanas, empiricamente verificables, de la vida de Jesus.

Paul van Buren fue el télogo que con mayor coherencia y vigor
asurnid una perspectiva filosdfica abiertamente arreligiosa y atea
para elaborar una Cristologfa dentro de los |imites del neopositi-
vismo vy de la filosofia analitica. Segtin van Buren, para ser aceptada
por los hombres del siglo XX, la cristologfa debe traducirse en un
cuadro semantico capaz de resistir las comprobaciones de la filosofia
analitica. Para ello es menester eliminar toda dimensién metafisica
y sobrenatural de la cristologia tradicional; vale decir gue importa
descartar de la cristologfa la cuestion de la divinidad de Cristo v
ocuparse, exclusivamente, con su humanidad y su compromiso
politico.

Paul van Buren fue el primero en usar el titulo de “Jesucris-

319



dental” se relactonan entre s v se condicionan mutuamente.

Partiendo de tal concepcion, el contenido del dogma Cristo-

légico podifa hacerse mas inteligible y asimilable existencialmente.
Y, viceversa, esa “Ciistologia trascendental’ sélo se hace hist ry-
camente posible y asequible cuando el hombre se encuent
con el acontectmiento concreto de Cristo en una eXperiencia
“categoiial” Esia experiencia categorial, a su vez, signitica ante
todo, una cristalogia “desde abajo’’ pues el hombre comienza
encontrandose con el hombre Jesds, si cree en él como el Cristg,
lo hace no solamente porque oye su propio testimonio oral v Ig
‘econoce como digno de crédito a causa de los mitagros, sino por
porque lo experimenta en su resurreccidn como Salvador absoluto,
camo objeto y fundamento de la fe, traduciendo (con toda razon)
esa misma experiencia a los clasicos enunciados cristoldgicos Des-
de allf, la cristologia tradicional (de la pre-existencia, de la tnica
persona divina y de las dos naturalezas; de encarnacién y de union
hipostdtica) constituye una especie de centro entre una “ciistolo-
gfa trascendental” (basada en la orientacidn trascendental del hom-
bre al Salvador absoluto en su historia) v una cristologia "‘categor-
ral”, desde abajo Como Cristologia gue desciende de arriba (co-
mo es el caso de la teologia de Pablo v de Juan) posee, de forma
mas clara e inmediata que la Cristologfa de abajo, algunos conte
nidos, presupuestos y conceptos “‘metafisicos”, esto gs, veritica-
bles sobre todo y casi exclusivamente de manera trascendental:
Y. con todo, se refiere al Jesds de Nazaret concreto, experimentado
a posteriori. En este sentido s una cristologia categorial.

Este sencillo resumen de la Cristologfa Trascendental de K.
Rahner es suficiente para evidenciar que ciertos capitulos de Cristo-
logia latinoamericana son meros trasplantes de ella a nuestro con-
tinente. (cf. L. Boff, Jesucristo Liberador, cap. X y XI).
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FILOSOFIA ANALITICA, NEOPOSITIVISMO Y CRISTOLOGIA
LATINOAMERICANA

El Gltimo lustro de la década de 1960, en la fase inmediata-
mente post-conciliar fue sacudido por la explosién de la teologia
de la Muerte de Dios, que tuvo repercusiones intensas, aungue efi-
meras, en América Latina dandole el Gltimo impulso para la emer-
gencia de la teologia de la liberacion.

El principal autor de la Teologfa de la Muerte de Dios es el
tedlogo norteamericana, discipulo de L. Wittgenstein, adepto a la
filosofia analftica y del neapasitivismo, Paul Van Buren.

La tealogfa de la muerte de Dios es hija legitima del secula-
rismo y de la mentalidad tecnocratica atea. En una fidelidad radi-
cal al secularismo, los tedlogos de la muerte de Dias procuran ela-
borar una cristologia, o mejor, una Jesuologia despojada de toda
superestructura religiosa y teoldgica para basarse exclusivamente en
los datos humanos, empiricamente verificables, de la vida de Jesis.

Paul van Buren fue el télogo que con mayor coherencia v vigor
asumid una perspectiva filosofica abiertamente arreligiosa v atea
para elaborar una Cristologia dentro de los |imites del neopositi-
vismo vy de la filosofia analitica. Segiin van Buren, para ser aceptada
por los hombres del siglo XX, la cristologfa debe traducirse en un
cuadro semantico capaz de resistir las comprobaciones de |a filosofia
analitica. Para ello es menester eliminar toda dimensién metafisica
y sobrenatural de la cristologia tradicional; vale decir que importa
descartar de la cristologia la cuestion de la divinidad de Cristo y
ocuparse, exclusivamente, con su humanidad y su compromiso
politico.

Paul van Buren fue el primero en usar el titulo de “Jesucris-
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to liberador" para definir su Cristolog/a.
La Jesulogia de van Buren

La "“Teologfa de la Muerte de Dios’ niega la existencia de un
Dios trascendente y pretende explicar el cristianismo dentro de un
horizonte puramente terreno. En coherencia con el neo-positivisma
y la filosofia analftica, van Buren elaboré una "Jesulogfa” atea
gn la cual Jesds no es nuestro “'Dios vy Salvador”, sinc el "hombre
normativa”, cuya libertad total nos contagia vy nos libera.

Como la Jesulogia de van Buren inspird varios elementos de |a
teologfa latinoamericana, vamos a explicitar aqui las filosofias sub-
yacentes a su Cristologia.

La Filosofia Analitica

Como la filosoffa analitica, el lenguaje sustituye el ser. E ang-
lisis del lenguaje mas que una escuela filoséfica es una tendencia ge-
neralizada de la filosoffa inglesa y americana. Se caracteriza mdas
por una metodologia que por un contenido doctrinal determinado.
La filosofia es hermenéutica.

Conforme a los analistas, la misidn de la filosofia no es cons-
truir sistemas 0 cosmovisiones metaf(sicas, sino esclarecer el
significado de nuestras proposiciones. La funcién de la filosoffa es
negativa o terapéutica.

El andlisis delimita el dominio de las proposiciones dotadas
de sentido y permite, asi, ver lo que se pude decir con plena signi-
ficacién y lo que no se puede decir con sentido. De ese modo, sin
enredarnos. en ningdn presupuesto metafisico o epistemoldgico,
nos permite comprobar lo que existe o no en el mundo.

320

Se puede, entonces, formular un criterio de significacion en
grminos puramente logicos {es dacir, newtros a nivel metafisico o
gpistemoldgico)

Metalenguaje de la filosofia analitica: Para el analista, la fI-
losoffa no proporciona “explicaciones” supra-cientificas que pos-
tulen entidades trascendentes como Dios, espiritu, sustancia, etc.

La filosofia es una actividad de “segunda potencia’’, o sea, un
repensamiento sobre el modo como pensamos las cosas.

Fundadores de la Filosofia Analitica

Los empiristas ingleses {Loke, Berkley, Hume) son conside-
rados precursores del movimiento de la Filosofia Analitica. Pero
fos padres son Wittgenstein, Russell y Moore, aungue sus perspec-
tivas v motivaciones sean diversas. Los dos pioneros del analisis en
Inglaterra, G.E. Moore vy Bertrand Russell tenian concepciones bien
diferentes sobre la funcion y el alcance del analisis. La concepcidn
del analisis de Wittgenstein también difiere radicalmente de la con-
cepcidn de los positivistas 16gicos del Circulo de Viena. EI mismo
presenta dos concepciones diversas del andlisis en su obra mas an-
tigua: Tractatus Logico-philosophicus (1921) v en otra mds reciente:
Philosophical Investigations (1955).

Los analistas desconfian de toda metafisica “trascendents”.
Para ellos, las cuestiones sobre Dios carecen de interés filostfico. Pa-
ra Wittgenstein, el dominio religioso gueda fuera de los “limites del
lenguaje”’.

Cuestiones in-sensatas { = sin sentido)

Los analistas se asemejan a los positivistas |dgicos en |o que res-
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pecta a la existencia de Dios y del dominio religioso. Tales cuestioneg
se consideran "'sin sentido” puesto que no son ni verdaderas ni falsas,
una vez que violan las condiciones lagicas para que una proposicion
tenga sentido. A pesar de esto, la nocion de Dios se considera absur-
da o “in-sensata’’ por motivos l6gicas neutros y no a partir de algu-
na teorfa metafisica, como el materialismo, etc.

Los fundadores de la Filosofia Analitica

G.E. MOORE en su libro Principia Ethica (Cambridge 1903)
presenta una concepcion programdtica del andlisis que no reposa
sobre una teorfa formal o sistemdtica de la significacion como g
de Wittgenstein. Moore no considera los modos de expresion de
lenguaje corriente como criterio formal de significacion. Por eso,
su concepcion del andlisis no tiene repercusion religiosa directa
ni en sentido positivo ni negativo.

BERTRAND RUSSELL se unid con Moore desde 190G, en
la reaccidn contra el neo-hegelianismo. Para é| la tarea principal de
la Filosoffa consiste en “criticar y precisar las nociongs que son
aptas para ser consideradas como fundamento sin contestacidn”.

La fase analitica de la filosofia de Russell fue muy breve.
Solamente después de su paso a la filosofia empirista y positivista
la problematica del teismo adquirid relieve en sus escritos. Russell
sufrio profunda influencia de la nueva |6gica matemdtica creada
por Peano, Prege, Whitehead, etc. Bajo la influencia de la légica-
matematica Russell forjd la distincion fundamental entre “‘for-
ma gramatical” y "“forma lgica” y la concepcién del andlisis
fundada sobre ella.

Russell, con todo, como Moare, no pretendia que todos [0S
problemas metafisicos tradicionales pudiesen resolverse por el ana-
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lisis. El agnosticismo religioso de Russell no se deriva de su posicidn
filpsofica o de su concepcion del analisis 16gico.

LUDWIG WITTGENSTEIN, es el principal filosofo del mo-
vimiento del analisis de! lenguaje, que desarrolld las ideas de Moo-
re v de Russell sobre la tuncién del analisis para hacer de él una
concepcidn sistemdtica.

Su primera obra Tractatus Lagico-Philosophicus (1921) lle-
go a conclusiones semejantes a las de los positivistas l6gicos del
Circulo de Viena, a saber: ‘“solamente las proposiciones te las
ciencias de la naturaleza gozan de sentido, todas las demas pro-
posiciones (metafisicas y otras, inclusive las proposiciones del
propio Tractatus) estdn desprovistas de significaciones o in-sen-
satas’’. A pesar de ello, toda la base del método filosofico de
Wittegenstein difiere radicalmente de los positivistas ldgicos,
en cuanto a su criterio de significacién reposa no en la verifica-
cion empfirica, sino en un examen puramente formal o l6gico de
la estructura del lenguaje.

No obstante parece que Wittgenstein no exclufa a Digs vy el
dominio religioso como desprovisto de significacién. Para él, el
dominio religioso era algo inefable (mfstico) y por ello no se pres-
taba a la investigacidn filosofica.

La concepcién ética de Wittgenstein era tan enigmatica co-
mo su concepcidn de Oios y de [a Religion. Para él, {a moral hace
parte de lo mistico y también por eso no puede expresarse en el
lenguaje (Tractatus, 8, 421). Entre tanto, los valores marales v el
“sentido de la vida" pueden aparecer indirectamente en el arte
(G.EM. Anscombe, An Introduction to Wittgenstein's Tractatus,
p. 170).
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Juegos del lenguaje. En su Gltima obia: Pesquisas filosoficas
(Oxford 1959), Wittgenstein desarrolla lo que podria llamarse una
teorfa “pluralista de la significacién. Abandona la concepcidn del
lenguaje (defendida en el Tractatus) como un todo unitario v pa-
sa a hablar de “juegos del lenguaje’ particulares, es decir, la serie,
o los grupos y conceptos que utilizamos para hablar, por ejemplo,
de los estados del espiritu, del placer y del dolor, o de la percep-
cidn, etc. El sentido de una palabra se define ahora en funcion de
su uso en un juego de lenguaje particular y la tarea del andlisis
es recardarnos el contexto del lenguaje comin (y en la “forma de
vida" a la cual esta ligada) en la que seutiliza, porque solamente ah{
se usa con sentido.

Esta teoria pluralista de la significacion fue desarrollada por
algunos analistas ulteriores que sostienen que las proposiciones re-
ligiosas tienen un sentido propio particular, o su logica propia que
no es la de las proposiciones factuales. Asi como las proposiciones
éticas pueden tener un sentido si no afirman ningln hecho vy
por consiguiente no pueden ser ni verdaderas ni falsas, asi tam-
hién, las proposiciones religiosas pueden muy bien tener un sentido
aln si no pretenden la verdad (cf. John Wisdon, Gods, Cambridge,
1944, p. 156.

ALFRED J. AYER y el Positivismo Lagico

El movimiento del andlisis del lenguaje representado sobre to-
do por la obra de MOORE, RUSSELL y WITTGENSTEIN se en-
trecruza con otra tendencia del pensamiento filosdfico, el Positi-
vismo Ldgico introducido en Inglaterra por el libro de AJ. Aver,
Languaye Truth and Legic (London 1936).

El Positivismo Ldgico de Ayer llegd muchas veces a ser con-
fundido con la Filosofia Analitica, pero Wittgenstein y sus discipu-
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(os rechazan enérgicamente esa confusian.
El “Principio de Verificacion” de Ayer

Ayer introducienda en Inglatarra las dactrinas del “Circulo
de Viena'' colocaba como punto cental ef Principio de Verifica-
gién, gue afirma que una proposicion solo tiene significado real

fuera cientificamente veoficable, Las proposiciones ldgicas vy
matemdricas pueden tener un Sentido como reglas convenciona-
les que establecemos para nuestro usg, pero nada digen sohie
el mundo eal.

Ayer deduce la verificabtlidad (la propiedad de poder ser
determinado como verdade:o) a lo empiricamente verificable. Por
eso todas las proposiciones religiosas y las proposiciones metati-
sicas sobre Dios, alma, etc,, carecen de sentido, son ‘“'no-signifi-
cantes” o "'no sensatas’’, desprovistas de sentido o absurdas.

Aver extiende el principio de verificacion de las ciencias fi-
sicas al campo del ser, afirmando que no existen otros ‘hechos”
que los conocidos por |a observacidn vy la experiencia cientifica.
En virtud de este principio, las proposiciones concernientes a la
existencia de Dios y a la religion son condenadas a priori coma
“no-sensatas”. Esta concepcion del Andlisis Filos6fico lleva direc-
lamente a un ateismo radical seglin el cual la propia posibilidad
de la rehgidn queda excluida.

A. FLEW vy el Principio de Megacion o de Falsificabilidad
A. Flew formulé una forma maés sutil del principio de veri-
ficacion, que podria denominarse principio de negacidn. Este prin-

Cipio sostiene que afirmar gue una proposicidn es verdadera equi-
vale Idgicamente a negar que la proposicion es falsa: P. equivale
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a no (no—P). No sabemos |0 que seria para una proposicién el fe.
cho de ser verdadera s no supiésemos también o que serfa parg
ella ser falsa. Y sl no sabemos lo que serfa para una proposicign
ser verdadera o falsa, la proposician deja de “proponer’” algo

Esto es, deja de ser una proposicion pura y simplemenie
Como vemos, se trata de un principio exclusivamente foimal g
logico. No obstante, Flew usa este principio para eliminar los enun
ciados rehigiosos como desprovistos de sentido, ya que no son fal.
sificables, 0 son tales que no sabemos qué los harfa falsos o qug
se opondra a su verdad.

