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Sin mi no podéis hacer nada.
Permaneced en mi amor. Si
guardereis mis preceptos, perma-
neceréis en mi amor, como Yo
guardé los preceptos de mi Padre
y permanezco en su amor. Esto
os lo digo para que yo me goce
en vosotros, y vuestro gozo Sea
cumplido. Este es mi precepto:
que 0S améis unos a otros como
yo 0S he amado. Nadie tiene
amor mayor que este de dar uno
la vida pOr Sus amigos.

SAN JUAN XV
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CONSIDERACIONES
FUNDAMENTALLES

Hov mds que nunca es necesario tener una idea clara,
global, pero a la vez precisa y matizada, de 1o que se
puede llamar ‘el movimiento teolégico contempordneo”.
Pero resulta muy dificil hacer un resumen objetivo,
concreto y esmerado que exprese la realidad profunda, a
pesar de los numerosos escritos dedicados a este asunto,
desde hace ya varios afios.

Por otra parte, casi ningin analisis, ninguna sintesis
podrian pretender una objetividad pura, porque muy a
menudo existe una opcién general interior de caracter
espiritual, moral o sociohistérico que envuelve todos los
juicios y los mismos criterios. Por ejemplo, es claro que
una de las ultimas exposiciones de sintesis sobre la teo-
logia contempordnea, ‘“Balance de la teologia del siglo
XX’, (1) sigue en gran parte las huellas de Karl
Rahner (2).

(1) Bilancio della teologia del XX secolo, dirigido por R. VANDER
GUCHT y H. VORGRIMLER, Citta Nuova Ed., Roma 1972.

(2) KARL RAHNER S.J. nacido en 1904, profesor de teologia
dogmatica en las Universidades de Munich y de Miinster,
tedlogo en el Concilio Vaticano II, era uno de los miembros

de la Comision Teologica Internacional.
__________————"—___“1




12 Consideraciones fundamentales

Una sintesis objetiva tampoco depende de la exten-
sion de la informacion bibliogrifica. Esta generalmente
puede ser util, pero no siempre ayuda la mente a pene-
trar la realidad de los movimientos del pensamiento y de
la vida. A veces sucede lo contrario: engafiados por el
continuo esfuerzo de informacién exterior, se pierde el
hilo, o sea, se pierden las ideas fundamentales y perma-
nentes que deben determinar, mds que cualquier otra
cosa, el criterio por el cual se deben ver y juzgar los
hechos, las ideas y las cosas.

Todo el problema de la objetividad pura .consiste en
percibir las. referencias fundamentales dadas por la Reve-
lacion y por la légica sagrada. Si no existe una referencia
fundamental perceptible y definible, llevada a la inteli-
.gencia y a la experiencia humana por la Revelacion, si no
existe una légica que exprese en el hombre el orden
eterno de la Creacién, y por consiguiente una légica
sagrada, cualquier problema de objetividad se hace nulo y
cualquiera tentativa de conocimiento es vano.

Por eso, mds alld o aun en el seno de las diferentes
nociones de pluralismo relativas al conocimiento, al len-
guaje o a las cosas, pluralismo aceptable o rechazado, es
necesario sencilla y absolutamente, no s6lo buscar refe-
rencias fundamentales, sino percibir de modo veridico las
referencias fundamentales impuestas por la Revelacién.
En la medida en que la volundad es libre de cualquier
influencia que no sea el amor incondicionado a la verdad,
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la logica sagrada vive y se aduefia del entendimiento. Es
ficil comprender que estas consideraciones pueden for-
mar parte de un fundamento esencial de método.



FUENTES DE JUICIO
Y DE VALUACION

Ante todo, es necesario buscar y especificar las
fuentes de juicio y de valoracién. Y por eso, es preciso,
en medio de la polivalencia de vocabulario, sin limites ni
precedentes, aclarar la nocién de teologia, lo que per-
mitird establecer un verdadero criterio teoldgico; y se
podrd comprender entonces lo que es el movimiento
teolégico, profundizar sus raices y valorar su alcance. (3)

Para pensar y hablar de modo justo y adecuado sobre
lo que es la teologia, es necesario volver a nociones
primarias, a conceptos sencillos y puros, a principios
fundamentales. Todos conocemos estos principios, pero

(3) Esta dificultad es afirmada por todos los que estudian los
movimientos intelectuales y espirituales de nuestro tiempo:
“No es ficil orientarse en la amplia produccién teolégica
actual cuyo valor tiene alcances varios, y cuyo punto de vista
a veces corresponde a ambientes culturales diferentes que no
se pueden comprender bien a través de la sola traduccion de
los textos”. (ALFREDO MARRANZINI, Correnti teologiche
post-conciliari, Cittd Nuova, 1974, Introducciéon p. 11).
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es necesario volver a ellos, aiin a menudo, en nuestra vida
de peregrinos, en nuestra mision apostélica de cada dia,
porque en el fondo de esta problemadtica ansiosa y desor-
denada, estd el olvido, momentdneo o permanente, de
aquello que es el origen, la esencia y la finalidad ultima
de la teologia.

Se dice en general que la teologia es la ciencia de
Dios fundada en la Revelacion. Es una definicién exacta
para una comprension exacta de la Revelaciéon, porque
sus principios le vienen directamente de Dios. (4)

También se dice que la teologia es la ciencia de la fe.
La definicién es exacta, en cuanto que la fe es la Reve-
lacion recibida, porque el contenido y la esencia de la fe
es la Revelacion. Luego, la teologia es la ciencia de la
Revelacién recibida, y no tenemos otra Revelacién sino
aquella recibida.

A veces, se habla de modo que se puede pensar que
existe una diferencia entre la Revelacion y el contenido

(4) “Si la teologia utiliza la filosofia, no es porque tenga nece-
sidad de su ayuda, sino mdis bien para colocar en una luz mas
viva las verdades que enseiia. No halla sus principios en la
tierra: los sabe de Dios mismo mediante la Revelacién.
(SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma Teologica 1, q. 1 a. 5).

“La sagrada teologia se apoya como en cimiento perdurable
en la palabra de Dios escrita unida a la sagrada Tradicién; as{
se mantiene firme y recobra su juventud, penetrando a la luz
de la fe la verdad escondida en el misterio de Cristo”. (Con-
cilio Vaticano II, Constitucion “Dei Verbum’, n. 24. Trad.
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1975).
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de la fe (5). Esto puede ser verdadero sélo si se trata de
la fe individual respecto a la fe de la Iglesia que, como
universal y perenne depositaria, ha recibido la Reve-
lacion. )

Hablando de la fe, el Santo Padre Pablo VI dijo:

“La teologia no es otra cosa que la fe en el orden
conceptual; como dijo Agustin, es la ‘scientia qua
fides saluberrima nutritur, defenditur, roboratur’ (De
Trin. XIV, 1)”.

En el mismo discurso, el Santo Padre dijo:

“La teologia se une profundamente con el Magis-
terio de la Iglesia, porque su fuente comun es la
Revelacion divina”. (6)

Es evidente que el Santo Padre habla de la teologia
como ciencia de la Revelacidon, que es esencia de la fe.

Pero, a veces se necesita una visién mds desarrollada,
mds detallada, mds explicita del concepto de teologia.
Las generalizaciones y las grandes férmulas sintéticas ele-
van y ayudan a aquellos que estin de acuerdo con el
sentido interno, tan univalente como matizado y amplio,
del vocabulario. Pero, distamos mucho de este acuerdo

(5) “El objeto de la teologfa se pone, y por lo tanto, de hecho,
existe de modo original y esencial, en el contenido de la
revelacién y de la fe” (H. FRIES, articulo “Teologia”, Dizio-
nario teologico, Ed. Queriniana, Brescia, 2a ed. 1968, p. 473).

(6) S.S. PABLO VI, Discurso del 13 de Mayo de 1973,
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armonioso y universal. Y tan es as{ que se trata de
“descubrir” o acufiar otro vocabulario u otro lenguaje.

Es preciso que no se confunda la nocién de univa-
lencia con el sentido que a veces se suele dar a la
“univocidad™; ésta es usada por algunos autores en un
sentido muy diferente del de “univalencia”. Los términos
del lenguaje pueden tener significaciones muy matizadas
que abarcan y sintetizan muchos otros términos. Pero,
siempre queda la significacion fundamental, el uUnico

valor que determina, jerarquiza y armoniza todos los
matices y acepciones secundarios.

Con la palabra “univocidad” también se puede in-
dicar la univalencia, el Unico valor fundamental, unifi-
cador y armonizador de los términos y de los matices.
Pero, algunas veces, se usa el término ‘“‘univocidad™ para
definir — rechazando o defendiéndolas — algunas ten-
dencias que se refieren al cardcter esencial del pehsa—
miento humano a propédsito de percepcion de la verdad,
el razonamiento, el juicio; esto afecta al lenguaje en su
estructura interna, y el término “univocidad’ se usa para
indicar un sentido diferente de aquel positivo de ‘“‘uni-
valencia”. (7)

(7) Como ejemplo de este sentido particular del término ‘‘univo-
cidad”, citamos una expresion de B. Mondin: “S6lo Dewart ha
propuesto substituir la doctrina de la analogia por aquella de
la univocidad: afirma que las proposiciones del lenguaje teo-
légico han de ser entendidos propia y literalmente”. (B.
MONDIN, 1] linguaggio della teologia radicale, en “Il linguaggio
teologico oggi”, Ed. Ancora, Milano 1970, p. 279).
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Pero el Papa, hablando de la interpretaciéon de la

Palabra de Dios dijo claramente:

“Se puede afirmar la inadecuacion de las palabras
humanas en el expresar la profundidad insondable del
contenido teoldgico de una féormula dogmdtica...; y
defender la virtuosidad interpretativa de una misma
verdad dogmdtica en el anuncio kerygmatico..., la
legitimidad de las varias escuelas teolbgicas y espiri-
tuales; pero no seriamos fieles a la univocidad de la
Pawos, al Magisterio de la Iglesia que pro-
cede de esta Palabra, si nos arrogiramos el permiso
de un “libre examen’, de una interpretacién subje-
tiva, de una subordinacién de la doctrina definida, a
los criterios de las ciencias profanas, y ain menos a
la moda de la opinién publica, a gustos, a desvia-
ciones... de la mentalidad especulativa y préctica de
la literatura corriente”. (8)

Ya antes Pablo VI habia advertido el peligro:

“...el peligro de ambigiiedad, de reparo, de alte-
racion de la integridad del mensaje... adaptando la
Palabra de Dios a la propia mentalidad, a la propia
cultura, sometiéndola a aquel libre examen que le
quita... su significacion univoca y su autoridad obje-
tiva, y acaba por privar la comunidad de los
creyentes de la adhesion a una verdad idéntica, a una

®

PABLO VI, Insegnamenti, VI, 1969; Tip. Pol. Vat. 1970,
p- 957.
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fe utnica: la “una fides” (Efes. 4,5) se desintegra y
con ésta también se desintegra aquella comunidad
que se llama Iglesia unica y verdadera”. (9)

(9) PABLO VI, Insegnamenti, VI, 1968, Tip. Pol. Vat. 1969,
p. 1043-1044.



Logica eterna
de la Caridad infinita

En todo caso se puede decir que la teologia es
afirmacién ilustrada y probada por las fuentes; compren-
sién siempre mds profunda y maés completa de lo que se
afirma, fundidndose en las fuentes; deducciébn hecha
siempre a la luz de los principios fundamentales y
siempre comprobada por las fuentes, por los datos de la
Revelacion. De ese modo la teologia por medio de la
afirmaciéon comprobada y atestiguada por lo Alto, tiende
constantemente a constituir un conjunto estable y organi-
zado de conocimiento, a la luz de las fuentes, o sea de
Dios. Se puede decir, en este sentido, que la teologia
tiende a ser “‘institucional”.

Este circulo continuo que va de la Revelacion a la
comprensién de la cosa revelada, de la afirmacion a la
demostraciéon y a la deduccién que conduce a la com-
prension de la cosa revelada, este movimiento maravilloso
salido de la Bondad infinita de Dios, a menudo ha sido
entendido mal, mal explicado y por consiguiente defor-
mado. En vez de ver en esta manifestacion de la Logica
eterna, una manifestacion de la Caridad infinita de Dios
y la participacion del hombre a esta Caridad que lo alza
hacia un conocimiento siempre mds alto de Dios y de la
Creacién, muy a menudo se ha visto una especie de
estéril naturalizacién del misterio que lleva al hombre
hacia un conocimiento de la verdad eterna y hacia la
union con Dios.
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Con tranquila conciencia se puede afirmar que si la
teologia se sustrae a la comprobacion de las fuentes y de
los principios fundamentales de los que hemos hablado
mds arriba, ya no serd iluminada continuamente por la
Revelacidon; y que consiguientemente ya no tendrd como
objeto la esencia de la Revelacién: Dios. Por tanto, esta
actividad “teologica” ya no podrd constituir un “con-
junto estable y organizado de conocimiento” a la luz de
las fuentes.

Podra hablar siempre de Dios y de las cosas de Dios.
Aqui y alld podrd experimentar elevaciones y aun dar
alguna luz en problemas dificiles; pero todo eso serd es-
porddico, sin orden, y las referencias no seran siempre las
inmutables de la Revelacion; no tendremos la paz de la
verdad ni por tanto la libertad que sbélo puede dar la
verdad eterna.

En ultimo anilisis, si la teologia no estd conti-
nuamente bajo el control de las fuentes, si no estd
constantemente bajo la luz de la Revelaciéon — que en la
caridad, abre el camino del conocimiento hacia lo infi-
nito, v a la vez neutraliza cualquier rigidez artificial
debida a la naturaleza y a la experiencia puramente
humanas — no podrd ser verdadera y santamente insti-
tucional.

Mads arriba, se ha dicho que el circulo continuo que
va de la Revelacion a la comprension de la cosa revelada,
de la afirmacion a la demostracién y a la deduccion, es
una manifestaciéon de la Logica eterna y de la Caridad



22 Criterios fundamentales

infinita de Dios. Pues bien, si se han dado varias defini-
ciones del término “légica”, sin embargo existe un con-
cepto general y comun del término, y este concepto
comun constituye ya una norma suficiente para hablar
con certeza y sencillez de la l6gica humana.

El hombre posee una estructura intelectual con-
natural a la inteligencia, o sea una conformacién intelec-
tual que por naturaleza, se puede decir, es “logica”. La
l6gica ordena, clasifica y mide. La logica ‘entiende la
causa, entiende el efecto, y comprende la relacién entre
causa y efecto. La ldgica establece el orden de origen, el
orden de valor y el orden de sucesién de los seres y de
los hechos. De ese modo la ldgica es una accién pura del
orden de la inteligencia que refleja en el hombre el orden
eterno de la creacién. En la vida de caridad, la logica del
hombre, dada por Dios desde su creacién, permite reco-
brar el orden de la ldgica eterna, la cual manifiesta la
verdad y la caridad de Dios.

Ahora bien, segin esta misma logica, entendemos que
al revelar, Dios “ha bajado” cosas divinas en formas
humanas del pensamiento humano. En este sentido, es
conveniente decir que Dios ha asumido el pensamiento
humano. Esto significa que las formas en las que se
produce y manifiesta el pensamiento humano, se ordenan
a lo real objetivo; son formas asumidas por Dios. Si Dios
ha hablado a los hombres, el pensamiento del hombre
debe corresponder a lo real. Por eso, la logica y el
pensamiento del hombre son connaturales a la inteli-
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gencia que realiza, en la caridad, el verdadero cono-
cimiento a Dios.

La doctrina de la analogia aparece entonces con toda
su maravillosa realidad a la vez indefinible e incontes-
table; aparece como un misterioso camino de comuni-
cacion en el entendimiento, entre el mundo creado y la
divina realidad eterna.

Ciertamente, no hay que pensar que cualquier compa-
racion y cualquier expresion analégica de cada hombre
exprese una verdad; la doctrina de la analogia evidencia
una ley profunda del entendimiento y atestigua que el
pensamiento humano es analdgico cuando refleja las
cosas divinas reveladas. Pero, no significa esto que el solo
referirse a este caracter analdgico del pensamiento hu-
mano sea suficiente para alcanzar la verdad. Porque esto
nos induciria a otro error: cualquier hombre se salvaria
automdticamente solo pensando en que Cristo se ofrecio
para la salvacion de todos los hombres. Asi como la
salvacion depende de la libre respuesta al amor infinito
de Dios, asi, el conocimiento exacto de lo real depende
del libre amor a la verdad eterna.

Las realidades divinas son infinitas y nosotros no
podemos alcanzar la infinidad de lo real divino. Por
medio de la analogia accedemos objetivamente a la ver-
dad divina, porque, como dijimos mds arriba, Dios “ha
bajado” Su Revelacién en los conceptos humanos, en las
formas del pensamiento humano.
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El fundamento de esta afirmacion es de gran impor-
tancia para toda cosa y todo objeto de nuestro pensa-
miento. Gracias a la analogia, el hombre puede darse
cuenta de donde ha caido, y también hacerse una idea
del Reino al que es destinado; basta protegerse con humil-
dad de la tentacion primera: el querer conocer fuera de
Dios.

Muy a menudo se ha olvidado la analogia, y aun
ahora, a veces, se la menosprecia y rechaza totalmente.
Con razdén el P. Battista Mondin (1), hablando de la
teologia radical, es decir de la corriente llamada “teo-
logia de la muerte de Dios”, sefiala:

“Los tedlogos radicales estdn de acuerdo en el
rechazar la doctrina tradicional, la cual reconocia un
valor analdgico al lenguaje teoldgico”. (11)

Este olvido o rechazo es un sintoma muy caracte-
ristico de varias corrientes que convergen hacia una Unica
tendencia, un monismo ontoldgico, o sea hacia una visién

(10) BATTISTA MONDIN de los Misioneros de San Francisco
Javier, nacido en 1926, decano de la Facultad de Filosofia
de la Universidad Pontificia “Urbaniana” en Roma.

(11) B. MONDIN, I linguaggio della teologia radicale, en “II
linguaggio teologico oggi”’; Ed. Ancora, Milano 1970, p. 279.
Los principales representantes de esta corriente radical son
los protestantes Harvey Cox, Paul Van Buren, William Hamil-
ton, Thomas Altizer, el anglicano John Robinson y el cato-
lico Leslie Dewart, llamados también “te6logos de la secula-
rizacién”.
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que conduce, consciente o inconscientemente, directa o
indirectamente, a un concepto de identidad de dos ‘““par-
tes” que hay que considerar sélo como andlogas.

Este concepto aniquila cualquiera distincién de or-
den, de esencia y de lenguaje. Y sucede un hecho raro,
s6lo aparentemente raro: este rechazo u olvido de la
analogia trae consigo intrinsecamente la negacidén de
cualquier principio de objetividad y de cualquier prin-
cipio de verdad eterna. ‘

Ahora bien, la analogia es una realidad objetiva
porque, siendo aparte de cualquier otra acepcion del
término, expresa de modo funcional en la mente, los dos
ordenes de la realidad, como nos los descubrié la Reve-
lacién: el orden llamado ‘‘natural” y el llamado ‘“‘sobre-
natural”.

Podemos referirnos a la comunién entre los dos orde-
nes, la cual se cumple en el estado de oracién y en el
estado de éxtasis, estados en los que el pensamiento
parece estar en receptividad pasiva y recibe sin accién
propia del alma, las comunicaciones y la operacién de
Dios. También en el estado de abandono y de adoracién,
la comunién se cumple en medio del misterio de la
caridad, en lo intimo del entendimiento; es decir en lo
intimo del alma inteligente por medio de percepciones,
de nociones o imdgenes de suma sutileza, delicadeza y
tersura, pero que no se colocan fuera del cardcter funda-
mental del entendimiento que es analdgico.
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La naturaleza humana recibe todo aquello que puede
recibir en su estructura inteligente, a veces con una muy
amplia capacidad de correspondencia o de adaptacion a
la nocién, a la cosa, al ser percibido y recibido, sin que
se transmute la esencia de la creatura pensante. Ah{i
reside el principio de los limites de su orden de creacion,
limites de orden que la purificacién perfecta y la bea-
titud de la vision de Dios no anulan.

Podemos referirnos aun a la promesa y a la larga
nostalgia del hombre que desea ver la esencia de Dios.
Ahora bién, cierto es, segin muchos textos de la Escri-
tura (12), que: ‘“‘en la participacién de la divinidad con-
siste la verdadera beatitud del hombre y el fin de la vida
humana”. (13)

“Porque, como dice San Pablo, imperfecta es
nuestra ciencia, e imperfecta nuestra profecia.
Cuando venga lo perfecto desaparecerd lo imper-
fecto... Ahora vemos como en un espejo, confusa-
mente. Entonces veremos cara a cara”. (14)

Todas las palabras de la promesa, acerca de la visién
beatifica atafien al alma de los bienaventurados después
de la peregrinacidn terrenal. No se puede concebir que el
alma pueda ver la esencia de Dios, en una visién corpérea
0 en una vision intelectual, mientras viva en el estado

(12) Juan 1, 12; 3, 5;1 Juan 3, 1,
(13) S. Teol. 3,q.1 a. 2.
(14) 1 Cor. 13, 9-12.
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actual, en la tierra, en la vida de la carne mortal. (15)

Abordamos ahora el punto principal: el alma hu-
mana, cuando esté en la beatitud, verd la esencia de Dios,
no por imdgenes creadas, sino por una intervencién de
Dios que ilumina la inteligencia del bienaventurado. El
alma humana en esta vida no puede ver directamente la
esencia de Dios.

Cuando San Juan dice que “A Dios nadie le vié
jamds; Dios Unigénito que estd en el seno del Padre, ése
nos le ha dado a conocer (explicado)” (1%), no dice,
hablando de Cristo, que sélo él, el Hijo, lo ha visto; dice
que el Hijo que estd en el seno del Padre, lo ha revelado.
Ha revelado por Su Persona al Padre, a Su propia Persona
y al Espiritu Santo. El Hijo-Dios ha revelado la divinidad
de la Santisima Trinidad. El problema de la comprension
de Cristo, de la visiéon de la divinidad por Jesucristo, es
un problema que estd mucho mds alld del problema de la
visibn de la esencia de Dios por parte de los bienaven-
turados.

Y no se puede encontrar en la Escritura misma, en la
Tradicion o en un pensamiento en armonia con estas
fuentes, indicio de que el pensamiento humano — al
menos hasta la gracia de la visidn beatifica, es decir hasta
el momento en que la luz divina pone la esencia divina
en nuestra ‘luz — sea trasmutado, perdiendo asi un ca-
racter esencial como es el analogico.

(15) §. Teol., Supl. q. 12.
(16) Juan 1, 18.
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Por lo tanto si se quiere violar este limite de orden
del cual hablamos mds arriba, se pierde la trabazon in-
terior del lenguaje. Todos los vocablos: “Dios”, y “Crea-
cion”, “finito” e “infinito”, “unidad” y “multiplicidad”,
“tiempo” y ‘‘eternidad”, “imagen” y “sentido” etc., ya
no pueden tener un sentido correspondiente a lo real, ni
tampoco un caracter universal, multiforme pero universal;
en tal caso, el lenguaje ya no tiene referencia, y el
hombre cae en un subjetivismo absoluto, que en el fondo
corresponde a una especie de nihilismo total.

Para una simplificacién mayor, se puede decir que la
nocion de analogia significa que el pensamiento humano
reflejando las cosas divinas reveladas, corresponde por
una parte a la realidad superior, y expresa la verdad de
ésta, y corresponde por otra parte a la realidad natural,
“inferior” en relacion a la primera, y expresa la verdad
de esta realidad nétural; en realidad no se trata de dos
partes, se trata de dos correspondencias cuya simulta-
neidad en el pensamiento humano trae un conocimiento,
y aqui se encuentra la sefial de la distincién de los
ordenes.

El hombre — el pensamiento humano — puede ele-
varse sin fin hacia una percepcién mds inmediata, mds
directa de las realidades divinas y eternas. Pero este
perfeccionamiento no puede nunca alcanzar por idendidad
la infinidad de Dios cuyo misterio percibimos; podemos
vivirlo cada vez mds segiin nuestra paz adquirida y segun
nuestra nostalgia de paz y de amor eternos.
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Asi es en lo que atafie al pensamiento humano; mds
alla, estd el inmenso misterio de la potencia, de la sabi-
duria de Dios; el misterio inmenso del Ser que es luz
increada y caridad infinita. Por eso, Santo Tomds dice
justamente:

“Si aquél que ve a Dios entiende algo de El en su
pensamiento, esto no es Dios mismo, sino un mero
efecto divino”. (17)

Sobre estas bases concernientes al entendimiento,
debe fundarse el primer criterio teolégico. Cierto es que
el criterio es el medio, el punto de referencia por medio
del cual se juzga. El criterio teolégico no atafie sélo al
método, ni tampoco sbélo a la esencia; atafie al método y
a la esencia. El criterio teoldgico es una referencia perma-
nente siempre presente, en medio de cualquiera cultura,
de cualquiera costumbre y de cualquier impulso instin-
tivo, una referencia dada directamente por las fuentes de
la Revelacién, o después por los herederos confirmados
por ella y en armonia completa con ella; es decir en
armonia con el contenido de la Revelacion. Es posible
preguntarse: ;Chal es el criterio teoldgico segun el cual
puedo decir que el Verbo se hizo hombre?

(17) 8. Teol, Supl. q. 92, a. 1 ad 4.
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Se deberia poder dar a esta pregunta una respuesta
sencilla y capaz de satisfacer toda conciencia y toda recta
razbn; una respuesta que haga presente inmediatamente
la fuente a la que espontdneamente se refiere el espiritu
y en la que halla la verdad inmutable revelada por Dios.

Pero no se puede cerrar los ojos ante un fenémeno
de importancia principal para la vida de los cristianos y
en consecuencia para todos los hombres. Las palabras, las
mds ricas de significado, las palabras consagradas por
Dios, por la vida y la palabra de los Apostoles, por la
vida y la palabra de los Santos, han dejado de ser, mds o
menos, para muchas personas, puntos de referencia en si
mismos, aseguradores y garantes de paz en la inteligencia y
en la concencia; las palabras dejan de ser puntos vivos de
referencia con toda la uncidn del misterio que traen
consigo y que significan.

Las palabras continuamente repetidas que expresan
verdades estables, fundamentales y comprobadas de una
vez para siempre por la Revelacion en la fe, son escu-
chadas y tratadas por algunos con desconfianza o indife-
rencia como si se tratara-de nociones caducas, y a veces
atn con desprecio y con un deseo enconado de pasar
mas alli no sdlo de los vocablos, sino de la palabra
misma, o sea de las nociones y de los mismos sentidos
que esa “‘encarna’’.

A menudo, se ven personas, aun muy capaces, presas
del vértigo de la “blsqueda perpetua”, que sienten cada
vez menos la necesidad de la estabilidad, la necesidad de
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puntos de referencia inmutables, como lo son las pala-
bras, los vocablos y las férmulas consagradas por la
Revelacion, en la profunda vida de la Iglesia.

Si, por lo tanto, alguién pregunta: ;Cudl es el criterio
teologico segin el cual puedo decir que el “Verbo se
hizo carne”? la respuesta sencilla no viene ahora ficil-
mente a la mente de muchos; pero hay que poder decirle
con la certeza y el gozo de transmitir una respuesta
garantizada por Dios, una palabra ‘‘generada” por la
Revelacion, en el seno de la Iglesia: puedes decir que el
“Verbo se hizo carne”, porque esto es consignado y
formulado en el Simbolo de la fe: “et incarnatus est de
Spiritu Sancto”. Aqui estd, amigo, la esencia de tu cri-
terio teolégico.

Sin embargo, a menudo, se considera esta respuesta
sencilla y de verdad profunda, como inadecuada para una
exacta comprension de la Revelacién y del misterio de la
Salvacién. Aun en el seno de la Iglesia, el referirse al
Credo como a un criterio fundamental de verdad, se
considera ahora como algo ingenuo y extrafio a los ca-
minos del conocimiento objetivo del hombre. Pues, el
principio y los hechos de la Revelaciéon han sido “tortu-
rados” por interminables prestidigitaciones del lenguaje.

Este esfuerzo de deformacién del misterio de la Reve-
lacién se ha verificado varias veces en la Iglesia, desde los
primeros tiempos, pero en cada época, con argumentos
un poco diferentes y vocablos modificados. Hoy, asisti-
mos a un esfuerzo desenfrenado para tratar los asuntos
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mds sublimes de la Revelacion y de la Salvacion, con
vocablos forzados, a veces, con lenguajes de abstraccion
artificial, que en el fondo los alejan de la palabra deri-
vada del Verbo eterno y de la vida de la Iglesia.

Sin embargo, a pesar de todas las contestaciones y de
todas las prestidigitaciones del lenguaje, siempre es cierto
en el corazon de la Iglesia: en primer lugar, que aquello
que se puede llamar criterio teoldgico se funda en las
fuentes, se arraiga en las fuentes, y ha brotado de las
fuentes de la Revelacidon; en segundo lugar, que tenemos
dos canales, también llamados fuentes: la Escritura y la
Tradicién, por los cuales el tunico hontanar de toda
verdad y de toda vida se ha revelado, y su revelacién
llega hasta nosotros.

Al comienzo del Concilio Vaticano II se produj6é un
hecho muy doloroso: se tentd negar una de las fuentes
de la Revelacién, diciendo que la Fuente era unica.
Precisamente porque la Fuente de la Revelacion es Unica,
si se ignora uno de los canales, la comuniéon con la
Fuente unica es agotada u obstruida o ignorada, si se
cierra una de las fuentes, esto significa que se interrumpe
el camino de la Fuente Unica. Por eso, el Concilio de-
clard:

“La sagrada Tradicién y la sagrada Escritura estdn
estrechamente unidas y compenetradas, manan de la
misma divina fuente, se unen en un mismo caudal,
corren hacia el mismo fin. La sagrada Escritura es la
Palabra de Dios en cuanto escrita por inspiracion del
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Espiritu Santo. La Tradicién recibe la Palabra de
Dios encomendada por Cristo Sefior y el Espiritu
Santo a los ApoOstoles, y la transmite integra a los
sucesores, para que ellos, iluminados por el Espiritu
de la verdad, la conservan, la expongan, y la difundan
en su predicaciéon. Por eso, la Iglesia no saca exclusi-
vamente de la Escritura la certeza de todo lo reve-
lado. Y asi, ambas se han de recibir y respetar con el
mismo espiritu de devocion”.(18)

A pesar de la confusidon sin fin de las opiniones
contradictorias y de las observaciones sofisticadas, y a
pesar del multiforme ataque secular contra la estabilidad
de nuestra referencia a la Revelacién, la significacion
profunda de las dos fuentes quedard bien arraigada en la
conciencia de la Iglesia, porque forma parte de la com-
prension que la Iglesia tuvo y tiene de la Revelacion. Por
otra parte, es inconcebible pensar que la Tradicion, la
vida de la Iglesia, en la profundidad de sus primeros
afios, se haya alterada en su esencia, apenas escritos los
libros del Nuevo Testamento. Si la vida de la Iglesia no
llevase en si misma y ya no transmitiese seguras verdades
reveladas por su palabra viva y por su vida, la Escritura
seria inGtil, porque seria asi{ incomprensible. La ‘“letra”
no habria hecho fortuna sin el espiritu que la compren-
diese. Y tal espiritu es el alma de la Iglesia, en la cual,
estd escrita desde el principio la palabra de Dios.

(18) Concilio Vaticano II, Constitucion dogmética sobre la Reve-
lacion divina “Dei Verbum”, n. 9 (Trad. Biblioteca de
Autores Cristianos, Madrid 1975).
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Pero, no se trata solamente del hecho de comprender
las Escrituras. El problema es mads profundo. Aquél que
niega a la Tradicion su indole de fuente, pierde “de
facto”, la realidad exacta de las Escrituras. Aquél que
relativiza una, relativiza también la otra; hay, a las veces,
una relativizacion de los hechos, merced a la critica
razionalista transcendente, peor que la simple y franca
riegacion. (19)

Por ejemplo, pretender por una parte que la “Escri-
tura es practicamente la Unica fuente material de la fe”,
y por otra parte que “la tradicién no se excluye” (29),
equivale a negar a la Tradicién su cardcter intrinseco de
canal (fuente) originario de la Revelacién. Y esta minimi-

(19) Como ejemplos del espiritu de relativizaci6n de la Tradicion,
se puede citar:

— “Encontramos el testimonio y el mensaje originales en los
escritos del Antiguo y del Nuevo Testamento. Cualquier otro
testimonio de la Tradicién eclesidstica, aun el més rico y
solemne, no puede hacer més que gravitar alrededor de este
testimonio original sobre la Palabra de Dios e interpretar,
comentar, explicar y aplicar este documento original segiin la
situacién histérica siempre diferente”(! ) (H. KUNG, Chiesa,
Ed. Queriniana, Brescia 1972, p. 37).

— “Ante la experiencia de la fe y la teologia de nuestros
hermanos reformados, nosotros tenemos el deber de tomar
en serio lo mas posible, el principio protestante de la Escri-
tura sola, porque este principio supone una experiencia reli-
giosa auténtica, y a mi parecer, una tradicién teologica
igualmente auténtica, contemporanea del pasado catolico”.
(K. RAHNER, Sacra Scrittura e Tradizione, en ‘“Nuovi
Saggi I’, Ed. Paoline, Roma 1968, p. 192).
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zacion de la Tradicidén es un gran obstdculo para percibir,
en toda su amplitud y profundidad, aquello que Dios
quiso revelarnos.

Por cierto, nadie discute que para llegar a los escritos
del Nuevo Testamento, tuvo lugar una transmision oral y
una transmision de vida, desde Cristo y desde el dia de
Pentecostés hasta los Evangelios y las Epistolas de los
Apostoles, pero si, se pone en duda que la Tradicion,
después de los escritos del Nuevo Testamento, haya con-
servado su caracter y su naturaleza de fuente originaria
de la Revelacidén. Sin embargo, la Tradicion y la Sagrada
Escritura no son dos caminos de transmisién indiferente-
mente empleados por el Sefior.

Estos dos caminos, las dos fuentes, por medio de los
cuales se cumplié y se sigue transmitiendo la Revelacion
hasta la fin del tiempo, corresponden a la realidad mds
profunda de la naturaleza humana. El hombre vive con
su aportacién interior como persona sola y como persona
unida y viviendo con los demds; vive en el seno de un
universo donde cada ser y cada existencia es al mismo
tiempo signo y lenguaje. Desde el principio, entr6 en la

(20) “Para la teologia, la Escritura es pricticamente la Unica
fuente material de la fe, a la cual esa debe mirar como a la
fuente meramente original, no derivada y ‘norma non not-
mata’. Dicho eso, no excluimos la tradicién de la teologfa™.
(K. RAHNER, Sacra Scrittura e Teologia, en “Nuovi
Saggi I’, Ed. Paoline, Roma 1968, p. 168).
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historia por la palabra de Dios; vive en una perpetua
interdependencia entre su aportacidén interior y el signo
de las cosas. Es esta realidad intrinseca del hombre la
que hace necesario el misterio de los dos caminos por los
cuales Dios se ha revelado y permanece viva la Reve-
lacion.

El hombre no puede tener la comprension, sea del
lenguaje de la naturaleza, sea de la palabra de los
hombres, sea de la palabra inspirada, sino en correlacién
con la palabra que lleva él en si mismo, desde el origen y
que se transmite y enriquece. Con Cristo, esta palabra de
origen, es la Revelacién cumplida. La presencia de Cristo
y su palabra constituye la Revelacion recibida por los
Apostoles, fundamentalmente transformados por estd.
Los Apoéstoles han transmitido la Revelacion no como
una leccion aprendida que puede olvidarse, sino como
una aportaciéon viva; a su vez, la han transmitido como
presericia y palabra inalterable, que desarrolla la Iglesia.
Esta misma verdad fué fijada por inspiracidén divina en la
Escritura; y esta Escritura seria letra muerta sin la apor-
tacion de la verdad que el hombre de la Iglesia lleva viva
en si.

Por eso, cada fuente tiene una tarea particular intrin-
seca directamente atada a la otra, y al mismo tiempo
unida a la Fuente finica que conserva viva en el hombre
la verdad Unica. Por lo tanto, cada via tiene una misi6n
intrinseca respecto a la otra; y esta misién no puede ser
substituida por la mision de la otra. Aqui esta la realidad
misteriosa y al mismo tiempo evidente de las dos fuentes,
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el misterio profundo de la vida de la Iglesia y de la
Sabiduria eterna de Dios. Y a pesar de la amplitud y de
las habilidades del lenguaje externo humano, jamds se
podrd mutilar o ahogar definitivamente la verdad que la
Iglesia lleva en si misma desde el principio.

Cuando lean estas lineas, muchos quedarian perplejos
ante la falibilidad de los hombres, ante tantas inadecua-
ciones y errores, frente a las personas que disienten y
disintieron, a lo largo de toda la historia de la Iglesia, a
proposito de problemas fundamentales, y que, a pesar de
esto, por oficio y por sagrado vinculo con Cristo, consti-
tuyen el Magisterio de la Iglesia.

En un tiempo en que todas las nociones, todos los
conceptos han sido puestos en tela de juicio, discutidos,
revisados, reexaminados, era inevitable que la nocién y el
principio del Magisterio fuesen desfigurados y gravemente
alterados en la conciencia de muchos. No ha llegado
todavia el momento de examinar en toda su extension
este problema tan importante desde varios puntos de
vista y especialmente desde el punto de vista del criterio
teolégico. Pero si se desea entrar en la mds profunda
objetividad de la realidad y de la historia de la Iglesia, es
menester no olvidar esta verdad:

Cristo no ha confiado la transmisiéon del depdsito
sagrado a la relatividad y a la inestabilidad del hombre
historico. El se hizo carne, sufrié la Pasiéon y fundé la
Iglesia para la Redencion, para librar al hombre de esta
inestabilidad y relatividad. Jesucristo ha confiado la
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transmisién del depdsito sagrado a su presencia perenne
en la “obra de la transmisidon’, o sea, en su Iglesia en
calidad de docente. Y, por eso, a través de todas las
vicisitudes y fluctuaciones personales y las del entero
cuerpo de la Iglesia, y a pesar de todas las confusiones de
ideas y de conceptos, por largos periodos, €l deposito
sagrado siempre ha sido transmitido en su inmutable
verdad, y lo serd hasta la consumacion de los tiempos.

No son las commociones, mds o menos violentas y
profundas en el cuerpo de los Sucesores de los Apostoles,
quienes podrin prevalecer sobre esta garantia de verdad
que Cristo ha dado a la Iglesia.

Las grandes pruebas y el trabajo que acompafian a la
Iglesia desde el principio son — en el misterio de la
iniquidad — el cumplimiento de su camino escatolégico y
de su mision salvifica. Los recorridos providenciales del
camino escapan a la inteligencia humana; y en este ca-
mino providencial, misionero y escatolégico, los sucesores
de los Apostoles, hombres falibles e inciertos, constituyen
por gracia y en medio de las pruebas, el instrumento de
la transmisién verdadera del depdsito; constituyen la ins-
titucion de la Iglesia docente, el Magisterio auténtico, y
en calidad de auténtico, infalible.

Cuando se dice que la Sagrada Escritura “debe dar
testimonio de la fe entera de la Iglesia” (2) se dice la
verdad; pero esto significa que la Sagrada Escritura ates-
tigua en favor de la aportacion de la santa Tradicion, lo
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mismo que la Tradicion atestigua en favor del origen y
del contenido de la Sagrada Escritura.

La Tradicién no es solamente ‘el testimonio de la
conciencia de fe de la Iglesia” (22); la Tradicién, hemos
dicho, transmite, mediante palabra y vida, la verdad de
Cristo recibida por su vida, por su boca, por el Espiritu
Santo; por la boca de los Apostoles, por la vida de los
Apdstoles, por la oraciéon y los hechos de los Apbstoles;
por la boca, la oracién y los hechos de los sucesores
auténticos de los Apostoles; o sea por todo aquello que es
asistido e iluminado por el Espiritu Santo en el conjunto
de la vida de la Iglesia.

No se puede decir: “si y en la medida en que la
tradicion es testimonio de la conciencia de fe de la
Iglesia y de la doctrina del Magisterio”. ;Qué significa “si
y en la medida en que”? En la Iglesia no se puede
hablar de una tradicién que, segin una probabilidad mds

(21) “Si es cierto que la Escritura no puede ser testimonio en
favor de si misma, sin embargo aparte eso, para ser lo que es
— esto es, Escritura inspirada por Dios — debe dar testi-
monio de la fe entera de la Iglesia” (K. RAHNER, Sacra
Scrittura e Tradizione, en ‘“‘Nuovi Saggil”, Ed. Paoline,
Roma 1968, p. 195).

(22) “La tradicibn, si y en la medida en que es testimonio de la
conciencia de fe de la Iglesia y de la doctrina del Magisterio,
siempre queda para cada tedlogo una norma auténtica para la
explicacion de la Escritura”. (K. RAHNER, Sacra Scrittura e
Teologia, en “Nuovi SaggiI”, Ed. Paoline, Roma 1968,
p. 169).
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0 menos importante, seria testimonio de la “conciencia”
de fe de la Iglesia, porque la Tradicién es una norma
auténtica para la vida doctrinal y para el culto de la
Iglesia entera; y en este sentido, también es una norma
auténtica para explicar la Escritura.