En eftecto, de acuerdo con este principio, una asercion sg
io tiene sentido cuando podemos saber qué se opondiia a su vei-
dad (qué la tornaria falsa). pero con las proposiciones religinsas
tales como “Dios existe”, “Dios es bueno”, “Dios es amor”’, la
posibilidad de que no sean verdaderas no es admitida por el cre-
vente. Por consiguiente, tales enunciados, por motivos exclusiva-
mente lG6gicos, aparecen como desprovistos de sentido De ese
modo, dice A Flew, no hay ningln acontecimiento o serie de
acontecimientos que sean razon suficients para concluir: “luego,
Oios existe”, o "Dios no nos ama realmente en estas condiciones”
Por eso, 8l concluye que las proposiciones religiosas deben alejar-
se por motivos exclusivamente logicos, de tal suerte que su recha-
Z0 no nos compromete en una conviccidn metafisica previa,

bien sea del positivismo, bien del empirismo o del materialisma,
etc

De ese modo el principio de la falsificabilidad de Flew llevaa
la conclusion idéntica a la del positivismo Idgico, con el cual coin-
cide.
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Behaviorismo de BRAITHV/AITE

Otros analistas adoptan una concepcidn bien diferente de las
proposiciones religiosas considerdndolas no como intentos parada-
jicos para expresar lo inexpresable, sino al contrario, teniendao
una "'l6gica’’ particular vy una significacion propia.

A primera vista, muchas afirmaciones religiosas parecen ser
aserciones factuales y descriptivas (capaces de ser verdaderas o
falsas) a propdsito de realidades trans-empiricas (Dios, las Perso-
nas de la Trinidad, etc.), o sobre acontecimientos histdricos (Cris-
to nacié de la Virgen Maria, sufrid vy murid, resucitd de entre
los muertos, etc.). Pero, dicen ellos, esta manera de considerar
las aserciones religiosas desconocen su funcién real gue no es
enunciar lo verdadero o falso, sino declarar cierta actitud ante
la wida vy el mundo. Cuando fas considerarnos bajo este angulo,
todas las dificultades a propdsito de la verificacion o de la nega-
cion de las proposiciones religiosas desaparecen, pues como
declaraciones de intenciones de actitudes, son perfectamente
provistas de sentido, aungue no sean verificables o susceptibles
de ser negadas en sentido estricto.

R.B. BRAITHWAITE

La version mas rigurosa de esta concepcidn behaviorista fue
presentada por R.B. Braithwaite en su obra, Una concepcion empi-
rista de la Maturaleza y de la Fe Religiosa {Cambridge 1953).

Conforme Braithwaite, las afirmaciones religiosas no son ni
enunciados, ni hechos empiricos, ni hipdtesis cientfficas, ni proposi-
ciones necesarias. Esto, ademds, no quiere decir que sean despro-
vistas de sentido, asi como por el hecho de que las proposiciones mo-
rales no se refieren a hechos empiricos no significa que ellas estén
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desprovistas de sentido. Las afirmaciones religiosas son semejantes
a los enunciados de la moral, ya que ellas declaran una intencion de
obrar de cierto modo. Son, dice Braithwaite, “primeramente decla-
raciones de compromiso con un modo de vivir” (o.c., p. 14), un
modo de vida como "‘agape”’, es decir, el modo de vivir que S. Pablg
prapone en la primera epistola a los Corintios, en el capitulo 13.
Pero entonces, qué decir de los dogmas del cristianismo? Braithwaite
responde que no deben tomarse como verdaderos literalmente, sing
como “historias” que nos ayudaran a vivir la vida en el “agape”. Te-
nemos aqui una forma radical de behaviorismo religioso, pues, para
Braithwaite, todo sentide de dogma cristiano consiste en ensefiar al
cristiano la posibilidad de declarar su intencién de comportarse de
cierto modo. Asi afirmar que “Dios esamor’’ es simplemente un mo-
do de decir: "Deses conformarme a un mado de vida "‘agape’’. Cuan-
do recito el Credo y digo que Cristo sufrié, murid v resucitd de en-
tre los muertos, no me refiero a hechos historicos brutes, sino en
realidad no hago mds que narrarme a m{ mismo “historias’’ para
ayudarme a proseguir la vida de 4gape que he escogido. (cf. G.C.
Colombo, S.J., The Analysis of Belief, em Eownside Review (1958-
1959, p. 23).

Conforme a la concepcidn de Bratihwaite, es posible afirmar
no solamente que la proposicién “Dios existe”, tomada como un
enunciado factual, estd desprovista de sentido, sino también qus el
cuerpo de la doctrina cristiana, como todos sus enunciados histori-
¢os, son falsos si fueron tomados al pie de la letra y, al mismo tiem-
po, profesar la fe cristiana en la plenitud de su sentido’ (c.0., p. 14)

Braithwaite no explica cudl es la diferencia entre esa “creencia reli-

giosa” y el atefsmo (cf. H. Meynell, Sense Nonsense and Cristianity,
London 1964, p. 73).

328

B. N; HARE vy la teoria del “‘hlik*”

Utro analsta de Oxford, R.M. HARE, propone una version
més suttl de la concepcidn de Braithwaite

Hare comienza admitiendo que los enunciados religiosos no
pueden ser asercianes porgue si fuesen, tendr famos que admitir [a
posibilidad de una evidencia que se opondria a su verdad. Con
otras paiabras, tendriamos que admitir que es ldgicamente impo-
sible que Oios no existe o no posee los atributos que se le atribu-
yen.

Con todo, si las afirmaciones religiosas no desempefian fa fun-

ci6n de aserciones factuales, desempefian en la plenitud de sentida
el papel de "bliks”.

La funcion de “'Blik" de las proposiciones religiosas

Hare forjd la palabra "hlik” para designar ciertas actitudes
metafisicas de base para con el mundo: Como Hume vig muy
bien, sin un blik no puede haber explicacion; pues solamente
por medio de nuestros bliks determinamos lo gue es vy fo gue no es
una explicacion” (R.M. HARE, Theology and Falsification, en New

Essays in Philosophical Theology, dirigido por Flew y Mclngitire,
London, 1955, p. 99).

Cuando Hare dice que nuestras afirmaciones religiosas desem-
penan el papel de bliks quiere decir:

a) que ellas nada afirman sobre hechos y como tales no son
verificables ni susceptibles de ser negadas;

b) que, no obstante, ellas acarrean cierto modo de conducta:
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i ik, segtin el cual
10 es, exactamente como alguten gue tuviese urlll:hllf, gtend‘ o
o do con su hlik él no {
t aso; de acuerdo :
suceder fa por acasg; .
mqoma preocupacion de programar, de hacer planes o dr g
: ’ ituac
* revisiones, o de prepararse para enfrethar qu S e
A pd | mismo moda, quien tuviese un blik religioso y
creta; de ; ¢
tendr {a gue compotarse de acuerdo con él

rentemente
¢} que ellas son justificables, puesto que es apare

ik § tener.
posible determinar cudl es el blik justo que se debe

) fuar esta
Hare, sin embargo, no muestra ¢como se puede efetc i
453 ’ Smo demostrar -
justificacion del blik religioso y cristiana nt cémo
lor auténtico.

Traslado del polo filosofico del ser al lenguaje

Il ) lado del
Como vemas, la Filosofia Analitica provocd un tras | s
5 ' ' reando,
lo de la filosofia que paso del ser al lenguaje, acar
polo u 1
consiguiente, el descrédito de la metaf isica.

Esa crisis de la filosofia esenciadh:sta! pﬁsao snlsalstijo;oliuatezr}ot;;a
mfﬂOS,d.e ftfmmoncaalsl?;(] pt;?:taqnuf sr: sfljrayase el carécﬁer emlnew
S'Stemamfa ulimc;l o econdmico de la revelacidn brblica DIOS si
temee Ui?ucm:ic'm de la salvacién del hombre Actuanfio, Dsis
by Biblia no es una ontologfa,no habla del en-si de Di
a ’e\’e'a_~ > ]decir de fo gue ellos son en si mismos, sino de lol
p de'C”m: ensosotro;:. La revelacion se procesa esencra'llmentg enljel
- Sondmre:)a historia eminentemente ""econdmica’’ o fgncnona 5
L ul cién de Dios y de Cristo sino en el testimonio que ne—
Pu(; r;?:n;?r:/iii?jo sobre fo que realizaron para nosotros, o sea, su f
lacionamiento con nuestra salvacion .
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fue la aventura de la “Teologf

y la teologia a una
exclusivamente inmanente,
P. Van BUREN descartaron |3

Dios trascendente, parg buscar
transformandg asf,
los otros”

to de Dios que sg hizo hombre en un

CRISTOLOGIA FUnCionAL

Los (itulos cristoldgicos, Logos, Hij
funcionales. Manifiestan ng la esencia de

€S para nosotros, para fnuestra salvacion. n
entender las f6rmuylag
Yo soy el pan de vida; yo S0y I3 luz de
Pastor; yo Soy el caming; yo soy
no lo enssi de Cristo sino o qu
realidad econdmica o su verdad fun

0 de Dios, Luz, etc., son
Cristo sino Io que Cristo
elmismo modg se deben
ests: Ego eimi, “yo soy"’
mundo; yo say gl byen
la vid. Taleg enunciados expresan

e 8l es 0 hace para nosotros, g,
cional,

puestas en boca deg J

VAN BUREN Y la radicalizacign de [a teologia funciona

El lenguaje biblico es em
mente, funcional.

linentemente, aungue no exclusiva-

Radicalizar e lengau

. COmMa (nicg
modo posible de hablar de Digs es incapacitarnos par.

a de la muerte de Dios",
Pretendiendg reducir a Cristg g un Jesiis (iberador politico
“pura historig de la salvacign" en un sentidg

W, HAMILTON, Rl ALTIZER,
imagen vertical def hombre, abierto al
8 Dios Gnicamente én los hambres,
dical, a Cristo en el "hombre para
10 tomo todo fugar” (Bonhoeffer).

de modo ra
“aquel en quien el an

Para esos tedlogos fa “"kénosis - significa g auto-aniquilamien-

sentido Prometeano e inmanen-
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' i0, | a trascen-
te. Dios cesa de ser una realidad como ser eterrio, inmutable,

dente.
EL JESUS LIBERADGR DE Wal. 3t

P. VAN BUREN, la muerte de la nocion de Dios

Jesulogia atea

Paul Van Buren era profesor de teo!og(a en el Ter?[?zlo {LTJr;iller

sity. Se hizo célebre por su obra "El sentido secular g;) 8va lg i
(The Secular Meaniny of the Gosﬂipelé NTW foer‘k“lng p;}edicar 7
sponder a la pregunta de Bonhoe coma Ty
g/%%iaali(gea!l) hombre secular?”. O, mds exactamente,dcorr]\onzlrr:r;z:
tiano, hombre secularizado, puede co_mpre_nder su fel .e n adil;(D ;
cularizada? Con Van Buren, el funuonallsmo’ t'eo|0g|co reduio la
Cristologia g una ”Jesulogu’a"\sin densidad ontoldgica.

Jesulogia sin Dios

id] as
La Jesulogia de Van Buren es decididaments atea, un_Jes
] f . con
sin Dios, una especie de idolo humano, en plena consonancia
la ideologia del secularismo.

Empirismo y Pragmatismo

Van Buren no pretende dar al hombre moderno una vismnr
cristiana del universo. Se dirige al cristiano para ayngarIe a superga
sus divisiones interiores, ofreciéndole una comp.re.nsnon seculaJrlzatar
del Evangelio v de la fe cristiana. Para él, elir.:nstlano d.ebe altnggme
la perspectiva intelectual del hombra del mglg XX, wscerad‘3 P4
empirica y pragmdtica. El no procura descubrir las causas e
secularismo y de este empirismo; los acepta como normati

Empirismo y negacién de la Trascendencia

Vian Buren Lamienza con un andlisis de log
tes sobre la demitizacign bultmanniana, que |
sivamente mitologicos por admitis
divina  Una demitizacign radical no

estudios recien-
Uzga todavia exce-
la 1dea de una trascendencia
puede contentarse con recha-
Zar una vision del mundo en tres elapas; debe rechazar tada creen-
Cia en orden trascendente de ia realidad. Van Buren censura a
Bultmann y Sus discipulos de ge insuficientemente modernos,
insuficientemente empiricos v laicos Ellgs contmuan hablando de
Dios, cuando tal lenguaje se ha tornado hoy imposible Ng logra-

ron salvar el aspecto histérico del Evangelio y de Jests (Van Buren,
0.c., p. b8).

ANALISIS DEL LENGUAJE Y CRITICA DE LA PALABRA DE
DIOS

Los analistas del lenguaie v los positivistas l6gicos afirman que
las proposiciones referentes a Dios son “sin sentido” (meaningless)

porque no son verdaderas nj falsas, una vez que violan las condi-
ciones ldgicas Para que una proposicién tenga sentido. Van Buren

acepta tal postulado Y POr eso pretende dar upa interpretacion
del Evangelio sin ninguna referencia a Ja palabra “Digs"’.

“El empirista descubre en nosotros el niicleo de Ja dificultad
no en lo que se dice a propdsito de Dios, sing en el lenguaje
mismo sobre Dios. Ng sabemos ““qué es Digg” Y no podemos
comprender el uso de |3 palabra “‘Diog’’. Hoy ni siquiera po-
demos comprender el grito de Nietzsche. “Dios ha muerto!”,
Porque, si fuese asi, céma [o podriamos saber? No, ahora gl

problema es que I3 palabra "Dios’ estd muerta” (0.c. pp. 84-
103).
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Punto de partida: Analisis lingiiistico y Empirismo

El punto de partida de la teologfa de Van Buren es ef andlisis
lingtiistico representado sabre todo por Ludwig Wittgenstein. A pe-
sar de su afirmacidn de usar el andlisis lingifstico solamente coma
método v no como doctrina flasdfica, Van Buren le da un conteni-
do doctrinal ¢ ideolégico’ el empirismo. Ademas, Van Buren reco-
noce que el punto de partida del andlisis lingiiistico fue el empiris-
mao britanico mediatizado posteriormente por el positivismao [6gico
del Circulo de Viena, para el cual {a verificacidn empirica era la
unica posibilidad de una verificacion de cualguier afirmacion.

Teor ja pluralista de la significacion

Segin Van BUREN, con la tearfa de los "juegos del lenguaje”
WITTGENSTEIN habria corregida el positivismo logico intioducien-
do el "principio de la verificacion modificada’’, el cual puede ayu-
darnos a controlar el uso de la lengua en diversas situaciones En
efecto, cada siuacidn del hombre,‘cada forma de vida tiene su
fenguaje WITTGENSTEIN considera el lenguaje como actividad
o “forma de vida", pero lo considera tambigén como un juego
Ahgra bien: el “juego del lenguaje’” es el hecho de una comunidad
humana y las reglas del juego no son determinadas por el indivi-
duo. Si é[ quiere participar en el juego, Si quiere comunicarse con
los demds, debe aceptar las reglas del juego.

Contexto cultural: Secularismo

El contexto cultural del hombre de hoy es el mundo de la
industria y de fa ciencia, y sus cuadras del pensamiento son los de
pensamiento empirico de este mundo; esta es la cultura que refle-
ja el pensamiento del hombre en su vida cotidiana: él piensa empi-
ricamente (0.c., p. 17). A causa de esta comprabacién, VAN BUREN
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procura una interpretacisn del Evangelio que n
tes de un pensamiento em o+

punto de partida estd g nivel de un

pirica, Ia filosoffa del secutarismo
guistico,

pirico. Esto explica por qu

Cristologia o Jesulogia

Cémo presentar (g

P

ara Van Buren Y2 No es posible apoya
mo después de haber recorrig
mino, es decir,

canfesidn de fe orict;

el desarrollg

e haber hecho el inventa-

Ademés, hq

, Y estamos |gj !
o €10s de la épgcy de

la ciistologfs
necesaria subrayar | diferencia de logia pa-

mulas de (g g & a ver en esfg
ortoale lesia orienta) definiciones exhaustivas ylat JS 4

riental que ve gp la formulacig radicion
9ar del mist 195" 4H1

Masiado racionales de fos hombres, {o.c,p 32)

La Cristologia act
ual, dice Van g il
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(o.c., p. 34). Por eso el Evangelio debe interpretarse de manera
adecuada al hombre contempordneo. Tanto el lenguaje de la Biblia
camo el de los Santos Padres son mitoldgicos. Para Van Buren,
sin embargo, no es sélo el lenguaje mitico el que constituye es-
candalo, sino todo el lenguaje que trasciende las formas del empi-

rismo.

PUNTO DE PARTIDA: EL CRITERIO DE FALSIFICABILIDAD

Van Buren utiliza, comao apertura de su libro, una pardhola de
A. Flew sobre el criterio de falsificabilidad, K Popper inventd este
principio como criterio de demarcacién entie las proposiciones de
la ciencia empirica, las de la metafisica y las de la 16gica v |as mate-
maticas. De acuerdo con tal criterio, “'un sistema sélo puede consi-
derarse cientifico (empirico) si sus afirmaciones pueden ser elimi-
nadas por obra de la observacion. Un sistema serd cientifico si se
configura por las tentativas de retutarlo” (K. R. Popper, The De-
mareation betwen Science and Retaphysics, in conjectures and
Refutations, London 1865, p. 256). "'Si una proposicién no fuere
falsificable, entonces no tiene contenido empirico, es decit, no es
crentifica” {ibid. pp. 255-258).

ANTHONY FLEW aplicé el principio de fafsificabilidad al dis-
curso teoldgico, en su célebre articulo Theologoy and Falsification
{em New Essay in Philosophical Theology, London 1955) Para
iluminar su posicion, FLEW escribe la pardhola que sirve de intro-
duccion al libro de VAN BUREN:

“Habia una vez dos exploradores que llegaron a un claro en
medio de la selva. Allf habia muchas fiores ymuchas hierbas.
Uno de los exploradores dijo: ‘Debe haber un jardinero que

cultiva este terreno’. El otro replicd: “No hay ningtn jardine-

ro”. Luego levantan sus tiendas y quedan vigilando. Ni sombra
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ld;;;:lrnero. Pero tal vez sea ur’1 jardinero invisible’. Entonces
on ung cerca de alambre de puas. Lo electrificaron. Re-
f(.)rzalron fa vigilancia con perrog guardianes (...) Jamas selo 6
n.rngun grito que diese sefial de que algln intruso hubiese 'eZL
bfdo un choque. Y el alambra inmovil probg que no hlabfa
ninguna tentativa de un asaltante invisible. Los perros nunc
ladr_arop. Sin embargo, e creyente est convencido' “Pero h a
ur7 Jardlne'ro invisible, intangible, insensible a los ch'oques eJéay
t'ncos, un jardinero que no tiene olor, ni hage ruido, pero 'C'
VIENe en secreto a cuidar de mj amado jard| : b

Gl m". Por fin, el es-
cé T i l
Ptico se desespera: Pero, al fin, qué queda de ty primitiva

afirmacién? Qug ]

i ai(;lon. Qué es Io que 10 llamas un jardinerg invisible
tang : 8 y eternamente distante Y en que difiere de un 'ar-’

dinero imaginario o que no exista?"”’ |

(A. FLEW o¢ NG
+ 0.C., p.46; citado por VAN BUREN
. , 0.C.3), VAN
SUBEN aicgpta el veredicto de FLEW, el cual afirma que este eg ol
estino tragico de todas lag proposiciones teoldgicas

La imposibilidad e hahlar de Dios

A. FLEW aplics f criteri ifi
if R rio de la falsificabilidad al discur-
S0 tealdgico para mostrar 4ue no es posible hablar de Digs y's

"En efecto que d f
: ; eberfa suceder parg itui
refutacidn del amor de Dios vy de s : el

alguien nos diga que Dios ama g lo
8 sus hijos. Nos sentimos confort

una
U existencia? Supongamos que
s hombres como un Padre ama
ados. Perg después vemos que

Crutable’ ] '
& v asi pensamos que talgs sufrimientos sean compatibles
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con la verdadera afirmacién de que 'Dios nos ama como un Pa-
dre’.... Nuevamente n0s tranquilizamos, PEro después tal vez
nos interroguemas. _Qué valor tiene esta conviccion de amor
de Dios?... Qué deberfa suceder.. para que pudiésemos decir gue

'Dias nosama’, 0 gue ‘Digs no existe’?”
Por consiguiente 1as proposicio-

o un padre”, "Dios
“Cristo es el Sefior’’,

(A. FLEW, oc. B. 98-99).
nes Teligiosas de este tipo “Dios ama com
cred al mundo ", "Crista s Hijo de Dios”,
o son falsificables y POt lo tanto no tienen contenido empirico,

no son cientificas, son vacfas de sentido.

Jesis en lugar de Cristo y de Dios

P. BUREN, aceptando 108 principios de la filosofia anal{-
que ya no es posible hablar de Dios. Por eso 1a figu-

tica, afirma
tro de la reflexion teoldgica.

ra de Jess debe asumir el cen
nsaje cristiano debe expresarse ahora sin
usar el concepto de “Dios” vy de sus pquivalentes como “Omni-
potente”, "Causa pr'\mela", “fundamento del ser”, etc. En segun-

do lugar, se debe comprobar queé si el lenguaje sobre “Dios’’ es
errneo e ilusorio, 8 vuelve sensato si 10 consideramos como
conjunto de afirmaciones sobre gl hombre y SUs comportamientos

ante el mundo” (0.C.. PP- 102-106).

La sustancia del me

VAN BUREN quiere dar un respuesta &l problema gentral:
“Como puede un cristiano, el propio hombre secular, comprender

gl evangelio de modo secular?” {o.c., p- XIV).

El significado secular de! Evangelio

VAN BUREN comienza su obra con u
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na sintesis de las doctri-

nas ctistologicas.

L N :
Calcemaﬂz&ts&zg»;a cll:—asma encontro S%J formutacién en el concilio de
e acu.sads grclja cristologia del Logos {o.c, pp. 23-38)
i q,ue = os. e (mpiedad por adorar al hombre Jesds
By st deucggto no era un gmple hombre, sino el Logo;
(acsonahdades”.(lb»d p 'gg)d‘;‘;“;:eﬂ’msnag B
i P 0 de decir gue Jesus era pu-
mcéndojs,cigns Sf:LO;Pg:t@ vagtaion ta humanidad de Jesds ndgs-
i s gos { .\o., p 40) Esta fue una eleccidn decisiva
mo futuro {ibid., p 24)

Conforme a VAN BUR

EN, la verdadera h
. ! Ui i g
no fue consecvada en la doctrina patristica anidad de Jesus

T s )
pm{:jzl,ahlupoéntz;(f;onccomo hpmb'es es la de seres que tienen su
e o ,dec.luya eymenma es, Independientemente
ek Turldamemadfse poi la doctrina de la creacian y provi-
fogfa ortadoxa Jes(J: 22 ‘:O?TLZ‘O“?' R
: e artia esta condicion. El entra
an?gelztreoﬂ;ﬁz; fz;o;m gstaba fundamentado en este lugaiJ
i e;“;o ros. Era un visitante y no un miembio
Al T.ad , respecto, la ciistologia clasica ortodoxa

ptada para llegar a sus propios tines” {o.c, p. 40)

El fracaso de BULTMANN

Ante la quiebra de la cristologia patristica (
;?‘ZZTZGDIECH&O sustituir las categorias “Dios-Log'wlsa”tszj'Olilsac;ntzs
g [ama’da-r?spufasta" {o.c, p. 47-50), De ese modo, la
SRR Zmo mas biblica, pero dice VAN BUREN paral el

s pura abstraccion (Ibid , 51-55). /
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El esfuerza de BULTMANN, de interpretar la cristolog’a pot
medio de categor(as tomadas del existencialisma, tambi€n fracasd
Y fracaso por ef hecho de hablai de fas experiencias cristianas coma
de '"‘experiencias obigtivas” (tbid, p B5) "imphca la confusion de
dos diferentes juegos del lenguaje” {Ibhid )

POSITIVISMO LOGICO Y ANALISIS LINGUISTICD

El cuarto cap ftulo del The Secular Meaning of the gospel esta
dedicado al analisis del lenguaje teolégico bajo el punto de vista
del positivismo (Ayer) vy del analisis lingiiistico (Wittgenstein)

Ef método del andlisis linglfstico del paositivismo |6gico,
adoptado por Van Buren, parte del presupuesto de que las de
claraciones o son significativas o no fienen sentido alguno

Frecuentemente nos fascinan las palabras sin saber o gue real-
mente significan. Luego, es necesario adoptar un método estricta-
mente cientifico de investigacidn de nuestres pronunciamientos en
base a su significado. Para el método del analisis lingliistico ese cri-
terio es el “principio de verificacién” ( = las declaraciones son ver-
daderas y significativas, si pueden ser verificadas de mado empfrico)

Asi, los acontecimientos histéricos pueden verificarse empiri-
camente, pero no lo puede un mundo sabrenatural, que por lo tanto,
no tiene sentido. La aplicacion de este principio a la tealogfa reveld
gue todos los pronunciamientos teoldgicos aparecian desprovistos
de sentido porque no podfan ser verificados empiricamente. Los
positivistas légicos, sin embargo, tuvieron que corregirse 0 dar un
paso al frente. Inicialmente pensaron en el lenguaje como una enti-
dad de palabras, de las que cada una posee con precision matematica
solamente un significado. Mas tarde, no obstante, descubrieron la
existencia, dentro de cualquier lengua, de un gran ndmero de lo que
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ser verificads. Naturaimente
de Nazaret, en cierta medida

;lsg1lla;rrlonusgtjegos' de lenguaje”’ que eran diferentes e contenido y no
B es;e‘emmpl_eme@e tle modao permutable. Ung de estos
il "perspem,:glsj'a'l(in?j-ff de las “situaciones de discernimiento’”
el o k). Lo qgt_e sucede en una “situacion de

IK) N0 puede verificarse, pero gf hecha de que al-

; énguaje subsecuentes de |

i35 ~ na

Prtiendo de este principio, Ay BUREN pregunia: "Cémpersor;a'
' - 0 puede

es algo
5 t.g Presente en. todo hombre maderno, luego ta;~idn
risttano; por consiguiente, tenem o

asi, entonces el évangelio tambign
cular. Asf, Van Buren llega 4 I3 co
;especto a Dios no tigne sentido.
O', Porque no puede ser verificada empiy
o p . e Piricamente. Luego |3 tag-
o Observ: ﬁg Oszﬁ:dlo de Diog tampoco tiene sentido. Van Bu-
B il L nte, qui) un estudio de Ia historia y de la teo-

Preocupacién fundaments) con la “cristologfa”’

,

Jesils de Mazaret, un digs funcional

El Jesiis histdrico

Jesds de '
Nazaret fue ung figura histgrica Y. Coma tal, puede

s verdad que |3 histaria de Jesis
S
€ nos escapa porque el Evangelio nos
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lo presenta como era visto y admirado en fa comunidad cristiana
primitiva. Esto no nos causa problema porgue la comunidad cristiana
primitiva vefa a Jesds a la luz de} acontecimiento de la Pascua gue
fue para los apdstoles y discipulos la gran situacion de discernimien-
to (blik).

El “blik"’ pascual

R.M. Hare acufid ef término “blik’" para describir un compor-
tamiento fundamental en relacion al mundo sobre el cual cada uno
basa su conducta. La razén de ese comportamiento no siempre es
un hecho empirico, pero el comportamiento es verificable y falsi-
ficable.

“Antes de la Pascua no habia ningin cristiano” (p. 125).
“Podemos decir algo sobre la situacidn antes de la Pascua, vy
decir otras cosas sobre las consecuencias del evento de ella,
pero la resurreccidn no nos induce a hablar de ella misma
como un “‘hecho”, porque no se la puede describir. Podemos
decir que Jests murid y fue sepultado y gue los discipulos es-
tuvieron ahatidos y desilusionados. Esta era la situacion antes
de la Pascua. Aceptando que las predicciones de Jests sobre su
resurreccion no son una tradicidn posterior retroproyectada
después sobre el Jesds histdrico, no hay nada en la situacion
pre-pascual que aluda a la Pascua misma. Por eso no hay fun-
damento alguno para pensar que los discipulos estuviesen
en espera de algin evento ulterior. Pero por otro aspecto de
la Pascua, podemos comprobar que los discipulos eran hom-
bres transformados. Evidentemente quedaron maravillados por
la libertad de Jests al enfrentar la muerte y se transformaron
en hombres capaces de afrontar hasta la muerte sin miedo”’
{o.c.p. 128).
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hablar de Digs, “No sa
Prender de qué modo
A pesar de ésto, convie
€0, ocurre entre ética Y teologia,

La “resurreccion” de Cristo n
contenido preciso de Ig Situacién d
puede ser verificado, pero lo que

0 es verificable ni falsificable. E|
e discernimiento de la Pascua ng

diferente (blik) viendo a Jess Y sus

Nk propias vidas baj -
pectiva” (blik) totalmente nueva. Ry

En este sentido, Van

Buren secularizg ignifi
Bt rzo el significado de la pa-

o Antes de estudiar cudl es el contextq de la
an Buren, vamos g esquematiz
supuestos por sy “teologia’”,

“cristologfa’ de
ar los elementog filosdficos pre-

Doble teoria Je analisis lingiistigo

1) Principio de "vertdicaciin

del positivis dui
do por A.Y. AYER, el cual afirma que m0 1agico, elabora-

cuando se puede verificar por medig

2) Teoria del analisis lin

cual la significacign de una
en el lenguaje.

giiistico de ElTTGENSTEIN,segUn la
palabra gst3 determinada por su funcién

La aplicacig incipi
plicacion de estps Principios evidencia que ya no podemos

bemos qué cosa es Dios y no podemos com-
S€ emplea la palabra Dios” (o.c. p. 103)
Ne notar la unidad que en el lenguaje teofégi-.

(Ibid., p. 102)
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“Lns andlisis del lenguaje teoldgico constituyen una clarifica-
cién..., realizada por un método francamente empirico, gue
refleja el pensamiento de una época industrializada, cientifi-
ca... Algunos tedlogos contempordneos tomaron en seria cier-
tas actitudes empiricas del hombre moderno vy las aceptaron
sin reservas. Pusieron de relieve el aspecto empirico, humano,
histdrico v ético del Evangelio, a costa de sus elementos divi-
nos, cosmologicos, transitorios y sobrenaturales. Bajo el pun-
to de vista cristoldgico, tales interpretaciones implican la con-
servacion exclusiva de la humanidad de Cristo, del hombre
Jests de Nazaret, dejando al acaso, en cualquier circunstan-
cia, el problema de su divinidad” (lbid., p. 101-102).