Y cuando se dice que “la unidad del objeto de la fe
hace inadmisible la hipotesis de dos transmisiones de la
fe que sean materialmente diferentes” (23), se enuncian
normas gratuitas. En primer lugar, ;cudles son las cosas
materialmente diferentes? ;Son diferentes los medios de
las dos transmisiones o es diferente el contenido? Y en
segundo lugar ;quién habrd afirmado que la Sagrada
Escritura y la Tradicidn transmiten una fe diferente, para
que se pueda decir que “la unidad del objeto de la fe’ es
daflada por esa diferencia material de transmision?
;Como puede ser dafiada la unidad de una flor cuando es
recibida simultdneamente en la inteligencia por medio de
la vista, del olfato y del tacto? Emitir tales proposi-
ciones es perder verdaderamente el contacto con la reali-
dad de la Revelacion y de la vida intima de la Iglesia.

Tal vez, con una extrema sagacidad de analisis, les ha
parecido ver a algunos, en los textos del Concilio Vati-
cano II la intensién de demostrar una “supremacia de la

(23) *La unidad del objeto de la fe... por lo menos hace invero-
simil e inadmisible, desde el punto de vista religioso, la
hipotesis de dos fuentes de fe, de dos transmisiones material-
mente diferentes de la fe, una llamada Escritura y la otra
Tradicion”. (K. RAHNER, Sacra Scrittura e Tradizione, en
“Nuovi Saggi I, Ed. Paoline, Roma 1968, p. 197).
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Sagrada Escritura” (24) sobre la Tradicién. Esto no
corresponde, de ningiin modo, al espiritu ni a la letra de
los textos del Concilio, muy claros y muy explicitos a
proposito de la Revelacion. El Padre J. Alfaro (?5), por
ejemplo, afirma que el Concilio ha declarado que sélo la
Sagrada Escritura es palabra de Dios (locutio Dei), mien-
tras que la tradicién es mera transmision de la palabra de
Dios (26); y para mantener esta afirmacioén, se refiere a
algunos textos como el siguiente de la Constitucién sobre
la Revelacién: '

“El Magisterio no estd por encima de la palabra
de Dios, sino a su servicio, para ensefiar puramente lo
transmitido, pues por mandato divino y con la asis-
tencia del Espiritu Santo, lo escucha devotamente, lo
custodia celosamente, lo expone fielmente”. (27)

(Como se puede concluir que ‘‘estas palabras pro-
claman la supremacia de la palabra de Dios, de la Sa-
grada Escritura” sobre la Tradicion? De estas palabras,

(24) J. ALFARO, Cristologia e Antropologia, Ed. Cittadella,
Assisi 1973, p. 12 y sig.

(25) JUAN ALFARO S.J. tedlogo espaiiol, profesor en la Univer-
sidad Pontificia Gregoriana en Roma, miembro de la Comi-
sion Teoldgica Internacional.

(236) J. ALFARO, Cristologia e Antropologia, Ed. Cittadella,
Assisi 1973, p. 12 y sig.

(27) Concilio Vaticano II, Constitucién dogmitica sobre la Reve-
lacion divina “Dei Verbum”, n. 10. (Trad. Biblioteca de
Autores Cristianos, Madrid 1975).
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aun aisladas, aparece claramente que el Magisterio ensefia
la palabra de Dios, y con la asistencia del Espiritu Santo,
la custodia celosa y fielmente, después de haberla reci-
bido devotamente. Con devocion y celo se debe escuchar
y leer, repetir las palabras escuchadas e imprimir las
palabras manuscritas. Basta reexaminar los textos funda-
mentales del Concilio sobre la Revelacion para com-
prender claramente que cualquier nocién de supremacia
de una o de otra fuente estd excluida; hasta el mismo
Concilio, bajo la acciéon del Espiritu Santo, previene
todos los errores posibles, referentes a esto:

“La Tradicion y la Escritura constituyen un solo
deposito sagrado de la palabra de Dios, confiado a la
Iglesia™. (28)

“El oficio de interpretar auténticamente la pa-
labra de Dios, oral o escrita, ha sido encomendado
tnicamente al Magisterio de la Iglesia, quién lo ejer-
cita en nombre de Jesucristo”. (28)

“Asi, pues, la Tradicién, la Escritura y el Magis-
terio de la Iglesia, por sapientisima disposicion de
Dios, estdn unidos y ligados, de modo que ninguno
puede subsistir sin los otros; los tres, cada uno segin
su cardcter, y bajo la accién del Gnico Espiritu Santo,
contribuyen eficazmente a la salvacién de las al-
mas”. (28)

(28) Const. “Dei Verbum”, n. 10,
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“Por eso los Apostoles, al transmitir lo que reci-
bieron, avisan a los fieles que conserven las tradi-
ciones aprendidas de palabra o por carta”. (29)

“La Tradicién recibe la palabra de Dios, enco-
mendada por Cristo y el Espiritu Santo a los Apos-
toles, y la transmite integra a los sucesores™. (30)

“La Iglesia no saca exclusivamente de la Escritura
la certeza de todo lo revelado. Y asi ambas se han
de recibir y respetar con el mismo espiritu de devo-
cion”.(39)

Después de tales principios, no hay lugar para especu-
laciones que pongan en duda la igualdad y la unidad de
las dos fuentes de la Revelacion.

Si, por lo tanto, en otros textos del Magisterio, por
ejemplo en el decreto del Concilio Vaticano II sobre la
formacién sacerdotal, se encuentra una insistencia sobre
la necesidad de estudiar y usar la Sagrada Escritura para
la teologia y para la formacién espiritual, nos debemos
alegrar porque la palabra de Dios es ensalzada, pero es
menester que tengamos siempre en la mente y en el
coraz6n la verdad total, tal como fué llevada y vivida en
la Iglesia, expresada muchisimas veces en la larga historia
de la Iglesia, y como es manifestada en el conjunto de
los textos del Concilio que se refieren a la Revelacién o a
la Teologia:

(29) Const. “Dei Verbum”, n. 8.
(39) Const. “Dei Verbum™, n. 9.
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“La teologia se apoya, como en cimiento perdu-
rable, en la Sagrada Escritura unida a la Tradi-
cién”. (31)

Si la Tradicion oral y vivida, que llega incluso hasta
la redaccién del Nuevo Testamento, no hubiera podido
transmitir m4s con la misma garantia lo que habia trans-
mitido hasta aquél momento, ;a través de qué medio
hubiera recogido en el futuro el misterio que la Escritura
significaba? ;Cémo se constituye una norma *“normans”
para poder juzgar entre las interpretaciones diferentes y
contradictorias de la Escritura, que se encuentran en el
mundo cristiano? ;Donde estaria la Iglesia? ;qué seria
del depésito.de la fe, si una verdad fundamental revelada
y transmitida, desde el origen, mediante la vida y la
palabra de la Iglesia, no mantuviese vivo entre todas las
interpretaciones contradictorias y entre las controversias
humanas, este contenido de la Revelacién encerrado en la
Sagrada Escritura?

El problema de las dos fuentes no es un tema de
discusién académica. Negar a la Tradicién su cardcter de
fuente perenne trae consigo una alteracién profunda del
modo de referencia a las verdades esenciales, lo que
perjudica mds o menos directamente el contenido esen-
cial de la Revelacién, y-luego, el contenido de la trans-
mision mediante la vida y la piedad, de la misma Reve-
lacién de Dios acerca de El mismo y de la Salvacion.

(31) Const. “Dei Verbum”, n. 24,
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No obstante, existe una consoladora verdad: alUn si
alguien niega una verdad como aquella de las dos fuentes
que manifiestan la revelacion de la unica Fuente, esto no
significa que este hombre no soporte, positiva o negativa-
mente, la verdad que llega hasta él por medio de la
inmutable unidad de la Tradiciéon y de la Sagrada Escri-
tura. Lo mismo acontece para el hombre que niega u
odia a Dios: a pesar de eso, vive él gracias a la Sabiduria,
a la Omnipotencia y a la Bondad de Dios.






48 Criterios fundamentales

de todo esto y con todo esto, se siente la necesidad de
discernir los datos y las caracteristicas del movimiento
teolégico, muy extenso y lleno de contradicciones.

Por de pronto aparecen en el movimiento dos
corrientes principales; por una parte una actividad mul-
tiple que tiende a conservar, mas o menos fielmente, la
doctrina profesada por la Iglesia; por otra parte, una
actividad muy perseverante que tiende a sobrepasar los
limites y los obstdculos establecidos hasta ahora por la
enseflanza y el culto de la Iglesia. Por una parte, la
resistencia mds o menos enérgica, mds o menos inteli-
gente y también mads o menos justa, a las nuevas ten-
dencias de transformaciones radicales de la ensefianza y
de la vida espiritual en la Iglesia; por otra parte, un
esfuerzo por librarse de cualquier exigencia de orden
sobrenatural en relacién con la percepcion de la verdad y
la salvacidn.

Para profundizar las cosas y los hechos, no hay que
olvidar que lo que es deriva de lo que era. Sin equivo-
carse, se puede pensar que la palabra de Cristo acerca de
cosas ‘“‘nuevas y afiejas” puede aplicarse de cierta manera,
tanto para el bien como para el mal, tanto para la subida
como para la bajada. Cierto es que cuando se desea
examinar lo nuevo y reciente para entender mejor la
realidad de los hechos, no se puede cada vez, pasar
revista a la interminable serie de estos hechos, a todas las
corrientes hasta los origenes. Es imposible volver atrds en
el correr de la historia cada vez que se desea estudiar una
manifestacién contempordnea, porque seria necesario vol-
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ver constantemente hasta Addn. Sin embargo, es nece-
sario que este largo recorrido, con sus altibajos, esté
siempre presente en nuestra conciencia y siempre ilumi-
nado por los datos fundamentales de la Revelacién, para
juzgar y comprender cualquiera realidad nueva.

En realidad, s6lo a la luz de los principios fundamen-
tales de la Revelacion, se pueden comprender los motivos
reales y las causas profundas que unen el pasado a las
nuevas manifestaciones. Sin esto y fuera de esta luz,
jamds se podrdn discernir las verdaderas causas de las
apariencias.

Aqui, hemos de confesar con toda sencillez y cla-
ridad que una parte, grande o pequefla, de las obras
presentadas como teoldgicas, carece de verdadero criterio
teologico, y asi, los juicios, los pareceres, los postulados
aparecen sin consecuencia o real vinculo légico, y por
lo tanto sin verdad.

De todos modos, en el seno de la corriente que
tiende a la total liberacion, aparecen simultineamente
una repeticion pura y simple del racionalismo protestante
del siglo pasado, y una ruptura con cualquier limite de
orden teoldgico y también filosofico. Y esta ruptura, esta
volundad de liberacién total se verifica ya entre tedlogos
protestantes ya en el seno de la Iglesia Catdlica.

;Cudles pueden ser las causas de esta tendencia sin-
gular del movimiento teoldgico? Son dificiles de identi-
ficar en sus miltiples origenes y naturaleza; sin embargo
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se pueden discernir los caracteres particulares de las di-
versas tendencias.

Antes de cualquief otra manifestacidén, se advierte
una mentalidad que afirma un retorno hacia la -herejia
pelagiana. Hace quince siglos, Pelagio con su discipulo
Celestio puso a prueba la Iglesia. Al comienzo, el Papa
Inocencio I, llamado “el Grande”, no se percatd del peli-
gro. Los obispos orientales se dieron cuenta de la peli-
grosa herejia, y reuniéndose en concilio, la condenaron;
s6lo entonces Roma la advirtié y Pelagio fué condenado
otra vez. Después siguieron los diferentes pareceres y
opiniones, sobre todo en los dos concilios provinciales de
Cartago, que desde cierto punto de vista tienen el valor
de Concilios generales; y finalmente, el Concilio de
Orange emitié su condenacion.

Después de quince siglos, durante los cuales por aqui
y por alld, uno u otro error de Pelagio se manifestaba
implicita o explicitamente, en la vida doctrinal de la
Iglesia, asistimos a una aparicién, sutil y a la vez patente,
de la doctrina segiin la cual no existe el pecado original,
segin la cual el hombre puede vivir sin pecado_c'c;_ﬁ.las
propias fuerzas y sin la ayuda de la gracia. Es cosa sabida
que Pelagio y los Pelagianos quisieron que la Salvacion
dependa, a todo coste, del mismo hombre, y por idén-
ticas razones consideran la gracia —_es?a—gracia forzados a
reconocer — como dependiente de los méritos del
hombre. Bien se sabe a qué punto la defensa y el culto
de una falsa idea de la libertad humana llevé a Pelagio y
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a sus seguidores a un error capital, a un obscurantismo y
a una deformacion de los escritos de los Padres.

Junto a esta herejia de exaltacion del hombre, apa-
rece también un error alin mds viejo, segin el cual el
Hijo de Dios era una criatura, error que atacaba profun-
damente el concepto de la Santisima Trinidad y la rea-
lidad del Redentor. Arrio ejercié grande influencia en
esto, pero la verdad fue siempre preservada y el error
descubierto; y asi, la Iglesia proclama durante la Santa
Misa, en el Credo, la eterna verdad del Hijo de Dios.

Un tercer caricter de la tendencia que, como ultima
consecuencia, lleva a la liberacidén total de la que hemos
hablado, es aquel sistema de ideas que constituye el
modernismo, que San Pio X ha condenado firmemente y
ha querido extirpar de la vida de la Iglesia. Pero esto no
se realizd completamente. Las tendencias modernistas
han sobrevividlo mds o menos abiertamente y en estado
latente. El modernismo, ahora como a principios del
siglo, con vocablos y matices nuevos, primero implicita-
mente y después explicitamente, ataca el principio de la
Revelacidén, que es substituido por las elaboraciones del
“sentido religioso’ del subconsciente.

Hoy, quizds mds que en el origen, el modernismo
empuja a un agnosticismo casi “transcendental” y a un
“evolucionismo dogmadtico” de manera que destruye cual-
quier nocidon de objetividlad en la Revelaciéon y en el
conocimiento adquirido.
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He aqui como el Santo Padre Pablo VI ve el rena-
cimiento del modernismo:

“La Revelacién es un hecho, un acontecimiento,
y al mismo tiempo un misterio, que no nace del
espiritu humano sino que viene de una iniciativa
divina, la cual ha tenido muchas manifestaciones pro-
gresivas, distribuidas en una larga historia: el Antiguo
Testamento, y culmina en Jesucristo (Cf. Hebreos
1,1); I Juan 1,2-3; Const. del Concilio “Dei-Verbum”
n. 1). Asi, finalmente, la Palabra de Dios es para
nosotros el Verbo Encarnado, el Cristo historico y
después viviente en la comunidad unida a El me-
diante la fe y el Espiritu Santo, en la Iglesia, o0 sea en
su Cuerpo Mistico.

“Asi es, queridos Hijos; y al afirmar esto, nuestra
doctrina se aparta de errores que circularon y todavia
siguen aflorando en la cultura de nuestro tiempo, y
que podrian arruinar totalmente nuestra concepcion
cristiana de la vida y de la historia. El modernismo
representa la expresion caracteristica de estos errores,
y con otros nombres estd todavia de actualidad”. (Cf.
Decr. “Lamentabili” de S.PioX, 1907 y su Encicl.
“Pascendi”’; Dz. Sch. 3401 ss.).

“Podemos entonces comprender por qué la Iglesia
Catélica, ayer y hoy, da tanta importancia a la rigu-
rosa conservacion de la Revelacién auténtica, y la
considera como un tesoro inviolable, y tiene una
conciencia tan severa de su deber fundamental de
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defender y transmitir en términos inequivocos la
doctrina de la fe”’. (32)

Estas tres orientaciones caracteristicas, arriana, pela-
giana, y modernista se encuentran entrelazadas mas o
e , . .-
menos conscientemente, con mds o menos discrecion y

también astucia tal vez, en una amalgama especulativa sin
limites precisos y sin referencias fundamentales, utilizada
como base para una marcha hacia la humanizacién in-
tegral de toda la religion. Esta amalgama constituye una
especie de “iniciacion’ nueva de origen protestante que
se hace sentir en todos los campos y en todos los medios
ambientes. Muy significativa es, por ejemplo, la reaccion
del tedlogo protestante Oscar Cullman (33), observador
luterano en el Concilio Vaticano II:

“Si me es permitido, como protestante, hacer esta
afirmacién, dirfa yo que desde entonces (desde el
Concilio Vaticano 1I) ciertos ambientes catdlicos,
lejos de dejarse inspirar por la necesidad de observar
los limites de la adaptacién que no deben ser sal-
tados, no se contentan con cambiar las formas exte-
riores, sino que sacan las mismas normas del pensa-
miento y de la acci6n cristiana, no del Evangelio,
sino del mundo moderno. Mas o menos inconsciente-
mente, siguen asi a los protestantes, no en lo mejor

(32) PABLO VI, Discurso del 19 de Enero de 1972.

(33) OSCAR CULLMAN, nacido en 1902, profesor en Basilea, en
la Sorbona y en la Facultad Libre de Teologia Protestante en
Paris.
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que tienen, la fe de los Reformadores, sino en el mal
ejemplo que les ofrece cierto protestantismo, llamado
moderno. El gran culpable no es el mismo mundo
secularizado, sino el falso comportamiento de los
cristianos frente a este mundo, la eliminacién del
“escandalo” de la fe. Se tiene ‘vergiienza del Evan-
gelio’ (Rom. 1,16). (3%)

(34) OSCAR CULLMANN, Gravité de la crise actuelle et ses
remédes, Comunicaciébn al Coloquio Europeo de Strasburgo
1971, publicada en la obra colectiva “Fidélité et Ouverture”,
Ed. Mame 1972, p. 79-80).



PRINCIPIOS ETERNOS
Y PUNTOS DE REFERENCIA TEMPORALES
PARA LA COMPRENSION
DEL. MOVIMIENTO TEOLOGICO ACTUAL

Si nos encontramos en un punto de la circunferencia
y queremos recorretla por entero, podemos salir indife-
rentemente desde la derecha o desde la izquierda; de
todas maneras serd menester recorrer la misma distancia.
Pero si nos encontramos delante, o mds bien dentro de
una inmensa madeja de hilo muy enredado cuyas puntas
se pierden, una en un pasado remoto y experiméntal-
mente inaccesible, la otra.en un futuro lejano y descono-
cido, o sea al origen y al fin de la historia, es inutil
querer recorrer todo el hilo para conocer profundamente
las causas y los hechos de cierto presente. Es necesario
poder establecer algunos puntos de referencia. La Reve-
lacién, con la santa logica en la caridad, nos da siempre
principios que valen para todo el camino en cualquier
tiempo y a proposito de cualquier grupo de fenébmenos o
hechos. Son estos los principios que nos ayudan — sea en
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la niebla de las ideologias, sea en medio del hilo histérico
general, infinitamente enredado — para establecer refe-
rencias de verdad, conocer en la verdad y elevarse hacia la
Verdad eterna.

Estos puntos de referencia pueden ser hombres,
hechos aislados, o fuerzas u orientaciones interiores de
los movimientos de masas. Se necesitan tales referencias
para discernir y advertir el fundamento de las manifesta-
ciones de un tiempo determinado y la verdadera orien-
tacion de estas manifestaciones. La multitud de puntos
de vista, de puntos de partida, de investigaciones, de
especulaciones y sistemas, en la historia del pensamiento
y de los hechos, no muda, de ninguna manera, esta
verdad: hay principios fundamentales, nacidos de la
Revelacion y fundados sobre ella, que permiten encontrar
siempre, en medio de cualquier confusién y desorden, el
camino de la objetividad santa.



La relacion entre orden natural

y orden sobrenatural

Tres casos significativos

1. PADRE HENRI DE LUBAC

Si se va unos cuarenta afios atrds, se ve en los
escritos de algunos tedlogos, un rebrote de interés para la
relacién entre aquello que se llamaba, hasta entonces,
orden natural y orden sobrenatural. Es indispensable
comprender que esto no es un asunto abstracto, una
especulacién de “aficionados” sin consecuencias impor-
tantes en el pensamiento y en la vida de la Iglesia. Tanto
en la teologia como en la filosofia, y en la ciencia
experimental, pocos son los temas y pocas las cuestiones
absolutamente neutrales.

El Padre Henri de Lubac (35) habia formulado en
aquel periodo nuevas consideraciones, no absolutamente
nuevas, sino presentadas con un nuevo lenguaje y con
aplicaciones particulares. En 1946, publicé su libro “Lo

(35) HENRI DE LUBAC S.J., nacido en 1896, profesor en la
Facultad Teolbgica de Lyon-Fourviére y en el Instituto Catb-
lico cilio Vatic: II, miembro de
la Comisi6bn Teologica Internacional.

f""-\——————______—___
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Sobrenatural”, donde expresa todo su pensamiento de
entonces (36). Afirmaba que el orden sobrenatural esta
exigido necesariamente por el orden natural. Como con-
secuencia de este concepto, fatalmente se derivaba que el
don del orden sobrenatural no_es grafuito porque es
deudor de la naturaleza. Entonces, excluida la gratuidad
del orden sobrenatural, la naturaleza, por el hecho de
existir, se identifica con lo_sobrenatural. ;Cudl era la

razon aducida? El razonamiento fundamental puede ex-
presarse de esta manera: el acto intelectual trae consigo
la posibilidad de referirse a la nocién de lo infinito; por
lo tanto, lo sobrenatural estd exigido en si mismo por la

——

naturaleza humana.

Esta vision de la realidad intima y esencial del
hombre era difundida en los escritos anteriores del P. de
Lubac. Existen pasajes, por ejemplo, en su libro “Catoli-
cismo” (37) cuyo tenor no puede comprenderse verdade-
ramente, ni tampoco la insistencia en destacar algunas
expresiones biblicas, si no es segin el espiritu de la
doctrina expresada mds tarde en “Lo Sobrenatural”.

Se queda uno asombrado ante la insistencia con la
cual el autor quiere dar una significacién particular a la
expresion de San Pablo “Revelar en mi a Su Hijo”,
significado que parece superar la explicacion admitida

(36) H. DE LUBAC, Surnaturel, Etudes historiques, Ed. Seuil,
Paris 1946.

(37) H. DE LUBAC, Catholicisme, les aspects sociaux du dogme,
Ed. Cerf, Parfs 1938; 4a ed. 1947.
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por todos los exégetas que interpretaron la palabra ‘“en
t 1P 39

mi” (“év éuol”) exactamente como el P.M.J. La-
grange. (3%)

El Padre de Lubac escribe:

“Pablo ha pronunciado una de las palabras mds
nuevas y mds ricas de significacién que hayan sido
pronunciadas por un hombre, el dia en que, obligado
a presentar la propia apologia ante sus amados Gai-
latas para devolverles al recto camino, dijo estas pala-
bras: “Pero cuando plugo al que me segregd desde el
seno de mi madre, y me llam6 por su gracia, para
revelar en mi a Su Hijo”... (Gal. I, 15-16). No s6lo
revelarme Su Hijo — cualquiera que sea el prodigio
exterior del que los Hechos de los Apostoles nos
transmitieron la narracion — mostrirmelo en cual-
quier vision o hacérmelo comprender objetivamente,
sino aun revelarlo en mi. Revelando al Padre y siendo
revelado por El, Cristo acaba la revelacidon del
hombre a él mismo. Tomando posesiéon del hombre,
arrebatdndolo y penetrandolo hasta lo mds profundo
de su ser, le obliga, también a él, a descender, en si
mismo para descubrir de repente lugares hasta entonces
insospechables. Por Cristo, la Persona es adulta, el
Hombre ‘emerge definitivamente del universo’. (39)

(38) MARIE-JOSEPH LAGRANGE O.P. (1855-1938), profesor de
exégesis en el Instituto Catdlico de Tolosa de Francia y
fundador de la Escuela Biblica de Jerusalén.

(39) H. DE LUBAC, Catholicisme, ed. cit. pp. 295-296.
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Sin embargo, como el Padre M.J. Lagrange escribe,
“en mi (év éuol)” significa:

“Mediante una intima comunicacién que ha
hecho conocer a Pablo el Hijo de Dios, tesoro de su
inteligencia y de su corazén (Fil. II1,8). Dando a “‘év
¢uol” su sentido natural, resulta en el versiculo 16,
no un tercer beneficio de Dios para Pablo, sino la
realizacidon en su alma del llamamiento del versiculo
157, (49)

El Padre de Lubac dice que Cristo revelando al Padre
y revelado por El, acaba de revelar el hombre a él
mismo. ;Cudl puede ser el significado de esta afirma-
cm O Cristo es ﬁn\icgﬂente hombre, o el hombre es

divino. Tales conclusiones no pueden ser expresadas tan
claramente, sin embargo siempre incluyen esta nocion de
sobrenatural como presente ‘“‘per se”’ en la naturaleza
humana. De ahi, sin quererlo conscientemente, se abre el
camino al antropocentrismo fundamental.

-

En general, se lleva la argumentacion especulativa
como si se excluyeran los principios, las nociones acep-
tadas hasta entonces como principios fundamentales de la
fe. ;Como concluir con sencillez y l6gica, que no sea
sofisticada, que la referencia a la nocién de infinito
signifique automadticamente que lo infinito sea compren-
dido? EIl argumento se reanudé veinte afios mds tarde en

(40) M.J. LAGRANGE, L’Epitre aux Galates, Ed. Lecoffre, Paris
1918, p. 14.
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el libro “El Misterio de lo Sobrenatural” (4'), mucho
mas matizado, con mayor preocupacién de las conse-

cuencias que tales proposiciones pueden provocar en las
mentes. Es muy grave,, pues, emitir como principio que la
referencia al orden de lo infinito implique que la esencia
de lo infinito sea la naturaleza humana.

Ningtn silogismo, por muy sutil y complicado que sea,
puede llenar la diferencia entre la nocion de lo infinito
que el hombre puede contener en si mismo y la realidad
infinita de Dios, positiva, presunta, sentida y al mismo

tiempo inaccesible; la diferencia-entre la aspiracion a lo

infinito y este mismo Infinito asi como el hombre lo

concibe. Ciertamente se puede afirmar que la aspiracion
del hombre hacia la eternidad expresa la finalidad eterna
del alma creada, la posibilidad para el hombre de parti-
cipar, en la gracia, de las incontables iluminaciones de la
vida eterna; pero no se puede decir que esta nostalgia
exija que el hombre exista desde la eternidad y que
pueda poseer la plenitud eterna de Dios. Igualmente, la
nocién de infinito, el anhelo de infinito, expresan la
posibilidad que tiene el hombre para entrar en contacto
continuo con la infinitud de Dios. Pero, no se puede
decir que este anhelo de infinito signifique que el hombre
pueda participar por identidad de la infinitud divina. En
este anhelo del hombre por lo infinito siempre estdn
presentes la nocion y la certeza de nuestros limites.

(41) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, Aubier, Paris
1965.
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Nuestro camino puede ser interminable, pero la misma
esencia de nuestro camino hacia lo infinito manifiesta la
diferencia entre nuestra nocidén, nuestra participacion y el
Divino Infinito.

En 1950, cuatro afios después de la publicacién de
“Sobrenatural”, fué publicada por la Iglesia la Enciclica
“Humani Generis” de PioXII. En esta enciclica, dice
expresamente Pio XII a propédsito de semejantes con-
cepciones:

“Algunos deforman la verdadera nocién de la
gratuidad del orden sobrenatural cuando pretenden
que Dios no puede crear seres dotados de inteligencia
sin llamarlos y ordenarlos hacia la visiébn beati-
fica”. (4?)

Independientemente de la aceptacion o de las criticas
ocasionadas por esta enciclica, es incontestable que
Pio XII fué el primero a poner el dedo sobre el punto
sumamente delicado y peligroso de esta definicién del
hombre y de sus relaciones con Dios. Si, cuando crea,
Dios imprime en la criatura lo que hemos concebido
como sobrenatural, entonces cambia esta nocién de lo
sobrenatural y de su gratuidad; y de aqui deriva, a pesar
de todos los esfuerzos para profesar la gratuidad del
acto creador de Dios, una multitud de consideraciones
sobre el hombre, sobre su libertad, sobre la gracia, sobre
las relaciones del hombre con Dios, sobre la libertad del
hombre y sobre la libertad de Dios, etc... Consideraciones

(42) Cf. Denz. 3891.
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que pueden llevar — como frecuentemente ha sucedido —
hacia la inversiéon de los principios esenciales de la Reve-
lacién. Esta no-gratuidad del orden sobrenatural — en
cada caso en pM— conduce ficilmente a una especie

de monismo cdésmico, a un idealismo antropocéntrico.
__._______——_'__——

En su nuevo libro “El Misterio de lo Sobrenatural”,
el P. de Lubac explica algunas insuficiencias de expresion
de su primer libro “Lo Sobrenatural” pero siempre sos-
tiene la misma tesis y solo desea evitar nuevos malenten-
didos. (43)

El produce y enlaza, con sagacidad sorprendente,
silogismos y especulaciones, en el esfuerzo para equilibrar
los dos conceptos: por una parte lo sobrenatural impli-
cado en la naturaleza desde la creacién, y por otra parte
la gratuidad de lo sobrenatural, de la gracia. Se preocupa
de rechazar la acusacién de la “Humani Generis”... Quien
ha leido su libro se da cuenta claramente de esta preocu-
pacién del P. de Lubac y seguramente formulard la
misma pregunta, puesta por el mismo P. de Lubac con-
cluyendo su libro:

“;Por qué razébn en vano prorrumpimos tantos
razonamientos sobre este asunto y multiplicamos

(43) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, p. 77,
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inutilmente tantos razonamientos sobre este asunto y
multiplicamos inutilmente tantas frases y decimos tal
multitud de palabras? » (44)

“He aqui, continta el P. de Lubac, aquello que
mds de un lector habrd podido decir hojeando esta
obra. He aqui, de todas maneras, aquella que el autor
no dejé de preguntarse muchas veces, como hizo un
discipulo medieval de San Agustin y de Santo Tomds
que un dia se preguntd de igual modo y precisamente
a proposito de nuestro asunto”. (45)

Humilde pregunta; pero la respuesta que el mismo P.

de Lubac da a su pregunta, mds adelante, deja asombrado a
quien la lee:

“La respuesta estd inscrita en la naturaleza de
nuestra inteligencia, que no puede recibir la Reve-
lacién divina sin que, al mismo tiempo, surgan en esa
mil problemas que se engendran unos a otros. La
inteligencia no puede dejar de responder. Pero en sus
explicaciones, siempre titubeantes, por muy lejos que
parezca caminar, sabe que no se encamina jamds a

44

&)

“Ut quid in vanum hanc materiam in tot sermones prorum-
pimus, et frustra tot eloquia multiplicamus et in tantam
verborum multitudinem jacimus? . (Le Mystére du Surna-
turel, p. 290).

H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, Aubier, Paris
1965, p. 290-291, cita de Egidio Romano.
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tierras desconocidas’. (46)

Esta respuesta del P. de Lubac revela sus criterios a
propésito de los caminos del conocimiento y asi, su
actitud intelectual, respecto al gran problema de las rela-
ciones entre el hombre y Dios. Esto explica la imposibi-
lidad de encontrar por este sendero el equilibrio del que
hemos hablado y un conocimiento que, en armonia con
la Revelacion, con la miseria y el profundo anhelo del
hombre, conceda la paz. Nuestros criterios acerca de las
vias del conocimiento son verdaderos y objetivos cuando
brotan y estdn en estable armonia, clara e inmediata, con
los grandes datos eternos de la Revelacion.

De todas maneras, el P. de Lubac habla de un ““deseo
natural absoluto” de la visiéon de Dios. Esta nocion del
deseo natural absoluto, a pesar de todos los esfuerzos
especulativos empleados, excluye la gratuidad de lo
sobrenatural, es decir de la visién beatifica. Y en esto,
“la inteligencia” a la cual se refiere mds arriba el P. de
Lubac, no puede ser por si sola de una gran ayuda. En
efecto permanece la Antinomia. Esa permanece y ha
tenido consecumn las conciencias.

Para darse cuenta del rumbo general del pensamiento
y del lenguaje del P. de Lubac y del papel que desem-
pefia él en la nueva teologia contemporidnea, y también
para darse cuenta de qué manera permanece la antinomia

(46) H. DE LUBAC, Le Mystere du Surnaturel, p. 291.
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antes citada, basta referirnos a algunas féormulas y afirma-
ciones fundamentales del ‘“Misterio de lo Sobrenatural’:

— Primera clase de afirmaciones:

“El ‘deseo de ver a Dios’ no podria ser eterna-
mente frustrado sin un sufrimiento esencial”. (47)

~ “El llamamiento de Dios es constitutivo. Mi fina-
lidad, de la cual este deseo es la expresidon, estd
inscrita en mi ser mismo, tal como estd puesto por
Dios en este universo. Y, por volundad de Dios, hoy
yo no tengo otro fin real, o sea asignado realmente a
mi naturaleza y ofrecido a mi adhesiéon libre, en
cualquier modo que sea, sino él de ‘ver a
Dios’ . (48)

“Con otras palabras, el verdadero problema, si es
que existe, se plantea para el ser, cuya finalidad ‘ya’
es, si se puede decir, del todo sobrenatural, porque
tal es en efecto nuestro caso. Se plantea para la
criatura para quien la ‘vision de Dios’ viene a ser no
s6lo un fin posible o futurible, incluso el fin mds
‘conveniente’, sino también el fin que, juzgando
humanamente, parece que debe ser, porque es, por
hipotesis, el fin que Dios asigna a esta criatura. En
cuanto yo existo, desaparece cualquier indetermi-
naciéon. Y cualquiera cosa que pudiera haber sido
‘antes’, o cualquiera cosa que pudiera haber sido en

(47) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, p. 80.
(48) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, p. 81.
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una existencia realizada en un modo diferente, en
adelante, ninguna finalidad me parece posible aparte
de la que se encuentra ahora, inscrita de hecho en el
fondo de mi naturaleza; existe un solo fin que llevo
en mi, consciente o no, el ‘deseo natural’ . (#°)

Y, a proposito de esto, el Padre de Lubac afirma la

correspondancia de su pensamiento con la doctrina de lo

“existencial sobrenatural permanente, pre-ordinado a la

gracia” del P. Karl Rahner, de quien hablaremos mds
adelante. (59)

— Segunda clase de afirmaciones:

“Nuestro Dios es... ‘un Dios que estd por encima
de toda capacidad de deseo’ (Ruysbroeck). Es un
Dios, que en nuestras relaciones con él seria blasfemo
y loco suponer que se le podria imponer una exigen-
cia de cualquier orden, cualquiera que sea la hipoétesis
en la que uno se quiera colocar en espiritu y cual-
quiera que sea la situacidén concreta en la cual se
pueda imaginar la criatura. (51)

“Dios hubiera podido negarse a su criatura justa-
mente como El ha podido y ha querido darse. La
gratuidad del orden sobrenatural es particular y total.
Lo es en si misma. Lo es para cada uno de nosotros.

(49) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, p. 82.
(50) H. DE LUBAC, Le Mystere du Surnaturel, p. 82, nota 4a.
(51) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, p. 289.
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Lo es en relacién a aquello que para nosotros, tem-
poral y logicamente, lo precede. Ademds, esto que
algumas teorias, discutidas por nosotros, no nos pa-
rece que lo manifiesten, con suficiente claridad, esta
gratuidad permanece siempre intacta. Lo permanece
en cualquier hipétesis. Y siempre es nueva. Perma-
nece en todas las etapas de la preparaciéon del Don,
en todas las etapas del mismo Don. En la criatura
ninguna “disposicidén” podrd jamds obligar al Creador.
Aqui, registramos con gozo el acuerdo substancial, no
s6lo de San Agustin, de Santo Tomds y de los otros
antiguos, sino también de Santo Tomads y sus comen-
tadores, comenzando por Cayetano; como también de
te6logos que en nuestro siglo se diferencian mds o
menos en sus tentativas de explicacién. El don sobre-
natural nunca es naturalizable en nosotros; 1o mismo,
la beatitud sobrenatural no puede llegar nunca a
hacerse para nosotros, cualquiera que sea nuestra con-
dicién real o s6lo concebible, un término ‘necesario y
exigible’ . (52)

Bastarian estas solas afirmaciones, citadas como ejem-
plo, para poner de relieve la antinomia y el callejon sin
salida en el que el P. de Lubac hace entrar el pensa-
miento y el corazén, en su intento de edificar la propia
doctrina a proposito de lo sobrenatural. Brotan pro-
blemas muy numerosos que no recibirdn nunca una res-
puesta o una orientacion del pensamiento que pueda dar

(52) H. DE LUBAC, Le Mystére du Surnaturel, pp. 289-290.
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paz. Por ejemplo, ;como comprender que mi “fin real”
— 0 sea “ver a Dios” — estd ‘‘asignado a mi naturaleza”?
.Y qué al mismo tiempo es ofrecido a mi adhesion?
(Cuéndo sucede esto? (En el momento de mi creacion,
o después, durante el tiempo de mi vida terrenal? Si
sucede en el momento de mi creacién, ;cdémo puedo
prestar mi adhesion? Si sucede después, durante mi vida,
;como puedo decir que ‘el llamamiento de Dios es
constitutivo”, es decir que mi vocacién a la vision de
Dios es una parte integrante de la criatura que soy?

Si “desde el momento en que existo, desaparece
cualquier indeterminaciéon” ;cémo podria ser posible mi
adhesion después de los primeros momentos de mi exis-
tencia? En efecto, si todo es determinado, de manera
absoluta, como insiste el P. de Lubac, no hay posibilidad
de adhesion o no-adhesiéon, por mi parte.

Si llevo en mi el “deseo natural”, aunque no tenga
conciencia, como dice el P. de Lubac, ;como se ofrece
este fin a mi adhesion?

El P. de Lubac repite que Dios podia no crearme. Sin
embargo, ha querido crearme. Y ahora nos podemos
preguntar: una vez que me ha creado, ;cémo puedo
decir que no estd obligado, desde mi creacion a darme el
gozo de contemplarlo, pues el deseo natural absoluto de
contemplarlo, .lo ha puesto él mismo en el centro de mi
ser con Su acto creativo?

Si admito que Dios con su acto creativo se ha com-
prometido y no puede rechazar mi realizacion completa,
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o sea el gozo de verle ;como podria decir que “la
gratuidad del orden sobrenatural es particular y total; lo
es en si misma, lo es para cada uno de nosotros”?
También se podria pretender que la gratuidad del orden
sobrenatural es la gratuidad de la creacién, o sea admitir
la identidad del orden natural con el orden sobrenatural;
pero esto, el P. de Lubac no quiere admitirlo. Acepta
que exista la gracia de la creacién y que, aparte, exista la
gracia del llamamiento sobrenatural.

(Como podemos decir que “‘en la criatura ninguna
disposicion podrd jamds, de ningin modo, obligar al
Creador”, y al mismo tiempo decir que ‘‘el llamamiento
de Dios es constitutivo”? Tal ‘disposicién’, en efecto, el
Creador la ha impuesto a la criatura. Y por consiguiente,
.Como proponer que “la propia disposicion de Dios no
lo ata de ningin modo? Entonces, ;Qué idea podremos
tener del Creador y de su libertad soberana?

No es ni loégico ni espiritualmente conveniente pre-
sentar de todos modos, como en la frase del P. de Lubac
ya citada, que Dios no ha sido obligado a crearnos asi
como nos ha creado, para afirmar la gratuidad del orden
sobrenatural; no es conveniente porque es confundir los
problemas y las realidades. Pues, decir que Dios se hu-
biera podido negar a darse a su criatura, como ha podido
y ha querido hacerlo, es como hablar del principio de la
creaciéon del hombre porque la frase significa que Dios ya
eligi6 darse. Y cuando hablamos de la gratuidad del
orden sobrenatural, hablamos de todas las gracias y de
todas las intervenciones de parte de Dios en nuestra vida
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terrenal, esto sin ningin mérito nuestro y sin ninguna
posible exigencia nuestra.

Si ““desde el momento en que existo, desaparece toda
indeterminacién”, si todo estd inscrito en el hombre
desde el momento de su creacién y de modo absoluto,
como lo afirma el P. de Lubac, jcomo esta criatura no
tendria una exigencia a causa de los apetitos en ella
inscritos, y como concebir que el Creador de estos apeti-
tos y de estos deseos “no esté obligado, de ningun
modo”?

Y aqui nos podemos proponer una infinidad de seme-
jantes preguntas que alcanzan a todos los dominios y
bajo diversas perspectivas, desde la definicion de lo sobre-
natural hasta las consecuencias mds evidentes y pricticas,
en la vida de la Iglesia. Pero, mds tarde y en una
prospectiva mds global, podremos meditar mas profunda-
mente sobre la totalidad de este grave problema. Ahora
basta que no se olvide el argumento siguiente: si se
puede decir que el hombre desde su creacién lleva con-
sigo la posibilidad de escuchar el llamamiento de Dios
para el fin sobrenatural al cual es destinado, esto no
significa que esta posibilidad de escuchar sea ya el llama-
miento, y que lo sobrenatural al cual el hombre es
llamado sea ya presente en él



2. PADRE KARL RAHNER

La concepcidén de lo sobrenatural necesariamente vin-
culado a la naturaleza humana estd claramente propuesta
por Karl Rahner, desde los afios 1930. En su tesis “Geist
im Welt” presenta nitidamente esta concepciéon de lo
sobrenatural no gratuito. Durante veinte afios las propo-
siciones han sido desarrolladas después ampliamente. A
veces podemos creer que Rahner rechaza las tesis del P.
de Lubac, pero pronto nos damos cuenta de que en
realidad Rahner sigue la misma idea y hasta la rebasa.