Dos géneros de proposiciones

Basdndose en la doble teoria del andlisis del lenguaje, Van
Buren distingue dos géneros de proposiciones:

a} Proposiciones cognoscitivas: son las afirmaciones que quie-
ren transmitir informaciones sobre la realidad objetiva, independien-
temente de la actitud o de los sentimientos del sujeto... En esta ca-
tegoria entran solamente las proposiciones posibles de una verifica-
cién empirica, por observacion o experimentacion. Por eso, todas
las afirmaciones metafsicas, éticas o teoldgicas no son ni verdaderas
ni falsas, pero sin significacidn, pues son inverificables empiricamen-
te (o.c. p. 84).

b) Proposiciones no-cognacitivas son las proposiciones que ex-
presan “‘perspectivas’” del sujeto (blik), es decir, ciertos modos de
enfocar la realidad y de situarse en la existencia. Su funcién no es
decir algo de la realidad objetiva. Manifiestan, por el contrario, un
punto de vista particular sobre esta realidad, a partir de la cual el
sujeto puede darle sentido. Por eso no estdn sujetas a una verifica-
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Nu ici
eve Testamentg Y proposiciones Nno-cognoscitivas
El lenguaje degl Nuevo Testamentg entra en

la categorr
- a
no-cognoscitivas. Siendg

pectiva” (blik) sobre |5 existencia.

“La n i i
aturaleza misma dg| testimonio de| Nuevo Testamen

o y de la fe exj i
gé una interpretacign exi i
Nuevo Testament e

Tratar el
ter del documentg” (0.c., p. 60).

Pero “Di
entonces, la palabra ‘Dios” es fuente de equivocos

es humanas, Seria mas ho-

“Pues el cristiang no mira |
da Dios, sing, fundamenta|
decir, cierta forma de vida
cia humana, normas y acti
conducta moral” (Ibid.).

a adoracién de una irrealidad Ilama-
mente la liberacign dal hombre, es
(a way of life) patrones de existen-
tudes humanas, y disposiciones y
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Cristianismo horizontalizado

Habiendo desguarnecido, de ese modo, el cristianismo de su
proteccion sobrenatural, Van Buren pasa a su Jesulogfa, a su inter-
pretacién de Cristo, traduciendo fas expresiones que parecen con-
cernir a Dios en proposiciones sabre el homhbre. “Esté fuera de du-
da la efectiva historicidad de Cristo” (Ibid., p. 117). Por otra parte,
la caracteristica histérica de Jesus gue determind la “perspectiva
cristiana” (blik) es su total libertad.

La perspectiva cristiana: la libertad de Jesiis

Cual es lo esencial de esta perspectiva cristiana sobre el hom-
bre? Ella estad polarizada sobre el hombre Jesis y lo que él significa
para sus discipulos. Jesis era un hombre admirablemente libre, (i-
bre del miedo y de la agonia, libre sobre todo para su préjimo, libre
para poderse dar a los otros por amor. Era libre de los lazos familia-
res, hablaba de una libertad perentoria, obraba con gran libertad, adn
en relacién a la legistacian religiosa de su propio pueblo, v era, sobre
todo, libre para los demds. Qué significa Jesus para sus discipuios?
La libertad de Jesus, tal como es proclamada en la comunidad cris-
tiana, ofrece la posibilidad de semejante libertad en |a vida individual
de los cristianos.

Redencidn secularizada: la libertad contagiosa

La libertad de Jesiis es ““contagiosa’’. Ei anuncio del Evangelio,
o sea, la narracion de la historia de este hombre libre que era Jesus
de Nazaret, constituye para el oyente “una situacion de lucidez”
que permite la eclosion de su propia libertad. Esa es la significacion
del evento pascual. A través de la “situacion de discernimiento’ de
la Pascua, la libertad de Jesls tuvo una influencia contagiosa sobre
los apéstoles y discipulos, con el resultado de que esa libertad se
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transformd, de ah{ en adelante, en

poder v norma de '
modo de vida. g

'Esta es la reduccién secularizada que hace Van Buren de |a
doctrina cristiana de fa redencign.

Secularizacion de la fe

B Esta “situacign de discernimiento”, esta visign de la figura his-
to.r ltc_a de Jests de Nazaret constituye hoy la perspectiva de |a fe del
tristiano contempaordneo. La perspectiva de discernimientg todavfa

e‘sf'd sucediendo hoy y conduce a una situacién de entrega v dedica-
€10n a un modo de vida de compromiso.

La libertad de Jes(s contintia siendo

contagiosa en nuestr
tiempo, el mensaj A

€ cristiano es proclamado en términos aceptables
para el hombre moderno secular y empfricamente orientado

Teologia de la Liberacign de Van Suren

N La teologfa de Ja liberacién de v
unidimensional Y temparal.

mente cualquier perspectiva

an Buren es exclusivamente
Pata no ser alienante excluye expresa-
meta-histdrica y trascendente.

Y narrando la historia de Jes(s de Nazaret, narran |a histo-
ria de un hombre libre que los ha !iberta'do :
a los disgr’pulos y despertd enemigos dadg el dinémismo de su
personalidad... Murig a causa de la amenaza que representab
tgl f)ombre libre sobre los hombreg iNsequros v esclavas Su{sj
dls,mpulos quedaron no menos inseguros e inquietos Dos.d(
mas tarde, hicieron Ia experiencia de una situacign de lucidjzS
en la cual Jests, el hombre libre... ellos mismos y en la reali
dad del mundg entero, aparecieron bajo una nueva perspectiva'_

. Que atrajo
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A partir de este momento, los discipulos sabfan algo de la li-
bertad de Jests. Su libertad se habia vuelto contagiosa. Para
los discipulos, entances, la historia de Jests no podfa ser di-
cha simplemente como la historia de un hombre libre que esta-
ba muerto. A causa de la nueva perspectiva con la cual lo vefan
y a causa de lo que les sucedid, la historia debia incluir el
evento de la Pascua. Relatando la historia de Jestis de Nazaret,
por fo tanto, la narraban como la historia de un hombre libre
que los hahia libertado. Tal es la historia que proclamaron
como Evangelios para todos los hombres” (pp. 133-134).

Par qué Jesis es el Sefior?

Van Buren da dos razones para justificar el “"Sefiorio’ de Je-
s0s, es decir, el lugar central que ocupaen la “perspectiva’’ del cris-
tiano. Primeramente habla de la funcién exclusiva desempefada por
Jests en la liberacidn individual del cristiano, de suerte que se tor-
na en su norma. No quiere decir que Jests haya sido el (nico hom-
bre libre de la historia, pero fue el que permitid despertar en el cris-
tiano su libertad. En seguida, Van Buren quiere hacer justicia al sen-
timiento que tiene el cristiano de haber “recibido” su libertad: le
vino del cielo de algin modo como un don grauito. Esto se debe al
cardcter “contagioso” Gnico de la libertad de Jess (o.c., pp. 123-
128-134).

La fe cristiana como ética

En conclusion, Van Buren afirma que se puede ser auténtica-
mente cristiano sin ninguna referencia a Dios. La fe cristiana no im-
plica ninguna visidn cosmoldgica o metafisica particular; es una
perspectiva; un punto de vista personal del cristiano sobre su si-
tuacion en la existencia; es una ética que encuentra su origen en la
libertad cohtagiosa de Jesiis. Es la libre respuesta del cristiano a la
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libertad proclamada en g comuntdad cy
YENIE €N un estilo de vida determinad
para los deméds, como Jesds, en el amor .

istiana. Compromete al gre-
0: vivir libremente es vivir

CONCLUSION

La finalidad de este estudio era explicitar el sustrato tilosofi
o dg las cristologfas fatinoamericanas. La propia indole de t-
trabajo me solicitaha vivamente, en la medida en que iba roese
sando la investigacidn sobre las tres grandes corrientes f?losq[fe-
cas- La confrontacion habria sido mucho mas faci| Yy su result:dg

espectac.ular, pero también el peligro de forzar las analogfas y de-
pendencia hubiera sido grande.

Preferimos un método més aust

grandes sistemas filoséficos para aislar
tal.

ero de radiografiar los tres
Su vertebracidn fundamen-

. [El' lector que estg familiarizado con nuestra produecion
o p e
stologica logrard discernir sin dificultad la persistente presencia
de esos grandes principios arquitect

s - 2 L I 7

Entre nuestros tedlogos latinoamericanos, el mas rebelde y ra-

d’ ’ 3
ical, Hugo Assmann, es e que esta mas endeudado y Paga mas pe-
sados tributos a Ia filosofia alemana.

349



SOTERIOLOGIA

- F o i By ._,,,...-- ..".
Y TEOLOGIA DE LA LIBERACION
' L

N




Me parecerfa imposible un acercamiento al tema gue se me
ha asignado sin articular el camino en dos etapas claramente distin-
tas. Ante todo, habrd que estudiar el horizonte al que Ia salvacion
nos conduce. En un segundo momento, serd necesario reflexionar
sobre el modo coma Cristo nos salva.

Pero previamente convendria disipar un posible equivoco ini-
cial de orden terminologico. ¢Liberacion o salvacion? (Habra que
optar por uno de los dos términos o tomarlos como sindnimos?
Es bien sabido que, a veces, se han sugerido sospechas scbre [a se-
gunda de estas palabras: “salvacién”. Por una parte, la palabra “sal-
vacion” evocarfa un planteamiento exclusivamente ultraterreno;
y, por otra, su uso estaria fuertemente impregnado de pasividad (1).
“En la salvacidn, el hambre es menos agente v sujeto que paciente
y objeto. Por eso las lenguas antiguas, por ejemplo la del Nuevo
Testamento, casi no fienen ejemplos de ese uso reflexivo nuestro
del verbo salvai en que el mismo hombre es sujeto v obieto de la
actividad salvadora: salvarse. Se usa simplemente la voz pasiva:
se es salvado” (2). Es obvio que la formulacion del compiejo v
misterioso entramado de accidn divina salvadora y cooperacidn
humana tiene que ser muy matizada. Pero, como veremos al final
de estas reflexiones, la preferencia de J.L. Sequndo por expresiones
de que el hombre se salva a s misma, y su reserva frente a las for-
mulas pasivas son muy caracteristicas de una determinada menta-
lidad teoldgica.

(1) Cf.d.L Segundo, Teologia abierta para el laico adulfo, t, 2
(Buenos Aires- México 1969) p. 217-222.
(2) Segundo, o.c.,t. 2, p. 218.
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Superemos toda prevencion con respecto al término ''salva-
cién” tan indiscutiblemente neotestamentario (3). Por otra parte,
salvacion y liberacidn son conceptos tan extraordinariamente cer-
canos gue en la practica podemos considerarlos equivalentes. A
lo sumo, salvacion evoca mas una amenaza de la que se escapa,
mientras que liberacion un mal que actualmente gravita sobre
nosotros vy del gue uno se sustrag 0 s sustrafdo (4). En todo caso,
cualquier ambigliedad posible tendré que ser eliminada con puntos
de referencia, precisamente con aquellos puntos de referencia que
me propongo desarrollar en las dos etapas enunciadas.

1. EL HORIZONTE DE LA SALVACION

La salvacion aportada por Cristo es la que la Iglesia anuncia
y proclama. Desde este punto de vista de |a evangelizacidn, es decir,
de! anuncio de la salvacion, ya Pablo V| en la Exhortacion apos-
tolica Evangelii nuntiandi se esforzd por mantener con claridad que
la proclamacion de a salvacion habia de referirse a una liberacion
total o plena (5). Frente a determinadas criticas a la distincion de
planos “gvangelizacion” Yy “promocién humana”’ (6), que en la
mente de quienes las hacen, se resuelven en una absorcion de la evan-
gelizacion por el compromiso temporal (7), Pablo V1 insistia en que

(38) Ci.w. Foerster, sofo und soteria im Neuen Testament: TWNT
7, 989-1005.

(4) Cf. Galot, Jesus liberador, trad, esp. (Madrid 1982) p. 29.

(5) “‘Ecclesia —sic eius conculcaverunt Episcopi— officio tenetur
muntiandi liberationem centenorum millium hominum, cum
eorum plurimi eius filii sint; officio parinter tenetur hanc li-
berationem adiuvandi, ut oriatur, pro ea testificandi, atque
effjciendi, ut eadem plena sit”. N, 30: AAS 68 (1976) 26.

(6) Cf.G. Gutiérrez, Teologia de la liberacién. Perspectivas (Sala-
manea 1972) p. 93-109.

(7) Ello depende de que, simultdneamente con la critica a la dis
tincién de planos, se acepta sin mas, como positivo, el fend-
meno de la secularizacién y su teologia; cf. Gutiérrez, 0.c.,
p. 98-102.
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nq se servia al ideal de conseguir que la liberacidn fuera plena, supri-
miendo esta dualidad de planos, sino sefialando los lazos profundos
que hay entre ellos (8). En efecto, s6lo conservando esa conexion se
conseguira que la liberacion no guede reducida “'a las dimensiones de
un proyecto simplemente temporal” (3), a la vez que laaccién de la
Iglesia carecera de toda ambigtiedad al “reafirmar claramente la fina-
lidad especificamente religiosa de la evangelizacion” (10). En otras
palabras, sélo la insercion del combate cristiano por la liberacién en
el designio global de la salvacidn que la Iglesia anuncia, le da espe-
cificidad cristiana (11). La Iglesia tiene que afirmar siempre "la pri-
macfa de su vocacion espiritual”, sin desinterssarse, por ello, de los
problemas temparales del hombre, pera consciente de que, sin man-
tene.rlesa primacia, reemplazaria el anuncio del Reino por la procla-
macion de liberaciones humanas, y de que, sin anunciar la salvacion
en Jesucristo, la contribucidn de la Iglesia a la liberacidn serfa in-
completa. {12}. Es necesario liegar a un anuncio explicito del Sefiar
JesUs: “No hay verdadera evangelizacion si el nombre, la ensefianza,

Ia“wda, lgs promesas, el Reino, el misterio de Jesis de Nazaret
Hijo de Dios, no son anunciados’ (13).

A IH'ay que mantener ademas una viva atencidn a los contextos
ideolbgicos en gue una liberacion se proclama. “Toda nocidn de li-

(8) Exhortacién apostblica Evangelii Wy
elii !
(1976) 26. gelii nuntiandi, n. 31: AAS 68

(9) Exhorl:a(:lon apOStOhCa Evan elll ! ulltland 32: AS 68
( ) g 1 1 A

Ibld. Cf. Iablo LI, DlSCuISO de aper tura del III Slnodo gene-

lal de lOS Oblspos (2 7 de Sept elllble de 19 74 3 AAS 66

Cf. Exhortacién apostélica E i landi

b (1570 308 ica Evangelii nuntiandi, n. 38: AAS
(12) Cf.Exhortaciéon.
68 (1976) 28.

Exhortacién apostdlica Evangelii jandi,
el gelil nuntiandi, n, 22: AAS 68

(10)

(11)

apostolica Evangelii nuntiandi, n. 34: AAS
(13)
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beracian no es necesariamente coherente y compatible con una
vision evangélica del hombre, de las cosas y de los acontecimientos”
{14). Ello s importante para no incurrir en fa ligereza de proponer,
como camino teoldgico, que el esfuerzo por la liberacion ha de con-
cretarse en elementos tan caracteristicamente marxistas como la
supresion de la propiedad privada de los medios de produccién o
la aceptacion de la lucha de clases (156). Por otra parte, seria necesa-
rio subrayar que es mas urgente liberar el corazdn del hambre que
el mero cambio de estructuras que se presuponen liberadoras (16).
En efecto, se puede tener el corazdn esclavo con estructuras libres
y el corazon libre dentro de estructuras opresivas; o cual no quiere
decir que no haya que trabajar por estructuras que favorezcan la
libertad del corazén (17).

\

(14) Exhortacion apostélica Evangelii nuntiandi, n. 35: ASS 68
(1976) 28.

(15) Véanse mas adelante las referencias que hago en las notas 26ss.

(16) “Ecclesia certe iudicat magni sane interesse structuras huma-
niores, iustiores, observantiores iurium personae effici, quae-
que minus opprimant et subdant; verumtamen intelligit etiam
optimas structuras, instituta vel sapientissime exogitata cito
evadere inhumana, nisi inhumanae cordis hominis proclivitates
sanentur, nisi fiat conversio cordis et mentis in iis, qui vivant
has inter structuras, vel illis dominentur’’, Exhortacién apos-
télica Evangelii nuntiandi, n, 36: AAS 68 (1976) 29; cf. ibid.,
n. 9: AAS 68 (1976) 10.

(17) Juan Pablo II, Enciclica Redemptor hominis, n. 12: AAS 71
(1979) 281, después de haber colocado las raices de la liber-
tad “in hominis anima, corde, conscientia”, escribe: ‘‘Quam
admirabiliter praeterea hoc idem confirmant neque unquam
confirmare desistunt ii, qui per Christum et in Christo assecuti
sunt veram libertatem eamque testificati, etiam cum exterius
coercerentur!’’. Esta constatacion se conjuga en la misma Enci-
clica n. 16: AAS 71 (1979) 289-295, con una valoracién posi-
tiva del trabajo por el cambio de estructuras; ello es obvio, ya
que, a pesar de no existir un automatismo entre él y libertad
del hombre, hay estructuras que favorecen la libertad mas que
otras. Por su parte, J. Moltmann, Die ersten Freigelossenen der
Schopfung. Versuche iiber die Freude an der Freiheit und das
Wohlgefallen am Spiel, 3a. ed. (Miinch 1972) p. 58, ha critica-

(5]
(S
<2

Juan Pablo 11 se ha colocado en la misma Ifnea de Su prede-
cesor. Su discurso inaugural de la Il Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano (28 de enero de 1979) quiso ser delibera-
damentg, en gran parte, reafirmacién y sintesis de la Exhortacign
apostolica Evangelii nuntiandi de Pablo VI, que sefialaba como
guia para los trabajos de Ia Conferencia (18) v de |a que decia muy
al f-mal de su discurso: ““Como Veis, conserva toda su validez el
tonunta de observaciones Que sobre el tema de la liberacign ha
hecho la Evangelii nuntiandj” (19). Muy poco antes habia dicho
en Boma Con respecto a la relacién entre promocién humana y
accllon. evangelizadora: “Todg compromiso, incluso de tipo social y
car:tat:»vo, jamds debe olvidar que Io esencial en el cristianismo es |a
redencién, es decir, que Cristo sea canocido, amado, seguido” (20)

No necesito insitir en que esta misma perspectiva reaparece en
el Documento de Puebla. Baste recordar su tratamiento del problema
del “'Discernimiento de Ja liberacién en Cristo” (21) o el énfasis

;J;;)STO en que hay que presentar a Cristo ““como libertador integral”’

) Efntre los tedlogos de [a liberacién, fa critica frecuente a la
distincién de planos “evangelizacién y animacién de lo temporal”

—_—

;i.o fuerte y aggdamente la ilusién de Ia existencia de un parale-
l’:smc:) auto‘matlco e.n’tre cambio de estructuras y liberacién del
ombre; cf, J. Daniélou-C, Pozo, ;Ante el ocaso de la teologia

de la secularizacién? en Iglesi izacié
i, Ly glesia y secularizacién, 2a. ed. (Ma-

(18) AAS 71 (1979) 188,
(19) III, 6: AAS 71 (1979) 203,
(20) Discurso a Ig Accién Catélica Italiana (30 de diciembre de

1978): L’Osservatore Romano, 3 ici
] » 91 diciembre 19
(21) III Conferenciq General del Episcopado Latinoameric"iasn,o.pl.’ui-.

bla. La evangelizacidn en el
: Dresente y en el fut e
Lating, n. 480-490 (Madrid 1979) p. 107.904 " *C 9¢ América

(22) Ibid., n. 1183 p. 8355; en co j
- R , P E ncreto, el i
sentacion de Cristo a los jovenes. G A L
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que, como ya he indicado, concluye en una sustitucion de la evan-
gelizacion por el compromiso temporal, (23) va acompaiiada por
una acentuacion de la importancia de las liberaciones Intraterre-
nas; “trabajar, transformar este mundo es hacerss hombre y for-
jar la comunidad humana, es también ya salvar”’ (24). Caracteris-
ticamente encontramos en G. Gutiérrez, sin mas matizaciones,
afirmaciones segiin las cuales amar a todo hombre es amar a Dios;
(25) mds aln, se trata de un amor que se expresa en politica v,
por cierto, en una politica muy concreta de tipo marxista, como
muestran las palabras siguientes: “En efecto, dar de comer o de
beber es en nuestros dias un acto politico: significa la transfor-
macion de una sociedad estructurada en beneficio de unos pocos
que se apropian la plusvalia del trabajo de los mds. Transforma-
cion que debe, por lo tanto, ir hasta cambiar radicalmente el ba-
samento de esa sociedad: la propiedad privada de los medios de
produccion’’ (26). Gutiérrez no retrocede ante la idea de aceptar
la lucha de clases (27), llegando a hacer suyas estas palabras de
Girardi: “El amor hacia los que viven en una condicién de peca-
do objetivo nos exige luchar por liberarlos de él. La liberacion de
los pobres vy la de los ricos se realiza simultaneamente”” (28).

(23) Véanse mas arriba las referencias que he hecho en las notas 6s,

(24) Gutiérrez, Teologia de la liberacién, p. 210.

(25) Cf. o.c., p. 261, Habra que insistir en que no puede decirse de
cualquier amor a los deis que, sin mds, llega al nivel de la vir-
tud de la caridad; cf. A. Suster, De caritate apud Joannem
Apostolum (Romae 1951). Para la.cuestién, cf. Pozo, Teologia
humanista y crisis actual en la Iglesia, en Iglesia y seculariza-
cion, 2a. ed., p. 78-83; 1d. Teologia de la fe (Granada 1966) p.
103s.

(26) Teologia de la liberacion, p. 264.

(27) ““Se ama a los opresores liberandolos de su propia e inhumana
situacién de tales, liberandolos de ellos. Pero a esto no se llega
sino optando resueltamente por los oprimidos, es decir, com-
batiendo contra la clase opresora”. Ibid, p. 357.

(28) Amor cristiano y lucha de clases (Salamanca 1971) p. 57; cita-
do por Gutiérrez, Teologia de la liberacién, p. 357.
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Naturalmente, para mastrar que estas actitudes son cristia-
nas en lo gue tienen de compromiso polftico, Gutidrrez tiene que
convertirlas en imitacidon de Cristo. Ello In lleva a proponer el mo-
delo de un Cristo politizado (29), para el gue no tiene en cuenta
suficientemente, aunque lo cite en nota, el matizado estudio de O,
Cullmann sobre el tema (30). En realidad, os tres puntos que Gutié-
rrez considera “incontrovertibles” para sostener el compromiso po-
litico de Jesis (“la compleja relacion de Jesds con los zelotes, su
actitud ante los grandes del pueblo judio, y su muerte en manos de
la autoridad polftica”) (31), distan mucho de ser “incontroverti-
bles”; mas alin, no se sostienen ante una critica seria (32), aparte
de gue esquivan otra serie de temas en los que aparece el rechazo
de todo compromiso politico por parte de Jests (33).

Valviendo, de modo més reflejo, al tema de la lucha de clases,
es claro que la violencia es antievangélica (34). Por ello, todos los
equilibrios conceptuales para ver en la lucha contra los opresores
una forma de caridad fraterna (35), resultan bastante paraddjicos
y apareceran poco realisticos a quien considere cdmo suele desa-
rrollarse de hecho la lucha de clases: en el fondo, Gutiérrez, si
no me engaio, termina reconociendo, en la actitud de lucha, al-
go transitorio en busca del amor universal, “la mediacign nece-
saria e insoslayable en su concrecién: el trénsito hacia una sociedad
sin clases, sin propietarios y despojados, sin  opresores v oprimi-

(29) Cf.o.c., p. 297-309.
(30) Jésus et les révolutionnaires de son temps Neuchitel 1970).

Gutiérrez, Teologia de la liberacion, p. 299, nota 82, cita esta
obra de Cullmann.

(31) Teologia de la liberacién, p. 299,

(32) Cf. Galot, Jesus liberador, p. 52s,

(33) Cf.Galot, o.c., p. 54-57.

(34) Cf. Pablo VI, Exhortacién apostolica Bvangelii nuntiandi, n.
37: AAS 68 (9176) 29, donde el Papa cita ademas dos diseur-
S0s suyos pronunciados en Colombia el 23 de agosto de 1968,

(35) Cf. Gutiérrez, Teologia de la liberacién, p. 357s.
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dos” (36). Sin discutir aqui el cardcter utdpico de este paraiso mar-
xista, aungue hubiera de ser realidad en el futuro, np tengo ¢l de-
recho de permitirme el lujo de poner entre paréntesis el verdadero
amar universal y su realizacion, gsperando que en uQ futuro el currll-
plimiento de ese precepto vaya 8 Ser posible; no dispongo de rna‘s
vida que 6sta y es en gésta en la que tengo que am?r con toda uni-
versalidad. Las consecuencias de una eventual opcidn de plase por
parte de la lglesia con respecto a su unidad —consecuencias de lgs
que Gutiérrez es consciente— (37) deben hacer sum.amen.te prudente
a una lglesia que se define como catélica, es decir, universal (38).

G. Gutiérrez, como es corriente entre los tedlogos de la libe-
racion, ha criticado fuertemente la distincién de planos en el or_-
den de la actividad de la Iglesia (39). Serfa, sin embargo, ofensi-
vo atribuirle a él o a cualquier otro tedlogo de la liberacion una
vision meramente intramundana de la liberacién, como podria serlo
la de un idedlogo marxista (40). Si subrayan la importancia de las
liberaciones intramundanas, lo hacen convencidos de que la rela-
cién entre estas liberaciones previas v la liberacion escatoldgica

(36) O.c., p.368
7) Cf.o.c.,p.358-361. .

((28; Daniélos, La crise actuelle de lintelligence (Palf\s 1969)' p. 28s,
denuncié agudamente el riesgo de un nuevo tipo de cisma en
la Iglesia catdlica: el cisma consecuente a d)fere‘n.tes opc.xcmes
politicas, es decir, el momento en que unos ca'xtolxcos se incre-
'pen mutuamente como representantes respectivamente de una
Iglesia burguesa y otra socialista. _

(39) Para Gutiérrez véase més arriba la referencia hecha en la no-
ta 6. i

(40) Essinteresante el amplio espacio que J. Moltmann, Theo_logle
der Hoffnung, 5a. ed. (Miinchen 1966) p. ?13-334, de,dlca al
disdlogo con E. Bloch; sus reflexiones gravitan en la linea de
gue sblo el eristianismo puede ofrecer un funda.mento‘a ’la‘es-
peranza en cuanto que la resurreccién de Cristo (.kzxstorlca-
mente sucedida) garantiza nuestra futura resurreccion; pres
cindiendo de las reservas que merece el conjunto de_ la teolo-
gia de Moltmann, en este punto se coloca y se mantiene en la
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debe concebirse de un modo muy concreto, es decir, con una
fuerte acentuacion de continuismo (41). Con ello la teologia de la
liberacion se sitia como prolongacion de una tendencia gue tiene ya
una historia relativamente larga (42) v gue se conoce con el
nombre de ‘‘encarnacionismo’’ frente a otra que ha recibido el
nombre de “escatologismo” (43)

Jestis mismo al afirmar que sus disc/pulos tienen que estar en
el mundo sin ser del mundo (cf Jn 17, 11y 15s), ha desvelado Ia
situacion paraddjica de todo cristiano. Si hay que estar en el
mundo, no es licito desentenderse de la realidad circundante; tal es-
guizofrenia no pueds ser querida por Jesis. Por otra parte, la acti-
tud de desinterés por lo que rodea al hombre, seria un encerra-
miento egofsta en sf mismao, que es absolutamente opuesto a |o que
la caridad exige. El amor de caridad impulsa a ““la Iglesia para inte-
resarse  continuamente también por el verdadero bien temporal
de los hombres” (44). En esta solicitud, todo miembro de la lglesia

vertiente decisiva de lo que un tedlogo auténticamente cristia-

no puede aportar a la mera esperanza secular.
(41) Cf. Segundo, o.c., t. 2, p. 217-226.
(42) Para los comienzos del problema cf. B. Besret, Incarnation ou
eschatologie. Contribution a lhistoire du vocabulaire religieux
contemporain: 1935-1955 (Paris 18964). La primera parte de
la controversia, la que pudiera denominarse ‘‘fase francesa’,
ha obtenido una excelente exposicion histérica en el articulo
de L.Malevez, Deux théologies catholiques de I’histoire: Bij-
dragen 10 (1949) 225-240. He expuesto la historia del proble-
ma en su conjunto y la discusion del problema en si, con mu-
cha mds amplitud que la que es posible aqui y ahora, en Teo-
logia del mas alla, 2a. ed. (Madrid 1980) p. 128-164.
Los términos ‘‘escatologistas’’ y ‘‘encarnacionistas’’ no son del
agrado de Segundo, o.c., t.2, p. 177, quien sorprendentemente
afirma ademas que “los que se oponian a la posibilidad de una
teologia cristiana de la historia, fueron llamados escatologis-
tas’’ Véase ya el titulo del articulo de Malevez citado en la
nota anterior. Por lo demas, es bien conocido que varios de los
mas conocidos “‘escatologistas’’, Daniélou o von Balthasar por

(43)
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desarrolia una serie de valores morales, a [0S que va ligado el con-
cepto teoldgico de “ménito”. Ahora bien, el mérito tiene intrinseca-
mente —igual que la oracién— (45) un valor impetratorio de la veni-
da del Reino. Teniendo en cuenta, por tanto, que el cristiano de-
be ejercitar, también en las actividades profanas, virtudes especifi-
camente cristianas a las que van unidos valores morales sobrena-
turales, todo tedlogo catblico tiene que afirmar la existencia de
una relacién entre historia profana y preparacion de la venida del
Reino; la primera prepara la segunda, al menos a través de los mé-
ritos que en esa historia los hombres acumulan ante Dios. La ne-
gacién de toda conexion entre ambas realidades —historia profa-
na y venida del Reino— es una tesis tipicamente protestante, que
ha encontrado en K. Barth una formulacién especialmente acer-
tada (46). Constituirfa un equivoco lamentable confundir la po-
sicién del "escatologismo'’ con la tesis de Barth (47).

ejemplo, son autores de importantes libros sobre teologia de
la historia.

(44) Pablo VI, Professio fidei, n. 27: AAS 60 (1968) 443s.