En varios tratados vuelven semejantes ideas. Es nece-
sario notar en seguida que en los escritos de Karl Rahner,
por una parte, el principio wo es fla-
grante, — como Hans King mismo (%3) discipulo incon-
testable de Karl Rahner lo atestigua (54) — y por otra

(53) HANS KUNG, sacerdote, nacido en 1928, perito en el Con-
cilio Vaticano II, profesor en la Facultad de Teologia
Catélica de Tiibingen (Alemania) desde 1960 hasta el mes de
Diciembre de 1979, y director del Instituto de Teologfa
Ecuménica de la misma universidad.

(54) “En la teologia catblica mas reciente, Karl Rahner ha abier-
to, aqui como en otras partes, con ejemplar valor intelectual
y vigorosa fuerza de pensamiento, nuevos horizontes, y ha
cotejado la cristologia clésica y el pensamiento moderno. El
espiritu insigne que se cierne encima del segundo término de
este examen profundo — desarrollado con rigor conceptual —
de la cristologia clsica (calcedonense-escolastica) hasta en su
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parte, el mismo procedimiento hace que el eje del pensa-
miento queda muy fluido e incomprensible; en efecto,
nos encontramos ante una antitesis que él trata de resol-
ver optando por uno de los términos, anulando asi auto-
maticamente el procedimiento dialéctico. Observamos esto
unicamente para explicar las contradicciones de su posi-
cion referente a la tesis del P. de Lubac, y también para
ayudar a captar su conformidad fundamental con el
mismo.

En sus escritos sobre la Naturaleza y la Gracia, Karl
Rahner dice:

“¢El que el hombre sea intimamente ordenado a
la gracia es en tal modo un constitutivo de su ‘natu-
raleza’, que ésta no se podria pensar sin aquella, o
sea como naturaleza pura? ;Seria irrealizable el con-
cepto de naturaleza pura? Es este el punto en el que
debemos rechazar abiertamente la concepcidén que se
considera adoptada por la ‘nueva teologia’. ‘Humani
Generis’ a este respecto da una ensefianza inequi-
voca”. (5%)

conceptualizacibn mas profunda, no es otro qyfdﬂpgel (ni
tampoco estan ausentes algunas influencias heideggerianas).
El que Rahner procure esporadicamente alejarse, en afirma-
ciones_secundarias, deHegel,—solo—subraya—esta—depemndencia.
Rahner se propone aclarar teologicamente, siguiendo su pos-
tura transcendental, las condiciones de la posibilidad de una
encarnacion”. (H. KUNG, Incarnazione di Dio, Ed. Queri-
niana, Brescia 1972, p. 643-644).

(55) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, en ‘“Saggi di
antropologia soprannaturale”, Ed. Paoline, Roma 1969, pp.
53-54.
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“De la esencia mds intima de la gracia se des-
prende mds bien la imposibilidad de una disposicion a
la gracia que pertenezca a la naturaleza del hombre; o
resulta que esta disposicién si fuera necesaria ya per-
tenece a este mismo orden sobrenatural. Sin embargo,
no resulta en cambio que ésta, como natural, dejaria
subsistir la gratuidad de la gracia™. (5%)

“Tranquilamente se puede aceptar el concepto de
‘potentia obcedientialis’ rechazado por de Lubac. La
naturaleza espiritual debe ser tal que pueda tener una
apertura hacia lo existencial (existentiale) sobre-
natural, pero sin exigirlo incondicionalmente. No se
considererd esta apertura s6lo como una no contra-
diccién, sino como una ordenacién intima, con tal
que no sea incondicionada”. (57)

Aqui, Karl Rahner afirma en primer lugar que es
necesario rechazar la concepcién de la “nueva teologia”
segin la cual la naturaleza del hombre trae consigo la
disposicién a la gracia; en segundo lugar que la esencia de
la gracia es incompatible con una disposiciéon della natu-
raleza humana a la gracia, v que si tal disposicion a la
gracia se confirmase necesaria, perteneceria al orden
sobrenatural y en tal caso, la gracia no seria gratuita.

Pués bien, Rahner no sélo acepta a continuacion lo
que aqui rechaza, sino que lo propone con expresiones

(56) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, pp. 60-61.
(57) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, pp. 72-73.
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mucho mds vigorosas. Por ejemplo, cuando dice que
“tranquilamente, se puede aceptar el concepto de ‘po-
tentia oboedientialis’ rechazado por de Lubac”, da la
impresiéon de querer presentar un concepto mds tra-
dicional.

Ya, en el mismo parrafo, Rahner dice que la apertura
hacia lo “existencial sobrenatural” es una ‘“‘ordenacion
intima”. Y afiade, lo que nubla nuevamente la claridad
del pensamiento, “con tal que no sea incondicionada’.
En esta declaracién hay una contradiccion fundamental
porque si la apertura a este existencial sobrenatural, es
una ordenacién intima, esta apertura, pues, es universal y
constituye una condicién fundamental de nuestra natura-
leza humana; no afiade la menor claridad el decir que
esta apertura a lo sobrenatural, que ya es una ordenacién
intima, no es incondicionada.

Pero Rahner continGia y con férmulas muy precisas
demuestra que su pensamiento no s6lo es aquel de la
“nueva teologia”, sino que lo rebasa. Refiriéndose a un
articulo que expone los principios de la ‘“‘nueva teo-
logia”, Karl Rahner dice que hablar de un “dinamismo
ilimitado’® de la naturaleza que “incluye objetivamente
en su esencia lo sobrenatural como fin intrinseco nece-
sario”’, no significa una “amenaza inmediata a la sobre-
naturalidad y gratuidad de este fin”> (58). Y declara mas
precisamente:

(58) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, p. 63.
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“La capacidad para el Dios del amor personal,
que se da a si mismo, es lo existencial central y
permanente del hombre en su concreta realidad”. Es
esto “lo existencial sobrenatural’”’ permanente, previa-
mente ordenado a la gracia”. (59)

Podemos preguntarnos: si la naturaleza incluye objeti-
vamente en su esencia lo sobrenatural como un fin in-
trinseco y necesario, si “la capacidad para Dios” es lo
existencial central y permanente del hombre, y si este
existencial sobrenatural permanente es previamente orde-
nado a la gracia, si todo es asi ;como se pudo afirmar
mds arriba que de la esencia intima de la gracia se
desprende la imposibilidad de una disposiciéon a la gracia
para la naturaleza del hombre? Y ain mds ;como se
puede afirmar que si esta disposicién es necesaria, ya
pertenece, por consiguiente, al orden sobrenatural? Y
también ;coémo afirmar que esta disposicién aniquila el
concepto de la gratuidad de la gracia?

Para Rahner el nucleo mds intimo de la naturaleza
del hombre es “lo existencial sobrenatural”, o sea la
capacidad de recibir la gracia (6°). El hombre, siempre

(59) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, p. 68 y nota.

(60) Segin Rahner, se puede distinguir en la esencia del hombre,
“concreta y siempre indisoluble, lo que es esta capacidad,
real y no debida, de recibir la gracia, que llamamos existen-
cial sobrenatural, y aquello que queda cuando se quita este
nicleo intimo del conjunto de su esencia concreta, de su
‘naturaleza’ > (Rapporto tra Natura e Grazia, pp. 69-70).
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segiin Rahner, no puede tener verdadera experiencia de si
mismo si no en cuanto ordenado interiormente y en
modo absoluto a lo sobrenatural:

“El hombre puede tener experiencia de si mismo
sOlo en la amorosa voluntad sobrenatural de Dios, no
puede presentar la naturaleza en un ‘estado quimica-
mente puro’, separado de su existencial sobrenatural.
En este sentido, la naturaleza permanece un concepto
abstracto derivado. Pero este concepto es necesario y
objetivamente fundado, si se desea evidenciar por via
refleja la gratuidad de la gracia, aunque el hombre es
ordenado. a ella interiora y absolutamente”. (61)

Sobre el mismo asunto vuelve con un vocabulario
siempre mds explicito y con expresiones que, si se acep-
tasen como postulados, conducirian a un trastorno de
todos los fundamentos de la teologia.

“Siempre el hombre vive conscientemente, aun si
él no lo ‘sabe’ y no lo cree, o sea aun si no lo puede
hacer objeto particular de su saber mediante reflexion
introspectiva, ante el Dios Trino de la vida eterna. Es
éste, el objetivo inefable, pero real de la dindmica de
toda la vida espiritual y moral en el dmbito espiritual
de la existencia, fundado efectivamente por Dios, o
sea elevado sobrenaturalmente”. (62)

(61) K. RAHNER, Rapporto tra Natura e Grazia, p. 72.

(62) K. RAHNER, Natura e Grazia, en “Saggi di Antropologia
soprannaturale”’, Ed. Paoline, Roma 1969, p. 109.
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“La predicacién es la explicitacion y el despertar
de aquello que hay en el fondo del ser humano, no
de naturaleza, sino de gracia. Una gracia que envuelve
al hombre, también al pecador y al infiel, como
marco inevitable de su existencia®. (63)

“Nunca la naturaleza efectiva es una ‘pura’ natu-
raleza, sino mds bien una naturaleza en el orden
sobrenatural, del cual el hombre (aun incrédulo y
pecador) no puede huir”. (¢4)

Cierto es, y nadie podria negarlo sinceramente — ni
siquiera Karl Rahner — que una gran parte de sus escri-
tos, de sus expresiones y de sus definiciones permiten
" orientaciones del pensamiento de toda indole. Pero en
medio de esta polivalencia de expresiones y de postu-
lados, aparece claramente una antropologia fundamental
que no solo concuerda con el pensamiento del P. de
Lubac sino que lo rebasa de tal manera que transforma
en la conciencia de los adeptos de la nueva teologia
articulos de fe como por ejemplo aquellos de la Encar-
naciéon y de la Inmaculada Concepciéon. En efecto ja-
doénde puede conducir el razonamiento teoldgico o la
meditacidon espiritual, afirmar que:

“El espiritu del hombre no es posible en sub-
stancia sin esta transcendencia que es su cumpli-
miento absoluto, o sea la gracia”? (65)

(63) K. RAHNER, Natura e Grazia, p. 110.
(6¢4) K. RAHNER, Natura e Grazia, p. 112.
(65) K. RAHNER, Natura e Grazia, p. 118.
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;Qué significado puede tener el hecho de decir mds
adelante, que ‘‘este cumplimiento permanece gratuito’?
La afirmacion que el espiritu del hombre no existe sin la
gracia de su cumplimiento absoluto es el fondo de la
enseflanza de esta frase.

iComo se puede entender la proposicién segiun la
cual:

“Se puede aun intentar ver la unidén hipostitica
en la linea de este perfeccionamiento absoluto de lo
que es el hombre? (¢9)

No se puede entender de otra manera sino como
viene expresada, porque decir que es conveniente ver la
unién hipostdtica en la linea de este perfeccionamiento,
quiere decir que la unidén hipostdtica es el perfecciona-
miento del hombre. El matiz de la expresién “ver en la
linea del perfeccionamiento” es un eufemismo de la
cruda afirmacion que el perfeccionamiento del hombre
realiza la union hipostitica.

En todos los modos, Rahner declara que la esencia es
la misma en Dios y en nosotros:

“Cuando el Logos se hace hombre... este hombre
en cuanto hombre es precisamente la automanifes-
tacion de Dios en su auto-expresion”, — “‘en efecto la

(66) K. RAHNER, Natura e Grazia, p. 120.
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realiza la unidén hipostdtica.

En todos los modos, Rahner declara que la esencia es
la misma en Dios y en nosotros:

“Cuando el Logos se hace hombre... este hombre
en cuanto hombre es precisamente la automanifes-
tacion de Dios en su auto-expresion”, — “‘en efecto la

(66) K. RAHNER, Natura e Grazia, p. 120.
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esencia es la misma en nosotros y en él; nosotros la
llamamos ‘naturaleza humana’ ”. (¢7)

Ahora bien, manifiesta cosa es que Dios y el hombre
tienen la misma esencia, y que nosotros, segin Karl
Rahner, la llamamos simplemente ‘naturaleza humana’.

Ciertamente no se concede al hombre percibir, deli-
mitar e investigar analitica y sintéticamente el misterio
de la esencia de Dios, y ni siquiera el misterio de la
esencia humana en si y con relacion a la esencia de Dios.
En su profunda sencillez, este asunto abre un camino
inacabable de meditacion y al mismo tiempo de adora-
cioén, al Creador. Sin embargo, cuando se actua, cuando
se piensa y cuando se habla de tal modo que se plantean
postulados como aquel de la identidad de la esencia entre
Dios y el hombre, y que estos postulados atropellan la
doctrina salida de la Revelacién, no se sigue el camino de
la verdad, sino el del error.

El problema de la relaciéon entre la esencia del
hombre y la esencia de Dios es el mayor problema que el
hombre pueda plantear a proposito de Dios: ese es el
problema de la alteridad. En su larga ensefianza, muchos
siervos de Dios han advertido, en el pasado y hoy en dia
que, ante tamarfias cosas, tales problemas que nacen en el
espiritu y en el corazén, tienen que hacerse pequefios,

(67) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione, en “Saggi de Cris-
tologia e di Mariologia”’, Ed. Paoline, 2a ed., Roma 1967,
p- 113.
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muy pequefios. Aparte del misterio trinitario y de todo
aquello que lo acompafia, la realidad mds dificil de com-
prender es: cdmo aparte de Dios somos, nosotros; éste es
el problema de la alteridad. De ahi, surge la pregunta:
;Como se puede concebir junto a la libertad de Dios,
nuestra libertad?

Podemos demostrar negativamente que no existe nin-
guna contradiccidn entre estas dos libertades. Queda
todavia un misterio. Probablemente, la afirmacion de
Rahner sobre la identidad de la esencia de Dios y del
hombre es el fruto de especulaciones sobre este inmenso
misterio.

Decimos esto porque las afirmaciones de Rahner a
proposito de la Encarnaciéon y de la Unién Hipostatica
no dejan lugar a duda de que si no se le puede acusar de
panteismo, de todas maneras, se puede definir su pensa-
miento y su doctrina como “panantropista”. ;Cudntas
cosas pueden comprenderse bajo esta expresion! Para
Karl Rahner, la humanidad de Cristo interesa a la teo-
logia no como una realidad unida a Dios, sino como la
propia realidad del Logos: en efecto, dice claramente, la
humanidad de Cristo no es unida al Logos sino es la
propia realidad del Logos (¢8). Y en su inacabable acro-
bacia lingiiistica enuncia las definiciones mds improbables
y contradictorias, pero nunca ensefla claramente la doc-

(68) K. RAHNER, Problémes actuels de Christologie, Ecrits théolo-
giques I, Desclée de Brouwer 1959, p. 169.



82 Criterios fundamentales

trina de la Iglesia sobre la Encarnacion o sobre la
Creacion. Citamos por ejemplo algunas proposiciones
desconcertantes:

“Se podria definir al hombre como aquello que
surge cuando la autoexpresiéon de Dios, Su Palabra, se
lanza por amor en el vacio de la nada sin Dios... Si
Dios quiere ser no-Dios, aparece el hombre, podemos
decir, verdaderamente él, y nada m4s”. (69)

“Es necesario decir de Dios, a quien nosotros
profesamos en Cristo, que estid precisamente donde
estamos nosotros y s6lo ahi podemos encon-
trarlo”. (79)

He aqui como Rahner, con términos mds precisos,
habla de la unién hipostitica:

“La tarea dada a la teologia (tarea impuesta por
la definicién de Calcedonia y no aun cumplida), jus-
tamente es aquella de explicar — evidentemente sin
eliminar el misterio — por qué y cémo, lo (7!) que se
despoja de si mismo, no sblo queda tal como antes,
sino que aun mds, confirmado definitiva y perfecta-
mente en su estado, se hace verdaderamente (72), lo
que es: una realidad humana.

(#9) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione,-en ““Saggi di Cristo-
logia e di Mariologia™, Ed. cit., p. 114.

(70) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione, p. 115.
(71) La traducci6n italiana dice “é1” en vez de “lo”.

(72) La traduccién italiana dice “en el sentido mdas radical” en
vez de ‘““verdaderamente”.
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“Pero esto es posible solo si se demuestra como,
en la esencia del hombre, esta tendencia al despojarse
de si mismo (73) en beneficio de Dios absoluto (en el
sentido ontolégico y no solamente moral) forma
parte de los constituyentes mds fundamentales de la
esencia humana. En efecto, la actuacidén suprema y
cabal, que se cumplié s6lo una vez, de esta potencia
obediencial, que no es una determinacién meramente
negativa ni una no-repugnancia s6lo formal, trans-
forma al ser, que se anonadd, en un hombre, en el
sentido mds estricto y asi lo une al Logos. Solamente
en la union hipostdtica se realiza en sumo grado y
se hace plenamente consciente el que este despoja-
miento de si mismo pueda ser un dato de la auto-
conciencia del hombre. A esta auto-conciencia del
hombre, pues, toca poseer esta disponibilidad al ano-
nadamiento de si mismo que se realiza en sumo
grado en la uni6n hipostdtica™. (74)

Semejante fragmento, elegido entre muchos otros de

igual tenor, se refiere claramente al famoso texto de la
Epistola a los Filipenses y a la doctrina sobre la Unidn
Hipostdtica para poder asi hablar del misterio de la
Persona del Redentor. .

(73)

()

La traduccidén italiana dice “‘anonadarse” en vez de “‘despo-
jarse de si”.

K. RAHNER, Problémes actuels de Christologie, Ecrits théo-
logiques I, Desclée de Brouwer 1959, p. 143, Cf. También la
edicibn italiana: ‘“‘Saggi di Cristologia e di Mariologia”, Ed.
Paoline, 2a ed., Roma 1967, p. 41.
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Segiin Rahner, aquel que se despojé de si mismo y
que, confirmado, se hace en el sentido m4ds radical
aquello que es, es una realidad humana, es un hombre.
También dice que la tendencia a anonadarse para entre-
- garse al Dios absoluto es un constituyente de la esencia
humana. Y atn dice que en la actuacién suprema de tal
anonadamiento, el ser, el hombre, en el sentido mds
radical, se.une precisamente por el tal camino del anona-
damiento al Logos, y precisa que a la conciencia humana
le toca tal disponibilidad al anonadamiento de si mismo,
que se actiia en sumo grado en la unién hipostatica.

Podemos dedicarnos a toda clase de meditaciones y
consideraciones sabias. Pero una conciencia recta no
puede ignorar dos puntos fundamentales: por una parte
es necesario saber que este texto de la Epistola a los
Filipenses al que Rahner se refiere, no permite tal presti-
digitacion de palabras. Aquel que se despojo (“‘éavrov
éxévwoer”) se despojé siendo en forma de Dios (en la
condicién de Dios), para tomar la naturaleza humana; se
despoj6 de la gloria para tomar la forma de esclavo. En
su sencillez, es éste el significado de las palabras de San
Pablo. O que haya sido San Pablo él quien las compuso o
que éste haya utilizado un himno, no cambia en nada el
sentido claro del texto. Sin embargo, en el texto de Karl
Rahner citado mds arriba, es el hombre que se despoja
para ofrecerse a Dios.

Por otra parte, es necesario notar que este despojo no
se refiere a la propia esencia de aquel que se despoja,
como se afirma en el texto antes citado (se despoja de si



Principios eternos y puntos de referencia temporales 85

mismo). San Pablo escribe: “‘se despoja” y no: “de si
mismo’’. Ademds, este despojamiento no es un mero dato
de la conciencia; es muy importante saberlo, porque la
unién hipostitica no se realizd6 en la conciencia humana.
Segin el texto del autor, la union hipostatica seria el
resultado de la perfeccion en la vida interior de un
hombre. Pero la realidad es el contrario: la Encarnacion
y la Unién Hipostatica en Jesucristo han dado la per-
feccion al hombre, porque de otro modo, la union
hipostdtica seria un acontecimiento que sucedié ‘“‘en la
conciencia y por la conciencia humana”. Sin embargo, es
esto lo que afirma Rahner cuando dice mds abajo:

“La visibn inmediata y efectiva de Dios no es
distinta de la conciencia inicial y objetiva de ser el
Hijo de Dios; tal conciencia se efectiia por el mero
hecho que es ésta la unioén hipostdtica™. (7°)

No cabe duda que aqui Rahner altera radicalmente el
pensamiento y la fe de la Iglesia a propdsito del misterio
de la Encarnacidén del Verbo de Dios en Jesucristo tal y
como se afirma en el Evangelio y en la Tradicion:

“Si en general la esencia del hombre se entiende,
en este sentido ontolégico-existencial, como la trans-
cendencia abierta... al ser absoluto de Dios, la encar-
nacion puede presentarse, por consiguiente, como el
cumplimiento absolutamente sublime (siendo comple-

(75) K. RAHNER, Considerazioni dogmatiche sulla scienza e
auto-coscienza di Cristo, en ‘“‘Saggi di Cristologia e di Mario-
logia”™, ed. cit., p. 224,
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tamente libre, gratuito y 0nico) de aquello que gene-
ralmente significa ‘hombre’ . (76)

Este modo de ver y de presentar el cristianismo ha
tenido grandes consecuencias y repercusiones en la for-
macion del clima teoldgico actual. No se puede com-
prender, hasta qué punto este clima, las ideas y las
actitudes para con Dios y la Iglesia, para con el principio
de la verdad eterna, estin atados a estas especulaciones e
ideas que trastornaron la vida y la fe en la Iglesia. Hoy,
no nos asombramos al escuchar la ensefianza segin la
cual la Encarnacion del Verbo se va cumpliendo, poco a
poco, con la vida de Cristo y ningtin momento de su vida
realiza la plenitud de su libertad; solo se realiza al final
de su vida.

A esto conducen las doctrinas libremente profesadas
y ensefiadas, las cuales alteran la objetividad de la ense-
fanza revelada y quieren arrancar con la fuerza del
entendimiento subjetivo los secretos supremos de Dios
acerca de la Creacién, de la gracia y de la Salvaciéon. He
aqui una proposicién del mismo Karl Rahner que ilustra
la importancia de la forma equivocada de afrontar la
cuestion de la gracia y de lo sobrenatural:

“Si no se quiere caer fatalmente en un verbalismo
vacio, en la mitologia o en la afirmacién gratuita,
una definicion satisfactoria de la gracia ha de partir

(76¢) K. RAHNER, Lexikon fiir Theologie und Kirche, V, 956;
trad. ital. de Franca Janowski en ‘“Incarnazione di Dio” de
Hans Kiirtg, Queriniana, Brescia 1972, p. 644.
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solo del hombre, de su transcendentalidad y de su
experiencia de una orientacion necesaria hacia la rea-
lidad de la verdad absoluta y del amor que ha adqui-
rido validez absoluta™. (77)

Una vez mds, Rahner concluye que la gracia es el
cumplimiento de nuestra esencia. Partiendo de una vision
de las cosas que, quiérase o no, rechaza ‘de facto’ la
verdadera gratuidad del orden sobrenatural, llega €l a
colocar a Cristo y a Dios en las cosas:

“Dios y la gracia de Cristo estdn en el todo,
como la esencia secreta de toda realidad”. ("®)

Por consiguiente, basta referirse al cumplimiento de
la esencia humana para aceptar al Hijo del Hombre,
Cristo, porque en él, Dios ha asumido el hombre.

“Por eso, quien (por mds lejos que esté de cual-
quiera revelacion explicitamente formulada en forma
verbal) acepta su existencia, y luego su humanidad...
éste, aun sin saberlo, dice si a Cristo. Quien acepta
completamente su ser-hombre... acepta al Hijo del
hombre, porque en él, Dios ha aceptado el hom-
bre”. (79)

(77) K. RAHNER, Teologia e antropologia, en “Nuovi Saggi III”,
ed. Paoline, Roma 1969, p. 58.

(78) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione, enl“Saggi di Cristo-
logia e di Mariologia”, ed. cit. p. 119.

(79) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione, pp. 119-120.
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Ahora se necesitaria poder comprender que cosa
signifique con exactitud: “aceptar completamente el
propio ser-hombre”; €l mismo Rahner dice que esta acep-
tacion es “inefablemente dificil y queda obscura cuando
lo hacemos realmente” (8¢). Pero de todo eso resulta
sutilmente quizds, pero muy claramente, la inutilidad del
acto de fe y asi se destruye un dato fundamental. El
acto de fe se vuelve intil porque en mi esencia estd
Dios; porque todas las acciones tienen a Dios como
autor; el acto de fe presupone otra relacién entre el
hombre y Dios, entre la criatura y el Creador. Si acepto
a Cristo por el mero hecho de “aceptar mi esencia”, el
acto de fe es una sinrazdn.

Este es el punto adonde se llega si se parte de un
concepto concerniente a un gran misterio, como el mis-
terio de lo sobrenatural, artificialmente presentado como
parte de la doctrina de la Iglesia. Todos los temas han
sido desflorados. Unos después de otros, todos los prin-
cipios, todos los criterios y todos los fundamentos de la
fe, han sido puestos en tela de juicio y se desmoronan.
Claro que no es justo acusar a Rahner Gnicamente: todas
esas consecuencias no fueron sacadas so6lo por él mismo.
Pero es justo decir que, siguiendo el filén que partia de
algunos conceptos errdéneos acerca de lo sobrenatural y
de la esencia del hombre y de Dios, esta alteraciéon
generalizada ha podido realizarse en las conciencias. Por
otra parte, nadie puede evitar totalmente las conse-

(80) K. RAHNER, Teologia dell’Incarnazione, pp. 119-120,
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cuencias de un movimiento inicial provocado por si
mismo. Basta por ejemplo ver como Karl Rahner ha
considerado a la Inmaculada Concepcién en los afios
cincuenta, y como se ha visto forzado a hablar de ella
mds tarde.

En 1953, cita la definicion de Pio IX profesando su
infalibilidad (81). Después habla largamente del papel que
Maria desempefia en la Salvacion y del fin comun de
nosotros y de la Santisima Virgen: la vida beata. Reco-
noce que la Santisima Virgen fue preservada de la
mancha del pecado original que todo hombre contrae al
llegar a este mundo. Ciertamente, esta aceptacion estd
envuelta en una multitud de consideraciones referentes al
destino comun de los hombres; y esto, con matices
inciertos y a veces muy contradictorios que atentian el
caracter de certeza doctrinal. De todas formas parece
admitir en estos textos la doctrina del pecado original y
de la preservacién de la Virgen Santisima de la mancha
del pecado original.

Ahora en sus ‘“Meditaciones teoldgicas sobre Ma-

ria” (82) escribe:

“El dogma (de la Inmaculada Concepcidén) en
ningin modo significa que el nacimiento de un ser

(81) K. RAHNER, L’Immacolata Concezione, y Il dogma dell’Im-
macolata e la nostra pietd, en “Saggi di Cristologia e di
Mariolegia’. Ed. Paoline, 2a ed., Roma 1967, p. 413 y sig.

(82) K. RAHNER, Maria, Meditazioni, Ed. Herder-Morcelliana.
Brescia 1970, 3a ed. (Ia ed. 1968).
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humano esté acompafiado por algo contaminante, por
una mancha, y que para evitarla, un privilegio fuese
necesario a Marfa. La Inmaculada Concepcion de la
Santisima Virgen, solo consiste en que desde el prin-
cipio de su vida, poseyé la vida de gracia divina que
le fue otorgada. Desde el principio de su existencia,
Maria fue envuelta por el amor redentor y santifi-
cante de Dios. Esto es, en toda su sencillez, el conte-
nido de la doctrina que Pio IX, en el afio de 1854, ha
definido solemnemente como verdad de fe cato-
lica”. (33)

Sin embargo, la definicion del dogma en “Ineffabilis

Deus”, dice repetidas veces y claramente que la San-
tisima Virgen fue preservada inmune de toda mancha de
pecado original. He aqui el texto de la Definicion:

“Declaramos, pronunciamos y definimos que la
doctrina, que afirma que la Beata Virgen Maria ha
sido, en el primer instante de su concepcion, por una
gracia y un favor peculiar de Dios omnipotente, en
consideracion de los méritos de Jesucristo, Salvador
del género humano, preservada inmune de toda
mancha de pecado original, es una doctrina revelada
por Dios y como tal esa debe ser creida firme y
constantemente por todos los fieles”. (84)

(83) K. RAHNER, Maria, Meditazioni, p. 50.
(84) cf. Denz. 1641.
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(Cémo; debemos entender hoy, prescindiendo de la
definicidon “Ineffabilis Deus’, la nocién del “pecado ori-
ginal” de la cual hablan los textos del concilio Vati-
cano II, como, por ejemplo, el decreto sobre el Aposto-
lado de los seglares:

“Los hombres, tarados por el pecado original,
cayeron con frecuencia en muchisimos errores acerca
del verdadero Dios, de la naturaleza del hombre y de
los principios de la ley moral” (85)?

(Como debemos comprender los textos mds explici-
tos del mismo Concilio, que llaman la Madre de Dios
“totalmente santa e inmune de toda mancha de pecado,
como plasmada y hecha una nueva criatura por el Espi-
ritu Santo” declarandola “Virgen Inmaculada, preservada
inmune de toda mancha de culpa original’ (86)?

Si en su nacimiento, el hombre no es acompafiado
por una mancha, como lo afirma Rahner, ;de qué
mancha habla la Bula de Pio IX? ;Como se puede pre-
tender, como otra vez lo hace Rahner, que no habia
mancha alguna que evitar y que Maria no tenia necesidad
de privilegio?

No es en estas padginas donde se debe hablar de la
luminosa y profunda realidad de la Inmaculada Concep-

(85) Conc. Vaticano II, Decr. “Apostolicam actuositatem”, n. 7.
(Trad. Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1975).

(86) Conc. Vaticano II, Const. “Lumen Gentium”, cap. 8, n. 56 y
59. (Trad. Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1975).
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cion. Nuestra tnica intencién ha sido manifestar en un
tema que concierne a la entera obra de la salvacion y de
la eterna verdad la contradiccion y los errores fundamen-
tales a los que se llega, al partir de un concepto inicial-
mente erréneo y de una postura intelectual demasiado
temeraria respecto a las cosas de Dios.

Si mediante los datos de la Revelaciéon, conservados
por el Magisterio, a pesar de todas las vicisitudes huma-
nas, sencilla y sobriamente, se examina con paciencia el
horizonte actual de la teologia, se advierte como el filon
inicial conduce hasta la doctrina del “cristiano andénimo”’,
hasta la doctrina de la “muerte de Dios”, de la “secula-
rizacion”, de la “desmitizacion”, de la “liberacion” y
tantas otras corrientes que se encuentran bajo una multi-
plicidad de vocabulario con frencuencia efimero.



3. JACQUES MARITAIN

Un filésofo que en el mismo periodo, es decir, desde
los afios treinta, ha influido mucho en la formacion de
las tendencias contempordneas, tanto filos6ficas como
teologicas, es Jacques Maritain (37). En el conjunto de su
pensamiento, no sélo no procurd asimilar el orden na-
tural al orden sobrenatural, sino que, al contrario, los ha
separado con objeto de reconocer en la creaciéon y en la
Historia humana dos vocaciones distintas, ciertamente
unidas por un princmén, pero también
esencialmente autdénomas, con fines y medios propios: la
vocacion y la mision Terrestre, y la vocacién sobrenatural.

Si alguien quisiera entender y captar inmediatamente
— si se puede decir — lo caracteristico del pensamiento
de Maritain acerca de la autonomia de las dos vocaciones
distintas, le bastaria leer la ultima frase de su libro
“Humanisme Intégral”, publicado en 1936, y que consti~
tuy6é el punto de apoyo fundamental de algunas ten-
dencias teoldgicas e incluso de la accién temporal y
politica en muchos ambientes cristianos.

(87) JACQUES MARITAIN (1882-1973) convertido al catoli-
cismo en 1906, profesor de Filosofia en Paris, en Toronto
(Canagl_{x_)_ y en Princeton (Estados Unidos).
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“Los mundos que han surgido en el heroismo, se
ponen en la fatiga, para que a su vez vengan he-
roismos nuevos y sufrimientos nuevos que hardn
surgir otros mundos. Asi crece la historia humana,
porque no se trata de un proceso de repeticion sino
de expansion y de progreso; crece como una esfera
en expansion, acercindose a su doble consumacion:
en el absoluto de abajo, donde el hombre es dios sin
Dios, y en el absoluto de arriba, donde es dios en
Dios™. (88)

Estos dos absolutos constituyen una especie de se-

creto intimam?f el pensamiento de Maritain y, se
podria decir, también de toda su sensibilidad. Son la base
de todos sus escritos, son ¢l leitmotiv y el prisma funda-

mental a través del cual ve él todas las cosas, desde las

mads pequefias hasta las mds grandes.

Ya en 1927, en su libro “Primauté du Spirituel”,

afirma de muchas maneras que:

“Cada uno de nosotros pertenece a dos ciudades:
una ciudad terrenal que tiene como fin el bien co-
mun temporal, y la ciudad universal de la Iglesia que
tiene como fin la vida eterna”.

Y, evocando un pensamiento de Esteban de Tournai,

precisa:

“En el mismo dmbito y en la misma multitud
humana existen dos pueblos, y estos dos pueblos dan

(88) J. MARITAIN, Humanisme Intégral, Aubier, Paris 1968

(nueva ed.), p. 294.
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origen a dos vidas distintas, a dos poderes, a un doble

orden juridico™. (%)

En el “Humanisme Intégral”, Maritain expresa mas
difusamente su vision de la Creaciéon y de la realidad del
mundo espiritual. En esta obra, la doctrina de la dis-
tincién y del caricter autdébnomo del orden temporal y
del orden espiritumempec-
tiva de aplicaciébn practica en vista de “‘un ideal historico
concreto de una nueva cristiandad”, esto es “una imagen
futura que significa el tipo particular, el tipo especifico
de civilizacién al cual tiende una determinada edad histé-
rica” (99). Y siempre a través de este principio de auto-
nomia de los oOrdenes, autonomia inicial o adquirida,
considera el caminar del mundo:

“En virtud de un proceso de diferenciacién not-
mal en si (aunque viciado por las mds falsas ideo-
logias),el orden profano o temporal, en el sucederse
de los tiempos modernos, se ha colocado frente al
orden espiritual o sagrado én una relacién de tal
autonomia que excluye ‘““‘de facto” la instrumen-
talidad. Con otras palz_ibras, ha llegado aw
de edad. Y eso es incluso una victoria histérica que
una nueva cristiandad deberia conservar’. (°1)

(89) J. MARITAIN, Primauté du Spirituel, Plon, Paris 1927
p. 17.

(90) J. MARITAIN, Humanisme Intégral, Aubier, Paris 1968
(nueva ed.), p. 135.

(°1) J. MARITAIN, Humanisme Intégral, p. 182.

b
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anticuado; y se entienden también las preocupaciones y
la tristeza que la noble persona de Jacques Maritain ha
gustado en el altimo periodo de su vida.

He aqui por ahora el juicio de Gutiérrez:

“Las graves cuestiones que la nueva situacion his-
torica plantea a la Iglesia a partir del siglo XVI, y que
se agudizan con la Revoluciéon francesa, dan lenta-
mente lugar a otro enfoque pastoral y a otra menta-
lidad teolodgica. Son los que, gracias a J. Maritain,
recibirdin el nombre de nueva cristiandad. Ella in-
tentara sacar las lecciones de la ruptura entre la fe y
la vida social, intimamente ligadas en la época de la
cristiandad; pero lo hard con categorias que no logran
desprenderse completamente — lo vemos mejor
ahora — de la mentalidad tradicional... Al sostener
que la gracia no suprime ni reemplaza a la naturaleza,
sino que la perfecciona, Tomds de Aquino abre las
posibilidades de una accidon politica mds auténoma y
desinteresada. Sobre esta base, Maritain elabora una
filosofia politica que busca integrar, ademds, ciertos
elementos modernos. El pensiamento de Maritain fue
muy influyente en ciertos sectores cristianos de Amé-
rica latina”. (%)

He aqui un texto muy significativo. Gutiérrez, con su
opinidn, nos permite advertir claramente la naturaleza

(95) GUSTAVO GUTIERREZ, Teologia de la liberacién, ed. por
Sigueme, Salamanca 1972, p. 85-86 y nota.

—
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particular de la influencia que ejerci6 el pensamiento de
Maritain. Al mismo tiempo, Gutiérrez critica a Maritain
porque no se ha liberado bastante del cuerpo de la
Iglesia. Y hasta ironiza sobre su apego a la tradicion
eclesial. Pero, todo esto ilustra atin mds el alcance doc-
trinal del principio fundamental de Maritain sobre la
distincidon de los 6rdenes y la autonomia de lo temporal.

En el fondo, la filosofia de Maritain es una “filo-
sofia-teologia” de la historia, que ha causado profundas
repercusiones en la vida teérica y social de la Iglesia.



<« Lo impalpable »>

Las pdginas que preceden constituyen una especie de
introducciéon al examen de toda la realidad teoldgica en
si y en relacidon a la vida de la Iglesia. Este examen, debe
ser hecho con una gran y si se puede decir, sagrada
objetividad. A pesar de la dificultad de los problemas y
de las situaciones, debe ser hecho en la inmutable espe-
ranza evangélica y en la paz de Cristo.

Ahora bien, es conveniente recordar a propésito de
las relaciones entre el orden natural y el orden sobre-
natural que:

No existe problema, por abstracto que sea, que pueda
ser discutido o tratado en el dmbito de la Iglesia sin
tener consecuencias directas o indirectas en la formacion
del pensamiento, de la ética y de la piedad. Existen
problemas que siempre quedan con un gran halo de lo
“impalpable”, y sin embargo constituyen el fundamento
de santo conocimiento, luminoso y portador de paz.

Pero, cuando se quiere violentar los misterios de Dios
y, se intenta con la fuerza de la voluntad y del entendi-
miento aferrar con tosca mano lo “impalpable”, se corre
el serio riesgo de perder la vision de la realidad universal
y la adecuada percepcién de la verdad eterna, en cuanto
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le es permitido alcanzar al hombre, y esto puede oca-
sionar grandes dafios a la obra de la Iglesia en relacion
con la Salvacidén y con la verdad.

Que el hombre sea creado en estado de gracia, que
sea destinado a un fin sobrenatural, que exista una dispo-
sicién natural en la criatura hacia lo sobrenatural, todo
esto forma parte de la enseflanza fundamental de la
Iglesia, ensefianza fundada sobre la Revelacién. Pero, no
se ha dicho que este fin sobrenatural sea esta misma
disposiciéon de la naturaleza a lo sobrenatural, ni que este
fin sobrenatural esté completamente presente, sea como
conocimiento consciente, sea como ‘“‘deseo natural abso-
luto” de la vision beatifica, en la criatura desde el mo-
mento de su creacién.

Todas estas nociones de creacién, de gracia, de dispo-
sicién, de finalidad, de naturaleza, de sobrenatural, son
ciertamente nociones de contenido muy rico y muy mati-
zado, y no pueden ser tratadas reduciendo su significado
hasta el ahogo y petrificacion, ni tampoco ensanchdndolo
més alli de toda norma y de todo limite, hasta la
evaporacion. Todo depende de la fidelidad a ciertas nor-
mas del lenguaje, brotadas ellas mismas directamente de
la Revelacién y confirmadas por ésta.

Cuando por ejemplo, Santiago dice en su Epistola
que Dios “nos engendrd por la palabra de la verdad, para
que seamos como las primicias de sus criaturas” (%),

(96) Santiago 1, 18.
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cuando San Pablo dice “que nada es la circuncision ni la
incircuncision, sino la nueva criatura” (97), y “el que es
de Cristo se ha hecho criatura nueva, y lo viejo paso, se ha
hecho nuevo” (%), cuando San Pedro dice ‘‘nosotros
esperamos otros cielos nuevos y otra tierra nueva (%), y
en general cuando la Sagrada Escritura habla de reno-
vacion y de creacidén nueva, nos revela un acontecimiento
nuevo no so6lo moral, sino que aporta repercusiones onto-
logicas en el hombre. Si se quiere permanecer fieles al
mensaje evangélico, no se pueden construir doctrinas y
postulados con conceptos forzados que, directa o indirec-
tamente, suprimen esta nueva criatura, lo “nuevo”, apor-
tacion de la gracia de Cristo al actual hombre histérico,
al hombre “‘a secas™.