(45) La costumbre del cristianismo primitivo de orar por la acele-
raciéon de la venida del Reino escatolégico y la parusfa estd
atestiguada, dentro del Nuevo Testamento, en 1 Cor 16, 22y
Ap 22, 20, aparte de que éste es también el sentido original
de las palabras ‘‘venga tu reino’’ en el Padrenuestro; sobre este
Gltimo punto cf. J. Jeremias, Paroles de Jests. Le sermon de
la montagne. Le Notre-Pére, trad. franc. (Paris 1963) p. 70.
Fuera del Nuevo Testamento encontramos el mismo tipo de
oracién en la liturgia griega de la Didaché 10, 6: SC 248, 180
y 182, Estaria fuera de lugar discutir aqui la cuestion de los
origenes de la oracion, en sentido contrario, ‘‘pro mora finis’’,
en el modo en que la planted A. Harnack, Die Lehre der
Zwolf Apostel (TU 2/1) Leipzig 1886) p. 34s, a propdésito de
Tertuliano.

(46) Sobre la posicion de Barth cf. L. Malevez, La vision chrétienne
de Uhistoire. I. Dans la théologie de Karl Barth: Nouvelle Re-
vue Théologique 71 (1949) 113-134. En este articulo, Malevez
insiste en que la posicién de Barth coincide con la de toda la
ortodoxia protestante. Baste recordar la posicién de Lutero:
el hombre es pasivo en la historia de la salvacién como conse-
cuencia de la corrupcién introducida por el pecado original;
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Problema diverso es hasta gué punto la preparacion invisible
del Reino de Dios tiene o no necesariamente repercusién en el desa-
rrollo —que serfa siempre craciente— de la humanidad y en una hu-
manizacion siempre mayor de las estructuras de la misma vida pro-
fana. Mientras que en la tendencia gue suele denominarse “‘escatalo-
gismo”, se cree que no hay motivos teoldgicos para afirmar esa co-
rrespondencia, la tendencia opuesta, conocida como “‘encarnacionis-
mo"’, supane que el esfuerzo moral, impulsado por el Espiritu Santo,
lleva a la historia en una direccion ascendente incluso en sus aspectos
de mayor humanizacion {48). Del convencimiento de que la accién
interna del Espiritu lleva a un cambio cantinuo hacia estructuras mas
humanizadas, se pasa facilmente a afirmar un valor espiritual en todo
cambio de estructuras; mas radicalmente, a atribuir el mero cambio
de estructuras un influjo positivo en la preparacion del Reino. Es

conserva libertad en lo profano, pero lo que hace en este cam-
po carece de valor delante de Dios. Para la posicién del pro-
testantismo primitivo y clasivo véase la Formula Concordiae.
Solida Declaratio 1,3: Die Bekenntnis-schriften de evangelisch-
lutherischen kirche, 3a. ed. (Gottingen 1956) p. 8B48s.

(47) Es injusto G. Frosini, Teologia delle realtd terrestri (Torino
1971), p. 121, cuando escribe: ‘“‘Questa concezione radical-
mente dualistica, che fa capo a Lutero, ha trovato, nei nostri
tempi, un grande sostenitore in K. Barth, ma con Bouyer, in
forme leggermente mitigate, € entrata anche nella teologia
cattolica; véase también ibid., p. 22, donde hace suyas unas
palabras de Besret que insinGian un juicio parecido. Todo es-
c:dtologista catélico se separa con un abismo de estas posi-
ciones protestantes en cuanto que pone en conexién la his-
toria profana con la venida del Reino a través de los méritos
d_e todo lo que en la historia profana se hace en y por la gra-
cia de Cristo. Véase L. Bouyer, Christianisme et eschatologie:
La vie intellectuelle t. 16, n. 10 (1948) 35.

(48) Las posiciones de las dos lfneas teol6gicas estdn magistralmen-

ten:xente expuestas en el articulo de Malevez que he citado mas
arriba en la nota 42.
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verdad que, a veces, se supone un valor y una eonciencia moral mas
o menos confusa en quien realiza el cambio de estructuras; pero la
tendencia es a valorar los cambios en s{ mismos, los cuales, por lo
demds, estarfan objetivamente preparando el Reino, independiente-
mente de la intencién con que han sido realizados. Esa intencion es
un prohlema personal del hombre que actda. Pero la realizacion, en
cuanto tal, serfa siempre una objetiva incoacién del mundo futu-
ro (49). Una vez atribuido este valor, en orden a la preparacidn del
Reino, al cambio en si mismo, dificilmente puede desconocerse la
posibilidad de |a tentacién de supervalorario. La discusion teoldgica
deja de ser meramente especulativa y deriva hacia el campo de las
consecuencias pastarales (50). El convencimiento de que su propia
mentalidad tecldgica trae consigo todo un programa pastoral con
unos acentos muy determinadas, es claro en los tedlogos de la
liberacion (51).

A la controversia entre tedlogos escatoldgistas y encarna-

(49) Esta tendencia es facilmente perceptible en M.-D. Chenu, Pour
une théologie du travail (Paris 1955) p. 21: “La voici (La
théologie) quie peut dépasser cet élément purement moral,
pour le fonder, en économie humano-chrétien, sur la densité
physique du travail comme piéce de la contruction du monde,
et, religieusement parlant, du gouvernement divin’’,

(50) En este sentido tiene razdn Frosini, Teologia delle realta te-
rrestri, p. 19, cuando escribe: “Percorrendo a ritroso la storia
di questo movimento (esta hablando del encarnacionismo), é
facile accorgersi come ai temi specificamente Leologici si
intrecciassero discussioni intorno alle forme di vita sia indivi-
duale sia ecclesiale, pit consone all’epoca moderna e piil
proficue sul piano dell’apostolato (si pensi, per es., alla
spiritualita dell’engagement e al superamento del concetto di
cristianita)”’. Naturalmente cada uno tiene todo el derecho de
pensar que no todas las formas de apostolado que el “encarna-
cionismo” ha aportado a la Iglesia contemporanea, hayan sido
siempre precisamente mas provechosas que las anterioremente
existentes. ‘

(51) Cf. Segundo, o.c., p. 196ss, donde el problema de los dos tipos
de pastoral, condicionados por dos concepciones teolégicas,
esta expuesto muy crudamente.
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cioristas debe reconocerse of mérito de haber despertado, de nue-
vo, en amplios sectores, el interés por el tema, largo tiempo olvi-
dado en sus aspectos teoldgicos, de la preparacion del Reino.
Pero puede dudarse que sea licito pretendes justificar teoldgica-
mente que la historia va a seguir un camino ascendente de hu-
manizacion hasta la parusfa, como afirman los encarnacionistas.
P. Teilhard de Chardin creyé incluso que una determinada con-
centracion de la “noosfera’” serfa la condicién previa de la paru-
sfa (62). H.U. von Balthasar ha visto con Justeza que, en el fondo,
se ha cometido frecuentemente el equivoco de trasladar un esque-
ma ascendente de evolucidn biolégica al campo de la historia que
no se rige por leyes bioldgicas, sino que es fruto de un juego de
libertades; por otra parte, al alcanzarse el nivel espiritual, se al-
canza simultdneamente el nivel de o moral-religiosa, con lo que
sé entra en una inmediatez con Dios, que es el nivel supremo, en el
que se desarrolla un didlogo entre gracia y libertad no reducible a
un automatismo de leyes bioldgicas (53). Por estos mismos mo-
tivos, seria todavia mucho menos viable la tentacién de dar al

(52) ““Alors, sans doute, sur une Création portée au paroxisme de
ses aptitudes i I'union, s’exercera la Parousie’” P. Teilhard
de Chardin, L’avenir de ’homme: QOeuvres, t. 5 (Paris 1959)
p. 402..Para la argumentacién de Teilhard sobre este progreso
de la historia of. E. Rideau, La pensée du Pére Teilhard de
Chardin (Paris 1965) p. 331-355. Al texto de Teilhard que
he transcrito en esta nota, se puede objetar que nunca un
“paroxismo’ de la creacién podrd hacer que se realice la
parusia; Teilhard responderia, sin duda, que tal realizacién
no es fruto de una exigencia de Ia creacion, sino de una volun-
tad de Dios que ha querido atenerse a esa previa maduracién
de la creacién. Pero la existencia de este decreto divino (so-
bre todo, teniendo en cuenta que pone en conexién dos 6r-
denes totalmente heterogéneos) deberia ser probada y no
s6lo afirmada.

(53) Zuerst Gottes Reich (Einsiedeln 1966) p, 41s. Cf, también
J. Auer, Die Welt — Gottes Schiopfung (Kleine Katholische
Dogmatik, t.3) (Regensburg 1975) p. 248.
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encarnacionismo, como soporte ideoldgico, una visién de la histo-
ria en que ésta se concibiera como una marcha ineluctable que re-
sultara del mecanismo propio del materialismo dialéctico

Establezcamanos, por ello, en el campo seguro que es comdn
a toda la teologfa catdlica. Seamos conscientes de que la cardad
nos obliga a una preacupacién por el bien, también temporal, de
los hermanos. Ello bastard para respander a la acusacion marxis-
ta de que la religion es el "“opio del pueblo”, como vya lo hizo el
Concilio  Vaticano 1l al proclamar: "Ensefia ademas la Iglesia que
la esperanza escatoldgica no merma la importancia de las tareas
tempaorales, sino que mds bien proporciona nuevos motivos de apoyo
para su ejercicio’” (54). Pero sepamos que lo (nico cierto
en esta materia es que los valores morales que desarrollemos en es-
ta empresa, tienen influjo en la preparacion del Reino. El éxito en
los esfuerzos por mejorar el mundo no estd asegurado. La teolo-
gfa no puede pedir informaciones a una fe evolucionista sobre
como serd el dltimo estadio terreno de la humanidad. La teclo-
gfa debe confesar que no lo sabe. No puede, por ello, fundamen-
tar, ni siquiera parcialmente, su esperanza en Dios, en un optimis-
mo cientifico (b5). Nuestra esperanza reposa exclusivamente en
lo “Ultimo”, en la venida gloriosa y parusfaca del Reino, y no en
los “‘pentitimo”, en la obtencién de un pretendido estado semi-
paradisiaco en la tierra (66). Incluso, a nivel de valores morales,
lo que ha de traer el Reino de Dios, no es necesariamente una
cota suprema alcanzada por la (ltima generacion, sino la suma

(54) Const. pastoral Gaudium et spes, n. 21: AAS 58 (1966) 1041.

(65) Von Balthasar, Zuerst Gottes Reich, p. 46.

(66) La expresion ‘‘esperanza en lo penfltimo’’ procede de D.
Bonhoeffer; cf. H.E. Toéudt, Aus einem Brief an Jirgen
Moltmann, en W.D. Marsch (edit.), Diskussion iiber die
“Theologie der Hoffnung” (Miinchen 1967) p. 198.
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de los esfuerzos, realizados con la gracia de Dios, gue, de un mo
do o de otro, a lo largo de la historia completan "lo que falta a

las tribulaciones de Cristo por el bien de su cuerpo gue es la lglesia”
(Col 1, 24).

Colocados debidamente los acentos y mantenido con clari-
dad que el influjo en la preparacion del Reino se hace a través de
los valores morales, se evitard el peligro a que aludfa Pablo VI: Ia
solicitud por los problemas temporales por parte de la Iglesia y en
la lglesia ‘jamds debe interpretarse como si la lglesia se acomo-
dase a las cosas de este mundo, o se resfriase el ardor con que
glla espera a su Sefior v el Reino eterno” (57). En una concepcion
del apostolado, si se mantiene, sin equivocos, la primacfa de los
auténticos valores morales, frutos de la gracia, no se descuidaran
ni la proclamacion de Aguel de cuya “plenitud todos nosotros re-
cibimos, y por cierto gracia por gracia” (Jn 1,16), ni las fuentes
sacramentales de la gracia. Por otra parte, no estard fuera de lugar
recordar que las tareas temporales no son el campo especifico de
actividad de los clérigos, v que el Concilio Vaticano |1 desed que
se mantuviera una clara distincidn de los campos propios de actua-
cion de clérigos, religiosos y seglares (58). Una invasion del cam-
po especifico de los seglares —el de las tareas temporales— por par-
te de los clérigos, ademas de ser contra el espiritu del Vaticano I,
constituirfa una forma de “clericalismo”’.

En la controversia entre te6logos escatologistas y encarnacionis-

(57) Professio fidei, n. 27: AAS 60 (1968) 444.

(58) Const. dogmatica Lumen gentium, n. 31: AAS 57 (1965)
37s. Cf. también Pablo VI, Exhortacién apostélica Evange-
lii nuntiandi, n. 70: AAS 68 (1976) 59s. Insiste en la diversi-
dad de vocaciones en la Iglesia Juan Pablo II, Enciclica Re-
demptor hominis, n. 21: AAS 71 (1979) 316-319.

367



tas, estos (ltimos han apelado frecuentemente a dos textos del
Nuevo Testamento en los gue se nos prometen, como realidad pa
rusiaca, “unos cielos nuevos y una tierra nueva'' (2 Pe 3, 13; Ap
21, 1), v a otro de San Pablo (Rom 8, 19-22) en que se presenta
a la creaci6n con dolores de parto en su expectacidn ansiosa de
la revelacion de los hijos de Dios; en ellos se ha querido ver una
fundamentacién biblica de su propia posicion teoldgica

Con respecto a 2 Pe 3, 13, vy Ap 21,1, se ha insistido, por
una parte, en la permanencia, en la promesa de “‘unos cielos nue-
vos y una tierra nueva', de los sustantivos “‘cielo” y “tierra”’,
que serfa ya indicio de una sustancial permanencia de nuestro cos-
mos; por otra parte, el adjetivo griego usado para calificarios no
es ‘néos”, que indicarfa novedad abscluta, sino “*kainds”, gue
significaria solamente novedad en el modo de ser (59). Se sugie-
re asf que este modo de hablar supondria que las transformaciones
del mundo son, ya en si mismas, incoaciones del mundo futuro
prometido en estos textos.

Ya de entrada se silencia que 2 Pe 3,13, va inmediatamente
precedido de una afirmacidn de destruccion del mundo presente
por el fuego (v. 12; véase también el v. 11), v que Ap 21, 1, lei-
do completo, continta afirmando que “el cielo primero v la tierra
primera habfan desaparecido, y no existfa ya el mar” (60). Sin
duda, puede responderse que estos temas de destruccion son me-

(69) Cf. Frosini, o.c., p. 69s; Segundo, o.c., t. 2, p. 109 ss.

(60) A propésito de Cullmann, escribe A. Vagtle, Das Neue Testa-
menl und die Zukunft des Kosmos (Diisseldorf 1970) p. 32:
“er ignoriert aber die Aussagen vom Vergangensein oder
der Vernichtung des ersten Himmels und der ersten Erde
vollig”.

as afirmaciones de género lilerario apocaliptico que no se pueden
tomar at pee de fa letra Ello es exacto. Pero fa qué genero literatio
perteniecen las promesas de “‘'unos clelos nuevos y una tierra nueva’’
de 2 Pe 3, 13 y Ap 21, 17 Més exactamente, qué significa concre-
tamente esta expresion? (61).

El tema no es originariamente neotestamentario, Sino que
pracede de fos profetas; se encuentra, por ejemplo, en Is 65, 17
Pero el contexto es la vuelta escatoldgica al parafso (62) —que, con
una perspectiva muy caracteristica en los profetas, se superpone
con los tiempos mesidnicos—, una vuelta que se describe con ras-
gos llenos de colorido: “el lobo y el cordero pacerdn juntos; el ledn,
como el buey, comerd paja’ (v. 25) (63). Ahora bien, de la misma
marnera que el paraiso primero no es un concepto cosmoldgico,
sino teoldgico, tampoco la vuelta escatoldgica al paraiso significa

otra cosa que la vuelta al estado paradisfaco de intimidad con
Dios (64).

(61) Para la cuestion cf. Végtle, o.c., p. 108-142,

(62) Aun dentro del Apocalipsis, Végtle, o.c., p. 121, pone el tema
de ‘‘un cielo nuevo y de una tierra nueva’’ de Ap 21,1, en co-
nexion con ‘‘der Darstellung des neuen Jerusalem (21, 9-27)
und des wiederkehrenden Paradieses (22, 1-5)".

(63) El versiculo continfia: ‘‘y la serpiente comera polvo”. La frase
no representa dificultad especial, si se tiene en cuenta el ca-
ricter demonjaco de la serpiente; asi s6lo se dice que la vuelta
al paraiso en el ebn escatolégico no implica una conversién o
cambio de situacién del demonio. Sobre el sentido demoniaco
de la serpeinte cf. Pozo, Maria en la obra de la salvacidn (Ma-
drid 1974) p. 149ss: la serpiente era una divinidad en las reli-
giones sirias; teniendo en cuenta el pensamiento hebreo, segiin
el cual los dioses de los paganos son demonios, cuando se in-
troduce en la Biblia a la serpiente, en realidad se estd presen-
tando al demonio.

(64) Vivir en el parafso, como los primeros hombres antes del pe-
cado, no es sino un modo de afirmar su cercania o intimidad
con Dios; cf. Daniélou, Le péché originel, en Notre foi (Paris
1967) p. 114s.
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En cuanto a Ram 8, 19-22, recordemos, en primer lugar, el
texto mismo: “Pues la expectacidn ansiosa de la creacion estd aguar-
dando la revelacion de las hijos de Dios. Parque la creacién fue so-
metida a la vanidad no de grado, sino en atencian al que la sometid,
con esperanza de que también la creacion misma serd liberada de la
servidumbre de la corrupcion, pasando a la libertad de la gloria de
los hijos de Dios. Porque sabemos que la creacion entera lanza
un gemido universal y anda toda ella con dolores de parto hasta el
momento presente’. En ambientes teoldgicos encarnacionistas y en
orden a interpretar este pasaje, se ha llegado a ver en é! al cosmos
COmo Un inmenso seno materno, en que se precontendria ya, en
sus principios, el cosmos futuro, el cual habria de ser alumbrado de
él (65).

En realidad, los dolores de parto, de gue se habla en 8l v. 22,
son una imagen frecuente en la Escritura para expresar una gran an-
gustia. No es posible ver en el texto una prueba a favor del "en-
carnacionismo”, si no es prolongando indebidamente la metafora,
del tema del deseo angustioso al que una pretendida “gestacion”
del cosmos futuro en el cosmos presente. Por lo demas, para una
exégesis correcta debera tenerse en cuenta que el v. 20 alude a la
sujecidén posterior al pecado del paraiso {66). Pero si tal sujecion
de la creacion como consecuencia del primer pecado no supuso
un cambio c¢dsmico intraducido por el pecado de Adén, dificilmen-

(656) J.M. Gonzdlez Ruiz, Gravitacién escatolégica del cosmos en
el Nuevo Testamento, en XIV Semana Biblica Espariola, Valo-
racién sobrenatural del ‘‘cosmos” (Madrid 1954) p. 125, da
como titulo al parrafo dedicado a Rom 8, 22: “La gestacién
del eén futuro’. Aunque sélo sea a titulo de curiosidad, véase
la exégesis de este pasaje que hace Sobrino, o.c., t. 2, p. 228s.

(66) Cf. Végtle, o.c., p. 194ss, para el tema de la sujecidn.
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te se pedrd ver la afirmacion de una liberacion cdsmica del mundo
actualenelv. 21 (67).

Con esto no pretendo negar en modo alguno que el marco
del hombre resucitado haya de ser cosmico. Tampoco dudo de que la
relacion entre el cosmos actual y el futuro deba definirse por una
dialéctica de continuidad y ruptura, que es, de alguna manera, pa-
ralela a la dialéctica de continuidad y ruptura que se dard entre
nuestro cuerpo actual y el cuerpo resucitado (68). De lo que no
estoy segura, es de que estas dos afirmaciones sean de origen neo-
testamentario, y no mas bien un dato patristico, vinculante sin du-
da (69), pero fruto de una reflexidn teoldgica posterior (70).

En todo caso, el realismo del cosmos futuro estd en conexidn
con el realismo de nuestra futura resurreccion, v éste con el realismo
de la resurreccion de Cristo, a la vez que este Gltimo realismo reposa
sobre el realismo de la Encarnacién. El Verbo de Dios se hizo carne

(67) Para una discusidn en torno a toda la problematica de la exé-
gesis esta pericopa cf. Vogtle, o.c., p. 183-208.

(68) Para aducir un testimonio patristico, que en realidad recoge la
tradicién anterior, baste citar a San Julidn de Toledo, Prog-
nosticon futuri saeculi 8, 46: CCL 115, 115s (PL 96, 518).

(69) Entre los Santos Padres pronto hubo unanimidad en este pun-
to. Incluso San Agustin, sea lo que fuere de sus primeros eseri-
tos, quizds demasiado platonizantes, en los que no parece que-
dar lugar para un interés por el cosmos (cf. H—I. Marrou,
Saint Augustin et la fin de la culture antique, 4a. ed. (Paris
1958) p. 233), no representa, en su madurez, una voz discor-
dante en el tema; cf. Th. E. Clarke, The eschatological Trans-
formation of the material World according to saint Augustine
(Woodstock 1956); Id., St. Augustine and cosmic Redemp-
tion: Theological Studies 19 (1958) 133-164, H.—I. Marrou-
A.M. La Bonnardiére, Le dogme de la résurrection des corps
et la théologie des valeurs humaines selon l’enseignement de
saint Augustin: Revue des Etudes Augustiniennes 12 (1966)
111-136.

(70) Véase el modo como realiza esta reflexién Sen Julidn de Tole-
do, Prognosticon futuri saeculi 3, 46s: CCL 115, 115s (PL 96,
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{Jn 1,14) para salvar a la carne (71). “Porque si no hubiera que salvar
a la carne, de ninguna manera se hubiera hecho carne el Verbo de
Dios” (72). La futura salvacion de nuestra carne —de la que, segun
la doctrina patristica muy pronto unadnime, seré marco un cosmos
transformado— tiene, como prolegémeno ineludible, que Cristo, al
resucitar, vivificd v gloriticd su propia carne (73), aquella que habfa
asumido en la Encarnacién. Todo ello es fundamental. Pero perte-
nece al patrimonio teoldgico comun v, por ello, su afirmacion no
hace inclinarse la balanza mas a favor del “encarnacionismo” que del
“escatologismo”. La discusién no recae sobre el término —que in-
cluye también un casmaos transformado— hacia el que nos encamina-
mos, sino sobre el modo como la actuacién de los hombres en la his-
toria, también profana, prepara ese trmino.

2. ELMODO COMA0 CRISTO WOS SALVA

J. Galot ha subrayado con razén como en e} tema de la salva-
cion aportada por Cristo nos encontramaos ante un misterio que, por
tanto, no es expresahle adecuadamente con ninguna de las nociones

518s). Por lo demais, el hecho de que esta doctrina sea fruto
de una reflexién posterior y no de un dato inmediato del Nue-
vo Testamento, quizas explique las vacilaciones de la tradicién
mas primitiva en los Padres apostdlicos; sobre ella cf. A.P.
O’Hagan, Matlerial Re-creation in the Apostolic Fathers (TU
100) (Berlin 1968); véase la escala de posiciones de los diver-
sos autores que O Hagan hace en p. 140s.

(71) En esle punto reside el niicleo central de toda la teclogia de
San Ireneo; cf. T H.C. van Ejjk, La résurrection des morts chez
les Peres apostoliques (Paris 1974) p. 117s

(72) San Ireneo, Adversus haoereses 5, 14, 1: SC 153, 182 (PG 7,
1161). '

(73) San Ireneo, Adversus haereses 5, 31, 1: SC 153, 388 y 390
(PG 7, 1208), advierte con claridad el paralelismo existente
en e] realismo de ambas resurrecciones.
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de nuestro lenguaje (74). Eilo no quiere decir que las nocliones can
las que tanto la Escritura como la Tradicion nos ofrecen un cierto
acceso al misterio, sean inGtiles. Necesitaran ser purificadas de de-
terminadas referencias a este mundo nuestro. Pero ellas, una vez
realizado este trabajo previo, nos permiten una cierta inteligencia,
muy fructuosa por cierto, del misterio mismo (75). Se trata de un
conocido problema de lenguaje teoldgico al que habrd que prestar
en todos los casos —y no sélo en el tema gue ahora nos ocupa—
la atencién debida. La idea de sacrificio una vez purificada de im-
plicaciones rituales, la de expiacion si se la desvincula de contex-
tos ‘penales, las de satisfaccion y mérito si se las despoja de con-
notaciones excesivamente juridicas, las de reparacidn vy rescate con
tal que no sugieran una compensacion del honor o una especie de
contrato, son caminos de acercamiento al misterio de la salvacion
realizada por Cristo (76). En un nivel de relaciones personales, po-
drfamos hablar de un “intercambio admirable’”” (77) en que el Hijo
se entrega al Padre por amor, y el Padre responde a ese amor del
Hijo encarnado otorgando su benevolencia y su gracia a los hom-
bres con fos que Jesds se ha hermanado.

Lo importante y decisivo s advertir que en todas las nocio-
nes que la Escritura y la Tradicion wutilizan al hablar de la salvacidn
realizada por Cristo, la relacion vertical, es decir, al Padre es prima-
ria. Y ello tiene que tener una ineludible repercusion en el modo
como Jests ha vivido su muerte: como entrega y ofrecimiento al

(74) Jesus liberador, p. 261.

(75) Cf. Concilio Vaticano I, Const. dogmatica Dei Filius, c. 4:
DS 3016.

(76) Cf. Galot, Jesus liberador, p. 261s,

(77) Utilizo esta terminologia en su sentido vulgar sin preocupar-
me ahora del sentido concreto que ordinariamente tuvo en la
teologia de los Padres; sobre él cf. Comisién teolégica interna-
cional, Quaestiones selectae de Christologia 1V, D, 5: Grego-
rianum 61 (1980) 628,

373



Padre por nosotros (78). Los dolores de Cristo en la cruz fueron
meritorios porque ofrecidos —sin duda, de modo consciente— por
una libre voluntad humana; ellos tuvieron valor salvador infinito
porque procedian de una Persona divina (79). Por el contrario, “si
la pasi6n ha sido para Jesis un fracaso, un naufragio, si él ha de-
sesperado de Dios y de su propia misién, su muerte no puede com-
prenderse —ni entonces ni ahora— como el acto definitivo de la
economfa de la salvacion. Una muerte padecida de una manera
puramente pasiva no podria ser un acontecimiento de salvacion ‘cris-
toldgica’. Esta muerte debfa ser, por el contrario, la consecuencia
querida de la obediencia y del amor de Jests que se ofrecia. Debia
ser asumida en un acto complejo de actividad y de pasividad (cf. Gal
1,4;2,20)"(80).

Se comprende, por ello, la protesta de Juan Pablo |l frente a

(78) Segiin Heb 10,6, el acto de oblacién por parte de Cristo co-
mienza a tener lugar ‘‘al entrar en el mundo”. Para el sentido
de ‘“‘proexistencia’ de la vida toda de Jests cf. Comision Teo-
logica Internacional, Quaestiones selectae de Christologia 1V,
B: Gregorianum 61 (1980) 624ss.

(79) “Hoc autem opus, teste Ecclesiae traditione S. Scripturae in-
nixa, supponit, ut efficaciter perficiatur, veram Filii divini-
tatem eiusque plenam nobiscum solidarietatem ex totali
naturae humanae assumptione”. Comision teoldgica interna-
cional, Quaestiones selectae de Christologia IV, D, 9: Grego-
rianum 61 (1980) 629. Ibid. II, C, 7: Gregorianum 61 (1980)
619, se subraya la importancia del Concilio III de Constanti-
nopla para una correcta doctrina soteriolégica; su posicion
fue preparada por el Concilio de Letrdn del afio 649; ‘“In sy-
nodo Lateranensi (anno 649; cfr. DS 520 sqq.), quae mono-
thelismi damnatione praeparabat concilium Constantinopo-
litanum tertium, Ecclesia manifestius clarificavit —ope praeser-
tim S. Maximi Confessoris— essentiales libertatis humanae
Christi partes in opere salutis, immo relationem eiusdem libe-
rae voluntatis cum hypostasi Verbi (quatenus dixit salutem
nostram humane volitam fuisse a persona divina)’’, Sobre San
Maximo el Confesor en esta materia cf, F.M. Léthel, Théologie
de l'agonie du Christ. La liberté humaine du Fils de Dieu et
son importance soteriologique mises en lumiére par Saint Ma-
xime confesseur (Paris 1979).
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determinadas actitudes teoldgicas en las que “confundiendo el pre-
texto insidioso de los acusadores de Jesis con la actitud de Jesus
mismo —bien diferente— se aduce como causa de su muerte el de-
senlace de un conflicto politico v se calla la voluntad de entrega del
Sefior v aun la conciencia de su misién redentora” (81). Efectiva-
mente (como podria asi sequir manteniéndose el valor moral de la
muerte de Cristo, que solo puede proceder de su entrega libre vy cons-
ciente? Por ello, el Documento de Puebla, de modo muy consecuen-
te, nos describe el modo como Cristo vivié el sacrificio de su muerte:
"Cumpliendo el mandato recibida de su Padre, Jests se entregd libre-
mente a la muerte en la cruz, meta del camino de su existencia.
El portador de la libertad y del gozo del reino de Dios quiso ser
la victima decisiva de la injusticia y del mal de este mundo. El do-
lor de la creacidn es asumido por el Crucificado que ofrece su vida en
sacrificio por todos: Sumo Sacerdote que puede compartir nues-
tras debilidades, Victima Pascual que nos redime de nuestros peca-
dos; Hijo obediente que encarna ante la justicia salvadora de su Pa-
dre el clamor de liberacion y redencidn de todos los hombres” (82).
Es importante advertir cémo en este pasaje fundamental del Dacu-
mento de Puebla estdn deliberamente subrayadas las ideas de en-
trega libre a la muerte en la cruz, de voluntad de ser la victima de-
cisiva y de ofrecimiento de la vida en sacrificio'por todos.

Es claro que la inspiracién de fondo de esta teologia que co-
rresponde a las més esenciales exigencias de los datos del Nuevo
Testamento y de la Tradicidn, estd en neta discrepancia con las

(80) Comisién teolbgica internacional, Quaestiones selectae de
Christologia IV, B. 2.2: Gregorianum 61 (1980) 624.

(81) Discurso inaugural de la III Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano 1, 4: AAS 71 (1979) 190.

(82) III Conferenciz Generel del Episcopado Latinoamericano.
Puebla. La evangelizacién en el presente y en el futuro de
América Laling, n. 194 (Madrid 1979) p. 117.
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atiimaciones de determinados tedlgos actuales. Asi, por ejemplo,
_ Sobrino (83) no s6lo critica la idea anselmiana de satisfaccion,
sino la misma doctrina del sacrificio de la cruz, el cual podria ser
representado en el culto, con lo que perderfa su valor histérico
(hapax) vy con lo que desaparecer fa su escéndalo (84). Suprimida esta
idea central, la muerte de Jests es el resultado de su enfrentamiento
con el poder religioso judfo por su proposito de presentar un Dios
que no es el de la religion (85). De hecho, sin embargo, Jesis fue
condenadn como agilador politico, ya que hab{a tomado posicion en
la politica de su tiempo {aunque los Evangelios no sean excesiva-
mente explicitos en este campo) (86). En la cruz el Padre entrega
a su Hijo abandonandolo al pecado (87). Sobrino subraya fuerte-
mente la impartancia de la resurreccion, pero sin pronunciarse sobre
la historicidad del hecho; lo indiscutiblemente histdrico es la fe de
los discipulos en Cristo después de Pascua (88). Esta fe es una lla-
mada a superar la injusticia y el pecado del mundo (89). Sélo en
la praxis de la liberacidn se cree en la resurreccion (80); una vez
més, fe en Jesus significa para Sobrino aceptar que en él se ha reve-
lado el Hijo, o sea, el camino hacia Dios (91).