Que una criatura espiritual sea creada para un fin
allende su creacién, no significa que la plenitud de esta
finalidad sea puesta en la criatura como parte consti-
tutiva en el momento de la creaciéon. Todos los datos
revelados y toda la experiencia del hombre afirman lo
contrario: es el Creador quien lleva en si mismo la
plenitud de la finalidad. Dios, Creador insondable, mani-
festdindose gratuitamente al hombre, contiene €l mismo el
misterio de la finalidad Gltima, la revela y la imprime en
la criatura, cuando ya la ha llamado y segiin el grado de su
respuesta; y sigue ella, paso a paso, gracia tras gracia el

(®7) Gal. 6, 15.
(98) 2 Cor. 5, 17.
(99) 2 Pedro 3, 13.
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camino de perfeccién y de elevacion de la naturaleza
hacia el fin supremo sobrenatural.

El conjunto de consideraciones doctrinales de todos
los Padres y Doctores de la Iglesia, incluido Duns Scot,
que se refieren a la finalidad de la creacion y del hom-
bre, a la naturaleza de la gracia en general y al caricter
de las gracias particulares, no permite presentar como
postulado el concepto de la relacion entre natural y
sobrenatural, tal como resulta de las doctrinas de H. de
Lubac y de K. Rahner.

¢

En estos ultimos afios, el Padre Henri de Lubac,
venerable religioso, ha mostrado en sus escritos su gran
preocupacion por la defensa de la fe, del cuerpoy de la
vida de la Iglesia en el mundo. Pero aqui, hemos hablado
de los principios y de los conceptos doctrinales que han
contribuido mds o menos intensamente y mds o menos
conscientemente, a la formaciéon del movimiento teo-
16gico contemporaneo.

Y en este movimiento, el mensaje evangélico y la
ensefianza de la Iglesia sobre la nueva creacion, sobre la
renovacién del hombre y -de todas las cosas, han sido
fundamentalmente alterados. Y por consiguiente ha sido
alterada la esperanza de la Iglesia. Pero cierto es que
nada podrd interrumpir el cumplimiento de la verdadera
obra de Cristo en su Iglesia. Ya David en el Salmo 103
cantaba la consoladora nueva:

“Mandaras Tu Espiritu, serdn creadas todas las cosas
y renovards la faz de la tierra”.






ALTERACION
DE LA HISTORIA
Y
LIBERACION ETERNA






TRES EXPRESIONES
DE LA NUEVA CORRIENTE

Los pocos puntos de referencia para la comprension
del actual movimiento teoldgico a los cuales nos hemos
referido, no_han brotado de repente, en el seno de una
“tierra virgen”, como si fuesen la fuente primera del
movimiento que de ella resultd.

El punto de referencia se fija o se sitia segin la fi-
nalidad, propuesta o aceptada para meditar o emitir un
juicio acerca de un conjunto de acontecimientos y de
conceptos. Esta finalidad, que constituye un criterio,
puede ser mds o menos amplia en lo que atafie a la
duracién y a la suma de los hechos examinados, y en lo
que atafie a la vision mds profunda y mds general que el
hombre que medita tiene de estos temas; aquella finali-
dad-criterio puede ser mds o menos universal, mds o
menos transcendental y escatolbgica o, al contrario, rela-
tiva y temporal.

Quiérase 0 no, existe siempre un criterio a través del
cual se reconocen los puntos de referencia, en el desa-
rrollo de una serie de hechos, en un lapso de tiempo. Y
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cuanto se ha dicho hasta aqui es decir la necesidad de
poseer un criterio para establecer puntos de referencia,
forma ya parte del tema fundamenial sobre el cual ahora
reflexionaremos pues, ateniéndonos a toda la experiencia
de la historia humana, el pensamiento y la argumen-
tacién, sin un punto de referencia, manifiestan el de-
sorden y el desequilibrio.

De todos modos, el campo en que entramos es mds
vasto v ya cabe en el origen mds antiguo de estas mani-
festaciones, que son, pues, los puntos de referencia de
que ya hablamos.

En el seno del mundo del pensamiento, mundo filo-
sofico, teoldgico, cientifico y politico, y mds peculiar-
mente en el seno del mundo cristiano, en el interior y el
exterior de la Iglesia catdlica, se ha manifestado un
acontecimiento nuevo, o mejor se ha manifestado de nue-
vo, en modo mds agudo y con una nueva vestidura, un
hecho muy antiguo que desde siempre acompafia las
andanzas del pensamiento y de la accién del hombre: un
conjunto de puntos de vista, de proposiciones, de postu-
lados y de conceptos ha creado, hace ya mucho tiempo,
una tendencia polimorfa y a la vez uniforme, si se puede
decir, porque su orientacién es Unica.

Esta tendencia reivindica, bajo varias formas que
parecen orientadas diferentemente, el derecho moral e
intelectual, de renovar de arriba abajo, las nociones y los
métodos de la ciencia, de la filosofia, de la teologia, de
la ética y de la historia. Se trata de una poderosa
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corriente que ataca ya la nocidén y el principio de la
vida, y la nocidén y el principio del conocimiento.

En esta corriente general que abarca todo el campo
de la actividad intelectual, moral y practica, tres hechos
expresan mejor la base de este cambio polimorfo y uni-
forme:

— En primer lugar, creer haber descubierto una
nueva dimensidén del hombre: la conciencia histérica.

— En segundo lugar, creer haber descubierto un
“nuevo” y unico camino para conocer la verdad: la
hermenéutica.

— En tercer lugar, creer haber descubierto una nueva
percepcion fundamental de los fendmenos, un modo radi-
calmente nuevo de percibir la Realidad, la vida universal,
el cosmos y la vida interior del hombre, y luego, una
nueva referencia transcendental acerca de la verdad y del
conocimiento que puede llamarse: la referencia exis-
tencial.

Esos tres hechos resumen un gran nimero de orienta-
ciones, muchas veces discrepantes, pero sélo aparente-
mente, porque es facil darse cuenta que son interdepen-
dientes; se manifiestan como si fueran movidos y provo-
cados por un factor Gnico. Pero la distincién de esos tres
hechos también corresponde a la realidad de las cosas, y
por eso, nos ayuda para investigar la actual realidad
general y mds particularmente el movimiento teoldgico
contemporaneo.
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Ahora bien, para percibir, aquel tanto que le es
posible y permitido al hombre, tanto el remoto origen
como las consecuencias generales de esos tres hechos, es
decir, para evaluar con la maxima objetividad posible, el
significado y las consecuencias que resultan de la ten-
dencia de estos tres hechos, de estos tres genéricos feno-
menos, se deberia ante todo poder examinar con seriedad
la nocién y también la realidad de ‘“‘historia, la nocién y
la realidad del verbo (palabra, lenguaje y lengua), y

también la nocién de los vocablos ‘“‘ser’” y ‘“‘existencia”.

También existe un factor que se incluye desde el
principio en toda reflexioén, en toda indagacién, en todo
estudio; ya que es un factor que ahora pertenece intrin-
secamente a los tres hechos, a los tres fendomenos alu-
didos. En la multitud de los escritos mds o menos
sabios, y mds o menos doctrinales, més 0 menos indepen-
dientes y revolucionarios, que directa o indirectamente
atafien al problema de la conciencia histérica, al pro-
blema de la hermenéutica, y al problema de la referencia
existencial, los términos-claves de las enunciaciones
parecen muchas veces ambiguos, contradictorios y poliva-
lentes, y esto acaece en los autores de una misma es-
cuela, de una misma terminologia, y a menudo en los
mismos escritos de un idéntico autor.

Asi, estamos ante un factor que determina y trans-
forma cada vez mds la palabra y la sensibilidad de un
considerable nimero de hombres de nuestro siglo. Unos
términos antiguos y unos términos nuevos que consti-
tuyen la base de las teorias y de las proposiciones funda-
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mentales, y que se repiten sin cesar con patética insis-
tencia y a veces en estribillo, como si cupiera sélo en
ellos la clave de todo arcano, quedan a menudo con un
contenido muy incierto, privados de un verdadero matiz
liberador, y por consiguiente sin fuerza para transmitir
una luz de paz al pensamiento y al corazén.

No pocas veces, asistimos a una especie de insospe-
chable prestidigitacién de las palabras: ser, ente, exis-
tencia, interpretacion, comprensién, hermenéutica, len-
guaje, lengua, palabra, substancia, esencia, subjetividad,
objetividad, estructura, identidad, praxis, ortopraxis, libe-
racion, aculturacion, y muchas otras palabras antiguas y
nuevas, aun de primaria importancia, cambian de reso-
nancia, de significado de tal suerte que recuerdan al
cameledn bajo el sol, o a la sombra del bosque. De una
escuela a otra, de un capitulo a otro, en el mismo libro,
las palabras huyen, deslizdndose a continuacion, llenas de
implicaciones con resonancias cada vez diferentes, de
manera que no dejan detrds ningin principio, hinguna
nocioén, ningdn concepto con significado fundamental
estable. En nombre de una nueva valorizacién de la
palabra, asistimos a una polivalencia y una dispersién
anarquica de todo orden esencial del verbo.

Este fendmeno que muy a menudo, acompafia ahora
las varias manifestaciones de los tres hechos antes citados
— acerca de la conciencia histérica, de la hermenéutica y
de la referencia existencial — es un acontecimiento muy
significativo y gravisimo. Pues no se trata de conside-
raciones y posturas personales, de aficionados, sino de
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toda una corriente filoséfica y teoldgica, y de una trans-
formacion de la sensibilidad del lenguaje a propdsito de
los mds importantes temas, como son la verdad, el cono-
cimiento, el hombre, Dios.

Es grave, porque se trata de una “conciencia nueva”
del hombre y de unos “postulados nuevos” para exami-
nar con seriedad el verbo y el lenguaje. Es grave porque
esto atafie a toda la orientaciéon del pensamiento y de la
vida de la Iglesia y de la ciudad.

Y asi se asiste a menudo a un esfuerzo para crear o
definir un lenguaje y dar un significado nuevo a los
términos. Se esfuerza por crear un lenguaje universal-
mente admitido, pero que, en el fondo, no tiene refe-
rencia universal. Esfuerzo desesperado, porque los tér-
minos de un lenguaje, por mds matizados y sutiles que se
puedan querer, deben poseer una referencia, una intrin-
seca referencia universal real, para ser universales, verda-
deros y eficaces.

Sin embargo, de la literatura filosofica de varias ten-
dencias y de la literatura teoldgica de varias confesiones
cristianas, brota un rechazo general que embiste contra
toda referencia a una nocién simple y profunda del ser.
Resulta una especie de alergia ontoldgica ante cualquier
nocion, cualquier palabra y cualquier sentimiento que
evocan una estabilitad eterna.

Para darse cuenta de esta formidable diferenciacion
de la sensibilidad del hombre acerca de la verdad y
también de la incertidumbre huidiza del lenguaje poliva-
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lente, es suficiente, a pesar del gran desagrado que nos
cause y antes de una paciente investigaciéon y estudio,
tomar algunos ejemplos al azar, y casi sin escoger, de dife-
rentes escritos.

A fin de ilustrar este tema tan importante de la
confusidén en el mundo del lenguaje, llevada por la ten-
dencia general y manifestada por los tres hechos a que
aludimos, nos referimos por primera vez, al pensamiento
y al lenguaje de Martin Heidegger (199), que ha ejercido
gran influencia sobre la filosofia y también sobre la
teologia de nuestro siglo.

Heidegger, hablando del lenguaje, dice:

“A los efectos de una definicién plenamente sufi-
ciente del lenguaje no se ganaria nada con amontonar
sincréticamente estos diversos fragmentos de defini-
cién. Lo decisivo resulta el estudiar antes el todo
existenciario-ontolégico de la estructura del habla en
el terreno de la analitica del ‘ser ahi’ ” (101)

Ciertamente sin un punto de referencia dominante y
universal, no se puede dar definiciéon exhaustiva alguna,
ni del lenguaje, ni de cualquier otra manifestaciéon en la
vida del pensamiento y del cosmos. Pero se puede con-

(100) MARTIN HEIDEGGER (1889-1976), filésofo alemén, pro-
fesor en la universidad de Marburgo; sucedié6 a Husserl en la
catedra de la universidad de Freiburg im Brisgau.

(101) MARTIN HEIDEGGER, E! ser y el tiempo — Sein und Zeit,
ed. por Fondo de Cultura Econémica, México 1951, p. 182.
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cluir que “lo .decisivo” que queda, consiste en el hecho
que la expresiéon ‘‘existenciario-ontologico” quiere su-
primir toda nocién de “ser-ov”, toda referencia de los
términos a significados y a realidades estables.

La edicion italiana del libro de Martin Heidegger
“Sein und Zeit”, “El Ser y el Tiempo”, es aumentada
por un glosario, en el empefio de facilitar la comprensién
del texto. Basta hojear este glosario para entender a qué
callejon sin salida, aquella tendencia — que se puede
llamar aqui, para hacerse comprender: histérica, herme-
néutica y existencial — condujé y sigue conduciendo el
pensamiento de una gran parte de la cristiandad y de las
universidades del mundo.

En este glosario, se puede leer:

— “Existencia (Existenz): Ser del Ser-ahi, al cual
el Ser-ahi se refiere siempre en la compresion del ser
que es propia de €ste. Por lo tanto, es preciso que no
se la confunda con la existentia que la tradicidn
opone a la essentia, y que, para Heidegger, corres-
ponde mds bien con la simple-presencia (cf.). (102)

Y, siguiendo la remision, hallamos la palabra ‘“‘sim-
ple-presencia’’:

— “Simple-presencia (Vorhandenheit): categoria
fundamental, esto es, modo de ser de los entes que el
Ser-ahi encuentra en el mundo. Ante todo y sobre

(102) MARTIN HEIDEGGER, FEssere e tempo, edicibn italiana, 3a
edicién, Longanesi & Co, Milano 1976, p. 544.
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todo (cf.) el Ser-ahi encuentra el ente intramundano,
tratindolo con cura (cf.); en tal caso, este ente se
revela con el aspecto categorial de la usabilidad (cf.).
Cuando, al contrario, el Ser-ahi asume una postura
cognoscitiva, va mds alld de la utilisabilidad inmediata
y tiende a exhibir, en el ente intramundano la simple-

presencia’’. (103)

El ver como Martin Heidegger mismo da una defi-
nicion del término “ente” es util para delimitar mejor y
poner de relieve lo que indican esos ejemplos:

“Pero ‘entes’ llamamos a muchas cosas y en dis-
tinto sentido. Ente es todo aquello de que hablamos,
que mentamos, relativamente a lo que nos condu-
cimos de tal o cual manera; ente es, también, aquello
que SOmOs nosotros mismos y la manera de
serlo”. (104)

Sigue el glosario:

— “Ser-ahi (Dasein): término elegido por Hei-
degger para significar la realidad humana. El Ser del
Ser-ahi es la existencia”. (105)

Ahora bien, para cualquier hombre libre, psicoldgica
y espiritualmente libre, o aiin para un hombre agndstico
y de buena fe, claro estd que entre estas tres expresiones

(103) MARTIN HEIDEGGER, Essere e tempo, p. 548.
(104) MARTIN HEIDEGGER, El ser y el tiempo, p. 16.
(105) MARTIN HEIDEGGER, Essere e tempo, p. 544.
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ser”, “ser-ahi” y “existencia”, una por lo menos es
superflua; porque si el ser del Ser-ahi es la existencia, y
si el Ser-ahi es la realidad humana en las modulaciones y
fluctuaciones temporales de la existencia, la nocién del
ser se disipa y desaparece, fundamentalmente sustituida
por la nocidén de existencia en el tiempo. i

El libro de Heidegger “El Ser y el Tiempo” es uno de
los numerosos ejemplos tipicos de esas andanzas sin
fondo del lenguaje humano; éstas manifiestan el callejon
sin salida intelectual, espiritual y moral en él que ha
caido el hombre rebelado contra sus referencias naturales
y eternas.



LA ALTERACION
DE LA HISTORIA

La cultura universal de nuestro tiempo, en todas sus
manifestaciones y repercusiones intelectuales y practicas,
es dominada en profundidad y en superficie, por una
orientaciéon del pensamiento y de la sensibilidad que
quisiera expresarse con la palabra “historia” y sus deri-
vados. Lo que se suele entender en la palabra “historia”
es una nociéon o una realidad, o una cualidad muy va-
riables que permiten orientar el pensamiento o el dis-
curso, sobre la base de aquel mismo vocablo movedizo,
hacia rumbos diferentes, de tal suerte que ya no pueden
tener las cosas y los vocablos una significacion universal-
mente comprendida y admitida, ni en lo intimo del
hombre ni en el lenguaje. -

Sin embargo, el que se hable acerca de la Historia, o
de filosofia de la historia, de razén histérica, de con-
ciencia historica, de sentido de la historia y de otras
expresiones con matiz ‘histérico”, presupone por lo
menos, que se admite algun significado estable de la
nocion ‘‘historia”, significado que pretenderia constituir
un criterio general, es decir, un punto de referencia.
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Ya que para definir o incluso para dar una mera
precision explicativa de un acontecimiento o de una serie
de acontecimientos y de hechos, por mds inciertos o
sutiles que sean, se necesita un criterio central, hay que
referirse a algiin punto de referencia en y por el lenguaje;
punto de referencia que no sea sélo supuesto y vaga-
mente sobrentendido, sino que sea — con todos los
matices que se quiere — explicitado y formulable. Es una
necesidad fundamental del entendimiento, una necesidad
de logica elemental y de coherencia intimamente exigida
en cada hombre, moralmente o por lo menos intelectual-
mente libre, y luego de buena fe.

Y esto es vdlido tanto por la filosofia, como para la
ciencia, la metafisica, la teologia; valido para todos los
campos del pensar y del sentir.

En este fendmeno de polivalencia de los términos y
de los vocablos, cada vez mds amplio, se ha desarrollado
una tendencia mds especifica que podria llamarse el
colmo del “frenesi lingliistico”: es un esfuerzo para
hallar una nueva comprension de los textos y de los
hechos, y atn para que se planteen y resolvan problemas
a proposito de vida, historia, alma, fe, origen y postri-
meria, basindose en consideraciones muchas veces dema-
siado sofisticadas y alambicadas, hasta lo absurdo, del
lenguaje, de las lenguas y de los vocabularios.

Como se verd, cuando tratemos de la hermenéutica,
esta tendencia ha tomado a veces la apariencia de una
nueva gnosis, de un esoterismo intelectual. Pero, a pesar
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del caricter que a veces asume este esfuerzo, este mé-
todo, signo de un sagaz y pio deseo de objetividad, no
deja de causarnos un profundo malestar como el experi-
mentado frente a la manifestacién de un gran desorden,
de un gran desconcierto, de una profunda confusion.
Pues vemos claramente que, en el esfuerzo de captar y
explicar la realidad del mundo, del hombre y de la
historia, mediante una semadntica cada vez mds analizada
y torturada, se acaba por perder de vista la referencia
verdadera al verdadero verbo interior del hombre.

Por eso, hay que tener en cuenta el hecho que hemos
llamado “frenesi linglifstico”, y que tarde o temprano
trae la disgregacion dentro de cualquier empresa intelec-
tual, espiritual y moral.

En el conjunto de las consideraciones a proposito de
la historia, en los llamados tiempos modernos, a veces se
ha considerado al hombre de la antigiiedad, como total-
mente desprovisto de interés espiritual o intelectual por
el curso de las vicisitudes de la tierra, por la sucesion de
los acontecimientos y de las sociedades. Y esto a veces
por motivos filoséficos, sociologicos tendenciosos y no
por una objetiva investigacion de la verdad. A fin de
entender lo realmente nuevo del amplio movimiento
acerca de la historia y también a fin de evitar cualquier
confusién provocada a veces por el “frenesi lingiiistico”,
tenemos que referirnos antes que nada a las significa-
ciones que ha tenido desde el principio el vocablo
“historia”.
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La palabra “historia” ({o7opla) es muy antigua. Su
origen se pierde en el sagrado manantial misterioso de
donde han brotado la palabra humana y las lenguas. En
la remota Antigliedad, se la encuentra usada con varios
matices.

En principio, significaba busca — indagacion — infor-
ma(;ic')n; y también el resultado de una informacién; es
decir, segin los casos, significaba un saber o un conoci-
miento: (Herédoto (196), Platén (197), Aristoteles (108),
Demostenes (199). Al mismo tiempo, se usaba en el sen-
tido de relato oral o escrito de aquello que se conocia,
que se sabia, que se habia encontrado. Esto es en el
sentido de narracion (Herodoto (119), Aristoteles (1),
Plutarco (112), (113)

(196) HERODOTO, 2, 118.

(107) PLATON, Fedén, 96a.

(108) ARISTOTELES, De las partes de los animales 3,14.
(109) DEMOSTENES, 275, 27.

(110) HERODOTO, I, 1.

(111) ARISTOTELES, Retérica 1, 4, 13.

(112) PLUTARCO, Periclés 13.

(113) — Existe el verbo “istoreo, (0T0péw” que quiere decir pro-
curar saber: HERODOTO 1, 61; SOFOCLES, Las Traqui-
nignas v. 418. Buscar a alguien — examinar o interrogar
acerca de alguien: HERODOTO 2, 113; EURIPIDES, Ion v.
1547; PLUTARCO, Teseo 30; POLIBIO, 3, 48, 12. Por
extension, también significa saber - conocer - narrar verbal-
mente o por escrito lo que se sabe: ARISTOTELES, De las
plantas 4, 3, 13; TEOFRASTO, Historia de las plantas 4, 13,
1; PLUTARCO, Morales 30 d; LUCIANO, Del modo de
escribir la historia 7.
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De todas estas referencias resulta claramente que se
usaba el término ‘““Historia” con matices varios, desde
luego, pero resumidos todos en las palabras de Aristo-
teles: ““Las indagaciones de aquellos que escriben sobre
las acciones humanas™ (“Retérica” I, 4, 1360), asi como
los hechos mismos relatados en su encadenamiento.

En el examen de toda esa informacién antigua a
proposito de la transmisiéon por escrito de los hechos y
de los acontecimientos cumplidos, y también en el exa-
men de la gran literatura en la que se trata del destino de
los pueblos, de las intervenciones de los dioses y de los
destinos y repercusiones contraidas en el futuro por los
hechos del pasado, se advierten algunas verdades que dan
a comprender tanto la Antigliedad como los tiempos mo-
dernos, a prop6sito de conciencia, de historia, nociones de
sentido de la historia y de conciencia de la historia, nociones
que han penetrado y han influido mucho en el pensamiento
teoldgico, y en el pensamiento y en el querer en la

— Existe la palabra “‘istor, ioTwp” de la que, segin el
parecer de los especialistas de la lengua griega, se formaron el
verbo “istoreo” y la palabra “historia, (oTopia”. “Istor” signi-
ficaba quien sabe - quien es competente - quien conoce algo
o a alguien. — Se relacionan todas estas palabras “istor, istoreo,
istoria” con el verbo ‘“ida - ido, 0ida” que quiere decir
ver con sus ojos: HOMERO, Iijada 1, 587; EURIPIDES,
Orestes v. 1020, PLATON, Republica 620 a. Observar -
examinar: HOMERO, Iliada 2, 274 - 3, 364. Representarse
con el pensamiento - figurarse en la mente: HOMERO, Iliada
21, 61, PLATON, Republica 510 e. Parecer - sembrar -
hacerse semejante: HOMERO, Iliada 2, 791 - 20, 80; HERO-
DOTO, 6, 69 - 7, 56. Ser informado de: HOMERO, [liada
17, 219; PLATON, Apologia de Sécrates 21 d.
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Cristiandad. Entre estas verdades, evidenciadas de todos
modos por el examen de la informaciéon antigua, tienen
que mantenerse las siguientes:

a) Si, por una parte, en cualquier época, ¢l examen y
el modo de examinar lo pasado o lo presente siempre
han dependido y dependen tanto de la veracidad como
de la riqueza de las fuentes de informacion, por otra
parte, es, asi mismo, incontestable que este examen y
este relato dependen de aquello que puede llamarse el
personal punto de vista del narrador al enfocar cualquier
tema.

Antes de que alguien afronte el amplio tema del
conocimiento objetivo y de la nocién de lo real, es
imposible que no se admita el prisma peculiar de cada
persona, que filtra toda su experiencia; es éste el enfoque
general que elige, enlaza, colorea y actia como el ojo,
que lo ve todo con sus posibilidades naturales siempre
iguales; siempre son iguales salvo diferenciacion funda-
mental en lo intimo de la conciencia y de la inteleccion
del hombre; v salvo mudanza general del ser. Cuando
tratemos del problema del conocimiento objetivo de lo
real, en este mismo libro, veremos por qué el hombre
tiene que quedar maravillado delante de aquella armonia
en la creacidén: armonia entre el prisma ontologico siem-
pre personal de los seres, y el conocimiento realmente
objetivo de lo real.

b) Siempre ha existido la preocupacidén de estar bien
informado para referir hechos verdaderos. La investi-
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gacion filologica hasta la mds remota Antigliedad de-
muestra que el sentido de la responsabilidad acerca de
verdad que hay que describir y transmitir, no fue inferior
a la existente en los tiempos modernos. Las ingenuidades,
las lagunas en buena fe inevitables, las descripciones y
explicaciones tendenciosas, privadas de un verdadero sen-
tido de responsabilidad, hacia la verdad, no fueron mds
numerosas, en la Antigiiedad, ni mds graves que aquellas
que se pueden registrar en los hombres, desde el prin-
cipio de la ‘historia” hasta nuestros dias; es lo menos
que se puede decir.

¢) En la exposicidon del desarrollo de los hechos o de
las ideas, siempre han existido por razones intrinsecas de
la naturaleza humana, consideraciones, implicitas o ex-
plicitas, que pueden llamarse escatoldgicas.

Es necesario que recordemos siempre estas tres verda-
des para evitar erréneas evocaciones del pasado cuando se
trata del descubrimiento de una nueva dimensién del
hombre. La unica cosa nueva fundamental, que se ha
afiadido a los datos y las determinaciones del conoci-
miento es la Revelacion.



La conciencia historica

Das historische Bewusstsein

La nocién general de “conciencia histérica”, tanto en
la filosofia, como en la teologia — con toda evidencia y
segin el testimonio de todos — fue formulada y pre-
sentada incansablemente, durante una larga vida por el
filosofo alemdn Wilhelm Dilthey (114). Asi define lo que
llama ““la conciencia historica” (115):

“La consideracion de la ciencia histérica es una
iniciativa alemana. Tuvo su cuna aqui en Berlin. Yo
he tenido la suerte inestimable de vivir y estudiar
aqui, durante aquel periodo. ;Cudl era su punto de
partida? Son las grandes realidades engendradas por
la evolucidn histérica, los sistemas teleologicos (Zweck-
zusammenhinge) de la civilizacidén de las naciones y
en resumidas cuentas, la humanidad misma — sus
desarrollos segiin una ley interior: después, el modo
con el cual actian, con formas de fuerzas organizadas

(114) WILHELM DILTHEY (1833-1911), filbésofo aleman, profesor
de filosofia en Berlin.

(115) E1 traductor francés tradujo la expresidon ‘‘das historische
Bewusstsein” por “le sentiment de I’histoire, el sentimiento
de la historia”. Pero la palabra “Bewusstsein” designa parti-
cularmente la ‘“‘conciencia psicologica” y no meramente ‘el
sentimiento”.
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y cuya historia nace en el seno de las rivalidades entre
los Estados. Resultan consecuencias infinitas. Las re-
sumiria yo facilmente, llamdndolas la conciencia
histérica”. (116)

Desde luego, esta expresion no sefiala el verdadero
comienzo de orientacién del pensamiento hacia criterios
historicistas, sino sefiala la teorizacién y el adoctrina-
miento del reenvio, para toda cosa y acerca de la
realidad, a la nocioén genérica y multiforme de la historia.
Es preciso repetirlo: esto no es una elaboracion que
queda en los limites estrictos de los ambientes filosoficos
de una época; es mds bien una orientacion del pensa-
miento que ha penetrado, o mejor dicho, que ha sido
propagada con entusiasmo por tedlogos protestantes y
catolicos, de tal modo que imprime cada vez mads en el
pensamiento y en la literatura general del mundo
cristiano una especie de nueva ‘“mistica racionalista”: el
sentido de la historia — la conciencia histérica.

Martin Heidegger considera a Dilthey como el fun-
dador-te6rico de la nueva ““filosofia historica™:

“El desarrollo que hemos hecho del problema de
la historia brotd de una asimilacion de la labor de
Dilthey”. (117)

Existe un incalculable nimero de manifestaciones que
prueban como esta nueva jerarquia de criterios haya

(116) WILHELM DILTHEY, Discours du 70éme anniversaire, en
Le monde de l'esprit, ed. Aubier, Paris 1947, t. I, p. 13.

(117) MARTIN HEIDEGGER, £l ser y el tiempo, p. 428.
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profundamente penetrado en el ambiente del mundo
cristiano. Estas manifestaciones a veces son discrepantes
y aun contradictorias entre ellas, y, llegado el caso,
conducen hacia orientaciones filos6ficas o teologicas
diferentes, pero constituyen un indicio y una prueba
idénticos: la prueba de esta honda penetracion en el
pensamiento y hasta en la conciencia de los cristianos y

también en la Iglesia catdlica. Siempre es util dar unos
ejemplos para demostrar esta realidad:

Podemos referirnos al “Curso de dogmadtica” en once
volimenes, cuyo titulo genérico es ‘“‘Mysterium sa-
lutis” (118). Al final de esta suma dogmadtica, redactada
cada vez por cierto numero de tedlogos (dieciocho para
el primer volumen) y dirigida por dos sacerdotes profe-
sores de teologia (119), se afiade un duodécimo volumen
cuyo titulo es “Léxico de los tedlogos del siglo XX,
dirigido por Piersandro Vanzan S.I. y Hans Jirgens
Schultz. Tanto en la introduccién, como en el cuerpo del
texto, el libro empieza por la obra de Wilhelm Dilthey.

El P. Piersandro Vanzan comienza asi la introduccién
del gran “Léxico™:

“Deseando dar un marco a los ciento once
retratos que constituyen la galeria de este Léxico,
empezaremos por poner en un marco la teologia del
siglo XX, en el viraje cultural tipico de nuestra
época: la apariciéon de la conciencia historica, que

(118) Mysterium Salutis, Queriniana, Brescia 1967-1978.
(119) R. P. JOHANNES FEINER y DOM MAGNUS LOHRER.
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Gadamer (120) considera como ‘la mds importante de
las revoluciones que hemos experimentado después de
la llegada de los tiempos modernos’. Por la palabra
conciencia historica, se entiende por una parte la
nueva comprension (aprioristico-transcendental) que
tiene el hombre de si mismo, en calidad de ‘ser en la
historia> (por el cual su ser concreto ya no es
entendido estaticamente, ni dado universalmente...)y
por otra parte, la nueva comprension o descubri-
miento que, en este aspecto determinado de su
constitucidén  especifica, reagrupando mundo vy
tiempo, el hombre saca de la ‘historia de su ser’.

“Toda la obra de Dilthey, que inaugura nuestro
Léxico, para mostrar aquel viraje cultural, consiste en
el esfuerzo de construir paralelamente a la critica de
la razdén pura kantiana, una critica de la razdn
histérica, con objeto de redimensionar la pretensién
que tiene la conciencia filoséfica hegeliana, la cual
cree que es un ‘saber absoluto’, y sacar, al contrario,
una comprension limitada pero segura de las ciencias
del espiritu. (121)

El espacio y la importancia otorgados a Wilhelm

Dilthey, que no era tedlogo, en un “Léxico” dedicado a

los “Tedlogos del siglo XX, también constituye una

(120) HANS-GEORG GADAMER, nacido en 1900, profesor de

filosofia, sucesor de JASPERS en la Universidad de Hei-
delberg en 1949.

(121) Lessico dei Teologi del secolo XX:“Mysterium salutis”,

Suplemento (vol. 12), Queriniana, Brescia 1978, introduccién
p. XIIL
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prueba. Aparte de Dilthey, el que este “Léxico” men-
cione a personas que, de todas formas, no pueden ser
consideradas como tedlogos, también es demostrativo.
Esos son: el filosofo Martin Heidegger, los profesores de
filosofia Karl Jasper y Hans-Georg Gadamer, el psiquiatra
Karl-Gustav Jung, el filésofo marxista alemdn FErnst
Bloch, el filésofo y dramaturgo Gabriel Marcel, el poeta
francés Charles Péguy, el novelista francés Georges
Bernanos, el fisico Karl Friedrich von Weizsicker, el
sacerdote-obrero Henri Perrin, el ingeniero Friedrich
Dessauer. .

Por otro lado, no se puede dejar de considerar como
una sefial muy significativa el hecho de no estar incluidos
en la lista de los ciento once téologos del siglo XX
personalidades como el P. Garrigou-Lagrange y el Cardenal
Charles Journet.

Hay que precisar muy bien aqui que tal observacion,
de ningin modo quiere dafiar a las personas mismas
citadas en el diccionario. Esto debe excluirse y es
totalmente extrafio a las intenciones y a los criterios de
estas pdginas. S6lo se trata de manifestaciones intelec-
tuales y espirituales, manifestaciones que atafien funda-
mentalmente a la vida intelectual y espiritual de la
cristiandad y de la Iglesia.

Otra prueba de la extension y de la penetracidén del
criterio y de la sensibilidad historicistas en el ambito de la
teologia catélica estd constituida por los escritos de Karl
Rahner. He aqui una consideracion, entre muchas otras,
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que en el fondo, difunde la historicidad absoluta en el
conocimiento:

“Vivimos en la historia, y s6lo en su progresidén
poseemos la verdad eterna de Dios que es nuestra
salvacidon. En esta historia ésa (la verdad) es siempre
igual, mientras ha tenido y tiene todavia una historia.
Esta univocidad siempre existe pero no permite
nunca que la apartemos de sus formas historicas, para
poder salir asi, por lo menos en nuestro conoci-
miento de la verdad, del movimiento continuo y del
flujo histérico, para poner pie en la orilla firme de la
eternidad. En la historia poseemos lo eterno que
presenta la verdad, pero justamente, lo poseemos solo
si confiamos en su progresiéon continua’. (122)

El tedlogo protestante Rudolf Bultmann (123) con
matices diferentes, manifiesta la misma acepcion general
de la nociéon de historia y de la visién historicista de la
realidad. He aqui por ejemplo, una de sus numerosas
consideraciones:

“El resultado global del desarrollo fue una apari-
cion cada vez mds apremiante de la historicidad del
hombre, en el sentido de que el hombre depende de
la historia, es entregado a ella; y su Weltans-

(122) KARL RAHNER, Sulla storicitd della teologia, en ‘“Nuovi
Saggi [T, ed. Paoline, Roma 1969, pp. 109-110.

(123) RUDOLF BULTMANN (1884-1976), profesor de exégesis
del Nuevo Testamento en Marburg.
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chauung (124), sus juicios, su religion son condicio-
nados por las circunstancias historicas en las que se
encuentran sucesivamente. Tal perspectiva es el leit-
motiv de la historiografia del llamado positivismo
histérico; pero su elaboraciéon sistemdtica desde el
punto de vista filosofico, se edificd sobre la filosofia
de la historia de Wilhelm Dilthey. La consideracion
de la historia se hace aqui ‘psicologia que en-
tiende’ ”’. (125)

Hablando Bultmann acerca de las ideas de Gerhard
Kriiger (126), en el mismo texto, dice también:

“Es evidente que Kriiger pondrd en antitesis
historia y tradicién, si historia es el cambio continuo,
y tradiciéon al contrario el elemento constante. Esta
contraposicion de historia y tradicion me parece im-
posible”. (127)

“Por lo tanto, la respuesta a la pregunta: ;Cual es
el elemento constante del hombre? tiene que ser: su
historicidad. ;Estamos en pleno relativismo? En

(124) Weltanschauung: Cosmovision.

(125) RUDOLF BULTMANN, Riflessioni sul tema: Storia e tradi-
zione, extracto de “Weltbewohner und Weimaraner’’, Zurich
1961, publicado en ‘‘Credere e comprendere’, Querinana,
Brescia 1977, p. 939.

(126) GERHARD KRUGER, nacido en 1902, profesor de filosofia
en Heidelberg.

(127) RUDOLF BULTMANN, Storia e tradizione, en ‘“Credere e
comprendere’’, Brescia 1977, p. 941.
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efecto, el andlisis de la historicidad realizado por
Heidegger, ha de ser considerado como la radicali-
zacion del relativismo de Dilthey™. (128)

Para que podamos ilustrar cudnto esta mentalidad,
que llamamos historicista, determina y matiza todo el
pensamiento filosofico y teologico del ambiente cristiano
universal, presentamos dos consideraciones del profesor
de teologia Jiirgens Moltmann (12%), protestante:

“Ia vivencia historica epocal del hombre mo-
derno se basa en la experiencia de posibilidades
nuevas, opresoras, imposibles de dominar con los
medios heredados de las tradiciones. Son posibili-
dades nuevas para el bien y para el mal, para el
progreso y para el hundimiento definitivo”. (130)

“Ahora bien, el sentido para la historia, el interés
por la historia y la necesidad de entender la historia
surgen siempre en tiempos criticos, en tiempos
inquietos, en que emergen en el horizonte posibili-
dades nuevas, no conocidas ni sospechadas hasta
ahora”. (131) '

(128) RUDOLF BULTMANN, Storia ‘e tradizione, en ‘‘Credere e
comprendere”, p. 943.

(129) JURGEN MOLTMANN, nacido en 1926, profesor de teolo-
gia en Tiibingen. '

(130) JURGEN MOLTMANN, Teologia de la esperanza, ed. por
Sigueme, Salamanca 1977, p. 299.

(131) JURGEN MOLTMANN, Teologia de la esperanza, p. 302.
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Estas escasas ilustraciones y consideraciones no dan
ciertamente una imagen completa de la totalidad del
fendmeno historicista; tampoco ofrecen una explicacion
completa que pueda constituir un criterio estable de
investigaciéon y de conocimiento. Sin embargo, mani-
fiestan cuanto se ha convertido universal tal reenvio a la
nocién de historia para tratar cualquier tema; universal
porque embiste todos los campos del pensamiento y de
la vida afectiva del hombre.

No tendria esto gran significado para la vida real de
los hombres ni para el progreso de esta misma historia de
los hombres, si no hubiera producido y produjera
continuamente, en la mds intima profundidad del enten-
dimiento y de la voluntad humanas, un desarraigo de las
referencias perennes, conscientes o semiconscientes, in-
sustituibles, confirmadas, purificadas y universalizadas
por la Revelacidn.

Necesitaria un trabajo asiduo y colectivo mds de una
generacidén para elaborar una simple “‘antologia” de los
escritos y actos, en todos los campos y de una sola
época, concerniente al fendmeno de este desarraigo y de
esta substitucion de criterios. La palabra “época” puede
significar varios siglos, desde un punto de vista, o pocos
decennios desde otro. Pero, aunque tal ‘“antologia”
existiera, y que fuera posible tal acumulacidén de textos,
relatos de actos que expresasen esa mentalidad nueva, ese
nuevo rumbo del pensamiento y de la voluntad, esa
elaboracion seria un trabajo y un sacrificio inttiles y
vanos.
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Seria inntil y vano a causa de dos motivos: en primer
lugar porque para la conciencia que no hubiera perdido
los puntos de referencia fundamentales y esenciales
confirmados por la Revelacién, seria suficiente una
rdpida ojeada circular para informarse y tener una idea
de la extensidbn e importancia del fendémeno de la
alteracion historicista de los criterios; en segundo lugar,
porque teniendo ya su vision general alterada, la acumu-
lacion de los textos que ilustran esa transformacién de
mentalidad y sensibilidad ante la realidad del mundo y
de la Revelacion sélo confirmaria esta conciencia en su
nueva visiébn, por el mero hecho de la cantidad de
ejemplos. .

Sin embargo, uno de los sintomas de esta era —
llamémosla historicista — es un esfuerzo desesperado para
formar esta quimérica ‘“‘antologia”; a veces se percatan de
la imposibilidad de tal fuente artificiosa de saber, es decir
de una tal plenitud de saber, los que estan presos de la
corriente y golpeados en el inmenso océano, por olas siem-
pre nuevas de saber fugitivo, se tienen la afioranza de la
tierra firme, pero la buscan en islas inexistentes, en vez de
elevarse hacia el origen de todas las referencias.

Se dan cuenta del callejon sin salida y lo confiesan,
pero sin declarar la quiebra. Esta confesién es un
testimonio, involuntario quizas, pero, a pesar de todo, un
testimonio del vano errar en medio de un saber proble-
madtico, muchas veces sofisticado y siempre relativo, errar
que conduce a la erradicacion de criterios estables, errar
que altera, en primer lugar, la verdadera nocién de la
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Historia, y por consiguiente trastorna la conciencia in-
tima de la relacién entre la identidad, la vocacién del
hombre con su misién, misién temporal y eterna.

Esta ultima consideracién puede parecer a algunos
algo exagerada. Es dificil darse cuenta de un tal deterioro
de criterios. Por eso, en todos los campos del pensa-
miento, es necesario referirse constantemente a testi-
monios y a pruebas que disipen las dudas y aclaran a las
conciencias, sobre todo de los jovenes que, movidos por
algin deseo de verdad mds o menos profundo, y
generosos por naturaleza, se quedan muchas veces des-
concertados y dubitativos en el primer encuentro con
ciertas palabras y realidades.

Existen textos que indican claramente el cardcter
trdgico de esta aventura intelectual. He aqui por ejemplo,
como Karl Rahner habla del papel que en adelante
desempefia el volumen de saber en el problema del
conocimiento de lo real:

“iPuede hacer mds el hombre, en su situaciéon
caracterizada por una “concupiscencia gnoseologica”
(que no permite ni elaborar ni sintetizar la masa
enorme del saber) que retirarse hacia este centro
original? un centro de este tipo existird”. (132)

Segin Rahner, esta “concupisciencia gnoseolégica”,
concupisciencia del conocimiento, es desde el origen, o se

(132) KARL RAHNER, Motivazione della fede oggi, en Teologia
dall’esperienza dello spirito: ‘“‘Nuovi Saggi VI”, ed. Paoline,
Roma 1978, pp. 26-27.
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ha convertido poco a poco (el autor no lo precisa) una
caracteristica estable de la situacién del hombre, por lo
menos de su situacidn actual. Eso resulta de esta
dileccion intelectual que no permite sintetizar la suma
del saber. Segin Rahner, todavia, no permite el conoci-
miento, porque el conocimiento significaria una sintesis
de la suma del saber, en todos los campos. Seria una
elaboracién del hombre sobre esta suma enorme del
saber, en los campos diversos.

Pero si fuera verdadero eso, el hombre deberia dejar
de esperar en cualquier cosa. Porque el conocimiento
nunca puede ser considerado como el resultado de un
dominio del saber, ni de una elaboracién analitica sobre
la base de este mismo saber.

Dice Rahner que el hombre ante tal imposibilidad no
puede hacer mds que retirarse hacia un centro original.
Afiade que tal centro existird. Pero si existe, ;por qué se
retira el hombre hacia este centro, después de fracasar en
sefiorear el saber, basindose en las propias fuerzas, es
decir lejos de este centro? ;Por qué no apoyarse siempre
en este centro? ;Por qué sigue la ‘“‘concupiscencia”
intelectual que, segin toda evidencia, es completamente
distinta del gozo que proporciona el conocimiento del
espiritu? También es muy significativo lo 'que afiade
Rahner:

“Hoy, va no es posible conseguir una sintesis
perfecta entre todas las verdades de fe por una parte,
y el saber y la mentalidad actuales por otra parte.



136 Alteracion de la historia y liberacién eterna

Por eso, en nuestro mundo, el tedlogo que trabajo
durante toda su vida, dedicdindose a su ciencia,
también tiene el derecho de decir por ejemplo que,
dado que no es exégeta, no estd en condiciones para
explicar como se concilian positivamente Mateo 16,
18 y el oficio de Pedro tal como existe y es aceptado
con fe en la Iglesia catdlica actual. Para este fin,
efectivamente, tendria que poseer tal cantidad de
conocimientos que una cabeza Unica no es capaz de
contener. Las afirmaciones de antafio de la teologia
fundamental acerca de este problema ya no bastan,
por cierto, para dar una respuesta objetiva”. (133)

En estas lineas, otra vez, se expresa la alteracién de
las referencias y de los criterios permanentes. JPor qué
ya no son posibles “las afirmaciones”, mientras que una
vez, por lo menos, fueron posibles? ;Se trata de hacer
una sintesis de todas las verdades de la fe, con el saber y
la mentalidad de cierta época? ;Es eso que supone la
expresion ““verdades de la fe”? ;Serfa realmente alérgico
el saber, con su crecimiento, a las verdades de la fe?
¢Seria necesario tener una cabeza sobrehumana, capaz de
contener una cantidad inmunerable de conocimientos
diversos, para que uno sea exégeta y pueda entender que
Pedro debia tener un sucesor, que la Iglesia de Cristo no
podia ser ni puede ser el simbolo de ninguna otra
realidad sino de la del Reino; y que todas las pruebas

(133) KARL RAHNER, Motivazione deila fede oggi, p. 27.
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terrenas, todas las alteraciones o traiciones humanas en
su seno no le habrian desposeido de su cardcter ni
tampoco la necesidad de un legislador y de un pastor
supremo?

Pero se ve claramente que para Karl Rahner el oficio
de Pedro que se acepta con fe en la Iglesia de hoy, no
puede ser admitido ni explicado, a causa de la imposi-
bilidad que tenemos de sefiorear la extensién del saber,
con objeto de sintetizarlo con la fe y la mentalidad
actual. Asi Karl Rahner, a pesar de su perseverancia de
andlisis de ‘“‘diletante”, como €él mismo dice, muchas
veces se encuentra delante de la pared que edifica la
“concupiscencia gnoseoldgica”. Por eso, entre muchas
otras manifestaciones parecidas, exclama:

— “Hay que inculcar continuamente al cristiano,
hoy, como una evidencia, que el hombre ha de
soportar, aun independientemente de la fe y de la
teologia, el dato de hecho de la concupiscencia
gnoseologica. jCudntas cosas existen en nuestro
mundo, que no logramos organizar en una sintesis
positiva! *7 (134)

— “Cuando hablo de la relacion entre papado y
episcopado, advierto que tengo que ser precisamente
filésofo en Derecho y especialista en Derecho politi-
co; pero, no lo soy ni puedo llegar a serlo.

(134) KARL RAHNER, Motivazione della fede oggi, pp. 30-31.
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— “Hoy, estoy en condiciones para escribir sélo
como un “diletante”.

— “Prescindiendo de unos ensayos sobre la his-
toria del dogma de la penitencia, todo lo que escribi
no es, de ningdn modo, ciencia teoldgica, y alun
menos filos6fica (de especializaciéon). Huele dema-
siado a “diletante”. Por otra parte, en la situacion
moderna que describi, eso se justifica muy bien, y no
me avergiienzo de ello.

— “No creo que con este juicio desvalore lo que
escribi. Mantengo absolutamente que hoy, cuando
hablamos a hombres que quieren saber algo existen-
cial (135), no podemos hablar ni escribir de otro
modo”. (136)

He aqui la confesion significativa: se puede hablar a
los hombres — que quieren enterarse de la propia
existencia — 's6lo con un lenguaje de ‘‘diletante”, porque
no es posible que ‘“una sola cabeza pueda contener el
saber entero de los hombres”, segiin la palabra misma de

(135) Es Heidegger quien especifico la diferencia entre ‘‘anélisis
existencial”’ y “analisis existenciario”. Podemos decirla en
pocas palabras: “Existencial” (Existentiell) corresponde,
seglin el pensamiento de Jaspers, a la pregunta *;Qué es el ser
hombre? ”, y “Existenciario” (Existentiale) atafie al ser en
general, mas alld del ser humano preciso. Essere e tempo,
p- 29.

(136) KARL RAHNER, Semplice chiarimento al riguardo della
propria opera, en Teologia dall’esperienza dello spirito,
“Nuovi Saggi VI, ed. Paoline, Roma 1978, pp. 738-739.
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Rahner. Hemos de volver a este tema, a propoésito de
lenguaje, de objetividad y de subjetividad. Pero, el que se
considere el discurso del hombre incapaz de poseer una
arquitectura, una universalidad o una referencia directa a
una verdad que transcende estos saberes diversos, a causa
de la suma de esos saberes especializados, es una vision
de una tristeza infinita.

La posibilidad que tiene el hombre de formular temas
y plantear problemas, como expresiones de un aspecto de
la realidad o de la realidad entera, es infinita. No existen
limites, para el espiritu humano, en la modulacién de los
conceptos, teniendo como base las combinaciones inaca-
bables de los datos sea de la experiencia, sea de la
especulaciéon, sea de las elaboraciones personales y gra-
tuitas. De la misma forma que no existen limites en la
composicion de los desarrollos melddicos y de los
conjuntos armodnicos, combinando los siete tonos y los
cinco semitonos admitidos convencionalmente como base
del lenguaje musical.

Esta posibilidad de engendrar problemas y temas estd
delimitada y condicionada sélo cuando existe una finali-
dad percibida conscientemente e inamovible, o cuando
existen referencias y criterios permanentes en el hombre.

Por eso seria absurdo creer que hubiera que desplegar
delante de nosotros todas las combinaciones posibles —
por lo menos todas las combinaciones hechas por los
hombres hasta nuestra época — para que, en fin,
podamos penetrar el misterio de la musica, reconocer sus
leyes y formular enunciados de conocimiento seguro.
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Seria absurdo en primer lugar porque son imposibles
tal posesion y tal despliegue. En segundo lugar — es eso
lo mds importante — porque aunque se revelase posible
tal informacion gracias a alguna técnica extraordinaria,
no ayudaria para nada el adelantamiento de nuestro
conocimiento verdadero del misterio y del universo
musical. También vale esto para la total informacion
imaginaria en todos los campos.

Sin embargo, en la historia del pensamiento, muchas
veces, asistimos a la manifestacion de tal tendencia, y
algunas veces a una disposiciéon del espiritu tal como la
manifiesta la declaracion de Rahner sobre la necesidad de
ver y escribir las cosas solo como un “diletante” (137).
Cierto es que en la tierra, no se puede andar y pensar sin
alguna informacién. El que se exista trae consigo la
necesidad de una informaciéon en lo que aiafie a la
necesidad inmediata de existencia fisica y en lo que
atafie al pensamiento desinteresado como al culto, la
oracién y la adoracion.

(137) “Aunque tuviese que suscitar todas las indignaciones y
contrariar todos los prejuicios, tengo que decirlo, porque es
la verdad: ser mds es ante todo saber mds. Mas fuerte que
todos los fracasos y todos los razonamientos, llevamos en
nosotros el instinto de que, para que seamos fieles a la
existencia, tenemos que saber, saber cada vez mis, y por eso
tenemos que buscar, buscar siempre mds; no sabemos
exactamente qué, sino Algo que, por cierto, tarde o
temprano, aparecerd a los que sondearon lo Real hasta el
fin”. (PIERRE TEILHARD DE CHARDIN, L’Avenir de
I’Homme”, Ed. du Seuil, Paris 1959, p. 31 y 32).
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Cierto es que no hay que hablar y pensar como
Auguste Comte que presumié de haber establecido su
sistema filos6fico “de modo irrevocable”, como él mismo

dijo,

sin que haya leido autores conocidos (138). Pero eso

no disminuye la gravedad del hecho que un gran ntimero,
entre la juventud estudiante o activa, sea en el marco

religioso, sea en el campo politico o social, se deja llevar,

a veces con complacencia, por el espejismo de una

(138)

— “La naturaleza no impuso término al perfeccionamiento
de las facultades humanas; la perfectibilidad del hombre es
realmente indefinida; los progresos de esta perfectibilidad en
adelante son independientes de toda potencia que quisiera
pararlos y no tienen otro limite sino el de la duracién del
globo donde nos echd la naturaleza. Sin duda que estos
progresos pueden seguir un andar mds o menos rapido pero
jamds retrogrado. — Todo nos dice que tocamos la época de
una revolucion entre las mayores de la especie humana... El
estado actual de las luces, nos garantiza que serd feliz”.
(ANTOINE DE CONDORCET, “Esquisse d’un tableau histo-
rique des progrés de lesprit humain”, citado por Jacques
Chevalier, “Histoire de la pensée”, vol. 3, p. 469. Antoine
de Condorcet se envenend durante “la Terreur” para escapar
del patibulo.)

AUGUSTE COMTE (1798-1857). Es muy reveladora e
instructiva la lectura de las lineas de quien es considerado
como el fundador del positivismo. En el prefacio de su
“Curso” (leccion 56) dice que no ha leido nunca a Vico, ni
a Kant, ni a Herder, ni a Hegel, y aflade que esto
“contribuyé en mucho a la pureza y a la armonia de mi
filosofia social. Pero, irrevocablemente constituida esta filo-
soffa, me propongo aprender proximamente, a mi ma-
nera, la lengua alemana, para que aprecie mejor las relaciones
necesarias de mi nueva unidad mental con los esfuerzos
sistemdticos de las principales escuelas germdanicas”. Citado
por J. Chevalier, “Histoire de la pensée”, ed. Flammarion,
Paris 1966, t. IV, p. 308, n. 1.
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“informacion total” y por el culto de la “busqueda” en
el dédalo de la informacién inacabable, sin verdadero hilo
de Ariadna.

En todos los campos, lo principal es el criterio
fundamental que determina lo que llamamos el enfoque
general. La “informacion total” en todas las épocas fue y
siempre serd un espejismo que permite moverse sin parar
hacia un término que se aleja y se desplaza constante-
mente; luego, sin compromiso interior para con una
Verdad absoluta, irrefutable y transcendente. Es posible
complacerse en semejante movimiento hacia un fin irreal;
el espejismo no estd en el fondo de un horizonte, sino
mds bien en el hombre. La falta de criterios fundamen-
tales puede crear un espejismo de la “informacién total”
o un “agnosticismo beatifico” consciente o no, ‘reco-
nocido o velado.

La facilidad de palabras que tiene el hombre permite
contestar tal comprobacién. Esto no impide, no obstante,
que del movimiento activo y entusiasta hacia el espejismo
de la “informacién total” como del “agnosticismo beati-
fico” nazcan a cada momento criterio$ nuevos, y se crea
un pluralismo sin limites de criterios y a la vez de fines.
En tales casos, cualquier saber nuevo, cualquier infor-
macioén nueva, cualquiera especulacion e intuicion entran
en el “yo” como en un tonel de las Danaides. Pues —
hay que decirlo, por muy duro que parezca — a causa de
la falta de amor fundamental, el “yo” no puede permitir
un criterio y una Referencia objetivos y eternos. En tal
caso, se puede acumular infinitamente varias informa-
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ciones y criterios nuevos; el tonel de las Danaides queda
sin fondo. El culto intrinseco del yo no permite un
Conocimiento, una comunién directa con lo real eterno.

Se cumple efectivamente lo que dijo Jacobi (139)
cuando definié a Kant: ‘el _egoismo especulativo™ (149).
No se trata aqui de un pequefio juego del espiritu a
propdsito de psicologia; ni siquiera se trata de la compro-
bacion de una manifestacién psicoldgica ocasional; se
trata de la negacidén ontoldgica que en su ‘“‘autoculto” el
yo opone a la verdad objetiva y eterna.

Por eso, al meditar nosotros en la naturaleza y en el
origen del movimiento teoldgico, no es necesario — y
desde cierto punto de vista es inutil y atn nefasto —
querer seguir todas la “investigaciones analiticas” que se
han tentado y siempre se tientan con la pretensiéon de
precisar la naturaleza y la definicién de la filosofia, de la
teologia y de la ciencia, las relaciones entre ellas, y la
evolucion de estas relaciones, tal como resultaron de-
sarrolladas, por ejemplo, gracias a la penetracion de
Aristoteles en la Escuela (141), para que podamos observar
que en tiempos de Dilthey, se plasmé, de modo especial,

(139) F.H. JACOBI (1743-1819), filésofo alemén, que se opuso al
iluminismo.

(140) “Dizionario dei Filosofi”, ed. Sansoni, Firenze 1976, p. 623,
col. 2.

(141) Se considera la penetraciéon de Aristoteles en Occidente
como un hecho que no se puede describir histéricamente con
precision en todos sus pormenores. Establecer exactamente
quién tuvo idea de las primeras traducciones, cuindo, como y
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el acontecimiento cuya importancia ya seflalemos, y que,

desde ya mucho tiempo, pero particularmente cien afios
antes, en tiempos de Kant (142), de Hamann (143), de

Herder (14%) y de Jacobi, empezd a cambiar la orientacion

del pensamiento y a transformar los criterios en el

mundo cristiano: el hecho de referirse a la historia del

mundo, no s6lo como mero fendémeno de sucesion

(142)

(143)

(144)

por qué se las hizo y establecer con exactitud toda la
sucesibn de las traducciones y de las influencias en el seno
de la cristiandad de los siglos XII y XIII no es posible.
Aunque Boecio comenzd una traduccion de las obras de
Aristoteles en el VI siglo, sblo mucho maés tarde, en el siglo
XII se hicieron traducciones de las obras principales que
difundieron el empirismo naturalista peculiar de Aristoteles
en los ambientes cristianos. Asi fue como gracias a Abelardo
y después a santo Tomds de Aquino se utilizaron Aristoteles
y el pensamiento cientifico en la argumentaciéon gnoseologica
de la teologia de la Escolastica. Algo es cierto: prescindiendo
de la utilizacibn que hizo santo Tomdis de los fundamentos
de Aristoteles, el Occidente cristiano ha sido sacudido —
poco a poco, pero efectivamente — por el naturalismo
peculiar de Aristoteles. Cf. Fernand Van Steenberghen, “La
Filosofia nel XIII secolo”, Vita e Pensiero, Milano 1972, pp.
58 y siguientes; y Maurice de Wulf ‘“‘Histoire de la philoso-
phie médiévale”’, Institut de philosophie, Louvain 1924, t. I,
p. 66 y siguientes y p. 147 y siguientes.

EMMANUEL KANT (1724-1804), profesor de filosofia en
Konigsberg durante toda su vida.

J.G. HAMANN (1730-1788), filbsofo alemén que se opuso al
iluminismo. Amigo de Herder.

G.G. HERDER (1744-1803), fildésofo alemén a quien muchos
consideran como el fundador de la filosofia de la historia,
criticd el iluminismo.
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inacabable de acontecimientos y de relaciones entre los
seres, v no sdlo como cadena de hechos sucesivos ¢
interdependientes por medio de los cuales se cumplen los
destinos conocidos o desconocidos del hombre, sino
referirse a la historia como fuente tinica para la especu-
lacién filoséfica y la “metafisica”, por el Conocimiento y
la Verdad. Referirse a la Historia, al desarrolio histérico,
como si el mismo constituyera la esencia y los fines
ultimos del hombre.

Este modo de enfocar y juzgar la realidad de los
acontecimientos y la vida, que se concreta en criterios
que podemos llamar ‘‘criterios de escatologia histori-
cista”, ha tenido, a la larga, consecuencias insospechables
e incalculables: ha alterado en la conciencia de los
hombres el verdadero sentido del misterio de la Historia,
y por consiguiente la verdadera realidad de la historia.

Cierto es que las relaciones del hombre, relaciones
originales y constitucionales, en cuanto ser y persona,
con su origen, con su misién y su finalidad fueron
alteradas por la culpa inicial, pero restablecidas en si y en
las conciencias por la Revelacion del Redentor. Esas
relaciones han sido derribadas, de modo mas o menos
radical en las mentes, por la preponderancia de la
“conciencia histoérica”: la persona es empujada a buscar
su origen y su cumplimiento, no sélo a través y por
medio de los acontecimientos que constituyen la historia,
sino en vista de historia y para la historia, ‘“‘en vistas” de

un porvenir que no sea metahistérico, ni siquiera infra-
histdrico, sino pura y totalmente histérico.
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Frente a esta imagen de nuestros dias, frente a todos
los escritos y las ensefianzas orales que se difunden por el
mundo, y en particular entre la juventud estudiante, con
el nombre de teologia, a menudo muchos se hacen esta
pregunta: ;Cudles son la causa y las leyes fundamentales
de tal evolucidén de las cosas desde Jesucristo cuando
anuncia El: ‘“quien pierde su vida, gana la vida eterna”,
desde San Pablo cuando dice en nombre de Cristo:
“nuestra ciudad estd en el Cielo”, hasta la ‘“‘conciencia
histérica” de Dilthey, la visién filosdfica de la conciencia
histérica de Gadamer, y la historicidad fundamental de la
antropologia teologica de Rahner (145); hasta la teologia
“siempre en situacidon’ de Schillebeeckx (146) o la teo-
logia *‘de abajo” de Kiing (147)?

(145) “Una filosofia hodierna y por consiguiente la teologia no
puede ni tiene que permitirse quedar atrds en relacion a la
revolucion antropologico-transcendental dirigida por la filo-
sofia moderna desde Descartes, Kant, pasando por el
idealismo aleman (incluso las corrientes de oposicién) hasta
la fenomenologia, hasta la filosofia existencialista y hasta la
ontologia fundamental de hoy”. (KARL RAHNER, Teologia
e antropologia, en “Nuovi Saggi III’’, Ed. Paoline, Roma
1969, p. 61).

(146) EDWARD SCHILLEBEECKX, O.P., nacido en 1914, Maestro
en teologia, profesor de teologia dogmatica en la Universidad
de Nimega, perito en el Concilio Vaticano II, director de la
seccion dogmaitica dé la revista internacional “Concilium”
que fund6 con Karl Rahner en 1963. S
— “No tuvimos nunca una expresiéon “totalmente” uniforme
y metahistérica de la fe; no tuvimos nunca una expresiéon
que no sea histérica. La fe, tenemos que pensarla de nuevo
en las circunstancias modernas...”” (EDWARD SCHILLE-
BEECKX, en La fede nel pluralismo della cultura, Cittadella,
Assisi 1979, p. 254).
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En general, todas las teorias filosoficas y todas las
doctrinas teoldgicas, v ain la historiografia, en principio
preparan una especie de respuesta, pues pretenden querer
tener, o haber captado las causas y leyes fundamentales
de lo real, y por consiguiente, las leyes fundamentales
acerca de la historia, de la evoluciéon del mundo, de la
misiéon del hombre y de sus fines ultimos.

Cualquiera doctrina y cualquier sistema traen consigo
implicita o explicitamente un juicio sobre todos los
acontecimientos que ocurieron hasta su época. Desde la
remota Antigliedad, y etapa tras etapa del desarrollo del
pensamiento, siempre el pensador, el filoésofo o el
“tedlogo” presenta una intuicion de las leyes y de las
normas de lo real, tanto a proposito de las esencias de
los seres, como de las existencias; tanto a propdsito de la
inmutabilidad como del movimiento.

— “Este contacto en la fe con la realidad de la salvacion —
Dios, Cristo — siempre se sitia diferentemente, segiin las
circunstancias terrenales. He aqui una siirmacion central en
toda la teologia de Schillebeeckx, para que éste justifique su
proyecto de nueva interpretacibn de la fe”. (PAUL
BOURGY en Bilancio della Teologia del XX secolo, Citta
Nuova, Roma 1972, vol. 4, p. 259).

(147) “Una cristologia futura ha de examinar los reparos funda-
mentales, apenas aludidos aqui — sin prevenciones
dogmiticas —. En pocas palabras: ;por qué no seria posible
una cristologia elaborada no especulativa o dogméticamente
desde arriba, sino histéricamente desde abajo? ” (HANS
KUNG, Incarnazione di Dio, Queriniana, Brescia 1972, pp.
560-561).
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Ahora bien, este entuir las leyes y las normas, real o
ilusorio, trae implicitamente consigo una explicacidén
(una proposicion de explicacion) del proceso de los
acontecimientos y de las ideas que constituyen el aspecto
al menos exterior de la historia. Por eso, podemos decir
que en todos los sistemas filoséficos y las doctrinas
teolbgicas cabe un principio a proposito de la evolucién
de las cosas del mundo, de la historia, y por consi-
guiente, un principio de respuesta a quién quiere saber
c¢bmo, de la palabra de Cristo y de San Pablo, llegarén en
el mundo cristiano, ideas y conceptos, sentimientos y
“visiones de las cosas’, que en tiempos llamados mo-
dernos, hicieron levantar los conceptos historicistas, y
mads particularmente la filosofia de la historia.

El “construir” una especie de historia de la “filosofia
de la historia” no puede dar por lo tanto una respuesta,
una imagen que corresponda a la realidad profunda. Y es
asi por principio, y segin la experiencia humana al correr
de los siglos. Aqui el fin y la intencidén son varios, y son
sencillos y precisos: manifestar, con toda la paciencia
necesaria, ciertos datos que permanecen en iudesarrollo
de las doctrinas y de los hechos en la vida, y que pueden
constituir una especie de constante en la sucesidén de las
ciudades y de los sistemas. Se trata de datos cuya
resultante orientd y sigue orientando el pensamiento y la
conciencia hacia conceptos y concepciones historicistas
de la realidad.

Forma parte de las posibilidades del hombre el ver
mds o menos claramente cudn grande fue y sigue siendo
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hoy, la influencia de esos datos intelectuales y psico-
l6gicos, de esa tendencia historicista en la formacion y en
la orientaciéon del conjunto de las corrientes teoldgicas
actuales, en la cristiandad en general y también en la
Iglesia Catolica.

Cualquier trabajo, a fin de entender esta influencia,
no tendria valor si s6lo fuera una manifestacion de
cultura, un ‘“bagaje” superfluo en la memoria del
hombre. Pues aun la percepcidén y la penetracién de la
realidad mas rica de argumentos, illustraciones y matices,
resultaron siempre imperfectas y no tendrdn ningln valor
real para el hombre si no son iluminadas e interpretadas
por medio de una referencia, una finalidad permanente
que ni los hechos ni el trabajo condicionan. Entonces,
con este fin y a esta luz, la percepcidon y la comprension
de los datos del movimiento historicista en general,
tienen una importancia a fin de que el hombre pueda
emerger de esta inmensidad de trabajos, de movimientos
y de las tendencias de siglos, y recibir la luz que
armoniza y explica los hechos y las doctrinas, y disipa
todo lo initil: es decir obtener la verdadera vision de la
historia.
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En el espacio de los 366 afios que pasaron desde la
muerte de Lutero (1546) (148) hasta la muerte de Dilthey
(1912) el mundo, y mas particularmente el mundo
cristiano, ha conocido grandes trastornos de toda indole
intelectual, espiritual y social. En este tiempo, numero-
sisimas corrientes y tendencias se han manifestado, las
cuales han influido profundamente en la vida intelectual
y espiritual, y en consecuencia en la vida doctrinal y aun
la vida moral en la Iglesia y en el mundo.

Si alguien — si espiritu libre, libre de cualquiera
pequefiez de ambicién social, de cualquiera vanagloria
intelectual, libre porque ama por encima de todo la
verdad — deseara formarse una idea que corresponda mds
o menos con la realidad de este periodo, se daria
cuenta bastante rdpidamente que se halla delante de un
montén inextricable de conceptos, de clasificaciones, de
denominaciones, de corrientes, de ideas y de personas. Se
quedaria estupefacto ante esta energia inmensa que, por
lo menos en una gran parte, no ha logrado transmitir ni
certidumbre, ni paz, ni alegria de amor a la verdad, en el
coraz6n y en el espiritu de las sociedades, y de la mayor
parte de los hombres en la cristiandad en general.

Este hombre, en relacion con la filosofia y la
teologia, deberd cansarse mucho por hallar, en el seno de
la misma teoria o entre varias teorias, alguna conse-

(148) MARTIN LUTERO (1483-1546) ejerci®6 muy grande in-
fluencia sobre la filosofia alemana y facilit6 el deslizamiento
al historicismo en el ambiente cristiano.
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cuencia interna en el empleo de los términos y de las
clasificaciones, de las corrientes y de las épocas, a
proposito del pensamiento, de la accién, y a proposito
del origen y de los fines ultimos de la historia y de la
vida.

Alguno podria considerar tales palabras como exage-
radas, o incluso francamente injustas, que no reflejan la
realidad objetiva. Pero no son ni exageradas ni injustas,
porque, como se ha dicho — y lo veremos mds tarde —
estamos viviendo hoy en un nebulosidad de términos, de
significaciones equivocas y contradictorias.

Imaginemos un hombre joven, bautizado, sincero y
de buena fe, que desea estudiar el movimiento teologico
y filosofico, después de Lutero, en el pensamiento de
.ciertos autores que son considerados generalmente como
“piedras miliares” del desarrollo del pensamiento acerca
de historia, filosofia y teologia. ;Quién le garantizaria la
comprension justa del pensamiento de aquellos autores?
Ademds, muchas veces varios autores o comentadores se
esfuerzan — casi por prestidigitacibn — en presentar
ciertos sistemas o consideraciones filoséficos o teoldgicos
con aspectos doctrinales injustificables; estos aspectos no
tienen relaciéon alguna con los fundamentos de los
sistemas y de las consideraciones. Estos esfuerzos podrian
Namarse “deontoldgicos”, es decir que quieren esconder
por conveniencia social interesada o no, las lagunas o
errores; no tienen nada que ver con el amor a la verdad,
sino nublan fundamentalmente el campo visual de los
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jovenes y de cualquiera persona que busque y quiera
conocer sinceramente la verdad.

Sera muy dificil, sino imposible, que aquel joven, con
las propias fuerzas, pueda abrir brecha en ese vasto montén
pluralista, sin un punto de referencia que trascienda en su
entendimiento y en su sensibilidad todos estos comentarios.




Piedras miliares

Para muchos, una de estas “piedras miliares” de la
orientacion del pensamiento acerca de historia, de filo-
sofia y hasta de teologia es la obra y el pensamiento de
Juan-Bautista Vico (14%). Parece que Voltaire es el autor
de la expresion “filosofia de la historia”. Pero Vico la
present6 al mundo de los estudios filos6ficos e historicos,
con un conjunto de principios, de ideas y considera-
ciones, como una “ciencia nueva”.

Es inefable que la orientacién del pensamiento de
Vico fue ejerciendo, en el transcurso de los afios, una
influencia muy grande, muy diversa y unilateral a la vez,
en todos los medios. Por otra parte, también es claro
que, — segin la opinion de todos, tanto de sus
apologistas como de sus criticos — sus exposiciones en
general son oscuras y confusas, y en particular los puntos
cruciales del desarrollo de los argumentos. Todos los
comentadores de Vico, sus criticos o sus apologistas
disienten mds o menos en la interpretacion de este
caricter oscuro y confuso de sus escritos. También

(149) GIAMBATTISTA VICO (1668-1744), fildsofo italiano, con-
siderado como precursor de la “filosoffa de la historia”.
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disienten en el alcance y en la significacion reales de
algunas férmulas, que se pueden llamar ‘“formulas-claves”
de la concepciétn de Vico, como la siguiente: “la historia
ideal eterna”.

Si tenemos que ocuparnos aqui, — por lo menos un
poco — de esta oscuridad de los escritos de Vico, desde
luego, no es para juzgar el estilo o la persona. S6lo Dios
conoce el fondo real de las almas. Pero tenemos que
ocuparnos de eso porque los contrastes mismos entre las
interpretaciones diversas ya permiten comprender el
origen, el indole y el motivo de esta oscuridad, de esta
dificultad intrinseca. La comprension de esta oscuridad y
de su origen atafie directamente al argumento del
historicismo, asi como estd tratado aqui, como factor
importante y significativo, y también determinante en el
desarrollo de las corrientes filosoficas y teoldgicas.

Algunos imputan esta oscuridad o confusiéon de Vico,
que era catdlico, a su esfuerzo continuo en protegerse
contra reacciones eventuales de la Iglesia, a causa de su
orientacion filosofica y cientifica opuestas a puntos
fundamentales de la ensefanza catdlica y de la fe. He
aqui cémo uno de los especialistas mds sagaces de la obra
de Vico, Fausto Nicolini, explica las oscuridades:

“...Estas hipotesis conducian a la negacidén de
ciertos principios fundamentales de la religion cato6-
lica: en el pais y en el tiempo en que Vico escribia,
no hubiera sido posible llegar abiertamente a esta
negacidon, sin exponerse a los peligros de toda indole.



La alteracion de la historia 155

De donde resultaba la necesidad de dejar atrds este
escollo temible, con toda una serie de recursos
extremos sutiles — asi se explica su preocupacion de
intercalar continuas profesiones de fe catolica en sus
escritos, particularmente en los pasajes en los cuales
una proposicidon claramente heterodoxa estaba pre-
sentada como una prueba irrefutable de la verdad de
la religion catélica romana. Mayor importancia tiene
el hecho que él se esforzaba en cristianizar mds de lo
que podia lo que tenia una tonalidad demasiado
anticristiana, particularmente en las doctrinas de los
“ateos’’ napolitanos”. (150)

Seglin la opini6on de otros, el que Vico hable de dos
historias que estin desarrollindose — una historia ordi-
naria de cada nacién o de varias naciones, y una ‘“historia
ideal eterna” — ha provocado esta oscuridad. Asi es
como, segln esos pareceres, el hilo directivo se hizo
oscuro y confuso en momentos principales, en esta
“Ciencia nueva”.

“En Vico las dos significaciones no son siempre
distintas, ni tampoco reconocidas claramente; es eso
uno de los motivos que dafian la claridad de la obra
maestra de Vico, que tantas veces fue acusado de
oscuridad”. (151)

(150) FAUSTO NICOLINI, Introduccion a: GIAMBATTISTA
VICO, La Scienza nuova, Laterza, Bari 1967, p. XXI.

(151) F. AMERIO en ‘Dizionario dei filosofi”’, Sansoni, Firenze
1976, p. 1229, col. 2.



156 Alteraci6n de la historia y liberacién eterna

Algunos defendieron estas interpretaciones con ma-
tices diferentes e importantes. Benedetto Croce, filésofo
napolitano, uno de los apologistas y admiradores mas
fervorosos de Vico y de la influencia de su pensamiento,‘
después de muchos estudios y alabanzas, acaba recono-
ciendo, entre muchas otras cosas significativas, la inter-
pretacion de Nicolini:

“Los que penetraron verdaderamente, en el siglo
XVIII, la tendencia fundamental de Vico y que, sin
quererlo, reconocieron su grandeza original, sélo fue-
ron sus adversarios catolicos, numerosos en aquella
época: Romano, Lami, Rogadeo y sobre todo Finetti.
Vieron que Vico, a pesar de sus firmes propositos de
ortodoxia religiosa, defendia una idea de la providen-
cia completamente distinta de aquella de la teologia
cristiana; mencionaba él continuamente a Dios en
palabras, pero no Le dejaba intervenir efectivamente,
como Dios personal, en la historia”. (152)

De todas estas interpretaciones resulta algo cierto: la
exposiciébn de la “Ciencia nueva” trae consigo dificul-
tades intrinsecas. Por una parte estas provienen del
esfuerzo por establecer una correspondencia y una
conciliacién imposibles: la correspondencia o conciliacién
de un vocabulario que, a veces, toca la eternidad, con un
vocabulario de deseos y criterios que quedan encerrados
en el tiempo; la correspondencia o conciliacién de un

(152) BENEDETTO CROCE, La filosofia di Giambattista Vico,
Laterza 1973, p. 286.
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deseo de presentar una fidelidad a la aspiracién de
liberacion eterna con el deseo de una ciencia auténoma
del desarrollo de los acontecimientos humanos, prolon-
gados sin cesar en el tiempo terreno.

Por otra parte, a pesar de todas las oscuridades o
incoherencias, ficilmente evidentes en la obra de Vico,
unos puntos éapitales, fundamentales y esenciales de su
enfoque general y de sus razonamientos son demasiado
claros para esconderse detrds de algunas oscuridades, a
fin de quedar, por afinidad personal o por deontologia
en una incertidumbre llena de segundas intenciones. Pues,
so capa de incertidumbre, se evita el sostener claramente
o rechazar con firmeza, es decir se evita una clara
decision en una cuestion comprometida. Acerca de Vico
se han dado y se siguen dando varias manifestaciones de
tal juicio deontoldgico. A veces son tales estas manifes-
taciones que ofenden al autor que juzga, al lector, al
buen sentido y a cualquier sentido de sagrada estética
interior. (153)

(153) *“‘La Scienza nuova’, obra farragosa pero grandiosa de un
hombre a quien enfermedad, la duda, nacida de una lectura
de Lucrecio, angustia y altivez natural apartaron de las
escuelas — obra asombrosa que sorprende, desconcierte pero
cautiva con su desorden genial, con su profundidad incon-
mensurable, acompafiada con una falta de penetracién, con
esta especie de estado incompleto y de oscuridad peculiares
del creador incapaz de sefiorear y expresar las ideas”.
(JACQUES CHEVALIER, ‘“Histoire de la pensée”, Flamma-
rion, Parfs 1961, t. III, p. 473).

— “La ciencia es la creacibn de la humanidad por la
humanidad registrada alin por la humanidad. No se aceptaba
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Vico ha enunciado axiomas que atafien al problema
del conocimiento y a la realidad objetiva del mundo.
Otras afirmaciones también axiomdticas contradicen
aquellos axiomas. AGn sus defensores mds fervorosos lo
atestiguan. Las proposiciones no son solamente enrique-
cidas por una extensibn que abarca cada vez mds
dominios, con matices que quitarian la rigidez y el
caricter habitualmente somario y quizd demasiado con-
densado de las proposiciones. Se trata de proposiciones-
axiomas que se anulan reciprocamente varias veces, a lo
largo de las exposiciones sin que una conciliaciéon sea
posible. Los apologistas de Vico advierten esta irreducti-
bilidad y a menudo se ven obligados, a veces de manera
patética, aunque desconcertante, a sacar conclusiones no
justificadas.

He aqui uno de los axiomas-claves de la doctrina de
Vico:

la rama de oro que Vico traia, por eso podemos oir todavia,
en la “Scienza nuova” los gritos de un alma indignada. La
pasion intenta sublevar frases demasiado cargadas con pensa-
mientos de manera que no puedan echar a volar ficilmente.
— Obstinado, Vico se repite; impaciente, demasiado de prisa,
ya estd exponiendo los resultados mientras que apenas toca
los primeros principios; tiene la embriaguez por lo nuevo,
por lo audaz, por lo paraddjico, lo verdadero”. (PAUL
HAZARD, La Crise de la conscience européenne, Fayard,
Paris 1961, pp. 387-388).
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“En una noche tan densa de tiniebla que envuelve
la primera antigliedad, y ésta es tan remota, aparece
aquella luz eterna, sin poniente, de aquella verdad
que no se puede poner en tela de juicio: que este
mundo civil fue hecho ciertamente por los hombres;
luego, podemos porque tenemos que recobrar los
principios de este mundo en las modificaciones de
nuestro propio espiritu humano”. (154)

Claro que para Vico el hombre puede encontrar los
principios de los cuales brota la historia, porque él
mismo la ha hecho; y podemos encontrar esos principios
en “las modificaciones del espiritu humano”. Segin
Vico, el hombre no puede conocer la naturaleza. Solo lo
puede Dios, porque El mismo la ha hecho, mientras que
los hombres sacan la ciencia de la historia poraue han
hecho ésta:

“En cualquier hombre que reflexiona, provoca
asombro el que todos los filésofos se esforzasen
seriamente en sacar la ciencia de este mundo natural
cuya ciencia s6lo Dios tiene — porque El es quien
hizo el mundo; es asombroso el que esos filésofos
desperdiciesen la meditacion sobre este mundo de las
naciones, o mejor dicho mundo civil, del cual los
hombres podian sacar la ciencia, porque ellos mismos
lo habian hecho”. (155)

(154) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 331,
(155) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 331,
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Solo esta idea expresada aqui ha de revelar a todos el
deslizamiento del pensamiento, de la voluntad, del ser en
su conjunto hacia una gnoseologia sin contenido real, ni
experimental ni metafisico. Pero no es asi.

Y después, a continuacion, estd otro axioma, segin el
cual los principios de cualquiera ciencia deben buscarse
en cosas, sobre las cuales estan de acuerdo todos los
hombres.

“Ahora bien, puesto que este mundo de las
naciones fue hecho por los hombres, veamos en que
temas han convenido sin interrupcion y siguen con-
viniendo todos los hombres, porque tales puntos nos
podran ofrecer los principios universales y eternos,
que deben sostener toda ciencia y sobre los cuales
surgieron y se conservan las naciones”. (159)

Pues, segin estas palabras de Vico, podemos encon-
trar los principios universales de cualquier ciencia en el
acuerdo de todos los hombres. Este acuerdo establece la
realidad fundamental e intrinseca de cualquier
ciencia (!). S6lo una deontologia inmensa es capaz de
presentar tales acepciones en paz y silencio o por lo
menos en silencio, en el mundo filosofico y cientifico.

Cierto es que Vico critico a Descartes y rechazd no
s6lo su falta de referencia a la historia, sino también su
racionalismo mecanicista en general. Sin embargo, esto
no le impidi6 que viese y juzgase, segin muchos

(156) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 332.
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apologistas y criticas, desde un punto de vista de

racionalista e idealista. Benedetto Croce le caracteriza

como el ultimo gran filésofo idealista italiano y como
prizl ok

filosofo idealista y racionalista. (157)

Llevado por su deseo de encontrar la justificacion de
toda la realidad en el movimiento de la historia, y
también incitado por su deseo de construir un edificio
cientifico, teniendo como base la observacion de los
fendbmenos de la historia en su aspecto colectivo y
masivo, Vico racionalizdé, en una manera extrafiamente
arbitraria, todos JTos elementos con qumé a Des-

—

cartes y a todos los fildsofos; es decir, critic6 en nombre
de todas sus referencias a la poesia, a la imaginaciéon y a
todo lo misterioso, lo real legendario y lo poético que
trae consigo el recorrido de las civilizaciones, hasta la
antigiledad mds remota de la humanidad.

Declara Vico que podemos y tenemos que encontrar
los principios del mundo civil en las modificaciones de
nuestro espiritu. ;Qué puede significar este concepto o
este principio? ;Podemos hacer caso omiso de eso, y
decir meramente: ‘“eso es oscuro”? Claro que no,
porque, en primer lugar, eso no es tan oscuro. Enuncia
su principio asi:

“Verum ipsum factum?™. (158)

(157) BENEDETTO CROCE, La filosofia di Giambattista Vico,
p. 290. — BREHIER, Histoire de la Philosophie, Paris 1942,
t. II, p. 367.