En un mundo parecido de ideas se mueve J.|. Gonzélez Faus
quien, cada vez con més frecuencia y més intensidad, aparece en los
ambientes latino-americanos de la teologfa de la liberacion. Para él,

(83) Sobre él cf. Galot, Le Christ. Foi et Contestation (Chambray
1981) p. 55-69.

(84) Cristologia desde América Latina. (Esbozo a partir del segui-
miento del Jesiis histérico) (México 1976) p. 149.

(85) Ibid., p. 225.

(86) 1Ibid., p. 162-167.

(87) Ibid.,p.176.

(88) Ibid., p. 303.

(89) Ibid., p. 180ss.

(90) Ibid., p. 2563.

(91) Ibid., p.107.
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la iwea de saustaccion no pasa de ser “una concepcion metafor
ca’ (92); pero ulleniormente esté persuadido de que “‘también en el
Nuevo Testamento, el lenguaje expiatorio es un lenguaje metafdri-
co' (93). A la base de todo esta, a mi juicio, su afirmacidn de que
“el pecado sdlo puede ser Ilamado ofensa de Dios por el dafio gue
hace al hombre” (94), pues histéricamente estd demostrado que
se da paralelismo entre la crisis del concepto de pecado como verda-
dera ofensa personal a Dios y el ocaso de la primariedad de la di-
mensién vertical en la obra salvadora de Cristo (95). De hecho,
Gonzéalez Faus razona del modo siguiente: “Si la ofensa de Dios es
el dafio del hombre, la verdadera satisfaccion no es un sentirse
aplacado de Dios en virtud de una prestacién infinita, sino gue
gs la restauracidn de la naturaleza y del hombre dafiado. Restau-
racién que se verifica mediante la novedad del hombre” (96).
Con todos estos matices, podemos concluir diciendo que la satis-
faccion de Dios es, simplemente, la Humanidad Nueva” (97). Gon-
zalez Faus no estd persuadido de que Jes(s haya vivido su muerte
como libre oblacion de sf mismo al Padre. Es verdad que “los Evan-
gelios ofrecen un par de palabras de Jesis en las que Este parece dar
a su muerte un caracter redentor. Sin embargo, una buena parte
de la exégesis actual es contraria a la autenticidad de tales pala-
bras” (98). Naturalmente tiene que reconocer que ‘‘esta opinion

(92) La Humanidad Nueva. Ensayo de Cristologia, t, 2 (Madrid
1974) p. 543.

(93) Ibid.

(94) Ibid., p. 540.

(95) El fendmeno es, por ejemplo, muy constatable en las posi-
ciones de la llamada ‘“Teologia nueva’’; cf. Pio XII, Enciclica
Humani generis: DS 3891, donde de modo muy caracteristico
se ponen en conexion las crisis de las nociones‘‘pececati in uni-
versum prout est Dei offensa, itemque satisfactionis a Christo
pro nobis exhibitae’’.

(96) Ibid., p. 541s.

(97) Ibid., p. 543.

(98) Le Humanidad Nueva. Ensayo de Cristologia, t. 1 (Madrid
1974) p. 131.
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se ve fuertemente combatida por otro sector de exegetas que ven
precisamente en estos textos ‘redentores’ una gran cantidad de
aramafsmos y un uso del texto arameo de Isaias 53 que hace im-
posible aceptar la idea de su nacimiento en comunidades posterio-
res” (99). Pero, ante este enfrentamiento de opiniones de exegetas,
Gonzalez Faus piensa “que las fuerzas estdn muy empatadas y que,
hoy por hoy, es imposible sacar ninguna luz en este punto’ {100).
Segln el, el dogmatico haré bien en no meterse a suministrar armas
‘teoldgicas’ a ninguno de los dos bandos’” {101). A su juicio, para
el tedlogo “'serd siempre mds conveniente atenerse a posiciones mini-
malistas, aunque esto haga su labor més dificil”” (102). En concreto,
como se ve, Gonzalez Faus prefiere explicar la muerte de Jesds sin
presuponer en é| una conciencia previa del valor redentor de ella. En
todo caso, el comportamiento de Jesds hacia previsible su muerte
por el enfrentamiento a que su conducta le ilevaba. En este sentido,
“la muerte de JesUs fue una consecuencia de su obrar” (103). Por
ello también, puede darse como seguro que Jesls “vio venir su
muerte y contd al menos con la posibilidad de ella” (104). Incluso
“quizds Jesds contd con ser lapidado {Lc 13,34) que era el castigo
de la blasfemia, o con que sus discipulos participaran de su suerte
(Mc 10, 39). Si la pardbola de los vifiadores es vox Iesu tendriamos
en ella claramente la conclusion de un proceso decisorio de no hacer-
se atras” (105). Se trata, por tanto, por parte de Jesus, de una deci-
sion de adoptar un comportamiento; Jesis preve que ese comporta-
miento puede acarrearle la muerte; y, sin embargo, no retrocederd

(99) Ihbid., p. 132.

(100) Ibid., p. 134.

(101) Ibid.

(102) Ibid.

(103) Ibid., p. 124.
(104)Ibid., p. 181.
(105)Ibid., p. 128, nota 13,
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en la opcion de ese comportamiento a pesar de su riesgo (106). La
posicion de Gonzalez Faus queda perfectamente expiesada en es-
tas palabras que & mismo subraya en su libro: “Jesils no vivio su
muerte tanto como entrega, sino mas hien como fracaso” (107).

Ante estas afirmaciones convendréd reflexionar que una vez
que se despoja a la muerte de Cristo de su valor redentor objetivo
el cual s6lo podria haber procedido de su entrega consciente al Pa-
dre, una vez que Jesis en la cruz no se ofrece por nosotros, su mMuer-
te no pasa de ser paradigma de opcidn liberadora, una opcién deci-
dida a no hacerse atras’ para usar palabras de Gonzalez Faus (108),
y que nos ensefia el camino hacia Dios segun férmula de Sobri-
no (109). Imitando esa opcidn, haciéndola nuestra, “‘die Sache Jesu
geht weiter”’, si se me permite emplear la conocida expresion de W.
Marxsen {110).

Pero es precisamente en este punto en el que guisiera invitar a
que se tome conciencia del abismo que separa esta concepcion y la
idea catdlica de la redencidn. La fe catolica tiene que afirmar que
Cristo nos ha salvado. Otra cosa muy distinta es limitarse a decir
que Jesds, con su ejemplo, me ha ensefiado cémo puedo yo salvar-
me a mi misma. En este dltimo caso, soy yo quien realiza mi pro-
pia salvacion (111). Ello, en el fondo, es tanto como decir que Cris-

(106) Ibid., p. 128: ‘‘La verdad histérica de Juan reside en el hecho
de que la muerte de Jesiis no s6lo es consecuencia de su obrar,
sino de un obrar que -—viéndola venir y contando con ella— no
se aparté de su camino’’.

(107)Ibid.

(108) Véase la referencia hecha mas arriba en la nota 105.

(109) Véase la referencia hecha més arriba en la nota 91.

(110)Die Auferstehung Jesu als historisches und als theologisches
Problem, en Die Bedeutung der Auferstehungsbotschaft fiir
den Glauben an Jesus Christus, ba. ed. (Glutersloh 1967) p. 29.

(111) Recuérdese que, al comienzo de estas reflexiones, consideré
muy caracteristicas en Segundo su preferencia por expresiones
de que el hombre se salva a si mismo, y su reserva frente a las
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1o no es realmente mi Salvador. Lo mds caracteristico de la vieja
interpretacion pelagiana de la pasion v muerte de Cristo estar {a asi
siendo repropuesto de nuevo (112).

En la actual crisis que se vive en |a lglesia, son muchos los gue
tienen la impresion de que la crisis se debe a una gspecie de protes-
lantizacién de los planteamientos. No puede negarse gue tal o cual
doctrina ha pasado a determinados tedlogos cat6licos por influjo de
la teologfa protestante. Pero, personalmente, hago mio el conven-
cimiento de Daniélou, para quien en los planteamientos de fondo es
mucho més grave el influjo de un pelagianismo difuso (113). Aca-
bamos de aludir a la interpretacion de la muerte de Cristo en la cruz
simplemente como paradigma de opcién liberadora. Tampoco deja
de ser caracterfstica la fuerte crisis que azota a la teolog {a del peca-

formulas pasivas; véase la referencia que hice mas arriba en la
nota 2. No es éste el momento de discutir hasta qué punto es
l6gico el ataque al pelagianismo moderno (supuesto el conjun-
to de su pensamiento) que hace Segundo, o.c., t. 2, p. 71-78.

{112)La tendencia fundamental de Pelagio consiste en reducir la
vida de Cristo —también la cruz— a mero ejemplo para ¢l hom-
bre, el cual, imitando a Jesis, se salvaria a sf mismo; cf. J.
Ferguson, Pelagius (Cambridge 1956) p. 131; R. Hedde-E.
Amann, Pélagianisme: Dictionnaire de Theologie Catholique
12, 648; G. de Plinval, Pélage. Ses écrits, sa vie et sa réforme
(Lausanne 1943) p. 151 y 155s. Sobre el tema véase también
E. Florkowski, Soteriologia Pelogiana (Cracovia 1949). Por
su parte, J. Riviére, Héterodoxie des Pélagiens en fait de ré-
demption?: Revue d’Histoire Ecclésiastique 41 (1946) 5-43,
ha recogido algunos textos de Pelagio que parecen situarse en
una linea mas tradicional, favorables a una redencion en senti-
do estricto; a mi juicio, se trata de blogues erraticos que han
quedado en él, procedentes de la Tradicién eclesiastica, pero
no integrados (ni integrables) en la corriente 16gica de su pen-
samiento sobre la salvacién. Sobre la posicién de Pedro Abelar-
do sobre este tema en la Edad Media baste remitir a Galot, Je-
sus liberador, p. 253ss.

(113)Cf. La Iglesia, ;jpequerio rebaiio o gran pueblo?, en Iglesia y
secularizacién, 2a.ed., p.36
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do original (114). Pelagiana es igualmente la tendencia a la supre-
sién del bautismo de los nifios (115), o la acentuacion de la idea de
compromiso en la vida sacramental con una simultanea puesta en
sordina de la idea de eficacia de los sacramentos “‘ex opere operato”’.
Y para centrar la cuestion en una idea que preside muchas actitudes
y que subyace a muchas doctrinas: no tiene nada de protestante,
ni puede tenerlo, sino de tipicamente pelagiano, el mito del hombre

moderno, con la confianza en él v el falso optimismo que lo acompa-
fian.

3. CONCLUSION

Las crisis en la Iglesia deben afrontarse con el optimismo y la
sequridad que ofrece la promesa del Sefior (cf. Mt 16,18). Pero, en
este caso, ulteriormente, a nivel meramente humano, el observador
atento quizas descubra que a partir de la década de los setenta el op-
timismo ingenuo, lleno de fe en el progreso ineluctable hacia una so-
ciedad mas humana, se ha resquebrajado fuertemente.

Personalmente opina que habri(a que estudiar mas la “Teologia
de la esperanza” de J. Moltmann para descubrir en ella los origenes
teoldgicos dltimos de la teologfa de la liberacién; sin negar las colo-
racionses més caracteristicamente latino-americanas y las aportacio-
nes que diferencian a la ““teologia de la liberacién’ de la "“teologia
politica” europea, el influjo, en gran parte, se ha producido a tra-
vés de J.B. Metz, cuya dependencia de Moltmann es innegable. En

(114)Cf. Alejandro de Villalmonte, El pecado original. Veinticinco
afios de controversia: 1950-1975 (Salamanca 1978), quien per-
sonalmente representa una posicibn muy extrema en senti-
do negativo.

(115) La crisis en este punto hizo necesaria la intervencién del Ma-
gisterio de la Iglesia; cf. Sagrada Congregacion para la Doc-
trina de la Fe, Instructio de Baptismo parvulorum: AAS 72
(1980) 1137-1156.
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este contexto, considero sumamente significativo el giro de 180°
que supone en Moltmann su obra '‘Los primeros libertos de la
creacion” (116). Una frase, perdida en su [(ibro, me parece revela-
dora del estado psicolégico que lo ha llevado a repensar sus po-
siciones anteriores: “A la vista de la destruccion técnica de la
naturaleza es muy dudoso si alguna vez ciencias y técnicas van a
transformar el mundo en un ‘palacio de hadas’ (Feenpalast)” (117).
Es la confesidn de que fa ilusién del progreso técnico esta en trance
de muerte.

Desde un punto de vista teoldgico, el capitulo mas interesan-
te del libro es el 40. {118), en el que pretende hacer dialogar a dos
hombres que nunca se conocieron, Martin Lutero y Carlos Marx,
gl cristianismo de la reforma y el humanismo de la revalucion (119).

Ya en si misma, la moderna sociedad de prestacion (Leistungs-
gesell-schaft) es objeto de una fuerte critica por parte de Moltmann:
una sociedad que se pretende emancipadora, vy es profundamente
segregacianista; a los nifios, incapaces todavia de prestacidn, se les
envia al “Kindergarten®’; a Jos ancianos, incapaces ya de prestacion,
al asilo. Sélo los fuertes ocupan el escenario. La sociedad de pres-
tacion es una sociedad para fuertes (120). Se interpretaria mal a
Moltmann, si se pensara que estas criticas se dirigen solamente & la
sociedad capitalista. Moltmann piensa en toda la sociedad moderna
de prestacion, sea capitalista o socialista. Marx —al menos, el Marx

(116).Die ersten Freigelassenen der Schopfung. Versuche iber die
Freude an der Freiheit und das Wohlgefallen am Spiel, (Miin-
che 1971}; utilizo la 3a. ed. de 1972.

(117)O.c., p. 70

(118)Ibid., p. 51-63.

(119)Ibid., p. 51.

(120)Ibid., p. 72.
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de las obras rle madurez— “permanecid antropoldgicamente en la
fascinacion de la doctrina aristotélica de la virtud, segln la cual el
hombre es lo que hace de si mismo” (121). Su error fue haberse
dejado arrastrar, en su critica al capitalismo, por la premisa de
éste: “El hombre es lo que produce” (122). iNo se sigue asi en-
cerrado en la valoracion de la prestacion? (123).

No voy a continuar exponiendo la critica teoldgica que Molt-
mann hace, desde premisas luteranas, & la sociedad de prestacion.
He querido solamente insinuar mi confianza en que determinarlos
giros especulares en aquellos que dieron el primer impulso a cier-
tos movimientos teoldgicos, no dejen de tener resanancia —tambign
en orden a una revision de posiciones— a lo largo de un plazo razo-
nable de tiempo en aquellos que comenzaron el camino bajo el
influjo de quienes ya lo han abandonado.

(121)Ibid., p. 60.
(122) Ibid., p. 56.
(123)Ct: Ibid,
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