(158) GIUSEPPE FLORES D’ARCAIS, “La Pedagogia”, de Vico,
La Scuola, Brescia 1962, introduzione p. XV.
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(Cudles son el tenor y el valor reales de este
principio?

Ahora bien, para Vico, sélo lo que el hombre hace es
verdadero. La nocién del conocimiento se identifica con
la nocién del hacer. Y el joven, de quien hablamos mds
arriba, que quiere conocer el desarrollo del pensamiento,
puede preguntarse con melancolia: ;como conseguiré
conocer lo que hicieron mis antepasados, pues no lo hice
yo? ;Como he de comprender el plural: los hombres
hicieron? Luego, ;como he de comprender lo que no
hice yo? Dado que lo que hice es minimo en la historia,
i,qué puedo conocer, entonces, acerca de la historia
entera de la humanidad? ;Como puedo pretender que
participé en la construccion de las Pirdmides, o que me
meti en la batalla de Maratén, o que escribi los
“Didlogos” de Platéon, para osar pretender que he
obtenido unos conocimientos de esta época o de aquella
civilizacién?

Estas preguntas no son sofismos mezquinos. Al
contrario, no se puede enunciar un principio tan funda-
mental a propésito del conocimiento del hombre y
después, querer cubrir sus consecuencias con humo,
humo de palabras que se contradicen y contradicen el
axioma. Pues, a veces, para salvaguardar lazos sentimen-
tales, o por indiferencia, o por generosidad natural, pero
que carece de responsabilidad, o para justificar una
opinibn que se eligié sin mucha reflexion, se tiende a
ocultar las consecuencias intelectuales y morales de los
axiomas enunciados.
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No se puede difumar, por matices que se quiere
atribuir a las palabras ““ciencia’” y “conciencia” y a sus
relaciones, las consecuencias inevitables del principio
enunciado por Vico: “Verum ipsum factum”: lo Verda-
dero es lo que se hace. Alegar que, por una referencia
absoluta a Dios, el hombre pueda adelantar poco a poco
en el conocimiento, o sea, como dice Vico, tener
“conciencia”, ni puede disimular ni puede minimizar el
fondo de ese principio segin el cual la condicién para
que se conozca algo es hacerlo. Dios lo conoce todo y lo
hizo todo (es insensato querer precisar que Dios lo
conoce todo porque lo credé todo), lo mismo sélo el
hombre puede conocer y tener una ciencia real y
perfecta si es creador independiente de una cosa.

El comentador y apologista fervoroso de Vico,
Giuseppe Flores d’Arcais, reconoce que el hombre no
puede alcanzar una verdadera sintetis cientifica. Segin el
mismo, el hombre piensa de modo limitado; el hombre
describe, pero siempre de manera fragmentaria. Sincera-
mente deduce la conclusion neceésaria.

“Sin embargo, por una de aquellas extensiones
que no faltan en el pensamiento de Vico, el mismo
filosofo aplica al hombre el mismo criterio de Dios:
también el hombre podrd tener la ciencia de aquello
de que él sea constructor. En efecto es constructor: de
las matemadticas, porque el hombre es él quien cred el
punto y la unidad, con el punto el tamafio y con la
unidad el nimero — ‘Mathematica demonstramus
quia verum facimus’—. En efecto ;jcomo seria posible
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reconocer a nuestro espiritu la certeza absoluta del
conocer, sino porque también vale para este mismo
espiritu el mismo principio del ‘“verum ipsum
factum” que vale para Dios? > (159)

Sin embargo, el hombre sencillo, que ama profunda-
mente la verdad, mds alldi de cualquiera deontologia
sentimental o interesada, puede preguntarse. ;Cémo
podria el hombre ‘“‘construir’ las matemdticas, sin que
tenga conocimiento, y sin que este conocimiento pro-
venga de cualquier otra cosa que no fuese el que se las
haya “construido”? ;Coémo referirse a Platon para que
se justifique el “verum ipsum factum’, mientras que para
Platon el primer movimiento es el conocimiento? Y
después, ;como admitir que el hombre pueda tener la
ciencia de la historia, porque la ha hecho y, al mismo
tiempo, declarar que Dios es creador de todas las cosas y
de todas las realidades? Y ;coémo concordard eso con la
otra proposicién del mismo Vico? :

“En esa fdbula, los filésofos hicieron entrar su
meditacion metafisica mds sublime: la idea eterna en
Dios es engendrada por Dios mismo, de donde resulta
que las ideas creadas son producidas por Dios en
nosotros’’. (160)

Aparte de cualquier otra observacién que se podria
hacer acerca de todas esas diversas proposiciones, una

(159) GIAMBATTISTA VICO, La Pedagogia, a cura di Giuseppe
Flores d’Arcais, p. XVIIL

(160) GIAMBATTISTA VICO, La Pedagogia, p. XIX.
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verdad resulta evidente: en primer lugar, una voluntad de
divinizaciéon del hombre en su conocimiento y sus actos,
fuera de cualquier referencia a una nocién de redencion;
en segundo lugar, una anulacién reciproca de los prin-
cipios: por una parte ‘“verum ipsum factum” y por otra
parte “las ideas creadas son producidas por Dios en el
hombre”. Aquel apologista, atento a su probidad inte-
lectual y espiritual, quiere a todo coste poner de relieve
la referencia de Vico a Platdn, con aplicaciones forzosas,
a fin que se mantengan ciertos principios, sea acerca del
conocimiento del hombre sea acerca del valor histérico,
particularmente para la pedagogia (16!). No obstante, a la
largo- de sus exposiciones, se ve obligado a manifestar
unas incoherencias:

“A causa de esa incertidumbre entre momentos
ideales y momentos historicos, aun el concepto de la
naturaleza humana aparece confuso; la naturaleza
humana tendria que ser explicada en sus momentos
ideales, mientras que muchas veces, estd caracterizada
s6lo en los momentos temporales de la historia.

“Pero esta confusién entre momentos ideales y
momentos temporales que es, por otra parte, la
imposibilidad de establecer una concordancia perfecta
entre la filosofia y la historia; es una tacha consti-
tutiva de la mentalidad de Vico, y es debido al hecho
de que quiso €l atribuir al hombre, en un sentido

(161) Cf. “Dizionario dei filosofi”, Sansoni, Firenze 1976, p. 396,
col. 2.
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absoluto, ese criterio mismo del ‘“verum ipsum
factum” que tiene su plena significacién sdlo para la
Divinidad. Eso es el vicio intimo de estructura deé la
‘Ciencia nueva’ ”. (162)

Si la intelligencia, a la largo de estos 250 afios que
corrieron desde Vico hasta hoy en dia, hubiera afrontado
este ‘“‘vicio” con otra sensibilidad en relacién con la
verdad y con la Revelacién, con menos embriaguez
humanista y naturalista — cosa que cambiaba el centro
de gravedad de la esperanza cristiana — el drama interior
intelectual y moral de Vico no se hubiera vuelto una
referencia fundamental y doctrinal del historicismo,
porque la nocién de la historia no seria alterada sino iria
profundizdndose cada dia mds gracias a la esperanza
verdadera en una verdadera liberacion eterna del hombre.

Ese ‘“verum ipsum factum” sélo es un “slogan”
arbitrario, que no tiene fundamento experimental ni
>
metafisico. Pero parece una antitesis del testimonio
sublime de san Juan. Es decir, no mds “Al principio era
>
el Verbo” sino ““Al principio era la accidén’:

“Estd escrito: ‘Al principio era el Verbo’. Ya me
detengo ;Quién me ayudard a proseguir? No puedo
absolutamente dar tanto valor al Verbo. Tengo que
traducir en otro modo, si el espiritu me da luz justa.
Estd escrito: ‘Al principio era el Pensamiento’. Medita
muy bien el primer renglon y no se de prisa tu

(162) GIAMBATTISTA VICO, La Pedagogia, pp. XXII-XXIII.
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pluma. El pensamiento ;es él que lo hace y produce
todo? Serd mds bien: ‘Al principio era la Energia’.
Pero en el momento de escribir esta palabra, algo me
avisa que no tengo que detenerme en ella. jEI
Espiritu me preste socorro! De repente; me siento
iluminado y ahora seguro, escribo: ‘Al principio era
la Accion’ . (163)

“La historia ideal eterna” es otro principio-axioma de
Vico. En esta expresién la palabra ‘“eterna”, como lo
dijimos mds arriba, estd desprovista de su sentido
cristiano. ;Cudl serd aquella “historia ideal” y a la vez
“eterna”? Segin lo que se deduce del conjunto de las
proposiciones claras, medio claras o contradictorias de la
“Ciencia nueva” s6lo puede ser:

— o el “ricorso” perpetuo sobre el mismo esquema de
las curvas de los desarrollos de los pueblos, “corsi e ricorsi”
perpetuos, sin un término imaginable;

— o una gran ciudad, una gran civilizacion hacia la
cual caminarian o deberian caminar los pueblos, me-
diante sus “corsi o ricorsi”’, ciudad que, en adelante, seria
libertadora pero sin “ricorso”, ciudad lejana que se pierde
en el fondo de los tiempos venideros y que seria el
secreto intimo de la historia;

— o un “godimento”(? ) ante ese movimiento ina-
cabable, ante esos “corsi e ricorsi” de las naciones, de parte

(163) GOETHE, ‘“Fausto” 1, vv, 1224-1237, (ed. Mondadori, Milano
1976, 3a ed., p. 95).
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de las mentalidades superiores extrahistéricas; “godi-
mento” ante un especticulo cuyos actores serian los
pueblos, los hombres que nacen y mueren;

— o cualquier otra consideracion, la mds complicada
que se pueda imaginar, en el interior de los movimientos
en masa de los pueblos en el tiempo.

De la “Ciencia nueva” resulta algo capital: el hombre
solo encuentra la justificacion de su existencia en el
subseguirse de los “corsi e ricorsi” de las naciones, segin
una de las acepciones posibles que acabamos de imaginar.
Cualquier otro comentario que trataria de combinar unos
fragmentos de proposiciones contradictorias, esparcidas
en la “Ciencia nueva”, a fin de dar a la expresion
“historia ideal eterna” un halo de justificaciéon conforme
al mensaje de Cristo, seria un engafio. Pues la nocién de
eternidad en la “Ciencia nueva” no atraviesa el techo
inacabable de la. historia, ni tampoco su horizonte que
huye siempre:

“Esta ciencia describe una historia ideal eterna;
sobre ésta corren, en el tiempo, las historias de todas
las naciones en sus nacimientos, progresos, estados,
decadencias y fines”. (164)

La palabra “‘eterna”, por lo tanto, solo tiene aqui el
sentido de inmutable e implacable. No ests ni el menor
tragaluz que dé a la esperanza de una salvacidon personal
del hombre, elaborada en el seno de la historia y

(164) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 349,
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realizado fuera de la historia venidora de las naciones en
el tiempo. En la “Ciencia nueva”, no estd ninguna
salvacion personal, no hay puesto para Cristo encarnado
y resucitado.

Nicolds Abbagnano, en su “‘Historia de la Filosofia”,
comenta asi la expresién “historia ideal eterna’:

“La historia ideal eterna es la estructura que rige
la historia temporal, la norma que permite juzgar esta
historia temporal. En este sentido, es el debe ser de
la historia en el tiempo; pero este debe ser no anula .
la problematicidad de aquella historia temporal, pero
también es posible que no corresponda a la historia
eterna y que no se acerque al término indicado por la
historia eterna’. (165)

En cuanto a Benedetto Croce, a quién nadie podria
encasillar entre los defensores del Cristianismo, reconoce
que en la historia de la humanidad, segin la doctrina
cristiana, se di6é una revelacién primitiva que la ‘“historia
ideal” de Vico desconoce y rechaza:

“Vico desataba la. historia profana de la historia
sagrada por una quiebra tan clara que conseguia una
doctrina absolutamente natural y humana de los
origenes de la civilizacion (gracias al estado bestial) y
de los origenes de la religion (gracias al temor, al

(165) NICOLA ABBAGNANO, Storia della filosofia, Utet, Torino
1969, vol. II, p. 316.
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pudor (166) y a lo universal fantdstico) en puntos en
que la doctrina tradicional catélica admitia cierta
comunicacion entre la historia sagrada y la historia
profana, y reconocia en la religion y civilizacion
paganas, la levadura operante de cierto conocimiento,
atn vago, de la verdad primitiva revelada”. (167)

Que “la historia ideal” sea una “Ciudad” ideal de un
porvenir indeterminado, una referencia ideal pero inacces-
sible, o sea accessible en un tiempo desconocido, es eso
lo que ha comprobado y afirma Giuseppe Flores d’Arcais,
patéticamente fiel y honrado:

“La historia ideal eterna debe ser relacionada a la
republica de Platon”. (168)

Para concluir la “Ciencia nueva” Vico se refiere a
Platén, y en particular a la “Republica” de Platén. Se
refiere a ella, como si aquella “republica” fuera el ideal
que, de antemano, como fuerza inmanente, hiciera
adelantar al género humano hacia la misma republica. Por
eso, asi empeza el ultimo capitulo de la “Ciencia nueva”,
conclusién de la obra:

(166) Desde cualquier punto de vista que sea para entender o
interpretar las aserciones de Vico acerca del temor del trueno
de parte de los “hombres primitivos” (dei ‘“‘bestioni’) y
acerca del secuestro de las mujeres en las cuevas, no se
puede, en ningiin modo, hablar de pudor. Basta con referirse
a “La Scienza nuova’”, n. 1098 y n. 1099.

(167) BENEDETTO CROCE, La filosofia di Giambattista Vico,
p. 286.

(168) GIAMBATTISTA VICO, La Pedagogia, p. LI.
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“Vamos a concluir esta obra con Platon que hace
una cuarta clase de republica en la que los hombres
de bien y de honra serian los sefiores supremos; seria
aquélla la verdadera aristocracia natural. Hacia aquella
republica, como la entendia Platon, la providencia
conduce a las naciones desde el origen de éstas™. (169)

Esta “republica” de Platén, es pues, la ciudad ideal
de la “‘historia ideal eterna’’, hacia la cual estdn andando
todas las aciones, guiadas por una providencia. Esta
ciudad ideal puede ser accesible o inaccesible, pero queda
el fin ideal de la providencia.

Vico entonces habla de la providencia. Pero ;quién
ejerce esta providencia? ;De quién emana? Vico la
llama ‘“‘divina”. Pero son los hombres los que han hecho
la historia, y segun esto pueden conocerla. ;Como puede
el hombre conocer y hablar con tal seguridad de una
providencia que él no ha creado? visto que la historia es
creacion del hombre; voluntaria y hecha “por elecciéon”,
en cuanto deliberada. Tal es el papel que Vico da al
hombre en la creacién de la historia que es imposible
cumplir la armonia de la doctrina evangélica, o sea la
armonia entre santa Providencia divina, libre albedrio y
predestinacién. Todos los comentadores se tomaron el
trabajo de presentar “decentemente’ la contradiccién de
ciertos términos como él de la providencia en el vo-
cabulario de Vico.

(169) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 1097,
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El poner frente a frente cada una de las numero-
sisimas proposiciones con su proposicidbn contradictoria
es superfluo, inutil y sobro todo agobiante. De todos
modos, eso no es la meta de estas pdginas. Se han dicho
bastantes cosas para todo hombre de buena fe, para que
éste entienda no sblo el hecho de esa perpetua escapada
de las proposiciones hacia otras, sino también el motivo
fundamental de tal torbellino que ha seguido de cerca la
filosofia y la teologia de los ultimos siglos.

Para que entendamos ese motivo central de la
contradiccién continua de Vico, bastaria el relato imagi-
nario que quiere explicar, con forma ‘“racional”(?) el
principio de la humanidad, la sucesion de las civiliza-
ciones, el paso del estado bestial al estado de la ima-
ginaciéon y después, de la razdén; y sobre todo, bastaria el
relato insensato y grosero acerca de la institucidon del
matrimonio mondégamo en las cuevas y la formacién de
las clases sociales, y el relato acerca del crecimiento de
los seres humanos en la suciedad a propoésito de la
formacién de los gigantes. (179)

Claro que en la visién histérica de Vico, no existe
una predisposicion de parte de un Dios personal y
creador en el seno de las historias humanas, con la
misién de mantener la entrada libre al amor de Dios y la
salvacion eterna del hombre, considerado como persona-
lidad distinta y al mismo tiempo unido a todos los otros.

Por eso, Emile Bréhier escribe, en su ‘“Historia de la

(170) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 1098,
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Filosofia”, que Vico admite una providencia de Dios, y
afiade:

“La admite, pero por esta razén misma, la deja
deliberadamente fuera de su busqueda, pues quiere él
determinar las leyes naturales de la historia, indepen-
diente de cualquiera intervencidén milagrosa (privan-
dose asi de todos los documentos que la Biblia
podria darle)”. (171)

Cualquiera nocién de justicia es intrahistorica, es
decir que se manifiesta por los altibajos de las na-
ciones (172). Sin embargo, los hombres aunque sufren las
catastrofes, las enfermedades y la muerte, no “sufren” la
historia, porque ellos la hacen deliberadamente. Asi habla
Vico:

“Aquello que hizo todo eso fue mero pensa-
miento porque los hombres lo hicieron con inteli-
gencia, no fue fatalidad, porque los hombres lo
hicieron por eleccidon; no fue casualidad, porque lo
hicieron con perpetuidad; siempre haciéndolo asi,
llegan a las mismas cosas”. (173)

(171) EMILE BREHIER, Histoire de la Philosophie, P.U.F., Paris
1942, t. II, p. 367.

(172) Es muy significativo el que sea imposible establecer alglin
criterio de evaluacion a propdsito de la historia de las
naciones; sea a proposito de las relaciones de los hombres
primitivos, los “‘bestioni’, con fuerzas superiores o mds bien
con el temor de las fuerzas superiores, sea a proposito de la
formacién y de la evolucién de la palabra y de las lenguas, el
sentido de alto y bajo es polivalente y arbitrario.

(173) GIAMBATTISTA VICO, La Scienza nuova, n. 1108.
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A pesar de la gran multitud de las proposiciones y
contradicciones de la ‘“‘Ciencia nueva” la conclusién es
sencilla y puede ser expresada en su totalidad en pocas
palabras:

— La voluntad de hallar en el flujo de la historia las
leyes inmutables naturales que dirigen la sucesién de los
hechos y las ciudades.

— La voluntad y el deseo profundo y sagaz de
presentar la humanidad como auténoma en un movi-
miento perpetuo, fuera de cualquiera nocién de progreso;
y presentarla teniendo como base un principio segin el
cual todos los “momentos”, tanto los momentos racio-
nales como los momentos fantdsticos, son iguales, y
segin el cual el actuar humano, aun el inconsciente no
puede traer consigo elementos de mal y de error. (174)

— La voluntad de presentar una referencia general,
por vaga, lejana y contradictoria que sea, al cristianismo;
y al mismo tiempo la voluntad de apartar la mirada del
hombre de cualquiera referencia distinta del porvenir
perpetuo de las naciones que para él es la Historia.

Esta triple voluntad explica la oscuridad, la confusién
'y la contradiccién de la obra de Vico, las cuales fueron
atestadas, de una manera o de otra, por sus criticos y sus
apologistas. Vico no es considerado por todos los
historiadores de la filosofia como un fundador de escuela
o de corriente, pero si es ‘“‘una piedra miliaria”. Piedra

(174) GIAMBATTISTA VICO, La Pedagogia, p. XXIX.
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miliaria hacia el pensamiento y la sensibilidad histori-
cistas en la filosofia y la teologia.

Se ha dicho que Vico ha desatado la historia profana
de la historia sagrada (!75). En realidad, a pesar de estas
dos historias, la historia ordinaria de las naciones y la

“historia ideal eterna”, unificd en una visiébn naturalista
: e Sl

Unica, cualquiera nocién y acepciéon de historia. La
referencia de Vico a la “poesia”, a lo fantdstico y a la
imaginaciébn no pasa mds alli de la imagen épica,
toscamente heroica; ninguna vibracién real de poesia
intima del hombre, de nostalgia intima del ser, que
guarde en si las huellas de su origen sagrado, como
creado por Dios. ninguna lectura verdaderamente poética
y educativa de la naturaleza. Ninguna esperanza para
cada persona humana, esperanza de union directa con su
Creador. i

En Vico, la historia ordinaria, frente a la ‘“historia
ideal eterna” puede ser comparada con el movimiento de
la tierra alrededor del sol. Ninguna diferencia cualitativa
entre las dos realidades: movimiento por un lado, y
movimiento por otro lado. Esta voluntad y esta vision de
Vico han cerrado la verdadera salida hacia la referencia
esencial y Unica de eternidad para cada ser en sus
relaciones con su Creador, y han abierto el camino del
desvio hacia el historicismo polimorfo y a la vez
uniforme y la masivizacién que han alterado a fondo la

(175) Cf. HANS URS VON BALTHASAR, “Il tutto nel framento
— Per una teologia della Storia”, Jaca Book, Milano 1972,
p- 98.
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vision justa y el sentido verdadero y profundo de la
Historia.

Asi sucedié que, 150 afios mds tarde, Dilthey, el
fundador del historicismo moderno, adopté los argu-
mentos de Vico:

“La primera condiciéon para que sea posible una
ciencia de la historia consiste en el hecho que soy yo
un ser histérico y que aquél que estudia la historia y
hace busquedas sobre la historia también es él que
hace la historia”. (176)

Asi sucede también que, en nuestro tiempo, unos tedlo-
gos famosos, como por ejemplo Karl Rahner, adoptan
una visién de la historia que conduce a la naturalizacion
de la gracia y a la absorcién de cada hombre en la
entidad masiva de la sociedad historica, fundamentos de
la filosofia de la historia de Vico:

— “Con el progreso de la historia de la gracia, el
mundo se hace siempre mds independiente, maduro,
profano y tiene que pensar en autorealizarse. Esta
“mundanidad” histérica creciente del mundo — a
pesar de los equivocos culpables y de las deforma-
ciones siempre presentes — pensindolo bien, no es
una desgracia que contrarresta obstinadamente la
gracia y la Iglesia, sino al contrario es el modo segliin
el cual se va cumpliendo la gracia en la creacidn:

(176) Citado por PIERSANDRO VANZAN, en Lessico dei Teologi
del Secolo XX, p. XIII.
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como liberacion y legitimacién del mundo en su
especificidad”. (177)

— ““Hay que elaborar principios de una ‘teologia
politica’, es decir desarrollar la teologia (como
contenido) en general y la eclesiologia en particular,
teniendo en consideracion su importancia socio-poli-
tica y creadora de historia. Sélo asi se superara la
reduccién individualista de la revelacion a la salvacién
de cada hombre™. (178)

Nuestro joven de quien hablamos mads arriba, sin que
se refiera a algin “lugar teoldgico™, ni a algin discurso
complicado de lo pasado o de nuestros dias, puede ante
esas afirmaciones de un tedlogo de su tiempo, sentirse
desconcertado y expresar asi su grave problema a los
sucedores de los Apédstoles:

— Cuando se habla de ‘“historia de la gracia”, se
quiere decir que la gracia divina desciende sobre los
hombres, cala en ellos y los cambia, a medida que es
acogida con buena voluntad por los hombres, y asi por
un nimero mds o menos grande de hombres que se
suceden, por esta sucesién, la gracia de Dios se esparce,
penetra y actiia en el mundo. Esto es lo que se puede
llamar la “historia de la gracia”. Ahora bien, cuando se

(177) KARL RAHNER, Teologia pratica e attivitd sociale della
Chiesa, en “Nuovi Saggi IIT”, p. 768.

(178) KARL RAHNER, Riflessioni teologiche sulla secola-
rizzazione, en “Nuovi Saggi III”, pp. 744-745.
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dice que ‘““a medida que la historia de la gracia adelanta,
el mundo se hace siempre mds independiente y profano”
iqué tenemos que entender?

No se puede ni se tiene que entender otra cosa — o
sea nadie tiene el derecho de pretender poder entender
otra cosa — sino que el mundo profano se hace mds
profano, que se desata siempre mds de la “tutela” de la
gracia; y este aumento de su caricter profano y esta
independencia para con la gracia divina es la obra misma
de la gracia; y en el fondo, la gracia se va cumpliendo,
poco a poco, y este cumplimiento de la gracia es la
emancipacion del mundo para con la gracia y wuna
autonomia en su cardcter especifico de mundo que, al
ser €ste ya profano, se hace aiin mds profano gracias al
progreso de la historia de la gracia.

;Respecto a qué se haria mds independiente? ;Res-
pecto al pecado? ;Respecto al mal? Pero en tal caso,
“profano” significarfa el mundo santo, sin pecado. ;Por
qué serian necesarias la gracia, la Encarnacién y la Pasi6on
de Cristo? La palabra “profana” empleada por el
Concilio en la Constituciéon, “Gaudium et spes” (179)
quiere decir toda la creacion. La fe ha venido para que el
hombre sea liberado de la ignorancia, del mal. Por eso, el
que se diga que por la gracia el mundo se hace mds
profano sélo puede significar que el mundo pierde la
necesidad de la fe y tiene que perder cualquier depen-
dencia. Si, a la palabra “profano” se quiere dar la

(179) Gaudium et Spes, n. 36.
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significacién de creacién limpia de cualquier realidad
universal, aun en este sentido, la gracia no tendria como
obra, como misiéon y como resultado el hacer el mundo
mds ‘“‘creacidon”, lo que seria una proposicidon absurda;
tampoco hacerlo mds independiente, porque la nocion
del pecado es la que significa esfuerzo de independencia
de la voluntad frente al orden y a la volundad eterna del
Creador.

Otra vez, estamos frente a un caso de aquella mal
aconsejada tendencia de jugar con las palabras y con las
significaciones de las palabras. En los textos de Rahner
jcudl es la significaciéon de la palabra “profano™? Ahi
estd, pués, la clave de la comprension de su enunciado.

A menudo, muchas personas, de una manera o de
otra, se refieren a unos textos del Concilio Vaticano II
para sostener que lo profano y lo no profano representen
realidades de valor igual y de significaciéon ética, espiri-
tual y escatoldgica igual. Si fuera posible, el enunciado
de Rahner podria estar en armonia con el Concilio. Pero
no es asi. Es absolutamente lo contrario. Y lo que es mas
grave, es que este engafio se repite.

La palabra “profano” es empleada con una signifi-
cacion especifica por el Concilio en la Constitucién
pastoral “Gaudium et spes”. En esta Constitucion, estd
escrito:

“La investigacion metddica en todos los campos
del saber, si estd realizada de una forma auténtica-
mente cientifica y conforme a las normas morales,
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nunca serd en realidad contraria a la fe, porque las
realidades profanas y las de la fe tienen su origen en
un mismo Dios™. (179)

Aqui, la palabra ‘“profano” significa la creaciéon
original; y “las realidades de la fe” son las que fueron
reveladas a los hombres, después que la creaciéon original
entrdé en la historia de la disarmonia entre ley de Dios y
voluntad del hombre. Las dos realidades se originan en
Dios. A fin de que nadie pueda querer o pretender
_insinuar una ‘“‘autonomia” de lo temporal, el Concilio
precisa en el mismo apartado:

“Pero si ‘autonomia de lo temporal’ quiere decir
que la realidad creada es independiente de Dios y que
los hombres pueden usarla sin referencia al Creador,
no hay creyente alguno, que reconoce a Dios, a quien
se le escapa la falsedad envuelta en tales pala-
bras”. (179)

.Cémo se puede decir que a medida que la gracia
adelanta, el mundo se hace mds independiente y que
tiene que autorealizarse? En tal caso, hacerse indepen-
diente de la gracia quiere decir hacerse independiente de
Dios. Y, segun la férmula del Concilio: ““la criatura sin el
Creador desaparece”. (179)

El enunciado de Karl Rahner, citado poco antes,
supone una vision del mundo y de la historia absoluta-
mente ajena a la del Concilio, que habla del mismo
origen de las “realidades profanas’ y de “las realidades
de la fe”. En todas las Constituciones y todos los
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Decretos, — aun en los que especifican todo lo que
puede ser valor positivo en el mundo, como en la
Constitucion “Gaudium et spes”,— la vision fundamental

de la Iglesia acerca de la historia queda inmutable; cabe
en ella el deber primordial del combate espiritual
perpetuo que el hombre ha de librar hasta el fin de su
vida, y que todos los hombres han de librar hasta el fin
de los siglos.

“A través de toda la historia humana existe una
dura batalla contra el poder de las tinieblas, que,
iniciada en los origenes del mundo, durara, como
dice el Sefior, hasta el dia final. Enzarzado en esta
pelea, el hombre ha de luchar continuamente para
acatar el bien, y sb6lo a costa de grandes esfuerzos,
con la ayuda de la gracia de Dios, es capaz de
establecer la unidad en si mismo”. (189)

Segin el segundo enunciado de Rahner, citado mas
arriba, a fin de corresponder a las necesidades del mundo
conforme a una “‘nueva” inteligencia de la realidad y de
la revelacidon, hubiera que crear una teologia y una
eclesiologia, teniendo en cuenta ‘“su importancia socio-
politica y creadora de historia”, porque seria el unico
medio de una teologia universal para sobrepasar “la
reduccién individualista de la revelacion a la salvacion de
cada hombre”.

Entonces nuestro joven, con la agudeza y la profun-
didad de la inocencia verdadera, se pregunterd: ;Como

(180) Gaudium et Spes, n. 37,
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puede ser salvada la humanidad en su conjunto, como
entidad universal, si cada hombre no es salvado como
unidad? El hombre es un ser cada vez tunico, creado en
el orden y para el orden de armonia con todas las
unidades, pero su destino no es de ser absorbido y
aniquilado en un aglomerado inmenso sin limites.

Sin embargo, esta nocién del ser “cada vez unico”,
cuya liberacidon consiste en la unidén directa con el
. —N-""‘--_‘ -
Creador, no la acepta una gran cantidad de escritos, en
nombre de las exigencias llamadas cientificas de la
teologia actual; seria mds exacto decir: de la mentalidad
actual.

La misma mentalidad actual se encuentra en los
escritos de Vico y de toda una serie de pensadores, de
filosofos y de tedlogos que le sucedieron como Kant,
Herder, Hamann, Jacobi, Hegel, Dilthey, Teilhard de
Chardin, Heidegger, Bultmann, Blondel, Maritain, Rahner,
Hans Kiing, Schillebeeckx, Moltmann, Metz, Gutiérrez
etc. No se trata de una ideologia: no se trata de una
identidad “‘de esperanza” especifica o de una estética
particular. Se trata de una_mentalidad particular, de una
opcion de la voluntad que lleva el pensamiento y aun la
sensibilidad — y a veces la borra — hacia cierta orien-
tacion, hacia cierta visiéon del ser humano, de los hechos
y del curso de la historia. Y lo que es mds hotable —
tristemente notable, por cierto — es que esta mentalidad
historicista por todas partes y en todos cambia de una
manera o de otra, el centro de gravedad del pensamiento
y de cualquiera especulacién, y también cambia mds o
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menos radicalmente el contenido de la Esperanza.

Johann-Gottfried Herder, cuyos escritos son mucho
mds aireados, mds ordenados y de todos modos mds
poéticos que los de Vico, es considerado como el
fundador de la filosofia de la historia en Alemania.
Algunos le encasillan como tedlogo, “el tedlogo entre los
clasicos de la literatura alemana’ (181). Ante todo, hay
que ver inmediatamente que su vision de la historia ha
cambiado claramente el centro de gravedad de Ila
Realidad y del Mensaje de Cristo.

Ciertos exegetas y criticos protestantes, por ejemplo
Hans-Joachim Kraus (182), attribuyen a la obra de Herder
una importancia muy grande para el desarrollo de las
busquedas acerca del Antiguo Testamento. Y el mismo
Hermann Gunkel (!83) ha escrito que “se movia” si-
guiendo las huellas de Herder y de Wellhausen (184). El

(181) HANS-JOACHIM KRAUS, L’Antico Testamento nella ricerca
storico-critica della Riforma ad oggi, 1 Mulino, Bologna
1975, p. 183.

(182) HANS-JOACHIM KRAUS, nacido en 1918, profesor de
teologia de la Reforma en Gottingen.

(183) HERMANN GUNKEL (1862-1932), profesor de teologia y
de exégesis biblica, en Halle.

(184) JULIUS WELLHAUSEN (1844-1918), profesor de exégesis y
de lenguas semiticas en Marburg y Gottingen.
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mismo Kraus dice que Herder, mediante su ‘“humanismo
hebraico” se ha colocado por encima de la ortodoxia y
del racionalismo (185). Nuestro fin, aqui, no es emprender
un examen de la “‘importancia” o de la indole de la
influencia de Herder, en el desarrollo complicado y a la
vez unilateral de la critica histérica y de la exégesis en
Alemania y después en el mundo cristiano. Pero serd
utilisimo hacernos una imagen fiel del espiritu del
historicismo de Herder para que podamos juzgar asi, cual
es realmente este espiritu que tuvo la “importancia” que
se lo suele reconocer.

Franco Venturi, en su introduccién a la edicién
italiana de “Otra vez, una filosofia de la historia”, dice
claramente que la vision de Herder sobre la Sagrada
Escritura resultaba de la lucha entre dos corrientes acerca
de la Revelacién y del origen de la Sagrada Escritura. Era
una lucha que se libraba durante largo tiempo en su
alma, como en la de muchos escritores de aquella época.
Insiste Venturi que Herder sinti6 la influencia del
“deismo del siglo XVIII” y que se encontrd en contraste
evidente con la teologia tradicional. Y segin la expresion
del mismo Venturi, es verdad que en Herder no fue la
teologia la que dirigié su pensamiento, sino un “‘pensa-
miento histérico en formacion”; la teologia acompafiaba
meramente este pensamiento. (186)

(185) HANS-JOACHIM KRAUS, L’Antico Testamento nella ricerca
storico-critica dalla Riforma ad oggi, p. 195.

(186) FRANCO VENTURI, Introduccién a: Ancora una filosofia
della storia per ['educazione dell’'umanita di JOHANN-
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Es significativo el hecho que Franco Venturi también
reconoce una caracteristica, comun a todos los histori-
cistas: es decir que Herder estaba impregnado por el
deismo del siglo XVIII y que su vision de la Providencia
revelaba las contradicciones de su ‘“historicismo na-
ciente”. (187)

Herder que tenia una imaginacién incontestablemente
rica, y que veia la historia en frescos inmensos, llenos de
agitacion y de movimiento de providencia y de voluntad
humana, humanista “iluministicamente” anti-iluminista,
no acerté evitar el espejismo de la “justificacion histori-
cista” de la Historia, y fue deslumbrado por ese
espejismo. El misterio del hombre “cada vez Unico” es
superado mds y mds por el “aglomerado” y el poeta
humanista, deslumbrado por el movimiento de los con-
juntos histéricos, muchas veces muestra una sensibilidad
borrada:

“En su propia generacion, ningin hombre es solo,
construye sobre lo pasado y se hace base para lo
futuro, no quiere ser otra cosa: as{ habla la analogia
de la naturaleza, la imagen expresiva de Dios en todas
sus obras; esto también es el lenguaje del género
humano. Los Egipcios no hubieran podido existir sin

GOTTFRIED HERDER, Einaudi, Torino 1971, p. XVI y p.
XXVI.

(187) FRANCO VENTURI, Introduccién a: Ancora una filosofia
della storia per [leducazione dell'umanita di JOHANN-
GOTTFRIED HERDER, p. XXVL
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los Orientales; el Griego construyé sobre ellos, el
Romano se sube en los hombros del mundo entero:
adelantamiento real, desarrollo en proceso continuo,
aunque los individuos no sacan ningun prove-
cho”. (188)

Podemos y aun tenemos que preguntarnos como
Herder podia conciliar esta visién del progreso histérico
— progreso en que todo es valorizado por movimientos y
transformaciones de grandes conjuntos y en que el
“individuo no saca ningin provecho” — con aquella
ensefianza divina del Buen Pastor que dejé sus noventas y
nueve ovejas para ir en busca de la extraviada, y una vez
hallada, la puso sobre sus hombros, y vuelto a casa
convocO a los amigos para que se alegrasen con él (189),

En la perpetua contradiccién evidente o disimulada,
es imposible — tenemos el derecho de pensar que fuese
imposible para Herder mismo — hallar una consecuencia,
una armonia en las consideraciones, una armonia en la
esperanza. ;Como conciliar esa implacabilidad del pro-
greso donde “los individuos no sacan ningin provecho”
con la afirmacion siguiente:

— “La felicidad del hombre es en todo lugar un
bien individual, y por lo tanto, en todo lugar
depende de la conformacion orgdnica y del clima,

(188) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Ancora una filosofia della
storia per l'educazione dell’'umanitd, p. 41.

(189) Mateo, 18, 12.
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fruto del ejercicio, de la tradicién y del habito”. (199)

— “Si es posible hallar la felicidad en la tierra, es
en todo ser que siente, incluso esta felicidad tiene
que estar en él por obra de la naturaleza, e incluso el
arte auxiliar tiene que hacerse en ¢l naturaleza, para
que dé alegria”. (17!)

No hay consecuencias ni armonia posibles entre las
proposiciones de Herder, sus alusiones y sentencias
arbitrarias a proposito de los grandes acontecimientos y
del misterio mds profundo que mana en todas las
manifestaciones, todas las evoluciones, todos los altibajos
del proceso lineal de la historia. Volvemos a hallar, con
otras férmulas y vocablos la misma labilidad, la misma
incertidumbre y la misma contradiccién.

Si hubieramos de advertir desde los Egipcios a los
Orientales, desde los Orientales a los Griegos, en los
Romanos, subidos en todos éstos y en el mundo entero,
un “adelantamiento real” un desarrollo en adelanto
continuo, aunque los individuos no saquen ningin pro-
vecho jcoémo tenemos que entender que “la felicidad del
hombre es un bien individual. que depende de su con-
formacién organica y del clima, y al mismo tiempo, de la
tradiciéon y del habito™?

(190) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’'umanitd, Zanichelli, Bologna 1971, p. 204.

(191) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’'umanitd, p. 211.
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Pero la postura de Herder y la exposicion de su
enfoque evidencian el deseo de justificar la vida y todos
los trabajos de los hombres, y el deseo de establecer la
esperanza sobre la perennidad del movimiento evolutivo
de los conjuntos infinitos; ademds, alude a otros “fines
superiores” y a otros seres, en los cuales no hay que
pensar porque no tiene el hombre la posibilidad de
conocer y entenderlos, tal y como estd la naturaleza de
las cosas:

«.a causa del orgullo noble en que consiste su
destino, ha sido quitada la visién de seres mds nobles;
porque probablemente nos despreciariamos a noso-
tros mismos si los conocieramos”. (192)

Afiade Herder esta sentencia — instruccion que
descubre, como tantas otras, la indole que sc puede
llamar “iluminista-oculta” de su suefio:

“El hombre, por consiguiente, no tiene que mirar
hacia su estado futuro sino creer en éste”. (192)

El emplear de vez en cuando, o aun a menudo el
nombre de Dios o las palabras ‘“nobleza”, “hermosura”,
“bondad” y otras parecidas no encubre la ausencia de
una referencia real del pensamiento y del corazén a Dios
Creador y Salvador; el repetir de vez en cuando las
palabras “éoxarov” (“éschaton”) “postrimerias” y “fin
ultimo” tampoco encumbre el rechazo a veces fogoso y
hostil, de la promesa de resurreccion y de vida eterna.

(192) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’'umanitd, p. 156.
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Herder mismo a veces ha sentido, sin duda, que este
método de informacién y formacién de los criterios, este
método de busca de las leyes universales e inmutables,
era en el fondo una construccién tan utépica. A pesar de
los detalles y de las numerosas referencias a hechos y
realidades histéricos, a pesar de la abundancia de las
imagenes y de los cotejos arbitrarios de hechos, Herder
ha visto con gran claridad, a veces, la debilidad e im-
perfeccion del método histérico del conocimiento:

“Nadie mds que yo siente la debilidad de las
caracterizaciones generales. Procedemos por pinturas
de pueblos enteros, de épocas y de territorios (Qué
hemos pintado? Abarcamos a gentes y tiempos que
se suceden con una sucesién eterna como las olas del
mar, ;Qué hemos pintado asi? Nuestra palabra,
nuestra descripcion ja qué se aplica? Acabamos por
encerrarlo todo en la nada, en una palabra genérica
que suscita en cada uno, pensamientos y sentimientos
diversos y personales”. (193)

Sin embargo, a pesar de estas chispas de discerni-
miento, toda su obra estd llena de frescos acerca de
conjuntos histéricos que, muchas veces, son contradic-
torios, y cuyas bases de interpretacién cambian y son
muy ricas por la imaginacién y las culturas diversas; en
sus descripciones y ensambladura de hechos en masa
alternan esfuerzos perseverantes de clasificacion y inter-

(193) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Ancora una filosofia della
storia per l'educazione dell’'umanitd, p. 30.
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pretacién racional, con confesiones tolerantes y perti-
nentes acerca de lo incompleto del método y de los
medios para edificar un conocimiento verdadero del
misterio de la Historia. BEsto es tanto mds evidente
cuanto que, al terminar su primer ensayo de filosofia de
la historia, cita en griego, las palabras de San Pablo, en la
epistola a los Corintios:

“Ahora vemos por un espejo y oscuramente, pero
entonces veremos cara a cara. Al presente conozco
s6lo parcialmente, pero entonces conoceré como soy
conocido. Ahora permanecen estas tres cosas: la fe, la
esperanza, la caridad; pero la mds excelente de ellas
es la caridad’. (19%)

El joven preguntard: segin Herder ;cuidndo acaba la
visibn por un espejo y oscuramente? ;Cudndo y donde
empeza la vision cara a cara? ;A quién veremos cara a
cara? ;Cudndo conoceré yo perfectamente como soy
conocido? Cuando dice el Apostol: “Ahora permanecen
la fe, la esperanza, la caridad”, ;qué entrafia la palabra
“ahora”? ;Quién es, en verdad Aquel en cuyo nombre
habla San Pablo? Ni el historicismo de Vico, ni €él de
Kant, de Herder, de Dilthey, ni é] de muchos fil6sofos y
tedlogos actuales, ni cualquier otro historicismo puede
contestar a la profundidad majestuosa, intima y a la vez
universal, y al amor infinito de la ensefianza del Buen
Pastor acerca de la oveja hallada.

(194) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Ancora una filosofia della
storia per leducazione dell'umanitd, p.125: san Pablo, I
Cor. 13,12-13.
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Ahora bien, para comprender la importancia de la
mentalidad historicista en la formacién de las corrientes
de la teologia actual, es utilisimo saber la postura
doctrinal y espiritual de Herder, como “‘el tedlogo entre
los clasicos de la literatura alemana™ ante Cristo, y
también ante la Iglesia y la nociéon de la Iglesia en
general.

Herder ve y describe el nacimiento del cristianismo a
través de los mismos criterios con que quiso abarcar y
explicar todas las civilizaciones. Jesucristo, el hombre
puramente idealista, portador de una civilizacién interior,
ha muerto, como Sécrates, por fidelidad a su ideal.

El sentimiento de Herder ante el misterio luminoso de
Cristo es claramente naturalista y a la vez queda confuso;
confuso porque asi fue para todos los que, de origen
cristiano o0 no, no quisieron rechazar totalmente el
advenimiento de Cristo en el mundo; también es el caso
de todos los ocultistas y de todas las sectas que
consideran a Jesls como a un gran maestro o un gran
iniciado. En todos, hay una turbacidén caracteristica
cuando hablan de Cristo. Segin Herder, lo que Jesucristo
atestigué ,en su vida y confirmé con su muerte es la
Humanidad.

Al concluir Herder la introduccion de su libro
diecisiete “Unas ideas para la Filosofia de la Historia”, se
dirige directamente a Cristo y venera a su “‘noble figura®;
declara a Cristo que jamds, en la historia, encontramos
una revolucién “‘provocada tan calladamente, en tan
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breve tiempo”, la cual se propald “por los pueblos con el
nombre de Tu religiéon”. Después, dice claramente que
Cristo transmitié en gran parte, aparte de su designio
vivo para el bien del hombre, una religion que cree en su
persona:

“.una religion que cree en T7, una adoracion
inconsiderada a Tu persona y a Tu cruz. Tu espiritu
lacido lo previd todo y seria una profanacién de Tu
nombre el atraverse a nombrarlo a propoésito de
cualquier arroyo turbio que corre de Tu manantial.
No queremos nombrarlo en lo posible; frente a toda
la historia que desciende de Ti, quede solitaria Tu
silenciosa figura”. (195)

Segun Herder, Cristo ha predicado un cristianismo
que “habia de ser una comunidad privada de jefes y de
maestros’ (196). La formacion de la Iglesia organizada en
el mundo, de las familias religiosas, de las almas
consagradas, todo era desvio, o abuso, o supersticiéon, o
desarrollo de buenas voluntades bajo la proteccion de
jefes habiles y diestros. Asi fue que el cristianismo se
propagd, combindndose con todas las corrientes filo-
sOficas que dominaban en cada lugar. (197)

Herder habla de una secta de gente pura y santa

(195) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’umanita, p. 389.

(196) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’'umanita, p. 390.

(197) Cf. JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia
della storia dell’'umanita, pp. 389-415.
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cuyo jefe vivia en Bulgaria (198). No dice Herder el
nombre del jefe. Era éste el simbolo de la pobreza y de
la simplicidad, en oposicién al amor para las riquezas y el
poder de los jefes de la Iglesia catélica. Los miembros de
esta secta, diseminados por el mundo, hubieran luchado
contra todos los abusos y las supersticiones mdgicas de la
Iglesia institucional. Gracias a los esfuerzos de estos
héroes de la “verdadera herencia de Cristo” — a saber los
maniqueos, la secta de los Biilgaros, los Cétaros, los
patarinos, los Valdenses, Wickleff, Huss, — segin Herder
todavia, la Reforma fue posible (199).

Si quisiéramos completar nuestro informe acerca de
la postura de Herder frente a Cristo y a la Iglesia, nos
bastaria sacar acd y alld unos ejemplos entre las numero-
sisimas aserciones sobre la nociéon y la vida sacramental
de la Iglesia:

— “Solo tenia el cristianismo dos sacramentos,
pero rapidamente se afiadieron usos y ritos de
origenes muy diversos, y, desgraciadamente, eso
acaeci®6 en una época de decadencia general del
gusto™. (200)

(198) Se trata del pope Bogomil, fundador del bogomilismo en
Bulgaria, en el XO siglo. El bogomilismo es una secta
implicada en el origen de los Cétaros.

(Ct. Vacant, Dictionnaire de Théologie catholique, articulo
“Bogomiles™.)

(199) Cf. JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia

della storia dell’'umanita, pp. 414-415.

(200) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’umanita, p. 390.
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“En particular, esta secta rechazd los usos y las
creencias supersticiosas y negd la fuerza mdgica e
inmoral de éstas. En lugar de esto, s6lo reconocia
una mera bendicidon con la imposicion de las manos
y una liga de miembros bajo su encargado, el
prefecto. La transformacién del pan, la cruz, la misa,
el purgatorio, la intercesiéon de los santos, los privi-
legios propios del clero romano eran, para ellos ins-
tituciones humanas y fantasias’. (201)

Es ésta la vision de Herder acerca de todo lo que
toca a la fundacién de la Iglesia y a la obra de Cristo por
ella en la Creacidon. Basta con leer sus aserciones en otros
campos, como aquel de la “Genética en la historia”, aun
sus aserciones que atafien a la correlaciéon de los hechos
naturales y los datos de la fisiologia de su tiempo, para
comprender en primer lugar la voluntad de encerrar todas
las causas de la creacidbn y de la generaciéon de las
especies y de la especie humana, en particular, en la
naturaleza estricta de los fendémenos observables; en
segundo lugar, la incoherencia de estas mismas observa-
ciones y conclusiones de un capitulo al otro; y en tercer
lugar la confesion implicita, v a veces explicita, de la
ausencia de cualquiera referencia central y universal, en
sus peregrinaciones por la historia de los hechos, de las
culturas y de las doctrinas.

(201) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, Idee per la filosofia della
storia dell’'umanitd, p. 415.
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Esa explicacion de la fundacién y de la extensién de
la Iglesia parecerd aun a un ateo convencido algo
superficial, tendencioso y pasional. Es mds serio cuando
habla de los origenes del politeismo y del paganismo; es
mds serio y mds amistoso. Todos los sacrificios, el entero
mensaje admirable y la semilla de suavidad, de amor
sacrificado, de esperanza eterna que el linaje inacabable
de mdrtires, de santos y de siervos y siervas de Dios
derramé en los pueblos, independientemente de todo lo
que atafie a la Revelacion del Hombre-Dios para el
conocimiento en si, Herder los ha sepultado bajo las
lagunas de los hombres que poblaron y poblan la Iglesia
de Cristo.

Pero, lo asombroso y a la vez revelador de las conse-
cuencias de las mentalidad y sensibilidad historicistas, es
el encontrar hoy, el mismo acento, la misma arbitra-
riedad y la misma facilidad para excluir los hechos
capitales y esenciales del advenimiento de Cristo y de la
fundacion de la Iglesia, en la exposicién y la argumen-
tacion de los tedlogos del siglo XX. Eso lo hacen en
nombre de una eclesiologia “mads pura’”, “mas humana”,
“mds apostdlica”, “mds cristica”, como, por ejemplo, en
los escritos de Hans Kiing, a propoésito de la Iglesia y de
la persona de Cristo (202). Estamos otra vez en el tiempo

—
de Getsemani.

—~
Herder dice que todos los seres, animados o inanima-

dos son sometidos a las leyes de mudanza. Dice clara-

(202) Véase mas abajo p. 290.
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mente que el ritmo es emplacable, de lo malo a lo mejor,
y de lo mejor a lo peor; y asi es ‘‘el ciclo de todas las
cosas” (203). Pero ;cudl es el valor de la salvacion y de la
liberacion eterna de estos ‘‘ciclos” de Herder o de los
“corsi e ricorsi” de Vico, para cada hombre del desfile
innumerable que constituye el aspecto exterior mudable
de la historia? ;Cudl serd la relacién de estos “ciclos”
insensibles y mecdnicos con la aspiraciéon profunda al
cumplimiento del hombre ‘“‘cada vez unico” y de su
liberacion de la muerte en el tiempo historico?

De todos modos, en la imagen general del mundo, de
Cristo y de la Igiesia que presenta Herder, siempre estd
un lenguaje que cree una primera imagen de dos
realidades, de dos 6rdenes que se situin como “‘inferior”
o ‘“‘superior’”, que se encuentran y se resolven siempre al
interior de la historia y de la naturaleza fisica; es mds o
menos la percepcién de todos los idealistas y de todos
los historicistas. Esta imagen se opone a otra imagen,
aquella de dos o6rdenes, uno que transcende los hechos y
el tiempo del otro: el orden extra-histérico eterno que
explica y ordena en la conciencia del hombre la historia,
va que la transcende.

(203) JOHANN-GOTTFRIED HERDER, “Fragmente” 1,152, cita-
do por VALERIO VERRA, Introduccion a Idee per la filo-
sofia della storia dell’'umanita, p. 8.
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Todas las sutilezas de lenguaje y toda la acumulacién
de erudicidon no pueden colmar la ausencia del tragaluz
real abierto hacia la eternidad, que anhela cualquier
hombre prendado por la verdad absoluta y el amor
absoluto. Por aquel tragaluz, el hombre cada vez unico, y
cada vez unido a todos los hombres cada vez Gnicos, puede
ser justificado, redimido y libertado.

Insistimos en uno u otro aspecto del pensamiento de
tal o cual escritor que ha hecho de la historia el centro
de su informacion, especulacion y meditacidén, porque —
tenemos que repetirlo varias veces — la mentalidad y la
orientacién historicistas en la filosofia se han derramado
en la cristiandad. Transformaron y deformaron asi los
criterios 'y las aspiraciones de muchos entre los porta-
dores activos de ciertas tendencias de disgregacién de la
Iglesia de Cristo en la teologia actual.

Son tres las referencias, los misterios ante los cuales
se halla el hombre: Dios y el origen de todas las cosas y
luego del hombre; el hombre entre su nacimiento y su
muerte y también su origen, o sea Dios; la vida eterna,
por consiguiente Dios y el hombre. Desde que existe el
testimonio del pensamiento humano, un doble movi-
miento se repite indefinidamente, por toda la historia, y
en particular la historia del pensamiento. Por una parte,
es un esfuerzo personal intimo — y luego también
multiplicado y asi general — para penetrar el secreto del
universo y de la historia, del mundo y de la vida del
hombre. Por una parte este esfuerzo establece cada vez
mds el conocimiento y la vida del hombre en una
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conciencia auténoma. Por otra parte, es un esfuerzo
consciente o medio consciente, en ponerse — en lo
posible — a la disposicion del Creador, en recibir con
paciencia y humildad, la verdad revelada por aquel
Creador, incomprensible y siempre presente e infinita-
mente bueno, al hombre “cada vez Unico”, cuya vida
pasajera forma un eslabon de la cadena de la historia; y
asi, todo conocimiento y toda vida personal se establecen
en una conciencia de dependencia directa del Creador en
todas las cosas. En el primer caso, el hombre se aleja de
la libertad; se va haciendo esclavo del espejismo de su
autonomia. En el segundo caso, el hombre recobra el
origen de la libertad eterna, porque recobra la depen-
dencia de amor de la verdad eterna del Creador.

Ahora bien, el pensamiento y la mentalidad histori-
cistas sélo pueden orientar mas o menos directamente y
mds o menos intensamente, pero ineluctablemente, hacia
el espejismo de una justificacion y de una salvacion por
la actividad histérica y la autonomia del hombre en la
historia. También lo ineluctable es que esta orientacion,
confesada o no, se cierra a la esencia y al misterio real de
la Revelacion.

Hoy en difa, cuando hablamos de la Revelacién a
proposito de cualquier argumento preciso, muchas veces
encontramos reparos, aunque a veces escondidos. Es una
de las sefiales de la gran diferencia que la mentalidad y la
sensibilidad historicistas operaron en muchos hombres,
acerca de los datos de la fe. Cierto es que los verdaderos
discipulos de Cristo desde el principio tuvieron, vy
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siempre siguen teniendo ante si un doble combate: sea
frente a aquellos que rechazan rotundamente cualquiera
nocién de Revelacién, sea frente a estos que muchas
veces inconsciente o medio conscientemente, alteran la
esencia, los hechos y el mensaje de la Revelacion.

A proposito de la alteracion de la Revelacion, es
conveniente precisar que no se trata de disputas sobre
cuestiones que la Iglesia no hubiera zanjado, ni de
especulaciones tal vez demasiado sutiles que quiten al
pensamiento la seguridad y la holgura en el moverse
entre los limites de formulaciones dogmdticas. No se
trata de un ‘“‘estiramiento” demasiado grande o de una
“aireacidén” demasiado fuerte de los conceptos y de las
proposiciones de la fe. Como lo comprobaremos mds
tarde, se trata de una alteracion debida a un desliz
naturalista en el campo de la voluntad, alteracion del
misterio central, de la realidad fundamental, en la que la
teologia cristiana pudo echar raices y crecer, como una
manifestacion de amor de Dios y de conocimiento de la
verdad.






CARACTERISTICAS
DE LA
MENTALIDAD HISTORICISTA

Asi como ya lo dijimos — es conveniente repetirlo —
claro que no se trata aqui de un esfuerzo en hacer una
historia ni siquiera un compendio de la filosofia de la
historia; por otra parte, y debido a muchas razones, en
adelante, tal esfuerzo seria inutil, quienquiera que lo
haga. Pues, eso no ayudaria a nadie. Pero nuestro joven
puede examinar, quizds con provecho, la obra de un
autor mas o menos conocido en el mundo de la filosofia
y de la teologia. Podria encontrar aqui y alld un hilo
director de la mentalidad que llamamos historicista y a
pesar de las diferencias de las formulas doctrinales y
también de las diferencias de los cardcteres de las
personas, este hilo revelaria caracteristicas comunes
fundamentales.

Una de las caracteristicas mds sutiles y a la vez mds
reveladora de esa mentalidad historicista y de su reper-
cusion casi universal, es el modo de estar frente a la
realidad de Dios: el esfuerzo de parte de un gran nimero
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de autores, en evitar la dificultad que les dan el nombre
y la percepcion intima de Dios. Este esfuerzo, mds o
menos sutil e insinuante, pero siempre tenaz, caracteriza
la obra de muchos autores conocidos y aun famosos.

Se forj6 un tipo de vocabulario y de fraseologia
fluidisimo y demasiado incierto, que permite evitar,
inconscientemente o no, que se pronuncien los autores,
con claridad meridiana, sobre la realidad y la Persona de
Dios; realidad incomprensible pero nunca vaga o incierta,
pues Dios es, no es El una probabilidad conceptual
idealista. Asi se ha tejido un tipo de lenguaje para hablar
de Dios, de la fe y de la esperanza, desde un punto de
vista de falsa objetividad neutra, sin que se crea forzosa-
mente en Dios, ni que se tenga la fe y la esperanza.

Se puede advertir como en tiempos y después de
Herder, por ejemplo, una pléyade de autores ejercieron
influencia en el desarrollo de las corrientes filoséficas y
teoldgicas; en estos autores se manifiesta claramente este
‘“Yuego” mds o menos consciente, que se verifica en la
intimidad pensante del hombre.

Hay una segunda caracteristica, tan sutil y reveladora
como la primera, de la misma mentalidad historicista.
Ante los valores que las corrientes y la extension de
las manifestaciones de la mentalidad historicista impu-
sieron a la larga en la opinién publica, casi se considera
inconveniente evidenciar las inconsecuencias, las contra-
dicciones, las ambivalencias de ciertos juegos de lenguaje
que atraviesan los siglos.
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Hay que tener la despreocupacién y la inocencia de
los nifios para -afrontar no un cierto ‘“‘buen sentido”
universal sino unos tabus universales que se forjan con el
tiempo por la repeticion de los “‘slogans” que engendran
simpatias o repulsiones artificiosas; de modo que por una
parte, muchas veces casi nadie se atreve a manifestar el
pensamiento claramente anticristiano y la influencia
nefasta de ciertos autores en lo que atafie a la percepcién
de la Verdad y a la esperanza real; y por otra parte,
ocurre que ni siquiera se atreve a pronunciar el nombre
de ciertos autores, por miedo a afrontar ‘‘slogans”
doctrinarios, que se multiplican sin cesar en el conjunto
de la humanidad, llevada por la corriente del tiempo.

Esas dos caracteristicas de que acabamos de hablar
constituyen un fendémeno muy grave y mucho mads
importante de lo que se puede pensar en el primer
momento, porque el espiritu que este fené6meno expresa
se ha infiltrado en todos los ambientes y ha ‘“‘empapado”
la obra de muchos autores y de muchos historiadores de
la filosofia y de la teologia, los cuales moldearon y
siguen moldeando la “intelligencia” en la cristiandad. En
tal caso, es utilisimo intentar ilustrar, por medio de unos
ejemplos, sacados sin eleccidén particular entre numero-
sisimos otros, ese fenébmeno, multiple y a la vez Unico,
que manifiestan las dos caracteristicas.



La idea del progreso

Jacques Chevalier (294) es un profesor de filosofia y
un autor claramente cristiano. En su” “Historia del
pensamiento™, obra considerada hoy en dia como clésica,
escribe sobre el tiempo del iluminismo, de la Enciclo-
pedia, a proposito de las ideas “de progreso, de ciencia y
de humanidad” y de “su sitio en el pensamiento
moderno”, (205)

Con toda la estima y el respeto debido al autor de la
“Historia del pensamiento”, y con la m4s exquisita
caridad, se debe admitir no obstante, que en estas
paginas, en un montén movedizo de férmulas enredadas,
Jacques Chevalier transmite, junto a afirmaciones posi-
tivas, una incertidumbre continua en sus referencias y su
discernimiento a propésito de los factores histéricos y de
los principios fundamentales. Cualquier lector de buena
fe, frente a esa relativizacién que precede y sigue casi
todas las afirmaciones positivas, acerca de Dios, de Ia
naturaleza, del hombre y de las prostrimerias no dejara
de asombrarse por esta oscilacion entre la afirmacion

(204) JACQUES CHEVALIER (1882-1962,),11'.1()@_ francés, a quien
muchos consideran como discipulo de Bergson.

(205) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, Flammarion,
Paris 1961, t. III, pp. 448-470.
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positiva por un lado, y, por otro la justificacion por lo
menos de una parte de lo contrario.

Jacques Chevalier escribe a propédsito de “las ideas de
progreso, de ciencia y de humanidad y de su sitio en el
pensamiento moderno”:

“La idea que era destinada a una suerte singular
es la del progreso: un progreso cuya fuente y término
o fin, es el hombre, o si se quiere, la humanidad;
pero se trata del hombre reducido a la técnica, y del
progreso entendido como progreso material, resul-
tante de la ciencia.

“Los hombres de hoy, segin la mentalidad
comun, tienden a hacer de ella (la idea de progreso)
un idolo. Lo nuevo en ellos, no es la idea de un
progreso indefinido del hombre en su destino terreno;
ademads de la extensién sin limites que han dado a la
idea, lo nuevo es cierta concepcion que han incorpo-
rado a ella, o mejor dicho, han sustituido esta idea
por cierta concepcién que, después han difundido en
la masa, con el nombre y la figura de la Humanidad,
pero de una humanidad cuyos progreso y esencia se
detienen precisamente a su destino terreno: de modo
que la ciudad de los hombres sustituya a la Ciudad
de Dios, y que el Espiritu de Dios deje paso al
Espiritu de la Tierra™. (206)

(206) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t.III, pp.
462-463.
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En la primera cita cabe una critica de cierta idea del
progreso cuya ‘‘fuente’” no es Dios, sino el hombre, y
cuyo término y fin también es el hombre. “Pero’ el
hombre reducido a la técnica y el progreso identificado
al progreso material. Toda la férmula implica que, si el
hombre no es reducido a la técnica y si el progreso no es
material sino intelectual o estético, la idea del progreso
cuya fuente y fin siempre es el hombre, esté en armonia
con el misterio de la Encarnaciéon de Cristo y la
Redencién.

Podemos hacer una pregunta: ;esta armonia es conce-
bible a pesar de que la fuente del progreso sea el hombre?

En la segunda cita, resulta, con muy buena voluntad
de parte del lector, que hay un progreso por medio del
cual la humanidad un buen dia sobrepasarid el destino
terreno. De esta cita resulta, en el contexto del conjunto
de esas paginas, que esa idea es la idea cristiana acerca de
la esencia de la humanidad y del progreso. Lo ‘“nuevo”,
por consiguiente, que han propuesto los hombres mo-
dernos en aquel entonces seria el “detener” la idea del
progreso al destino terreno.

Después de tales proposiciones sobre el destino del
hombre, la declaracién: “la ciudad de los hombres
sustituye a la Ciudad de Dios — el Espiritu de Dios deja
paso al Espiritu de la Tierra”, ;qué luces puede traer?

Ninguna, porque en los textos que siguen, por muy
extrafio que parezca de parte de un autor cristiano, no
parece totalmente negativo el que el Espiritu de Dios deje
paso al Espiritu de la Tierra.
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Todavia a propédsito de esta idea sigue el texto:

“Idea que tiene sus limites, — pero idea que tiene
también su grandeza, y satisface las necesidades o
exigencias nuevas, que la concepcidén cristiana del
progreso humano ha de tener en cuenta”. (207)

Claro que, segun Chevalier, la concepcion cristiana
del progreso tendria que enriquecerse con una nueva
nocidén, es ésta: “El Espiritu de Dios deja paso al
Espiritu de la Tierra”, por lo menos hasta cierto punto.
En favor de aquel enriquecimiento por la incorporacion
de esta idea nueva, la idea — repitamosla — del Espiritu
de Dios que deja paso al Espiritu de la Tierra se refiere y
estriba en la visién que Teilhard de Chardin (2°%), expone
en su “Fendmeno humano’:

“A fines del siglo XVIII, el golpe de timdn se
efectud decisivamente en Occidente. Desde entonces,
a pesar de la obstinacidbn que a veces tenemos para
mantenernos los mismos, hemos entrado en un nuevo
mundo. — ‘SOlo acabamos de soltar las ultimas
amarras que nos agarraban todavia a la época
neolitica’. Férmula paraddjica, pero Iluminosa. —
Nuestra inteligencia no podria escapar de las perspec-

(207) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. 111, pp.
463-464.

(208) PIERRE TEILHARD DE CHARDIN, S. J. (1881-1955),
sacerdote, paleontdlogo, escritor, inspirador y animador de
un movimiento en la Iglesia, teniendo como base una es-
pecifica vision evolucionista.
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tivas vislumbradas del Espacio-Tiempo, tampoco
nuestro labios podran olvidar, por haberlo saboreado
una vez, el sabor de un Progreso universal y dura-
dero”. (209)

También se refiere Chevalier a ese texto que consti-
tuye el fundamento de la carta de la personificacién del
historicismo, el espejismo de anuncios generosos que lleva
a la Muerte total:

“Humanidad. Es ésta la primera figura con la que,
al despertarse a la idea del Progreso, el Hombre
moderno tuvo que procurar compaginar las perspec-
tivas de su muerte individual e inevitable y las
esperanzas de porvenir sin limites del que no puede
prescindir. Humanidad: entidad primero vaga, mds
-experimentada que razonada, en la que un sentido
oscuro de crecimiento permanente se une con una
necesidad de fraternidad universal. Humanidad: ob-
jeto de una fe muchas veces ingenua cuya magia, sin
embargo, mds fuerte que todas las vicisitudes y todas
las criticas, sigue actuando con igual fuerza de
seduccion tanto en el alma de las masas actuales
como en el cerebro de la ‘intelligencia’. Ora se
participe a su culto, ora se lo ridiculize, ;quién
puede, hoy todavia, escapar de la obsesién, o aun de
la influencia de la idea de Humanidad? >’ (219)

(209) TEILHARD DE CHARDIN, Le Phénoméne humain, éd. du
Seuil, Paris 1955, pp. 236, 237, 257.
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Chevalier se esfuerza, a lo largo de su obra, y mads
particularmente acerca de ciertos periodos y ciertas
corrientes, por unas afirmaciones a veces muy exactas, a
veces muy ambiguas, otras veces en contradiccién con las
primeras, y por unas referencias a menudo “‘descabaladas”
y contradictorias, en relacionar su idea del Progreso con
la tradicion cristiana y con la doctrina de la Iglesia.

En el fondo, a través de las formulaciones multiples,
;cudl es la nocién del progreso en Chevalier? Hay una
idea de un eslabonamiento de los hechos y de las ideas
en la historia, que evoluciona y cumple un destino
terrenal de la Humanidad, “cuyo polo es lo Infinito”. En
las perspectivas de la Humanidad en esa carrera ha de
caber ‘“‘una creencia en el mads allda”’. Al final de ese
progreso humano, de largo desarrollo historico, estd la
entrada en un destino que no es s6lo terrenal.

También es esa acepcidon particular, muy significativa
en lo que atafie a la esencia, las leyes y la orientacion de
ese progreso: “‘la humanidad sigue caminando hacia la
justicia y el amor”; y, en su ‘‘peregrinacion en el
tiempo™, espera — la humanidad — la “‘estabilidad de la
morada eterna’”. El término de esa ‘visiéon grandiosa de
la historia humana” es la gloria. Chevalier atribuye esa
acepcion a San Agustin y a todos los Doctores y autores
cristianos y también a todos los humanistas deistas y
hasta ateos. Cita atn especificamente a los autores de los

(210) TEILHARD DE CHARDIN, Le Phénoméne humain, p. 272.
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Misterios, a todos aquellos que se dedicaron a sumas
teoldgicas, a los eruditos de la Edad Media, a Bossuet y a
Pascal; también cita a Herder, Kant, Hegel, Cournot y
hasta Condorcet y Auguste Comte (211). El que presente
a Giambattista Vico (212) como el profeta de la verdadera
estructura de la historia, nos da el hilo de Ariadna de esa
orientacion, nd so6lo la de Chevalier, claro estd, sino
también la de todos los que fueron seducidos pos ese
lenguaje y esa vision de un progreso soberano.

Antes que sigua nuestra meditacibn sobre las rela-
ciones que quiere establecer Chevalier entre la “Ciudad
de Dios” de San Agustin y la “Humanidad” de Teilhard
de Chardin, es santamente necesario evidenciar un hecho
muy secundario en apariencia, pero muy revelador desde
muchos puntos de vista: Chevalier, ante varias afirma-
ciones en favor de lo sobrenatural, quejdndose del
materialismo de ciertos autores, apoya su idea del
progreso y del valor que tiene el desarrollo continuo de
la ciencia para la humanidad, en un texto de Blaise
Pascal (213): el “Prologo sobre el Tratado del
Vacio™. (31%)

(211) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, Flammarion,
Paris 1956, t.II, p. 115.
— ANTOINE COURNOT (1801-1877), matemético, econo-
mista y filésofo francés.
— ANTOINE DE CONDORCET (1743-1794), matemitico,
filbsofo perteneciente al grupo de los “Enciclopedistas” y
miembro de la Convencibn.

(212) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. I, pp.
471-472. Véase mas arriba pp. 153-182.
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Quedamos muy asombrados al ver un filésofo-histo-
riador que presenta en apoyo de su propia idea del
progreso, un texto escrito en 1647, o sea varios aflos
antes de la conversidén de su autor, la cual acaecidé en
1654. Chevalier conocia muy bien la obra y el pensa-
miento de Pascal porque edité las Obras completas de
éste. Ademds, nunca publicé Pascal mismo ese texto; sus
amigos intimos lo publicaron después de su muerte, con
un prologo muy significativo sobre el real pensamiento
del Pascal convertido:

“Pues, aunque fue capaz, hasta donde se puede,
de penetrar en los secretos de la naturaleza, y aunque
hall6 en ella aberturas admirables, sin embargo desde
hacia mds de diez afios antes de su muerte, conocia
la vanidad y la nada de todos esos tipos de-conoci-
mientos, v sentia hastio de eso, de tal suerte que
tenia dificultad para tolerar a discretos que se preo-
cupasen o hablasen de eso seriamente”. (215)

Esta referencia de Chevalier a Pascal no tiene nada de
justificado, porque el pensamiento de Pascal y su
sensibilidad, después de su conversién, se oponen por

(213) BLAISE PASCAL (1623-1662), matemdtico y genial fisico
francés; convertido en la Iglesia catdlica, cambié radical-
mente su orientacién intelectual y espiritual, prendado
totalmente por el Misterio de la Persona y de la misi6on de
Cristo.

(214) BLAISE PASCAL, Préface sur le Traité du Vide, en Oeuvres
complétes, éd. du Seuil, Paris 1963, pp. 231-232.

(215) BLAISE PASCAL, Traité de 1'équilibre des liqueurs et de la
pesanteur de la masse de l'air, en Oeuvres complétes, p. 233.
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completo a la nocién y a la vision del progreso en la
historia, tal como Chevalier las presenta en sus expo-
siciones.

Cada uno puede tener su opinidon acerca de las
“provinciales” y de su postura para con Port-Royal (216);
sin embargo, Blaise Pascal manifest6 en varios modos su
conviccion intima de la misién de Cristo, del valor del
saber humano, del camino de la Salvacién. Tal conviccion
no permite a los que se refieren, en cualquier modo que
sea, a su persona y a su pensamiento real, que apoyen
una idea de progreso histérico de valor escatoldgico,
segin la acepcion de Jacques Chevalier y de Teilhard de
Chardin. Es. decir que no se puede apoyar en la
referencia a Pascal, la idea de un progreso que se
cumplird por el desarrollo del saber, por la evolucién de
la ciencia, por la organizacién social en un ‘“‘porvenir
histérico™.

Cualquier texto de Pascal que sea, después de su
conversion, no deja duda sobre su verdadero pensa-
miento, sus verdaderas convicciones y su visién del
mundo, de la Iglesia y de la Salvacidon, con relacién a la
evolucion del mundo y del saber. Hemos aqui unos
trozos sacados sin especial esfuerzo:

“En el afio de gracia de 1654.
— Dios de Abraham, Dios de Isaac, Dios de Jacob,

(216) BLAISE PASCAL, Les Provinciales (Varias cartas acerca de
la crisis jansenista que pus6é al monasterio de Port-Royal en
oposicién a la Jerarquia), Oeuvres complétes, p. 371.
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no de los filésofos y de los sabios. l
Certidumbre, certidumbre, sentimiento, alegria, paz.
(Dios de Jesucristo)

Dios de Jesucristo.

Deum meum et Deum vestrum.

Tu Dios sera mi Dios.

Olvido del mundo y de lo todo, excepto de Dios.

Sélo se lo halla en los caminos ensefiados en el 1
Evangelio”. (217)

“Fl mundo bien juzga las cosas, porque estd en la
ignorancia natural, que es el verdadero asiento del
hombre. Las ciencias tienen dos extremidades que se
tocan. La primera es la pura ignorancia natural donde
estdn todos los hombres en su nacimiento. La otra
extremidad es aquella adonde llegan las almas
grandes, que después de haber recorrido todo lo que
los hombres pueden saber, reparan en que no saben
nada y se encuentran en esa misma ignorancia de
donde habian salido”. (218)

“Burlarse de la filosofia es filosofar en verdad.
No estimamos que la filosofia toda valga una hora de \
pena”. (219)

—

“Bienaventurados los que lloran, no al ver correr
todas las cosas perecederas que los torrentes arras-

(217) BLAISE PASCAL, Mémorial, en Qeuvres complétes, p. 618.
(218) BLAISE PASCAL, Pensées, édition Brunschwicg, n. 327.

(219) BLAISE PASCAL, Pensées, édition Brunschwicg, n.4 y
n. 79.
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tran, sino al recordar la patria querida, la Jerusalén
celestial, de la que se acuerdan sin cesar, en la
duraciéon de su exilio. Corren los rios de Babilonia,
saltan y todo lo arrastran sus aguas. ;O Santa Sion,
en ti todo es estable, y nada cae! ” (220)

“;Qué nos estdn gritando esa codicia y esa inca-
pacidad? Nada otro que una verdadera felicidad que
tenia el hombre en otro tiempo, de la que s6lo queda
ahora la marca y huella completamente vacia; el
hombre intenta llenarla con todo lo que le estd alre-
dedor, buscando en las cosas ausentes el socorro que
no le proporcionan las presentes; todas éstas son
incapaces, pues la sima infinita s6lo puede ser llenada
por un objeto infinito e inmutable, es decir por Dios
mismo”. (221)

“Pues, para hablar clara y Illenamente de la
geometria, la considero como el ejercicio mds alto del
espiritu; pero, al mismo tiempo, la tengo por tan
uﬁl_l que veo poca diferencia entre un hombre que

s6lo es un gedmetra y otro que es un artesano hdabil.
— No haria yo dos pasos por la geometria™. (222)
Sall 400 0 DASORPOIg dgec Ol El

“Jesus quedard en agonia hasta el final del
mundo: no hay que dormir mientras tanto’. (223)

(220) BLAISE PASCAL, Pensées, édition Brunschwicg, n. 458 y
n. 459.

(221) BLAISE PASCAL, Pensées, édition Brunschvicg, n. 425.

(222) BLAISE PASCAL, Lettre au grand mathématicien Fermat,
en Qeuvres complétes, p. 282.

(223) BLAISE PASCAL, Pensées, édition Brunschvicg, n. 553.



Las caracteristicas de la mentalidad historicista 215

Para comprender la diferenciacion sutil pero pro-
funda que sufren el pensamiento y la esperanza cris-
tianas, con el empuje escondido o visible de la menta-
lidad historicista, basta notar la liviandad con la que un
hombre tan laborioso y culto como Chevalier apoya su
concepto del progreso en las expresiones de la “Epistola
a los Hebreos” a proposito de Jesucristo; dice terminan-
temente:

“La mayor parte de los pensadores cristianos,
desde San Agustin, lo"’ habia proclamado con fuerza,
y asi, no hace \_‘més que explicitar el cardcter
profundo del cristianismo, que no es un mito
intemporal colocado en el ciclo de un afio grande con
retrocesos periddicos, sino un acontecimiento, un
advenimiento y un progreso, Jesus-Christus heri et
hodie, ipse et in saecula’ (Jesucristo es el mismo ayer
y hoy y por los siglos - tr. Nacar-Colunga) — (Hebr.
XIII, 8). (224)

Hay que confesar tristemente que el que se tome una
afirmacion de la perennidad e inmutabilidad de Cristo
para ilustrar una doctrina del progreso segin la nocién de
Chevalier — Teilhard de Chardin es inexplicable. ;Como
se puede explicar eso, dado que aun el contexto de
aquella afirmacién es una exhortacién del autor sagrado a
los fieles para que sean valientes y fieles a la doctrina
recibida por la palabra y el ejemplo de la vida de sus
maestros? “Porque — sigue el texto sagrado — no

(224) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. III, p. 463.
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tenemos aqui ciudad permanente, antes buscamos la
futura” (Hebr. 13, 14).

(Existe una concepcioén realmente cristiana del pro-
greso? ;Claro estd! Pues, en cualquier cosa, en cualquier
término positivo o negativo, existe una concepcién justa,
precisa y matizada, segin la accidén y el mensaje de
Cristo en el mundo. Pero, sin duda que nuestro joven,
ante todas esas consideraciones acerca” del Progreso
histérico se preguntaria: ;Cudl es la luz de todo eso?

(Donde se sitaa esta Ciudad de Dios? Y ;dénde estd
la ciudad en la que el Espiritu de Dios tiene que dar
paso, por necesidad historica positiva, al Espiritu de la
Tierra? ;Cudles son los ciudadanos de aquella Ciudad de
Dios? ;Son todos los muertos salvados, mds alld del
curso de los acontecimientos en el tiempo? o quizis,
ison todos los hombres de un Eldorado lejano, de un
“eschaton” del movimiento historico?

;Cudl es el destino de todos los hombres que han
vivido, que habrdn de vivir y habrin de morir hasta los
tiempos del Eldorado? ;En qué momento se verifica la
realizacion final del progreso? ;Cudl es el sentido de la
Resurreccion de Cristo, sin la que, como dice San Pablo,
vana es nuestra fe (1 Cor. 15,17)? En numerosisimos
textos de la “Ciudad de Dios” de San Agustin, los
ciudadanos de aquella Ciudad abren, en su tiempo, el
techo de la Historia”. ;Como se armonizan estos textos
con la nocion de una Perfeccion que se cumplird al final
del movimiento histérico?
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;Cudl es el sentido de la Salvacion en el seno del
progreso indefinido? ;Cudndo pasa el hombre de la
Historia al Reino? ;Dénde pasa “la historia total” del
tiempo a la eternidad? ;Dénde se verifica esta diferen-
ciacion del ciudadano de la ciudad terrenal para que se
haga ciudadano de la Ciudad celestial?

A todas estas preguntas y a una multitud de otras
que se hace o que podria hacerse nuestro joven ;jhay una
respuesta real, una respuesta luminosa? Si, una. Pero una
respuesta sin ambigiiedad, sin estrechez ni sequedad, sin
calor o frio infernales, una respuesta con frescura y calor
eternos con desconocido benéfico y santa certidumbre,
una respuesta verdaderamente teoldgica de verdad y de
esperanza que necesita en quien la desea el trastorna-
miento de toda la herencia historicista.



El engario kantiano

Las dos caracteristicas de las que acabamos de
hablar (225), es decir por una parte la reverencia sofisti-
cada que casi constituye un habitus universal del pensa-
miento moderno, y por otra parte el esfuerzo en evitar el
referirse real y directamente al Ser de Dios, fueron
provocando cada vez mds una falta de verdadera objeti-
vidad y de consecuencia intelectual y espiritual. Este tipo
de pensamiento ha cundido, como una gigantesca mancha
de aceite, provocando asi un sutil relativismo general en
un gran numero de obras y de movimientos.

El hombre se ha acostumbrado a vivir en este clima
intelectual de los tiempos llamados modernos, casi sin
darse cuenta de que a menudo se contradice. Pues, a
veces, acerca de obras y autores, emite consideraciones o
juicios que, en el fondo, estdin en contradiccién con sus
propias convicciones fundamentales. Estas, sin embargo,
muchas veces son veridicas y muy elevadas.

Por eso, hay que advertir en cuanto sea posible, que
el fenbmeno no solo es intelectual sino también psico-
légico, y cuyo origen, después de todo, es la mentalidad
y la sensibilidad historicistas.

(225) Véase pp. 201-203.
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Todos estin de acuerdo en decir que Kant ha
gjercido influencia muy grande en las esferas filosoficas y
por consiguiente teoldgicas, desde su tiempo hasta hoy
en dia; 1a ha ejercido a pesar de la aparicion de sistemas y
doctrinas nuevos que no se referfan, de ningin modo al
pensamiento de Kant. A primera vista, eso parece un
misterio. Pero eso no constituye el tema inmediato de
estas paginas. Lo extrafiisimo es el trabajo que se toman
muchos criticos y muchos historiadores de la filosoffa,
en cubrir con un manto cristianizante la contradiccion
interna de la palabra, el racionalismo radical, el agnosti-
cismo “transcendental” y el antiespiritualismo funda-
mental de Kant.

Este “manto cristianizante” constituye un factor
mucho mds importante de lo que se puede suponer, en lo
que atafie al pensamiento teoldgico, mediante las univer-
sidades y las enciclopedias.

Tenemos aqui un ejemplo de una evidencia incontes-
table de ““cristianizacién”: la obra del R.P. Sertillanges,
dominico francés, miembro del Instituto de Francia. En
su libro “El Cristianismo y las filosofias” (?26), Sertil-
langes escribe, acerca de la libertad néumenal y del
pecado original en el pensamiento de Kant:

“Aquella libertad del otro mundo (libertad con-
ceptual que no puede aplicarse) ne se puede definir
pues estd por fuera del tiempo y del espacio por los

(226) R.P. A.-D. SERTILLANGES, Le Christianisme et les philoso-
phies, 2 vbl., Aubier, Paris 1941.
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cuales todo se define. No puede entenderla quien la
ejerce pues, al reflexionar sobre sus actos, no puede
més que encontrar causas metidas en el espacio y el
tiempo. En vez de regir los hechos de nuestra vida
engranados en la vida del universo, aquella libertad
extratemporal estd suspendida sobre nuestro universo
y deja nuestros hechos humanos bajo el duro y total
dominio de éste. ;Es un disparate! y podemos
preguntarnos ;Quien se resignaria, ' aunque fuese
Kant, a una libertad asi hecha pedazos, y ausente de
si misma? Sin embargo ;Qué bello! Es tanto mis
bello moral y religiosamente cuanto mds exagerado
es”. (227)

“No se puede dejar de prever que un vinculo se
establece entre la libertad néumenal segin Kant y la
doctrina cristiana del pecado original”. (228)

Prescindiendo de la irrealidad, confesada por Kant
mismo y por todos, de esta libertad néumenal, prescin-
diendo de la contradicciéon evidente que cabe en Ia
citacion de Sertillanges mds arriba mencionada, basta leer
una de las innumerables afirmaciones de Kant para
demostrar a los mds ingenuos, cuin ajena a su pensa-
miento y a su sensibilidad es la nocién del pecado
original. En su libro “La religién en los limites de la

(227) R.P. A-D. SERTILLANGES, Le Christianisme et les philo-
sophies, t. I1, p. 192.

(228) R.P. A.-D. SERTILLANGES, Le Christianisme et les philo-
sophies, t. I, p. 194.
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razén pura” (ya el titulo es una verdadera doctrina), en
el capitulo ‘“Del origen del mal en la naturaleza hu-
mana’’, escribe Kant:

“Cualquiera que sea el origen del mal moral en el
hombre, sin duda que, entre todos los modos de
representarse la difusion del mal y su propagacién
en medio de todos los miembros de nuestra raza, el
modo mds inconveniente es el representarnos el mal
como algo heredado de nuestros primeros padres.

“No hay que buscar un origen temporal a una
actitud moral que tenemos que imputarnos aunque
tal busca sea inevitable. La Sagrada Escritura pudo
presentar asi el origen del pecado, para adaptarse a
nuestra flaqueza.

“La disposicidon original del hombre (que nadie
fuera de él pudo corromper, si al menos le puede ser
imputada esa corrupcion) es una disposicion al bien;
luego, no hay fundamento comprensible para noso-
tros, por el cual, por primera vez, el mal moral pueda
haber venido en nosotros”. (229)

Prescindiendo de la contradiccidén fatal y continua a
lo largo del libro de Kant sobre la Religion, sin duda que
cualquier hombre de buena fe se asombrard frente a las
afirmaciones de Sertillanges. Las prestidigitaciones de las
palabras y de las férmulas, que se entretejen y se anulan

(229) EMMANUEL KANT, La religione entre i limiti della sola
ragione, ed. Laterza, Roma 1980, pp. 41, 45 y 46.
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reciprocamente, no pueden anular el rechazo radical de
la nociéon del pecado original, en cualquier acepcion
realmente cristiana. A pesar de la mejor voluntad, Kant
jamas podria admitir una visién verdaderamente cristiana
de la realidad y de la historia del hombre, sin que salga
deliberadamente del circulo cerrado donde, como él
mismo lo ha determinado en mil modos, el hombre
trabaja unicamente con sus propias representaciones y
donde es para siempre imposible cualquier conocimiento
de las cosas en si.

La nocién del pecado original no es la Uinica que no
puede ser relacionada a cualquier concepto o postulado
de Kant. Su concepcién del mundo, sacada de la “marafia
inextricable” (son las palabras de Sertillanges mismo (230))
de las contradicciones internas de su lenguaje no soélo es
ajena al misterio de Cristo, sino que, por su esencia es
hostil.

;Como es posible que hayan entrado tales contra-
dicciones en las costumbres intelectuales? Jacques Cheva-
lier, en su ‘“‘Historia del pensamiento’, entre una mul-
titud de consideraciones contradictorias, escribe que la
pretension de Kant ‘“de excluir lo sobrenatural” y de
negar a la razédn cualquier otro ideal que no fuese un
“concepto vacio” desemboca en una doctrina mortal:

“Esa doctrina, desde el principio, quita al hombre
cualquier medio de encontrar o volver a encontrar en

(230) R.P. A.-D. SERTILLANGES, Le Christianisme et les philoso-
phies, t. 11, p. 193.



Las caracteristicas de la mentalidad historicista 223

las cosas algo que no sea él mismo, o algo que él
mismo puso; segin esa doctrina, todo lo que sobre-
pasa nuestra naturaleza le es ajeno, y le queda
cerrado para siempre”. (231)

Después, mds abajo, al final de un largo discurso sin
salida acerca de la nocidén de Dios en el pensamiento de
Kant, Chevalier concluye otra vez con una expresion
ambigiia:

“Sélo ha de ser buscado Dios en nosotros. En la
idea de Dios, vivimos, actuamos y somos. Es esto lo
que confia al final de su vida terrenal aquel hombre,
aquel sabio”. (232)

Después de declarar que es sabiduria el creer que
tenemos que vivir en la idea de Dios — y no en Dios — y
después de ensalzar mucho a Kant, Chevalier afiade:

“Sin embargo, este Dios, segin Kant, sélo puede
ser buscado y sélo puede ser encontrado en nosotros.
Estas son exactamente, en efecto, las ultima verba del
filosofo en pos de wuna verdad que busca con
magnifica obstinacién, dentro de si, sin lograr encon-
trar la fuente, por medio de la razén”’. (233)

Y prosigue la oscilacién. Sin embargo, la oscilacion
de Kant no es magnifica, a pesar de lo que dice

(231) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. III, p. 632.
(232) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. 111, p. 636.
(233) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. 111, p. 637.
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Chevalier. Pues se obstina, de manera alucinante, en
sustituir las cosas y los seres por la idea de las cosas y de
los seres, y Dios por el concepto de Dios. Kant no hallo
la verdad, ni por medio de la razdén, ni por cualquier
camino que sea. No hallé el manantial de la verdad ni,
por lo tanto, la verdad misma. De nuevo el callejon sin
salida. Chevalier afiade:

“Por no haber discernido este punto (que Dios
es) Kant, a fin de escapar al escepticismo transcen-
dental y salvaguardar los valores morales, se refugid
en el fideismo. — Pero esta creencia, s6lo se funda,
en ultima instancia, en las exigencias de una expe-
riencia moral, la cual, en realidad, se funda en
nada”. (23%)

Pero, para indicar ain mds claramente, cual es la
nocidén de Dios en el pensamiento de Kant, a la que
muchos autores procuran atribuir alguna realidad sobre-
natural, por lo menos fideista, basta citar las afirma-
ciones de Kant mismo en las pdginas pdstumas, en las
que habia expuesto, como decia él, el fondo de su
sistema y de su doctrina:

“El concepto de" Dios — y de la personalidad del
ser representado por este concepto — tiene realidad.
Hay un Dios presente en la razén prictico-moral, esto
es, en la idea de la relacidon del hombre al derecho y
al deber. Pero esta existencia de Dios no es la de un

(234) JACQUES CHEVALIER, Histoire de la pensée, t. III, p. 639,
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ser exterior al hombre”. (23%5)

;Son necesarios los comentarios para evidenciar lo
evidente de tales afirmaciones? ;Por medio de qué
trampas lingiiisticas se puede sacar de esta declaracion
una imagen O aun un concepto que correspondan a una
nociéon de Dios, vy lo que es mds del Dios del Evangelio?
Esa divinizacion de la razén prédctico-moral es la negacion
de cualquier realidad sobrenatural y el cerrar “volun-

b

tario” de cualquier abertura hacia Dios eterno a quien

anhela el alma.

Cada hombre, al darse cuenta del amplio engafio que
se ha verificado mediante los juegos de lenguaje que
desfiguran la raz6n y el texto, en el campo de la filosofia
y de la transmision de la doctrina, siente nacer en sus
adentros un gran desconsuelo. Solo la palabra ‘“‘engafio”
puede calificar este enredo de nociones y de vocabulario,
que vuelca las santas leyes de la logica eterna y oculta el
horizonte de la esperanza Unica en Cristo.

Ahora es evidente que la mentalidad que llegd a la
“conciencia histérica” de Dilthey y a la ‘“conciencia
historica” intrinseca de una gran parte de las diferentes
especificaciones de las corrientes teolbgicas actuales, esta
mentalidad historicista no es obra de historiadores, en
general. No proviene de la pura busca de las realidades
del pasado, proviene de una inclinacidén, consciente o

(235) EMMANUEL KANT, Opus postumum, p. 60, citado por
Joseph Maréchal, Le point de départ de la métaphysique, Ed.
universelle, Bruxelles 1947, t. IV, p. 295.
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inconsciente, a la autonomia del hombre, para que este
se libre del verdadero Reino eterno; esta inclinacién
determin6 la especulacidon filoséfica de muchos, y por
consiguiente la orientaciéon de la conciencia y del
pensamiento teoldgicos.

Emmanuel Kant constituye una etapa en la que se
sintetiz6 todo el esfuerzo de esta emancipaciéon de
cualquier realidad sobrenatural. El filosofismo que carac-
terizd la evolucion de las corrientes teolbgicas hizo
presente el pensamiento de Kant en muchas obras
concernientes a la teologia. Pues — dicho sea de paso —
la dialéctica de Hegel o la del materialismo histérico, el
evolucionismo de Bergson y de Teilhard de Chardin,
aunque son considerados como sistemas ‘“‘dindmicos”,
aparentemente distintos del antihistoricismo ilusorio de
Kant, sb6lo son expresiones diferenciadas del esfuerzo
porfiado en emanciparse, sintetizado y doctrinalizado por
Kant.

Unas afirmaciones de Kant, a pesar de cualquiera
buena voluntad, no permiten que se hable de su
“cristianismo’, ni siquiera de su fideismo. Ademsis,
demuestran cudn grande, pertinaz y desprovisto de gracia
y de amor es el esfuerzo en emanciparse del orden
divino. Hemos aqui algunas afirmaciones, entre muchas
otras, que expresan el fondo del engafio historicista.

Afirmacion A

En ésta, la persona, el alma, segin el sentido del
Evangelio, no tiene sitio, y en ésta el fin tUnico de la
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naturaleza no se cumple en cada hombre, en calidad de
ser distinto y cada vez tnico, sino en la abstracta y
an6nima nocién de la especie.

Extracto de la ‘“‘Idea de una historia universal desde
el punto de vista cosmopolitico™:

“Tesis segunda. — En el hombre, unica criatura
racional de la tierra, las disposiciones naturales,
ordenadas al uso de su razdén, sélo tienen su
desarrollo cabal en la especie, no en el individuo. —
Si la naturaleza ha dado breve duracién a la vida, es
necesaria una seria indefinida de generaciones que se
transmiten una a otra sus luces a fin de que los
gérmenes innatos de nuestra especie alcanzan el grado
de desarrollo que corresponda perfectamente a su
meta (de la especie)”. (236)

Afirmacion B

En ésta se excluye particularmente que el hombre de
la tierra pueda esperar y realizar su destino en la propia
vida en calidad de hombre cada vez Gnico; y son supri-
midas las promesas de Cristo en su “Sermén de la
Montafia”, para cada alma justa, buena y mansa.

“Quizés, entre esos (los habitantes supuestos de
otros planetas) cada individuo podréd realizar plena-
mente su destino en la propia vida. Pero, para

(236) EMMANUEL KANT, Idea di una storia universale dal punto
di vista cosmopolitico, en Scritti politici, Ed. UTET, Torino
1965, p. 125.
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nosotros (habitantes de la tierra), ocurre de distinto
modo: sélo la especie puede esperar esto”. (237)

Afirmacion C

La naturaleza, que necesita desarrollar sus disposi-
ciones (? ) utiliza el antagonismo de los hombres; este
antagonismo es causa de una organizacion civil; dice esta
afirmacién que el hombre es bueno y dado a la
concordia, pero la naturaleza, para el bien de la especie,
le fuerza a que sea insociable y a que luche; en esta
afirmacién se ensalzan el vicio, la vanidad y la dureza;
todo eso es el orden cuerdo de Dios, y no proviene de
un desorden contrario al orden eterno de la Creacion.

“Tesis cuarta. — El medio que utiliza la natura-
leza a fin de realizar el desarrollo de todas sus
disposiciones, es su antagonismo (de los hombres) en
la sociedad, antagonismo en calidad de causa de una
organizacioén civil de la sociedad misma, en el fondo.
— Sin la condicién de la insociabilidad, todos los
talentos quedarian encerrados para siempre en sus
gérmenes, en la Arcadia de una vida pastoril (238) de
armonia perfecta, de frugalidad, de amor reciproco:
los hombres, por ser buenos como los carneros que
apacientan, no podrian dar a su existencia valor mds

(237) EMMANUEL KANT, Idea di una storia universale dal punto
di vista cosmopolitico, en Scritti politici, p. 130.

(238) Arcadia es una comarca de El Peloponeso cuyos habitantes
eran pastores; representaba, para los poetas de la Antigiiedad
un lugar de felicidad y de inocencia en la vida pastoril.
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grande que el del animal doméstico; no llenarian el
vacio de la creacion frente a su fin de seres
racionales. jAlabada sea la naturaleza por engendrar
el caricter intratable, la emulacién envidiosa de la
vanidad, la codicia nunca satisfecha de bienes o aun
de dominacién!

“— El hombre quiere la concordia; pero la
naturaleza sabe mejor que él lo que es bueno para su
especie.— Los impulsos naturales que le empujen en
esto revelan el orden de un Creador cuerdo y no la
mano de un espiritu maligno que hubiese dafiado o
arruinado por envidia, la obra magnifica del uni-
verso™. (239)

Afirmacion D

La historia humana sélo favorece un plan ocultado de
la naturaleza, que consiste en la creaciéon de una
constituciéon politica mundial, una organizacién cosmo-
politica; en esta constituciéon politica se desarrollarian
todas la disposiciones de la especie humana.

“Tesis octava. — Puede considerarse la historia de
la especie humana en su conjunto como la realizacién
de un plan oculto de la naturaleza para que nazca
una constituciéon politica al interior, y con este fin,
también perfecta al exterior — a saber una organi-

(239) EMMANUEL KANT, Idea di una storia unii)ersale dal punto
di vista cosmopolitico, en Scritti politici, pp. 127 y 128.
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zacion general cosmopolitica que sea la matriz en la
que se desarrollarian todas las disposiciones originales
de la especie humana”. (240)

Afirmacion E

Kant critica a Herder, especificamente en los puntos
que podrian ser considerados como referencias sobrena-
turales y acerca de la inmortalidad del alma.

Extracto de la “Recensién sobre J.G. Herder ‘Ideas
sobre la filosofia de la historia de la humanidad’ *:

“Ningiin miembro de todas las generaciones hu-
manas alcanza plenamente su destino, sOlo el genero
lo alcanza™. (241)

Afirmaciéon F

La muerte de cada hombre proviene de un deseo
monstruoso del “cuerpo comun”, porque gracias a esta
muerte, se conservaria el ‘“‘cuerpo comun’’.

Extracto de los ‘“Manuscritos postumos” (n. 1401):

“Todo individuo se horroriza ante la muerte, pero
el cuerpo comin, deseando conservarse, tiene sobra-
dos motivos para desear la muerte de los individuos”.

(240) EMMANUEL KANT, Idea di una storia universale dal punto
di vista cosmopolitico, en Scritti politici, pp. 134 y 136.

(241) EMMANUEL KANT, Recensione di: J.G. Herder, “Idee sulla
filosofia della storia dell'umanitd”, parte I e II, en Scritti
politici, p. 174.
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Afirmacion G

La vida eterna, segin la promesa de Cristo solo es un
ideal noble que estd por alcanzar en cierta época del
mundo; el hombre se acerca a aquella época, a medida
que se acerca al mayor bien posible en la tierra; en esta
afirmacion, se rechaza por consiguiente toda la ensefianza
evangélica acerca de la Resurreccion de Cristo y de la
esperanza en la resurreccion.

Extracto de “La religion en los limites de la razén
pura”, capitulo sobre la ‘“Representacion histérica de la
fundacién progresiva de la dominacién del buen principio
sobre la tierra”. Concluye Kant, a proposito de la vision
escatologica del Nuevo Testamento y del Reino de Dios:

“Esta representacion de una narracién historica
de la vida futura, la cual no es una historia en si, es
un ideal noble de una época del mundo — hacia la
cual s6lo en nuestro progreso continuo y en nuestro
acercamiento al mayor bien posible en la tierra
volvemos la mirada (todo eso, no tiene nada de
mistico; procede naturalmente de manera mo-
ral)”. (242)

Afirmacion H

El conocer a Dios, el conocer al Padre por el Hijo, el
sobrepujar el mundo por el amor de Dios se excluyen de
la ensefianza de Cristo a propésito del Reino de Dios.

(242) EMMANUEL KANT, La religione entre i limiti della sola
ragione, pp. 149 y 150,
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“El maestro del Evangelio habia indicado a sus
discipulos el reino de Dios en la tierra, sdlo desde el
magnifico y edificante punto di vista moral”. (243)

Afirmacion 1

La psicologia racional seria un disparate, porque no
podria ensefiar nada al hombre sobre €l mismo; porque la
razén no podria pasar limites insuperables; de donde
resulta que la nocién del alma estaria mds alld de estos
limites, s6lo estando asi una idea de la razén; en esta
afirmacion, el que se refiera al espiritu para conocerse,
seria considerado como locura, pues el espiritu no
tendria ninglin fundamento en la vida.

“Luego, la psicologia racional no es una doctrina
que pueda afiadir algo al conocimiento de nosotros.
So6lo existe como disciplina que fija en este campo
los limites insuperables para la razon especulativa;
impide por una parte que se meta en un materialismo
sin alma, y por otra parte que se extravie locamente
en un espiritualismo que, para nosotros, no tiene
ningin fundamento en la vida”. (244)

(243) EMMANUEL KANT, La religione entro i limiti della sola
ragione, p. 148.

(244) EMMANUEL KANT, Critique de la raison pure, éd. Flam-
marion, Paris 1929, t. I, p. 345.
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Afirmacion J

Un acto de culto cualquiera que sea, no vale para la
salvacion, sélo es una supersticion religiosa; el deseo de
una intimidad con Dios no vale para la salvacién y sélo
es pretencidn inutil y fanatismo religioso; se rechaza todo
el misterio liturgico de la Iglesia que, desde el principio
forma parte integrante de su ensefianza; y se rechaza
cualquier vida espiritual que acerca interiormente el
hombre a Dios.

“La ilusion de cumplir algo, con actos religiosos
referentes al culto, con vista de justificarse frente a
Dios, es supersticion religiosa, asimismo la ilusion de
alcanzar este fin para una aspiraciéon a una intimidad
presuntuosa con Dios es fanatismo religioso™. (245)

Este es el pensamiento de Kant. Este es su absolu-
tismo agndstico, ésta es su certeza que niega cualquier
realidad espiritual. Es facil hacer una lista de afirma-
ciones de semejante tenor, tan luminosa como agobiante,
lista que puede ser larguisima.

Por eso, se queda muy asombrado frente a tanto
trabajo gastado para que se elabore una teoria del
conocimiento tan irreal como tedioso, un método sin
otro punto de partida que el yo ‘“‘ideante’’; una ciencia a
priori, del a priori y de la critica por a priori; tanto
trabajo para que se demuestre la imposibilidad de

(245) EMMANUEL KANT, La religione entro i limiti della sola
ragione, p. 193,
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conocer el Gnico manantial de conocimiento, de vida, de
libertad y de gozo verdadero.

Pero lo sorprendente es advertir esta obstinacion, en
el pasado y hoy todavia, a pesar de todo, el querer
encontrar en este pensamiento de Kant, pensamiento tan
antieterno, algunos granos de cristianismo, o por lo
menos, un segundo término de algin deismo sincero.
Ademds, esta obstinacién quiere encontrar, en esta misma
teoria de Kant, una ciencia del conocer, y cueste lo que
cueste, quiere que se crea que de esta ciencia, hasta los
que han recibido a Cristo puedan sacar verdades transcen-
dentales acerca de lo Real.

A causa de la extension de esta mentalidad en todos
los ambientes, el hombre se inclina siempre mds hacia los
acontecimientos que pasan, refutando cualquier nocion
de ser en su origen y finalidad eternos. Solo la extension
de la mentalidad historicista puede explicar que fue y
sigue siendo tal esfuerzo en atribuir a Kant una fe o una
creencia, 0 un pensamiento o un sentimiento, o una
vision general del universo que se refieran, de cualquier
modo que sea, a un Ser divino, a Dios, a la Persona y al
Evangelio del Hombre-Dios, de Cristo.

El querer precisar, por medio de elucubraciones sin
fin y sin fondo, si es la mentalidad que hemos llamado
historicista la que provoco el desvio de la mirada interior
hacia el culto de la razoén falsa, o si es un desvio de la
mirada interior él que créo esta mentalidad que lleva al
culto de la razon falsa, seria prestarse al mismo juego
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vano de dileccién intelectual. Pero es incontestable el
culto de la razén falsa. Una cosa resulta cierta: con esta
mentalidad, unos hombres que tienen fe en Dios, se
agarraron desesperadamente a una presunta imagen cris-
tiana o deista de Kant.

Este esfuerzo - a veces patético — en relacionar el
pensamiento de Kant con la realidad eterna de Dios y
con la realidad de Dios encarnado, de Jesucristo, en-
gendroé grandes dafios en la vida y en el pensamiento
cristianos en general.

Algunos pensaron que la influencia del pensamiento
de Kant, y en particular de su concepcién de la religion,
cesd desde hace mucho tiempo y que Hegel y Schleier-
macher (2%6) disminuyeron esta influencia e impidieron
que ésta se proyectara en el porvenir (?47). Tal opinidén
no corresponde a la realidad, muy al contrario.

Por otra parte, se difundié la idea que Kant no se
interesaba por la historia, ocupado como estaba en su
“anatomia” del entendimiento. No corresponde esto

(246) GEORG-WILHELM-FRIEDRICH HEGEL (1770-1831) en-
sefid filosofia en Jena, Heidelberg y Berlin.
— FRIEDRICH SCHLEIERMACHER (1768-1834), tedlogo
protestante y filésofo considerado como representante prin-
cipal del romanticismo en Alemania; denegd toda realidad
sacra a la Iglesia; a su parecer, la conciencia que tenia Cristo
de su mision redentora era el Gnico testimonio en favor de
su Divinidad.

(247) Cf. R.P. PIERRE CHARLES, S.J., Profesor en Lovaina,
Dictionnaire de Théologie catholique, éd. Letouzey, Paris
1925, articulo “Kant”,
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tampoco a la realidad. Pues la justificacién de la vida, el
cumplimiento humano tanto del individuo como de los
grupos son concebibles, segin Kant, sélo en la realizacién
histoérica de la especie. Que, por ejemplo, Herder criti-
case a Kant su falta de interés para la historia, no
significa que Kant tuviera otra esperanza que la rea-
lizaciéon de una sociedad que él mismo llamaba “cosmo-
politica”; sus conceptos acerca del conocimiento y todas
sus elaboraciones intelectuales no tuvieron otras refe-
rencias, ni otros fundamentos, ni otras leyes y finalidad
en el porvenir, que el desarrollo de los acontecimientos
de la especie humana hacia esta sociedad ‘“‘cosmo-
politica” que seria la meta mayor de la historia.

Segun Kant, el progreso es la justificacion de Ia
existencia y de todos los hechos inestables que com-
ponen la historia. El que “la Critica” no permita que
esta nocion de progreso tenga un caricter de ideal
transcendente no cambia la referencia unilateral de Kant:
la sociedad cosmopolitica futura, a la que contribuyen
“las disposiciones de la naturaleza” y las disposiciones
particulares del hombre. El optimismo frio y casi
inhumano de Kant y el optimismo entusiasta y caluroso
de Herder estaban cercados en el mismo recinto ines-
table: la Historia.

Es util aqui volver a decir que la mentalidad
historicista significa algo mas que una teoria particular.
Varias teorias diversas, desde muchos puntos de vista, se
juntan en una caracteristica comun: toda la justificacion
de la actividad y del pensamiento, cualquier nocién de
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cumplimiento de la especie y del individuo se hacen en el
dmbito de la historia y en el sentido de un progreso
irreversible. La mentalidad historicista encierra la con-
ciencia, el pensamiento y la esperanza del hombre en un
mito, en la sociedad futura en la tierra. Se entraria en
aquella sociedad gracias a un progreso lineal o ciclico,
previsible o imprevisible, lento o rdpido, pero siempre un
progreso que se cumpliria por un namero incalculable de
generaciones que desaparecerian para siempre.

Esta mentalidad engendr6 o permitié la generacién
del historicismo en la teologia cristiana. Pero, por ahora,
hay que decir aqui que si se encasilla a Kant como no
historicista, esto quiere decir que no se ha percibido sus
referencias esenciales, el condicionamiento de su a priori.
Pues, en el pensamiento de Kant no hay ningun tragaluz,
para cualquier cumplimiento que sea, que daria a alguna
realidad fuera del mero hecho de la sucesién de las
generaciones en la tierra. El progreso, por muy relativi-
zado que lo considera Kant, queda irreversible. Esta
nocién fundamental, que ha de ser criterio y filtro de
todas sus especulaciones, revela la mentalidad historicista
del origen, de la obra y de la herencia de Kant.

Para que nuestro joven toque con el dedo la realidad
de todo lo que acabamos de decir a propésito de las dos
caracteristicas de la mentalidad historicista, es decir a
proposito de la reverencia sofisticada y del esfuerzo para
evitar la dificultad que la santa Realidad de Dios presenta
a muchos; y para que también el joven vea claramente las
consecuencias de esta mentalidad en el pensamiento
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teolégico hasta nuestros dias, le bastaria deternerse un
poco ante el esfuerzo prodigioso del Padre Maréchal (248)
por ‘‘adelantar” el criticismo de Kant. Claro estd que el
joven, para discernir la verdad esencial en el seno de un
inmenso trabajo de inteligencia brillante, tendria que
liberarse de los criterios sofisticados creados e impuestos
por esta misma mentalidad social e intelectualmente
historicista.

El capitulo “Existencia de Dios” en la gran obra de
Maréchal “El punto de partida de la metafisica” empieza
por unas lineas que, solo ellas podrian ser una ilustracion
tipica de la pérdida de criterio y de la voluntad de
“recobrar” a todo coste, sistemas, ideas y hasta inten-
ciones:

“Después de hojear rdpidamente el Opus Pos-
tumum, la existencia de Dios ha de parecer a muchos
lectores el tema mds desconcertante entre aquellos
bosquejados en esta colecciébn de fragmentos. La
afirmaciéon se codea con la negacion; el sic y el non
intentan alternativamente apoderarse del terreno;
pero en otros textos, enredados con los primeros,
numerosas segundas intenciones incitan al espiritu
que se abstenga de las posturas extremadas”. (24%)

A leer estas palabras, se pregunta en primer lugar
jcudles serdn estas ‘‘posturas extremadas”? Si Kant

(248) JOSEPH MARECHAL (1878-1944), S.J., profesor de historia
de la filosofia en Lovaina.

(249) JOSEPH MARECHAL, Le point de départ de la métaphy-
sique, t. IV, p. 293.
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creia en un Dios personal, Ser existente fuera del
hombre, o si Kant no creia en un Dios personal, Ser
existente fuera del hombre. No hay otra postura que
pueda entender Maréchal con las palabras “posturas
extremadas”.

Segin Maréchal, hay que abstenerse de atribuir a
Kant una de estas posturas extremadas; esto significa
claramente que Maréchal cree que, en los escritos
voluminosos de Kant, no hay elementos que permiten
decir si 0 no; ademds, todavia segiin Maréchal, hay que
abstenerse de tomar una de estas posturas extremadas
dadas las “segundas intenciones” del edificio de Kant.

Sin embargo estas ‘“segundas intenciones” sélo
pueden codearse con muchas afirmaciones mds explicitas,
las cuales niegan la existencia de Dios como Ser fuera del
hombre; unas afirmaciones afirman:

“Esta existencia de Dios no es la de un ser
existente, exterior al hombre — como seria una
substancia distinta del hombre, haciendo pareja con
el mundo... La realidad de los dos ideales (Dios y el
mundo) pertenece al orden de la idea”. (259)

También cita Maréchal otra afirmacién de Kant:

“No cabe duda que ninguna prohibicién, ningin
precepto fueron intimados efectivamente al hombre

(250) EMMANUEL KANT, Opus postumum, citado por Joseph
Maréchal, Le point de départ de la métaphysique, t. 1V, pp.
295, 296 y 297.
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por un Ser santo y todopoderoso; no cabe duda que,
aun en la hipétesis de un mensaje de lo alto, los
hombres a quienes se dirigiera el mensaje hubieran
quedado incapaces ya de percibirlo, ya de conven-
cerse de su realidad”. (?51)

El joven preguntard inevitablemente:

— (Podemos creer que Kant habrd querido anular
estas afirmaciones con “segundas intenciones” en otros
pasajes de sus escritos?

— Maréchal, en su corta introduccién al capitulo
sobre “la existencia de Dios”, declara: “la afirmacion se
codea con la negacién; el sic y el non intentan
alternativamente apoderarse del terreno”. ;Podemos com-
prender como procura €l encontrar algunas segundas
intenciones sinceras? Apoyindose en estas segundas
intenciones ;se esforzaria en demostrar la presencia de
una creencia en Dios eterno, en el pensamiento de Kant?

— ;Podemos comprender que se dediquen un in-
menso trabajo y dones para demostrar a todo coste
que en un pensamiento contradictorio en si, trans-
cendentalmente antitranscendental, dogmaticamente anti-
dogmadtico, apri_brl’sticamente categorico y a la vez huidizo,
hay una percepcion y una fe en Dios eterno; y asi,
encontrar una correspondencia de este pensamiento con

(251) EMMANUEL KANT, Opus postumum, citado por Joseph
Maréchal, Le point de départ de la métaphysique, t.IV,
p- 299.
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el pensamiento y las afirmaciones mas profundas y trans-
cendentales de todos los grandes Confesores y Doctores
de la Iglesia de Cristo?

No sélo nuestro joven puede hacer estas preguntas
sino que muchas otras personas que repelen el espejismo
de los “juegos de intelecciéon y de vocabulario”, el espe-
jismo del calidoscopio de que hablamos en el principio
de este libro. Este espejismo se hace por la facultad que
tiene el hombre, durante su peregrinacién terrenal, de
combinar indefinidamente esquemas de conceptos, sin
que correspondan con una realidad; o sea, esquemas de
conceptos que se demuestran sin correlacién con la
Verdad eterna, ni con una misién eterna de cada hombre
mds alld de la propia muerte. Este es el espejismo del
“calidoscopio intelectual”.

Quienquiera que acoge la Verdad del Verbo eterno en
lo intimo de su ser inteligente y amante, esta obligado a
proponerse estas preguntas, de las Fuales hemos hablado,
y también otras mds; lo hard siempre en la caridad y en
correlaciobn armoniosa con el conocimiento profundo,
ontoldgico y objetivo en sumo grado que la fe comunica
al hombre. '



El historicismo
de Hegel y de Dilthey

En un gran bosque, el follaje de los grandes arboles,
de los arbustos y las zarzas, hecha alguna excepcién, son
verdes; mds 0 menos oscuro, mds o menos claro, el color
siempre es verde. Por consiguiente el que se procure
demostrar que el follaje de cada rama en cada drbol es
verde es una tentativa insensata. Con un simple golpe de
vista, sea desde el exterior, sea en el interior del bosque,
conocemos el color. Lo mismo acontece con las caracte-
risticas dominantes de los representantes innumerables,
mds o menos conscientes, de las corrientes intelectuales
que recorren largos periodos.

Asi sucede para el historicismo. Desde hace mucho
tiempo, mucho antes de Kant hasta hoy, la obra de
numerosisimos autores, filésofos, literatos y también
tedlogos, tiene tinte historicista. En este clima, la
meditacién y el pensamiento cristianos fueron inducidos
— con un ritmo casi implacable, Hegel y Dilthey
mediantes — a la “conciencia histérica” de la teologia
actual.

Por eso, en adelante es inuatil para el verdadero
conocimiento en lo que atafie a Dios, a la eternidad, al
hombre, al mundo, a la historia, y ain a menudo es
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perjudicial para la inteligencia y la caridad, el dedicar
largos trabajos a determinar, por analisis inacabables el
parentesco intelectual de los autores; por ejemplo, deter-
minar en qué medida fue Hegel continuador de Kant, y
en qué medida le refutd. Claro que es necesario seguir las
grandes ramificaciones del desarrollo de los climas inte-
lectuales; pero siempre encontramos los mismos datos
fundamentales.

No aclararon las discusiones llenas a menudo de
deducciones a priori que no fueron siempre desprovistas
de sofismas, a fin de dar o negar a un sistema o a una
construccion de pensamiento o de creencia el titulo de
metafisica; tampoco aclaré la acumulaciéon de los inven-
tarios exhaustivos de autores, la acumulaciéon de discu-
siones y sutilezas, de balances, de recensiones y de
resefias historicas con la pretensién de “neutralidad”
objetiva. Muchas veces sirvieron a llenar aun mas el
horizonte intelectual y espiritual de toda la humanidad y
de toda la cristiandad con tediosas nubes historicistas.

Si el joven, en el esplandor de su inocencia y de su
rectitud, movido por un gran amor innato a la Verdad a
fin de conformar su vida a ella, quisiera comprender y
profundizar el pensamiento esencial de Hegel, y también
el origen intimo de este pensamiento, quedaria asom-
brado ante dos cosas: en primer lugar, ante la ausencia
de cualquier vida real en el edificio artificial creado por
juegos de palabras y de conceptos, los cuales no traen
sabiduria ni paz de conocimiento verdadero acerca del
hombre, de Dios y del secreto de la historia; en segundo
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lugar, quedaria asombrado ante el nimero inconcebible-
mente grande de comentarios, apologias, criticas parciales
de las obras de Hegel.

Hubiera leido, por ejemplo, a propédsito de la nocién
fundamental del ser:

“Divisién general del ser: antes que nada el ser, se
determina generalmente contra otro.

“En segundo lugar, se determina dentro de si.

“En tercer lugar, dado que esta divisién antici-
pada es rechazada, el ser es la indeterminacion y la
inmediatez abstractas, en la que ha de constituir el
principio™. (252)

Entonces podria preguntarse el joven:

— (Cémo se ha podido continuar después de haber
leido esta definicién del ser a buscar en las paginas del libro
y de las obras de este autor, alguna verdad sea acerca del
hombre, sea acerca de Dios, sea acerca de las cosas?

— ;Cémo ha sido posible que tantos comentadores
no se hayan sentido heridos en la intimidad mds
profunda de su ser y también de su existencia entera?

— (Como se puede conciliar esta percepciéon tan
unica y fundamental del ser, determinado antes que nada
por un “CONTRA?” con el Ser y la ensefianza de Cristo?

(252) G.W.F. HEGEL, Scienza della logica, ed. Laterza, Roma
1974, t. 1, p. 81.
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— (Cémo se puede conciliar la incesante autone-
gacion y recuperacion, al correr de los momentos
abstractos infinitesimales con la experiencia ancestral e
intima de los hombres y con los fundamentos de la
logica, en el seno de cualquier experiencia acerca de
movimiento?

— ;Cual puede ser la aportacién de este edificio, el
cual al fin y al cabo no proporciona sabiduria ni
conocimiento transcendente, ni conocimiento de paz y
de gracia? Pues, aunque este edificio fuera — por lo
menos interiormente — coherente, conforme con los
principios fundamentales de la ldgica, no proporcionaria
sabidurfa 1util, ni conocimiento que pueda apagar la sed
de quienes anhelan la Verdad eterna.

— ;Coémo concebir que se utilizen los principios de
la “logica interna del verbo para anularla y construir,
mediante combinaciones de palabras, un sistema como si
fuera un inmenso juego de ‘“Meccano”? ;Como es
posible, dado que, aunque el edificio fuera coherente al
interior y montado sélidamente, quedaria inerte e intitil?
Montado el “meccano”, no saben qué hacer los nifios.

Mis tarde, nuestro joven pudiera leer en los libros de
Hegel, unos textos que constituyen ejemplos tipicos del
aniquilamiento de los principios eternos de logica interna
del verbo, sustituidos por artimafias.de palabra que no
dejan en la conciencia sefiales de orden de la creacion, ni
armonia benéfica del conocimiento verdadero, ni sabor
de caridad y de esperanza.

/
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Unos textos son sentencias. No se pueden anular
indirectamente por otros textos, aunque fueran clara-
mente confrarios, porque la presencia de dos textos
opuestos, como expresiéon del pensamiento del mismo
autor, constituye en si otra inadecuacién suplementaria.
Entre estos numerosisimos textos — testigos del pensa-
miento y del espiritu en general de Hegel, podria
detenerse el joven en el texto siguiente de la “Ciencia de
la 16gica™:

“La ley también es el otro del fenomeno como
tal, y su reflexion negativa como en su otro. El
contenido del fendémeno, el cual es diferente del
contenido de la ley, es el existente, cuyo fundamento
es su negatividad, es decir, se refleja en su no-ser.
Pero este ofro que también es un existente, es
igualmente un reflejo semejante en su no-ser. Luego es
el mismo, y é1 que aparece no se refleja en otro, sino en
si; precisamente esta reflexion en si del ser puesto es
ésta la ley. Pero tal como se presenta, se refleja
esencialmente en su no-ser, esto es, su identidad
misma es a la vez su negatividad y su otro. Por lo
tanto, no sélo la reflexion en si del fenémeno, la ley,
es su base idéntica, sino que el fendmeno tiene su
contrario en la ley, y la ley es su unidad nega-
tiva”. (253)

Los biografos de Hegel relatan que uno de sus
discipulos le hubiera preguntado cudl era la significacion

(253) G.W.F. HEGEL, Scienza della logica, t. II, p. 163.
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de un pasaje de un escrito suyo. Dicen que Hegel
contestd: “Cuando lo escribi, éramos dos para enten-
derlo; Dios y yo; ahora, temo que s6lo Dios Io
entienda”. (25%)

Sin embargo, si logramos seguir un hilo a través de
todas estas interreflexiones entre contrarios y estos
interaniquilamientos, en el seno de este aparente esfuerzo
en comprender por los contrarios la realidad siempre
incomprensible del ser, entonces asistimos al esfuerzo real
de todos estos trabajos, el cual es alucinante: es el
esfuerzo para aniquilar cualquier nocién del ser vy
cualquier posibilidad para que el hombre se defina como
criatura dotada de una permanencia eterna. Solo le
quedaria a él, como referencia estable frente al universo
entero y frente a cualquier realidad espiritual, fuera de su
propio yo, Hegel mismo, cumplimiento perfecto. Por otra
parte, Hegel mismo declard que era él, el cumplimiento
perfecto de la Idea de la filostia.

;Como puede creer el hombre que, mediante tales
disociaciones internas, pueda alcanzar la intimidad de lo
real? No es facil de explicar, porque esto no resulta de
los razonamientos errados. Mds bien, estos razonamientos
errados resultan de una disposicién interior general que
atafie sobre todo a la voluntad. La mentalidad historicista
es debida, ante todo, a una torsién de la voluntad y
luego del pensamiento ante el fenémeno del mundo.

(254) Citado por Jacques Chevalier, Histoire de la pensée, t.1V,
p- 17.
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Segun Hegel, lo mismo que segin Kant y Vico, los
hombres son instrumentos para que planes, disposiciones
de la Naturaleza o de la Razon se cumplan. El cardcter
providencial de estos cumplimientos lineales o ciclicos
siempre queda indefinible, porque tropieza con la dispo-
sicion interna de esos autores y de muchos otros que
desechan una referencia directa a una Inteligencia su-
prema fuera del hombre, la cual actila eternamente en
una inconcebible pero siempre presente armonia de
providencia y de libertad. Las diferencias entre las teorias
y los sistemas diversos a propdsito de la naturaleza, del
papel de los pueblos y de las leyes peculiares de su
evolucién no quitan la caracteristica comtin: la personifi-
cacion del movimiento masivo en el tiempo; este movi-
miento constituye en si el ser-hecho, su cumplimiento y
su justificacion. ;Frente a quién? frente a si misma, la
Historia.

Las diferencias que pueden establecerse en el ambito
de la filosofia de la historia entre las diversas nociones
del “sentido histérico” no ayudan verdaderamente.
Pueden establecerse diferencias infinitas entre dos ge-
melos, sin que sean suprimidos su origen comun, su
parecido y su atraccion interna. Sin duda que el
movimiento dialéctico de Hegel, como expresién, como
procedimiento de argumentacion, como imagen proyec-
tada del movimiento universal, discrepa de diversas
concepciones y expresiones del hecho y del sentido
historico, asi como se les puede ver en las obras antes de
€l; claro que discrepan hasta cierto punto.
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Nada puede edificarse en estas diferencias pues estas
teorias de varias épocas se parecen mucho, a veces como
gemelas, por la comin negacion del Ser de Dios, y por su
esfuerzo para evitar, por sutilezas de expresidon, la
dificultad que esta negacién presenta.

Unas diferencias méds o menos profundas entre teorfas,
doctrinas, ideas y métodos se ofrecen con el mismo
vocablo y a veces con las mismas férmulas. Estas
diferencias, si no son radicales, no bastan para anular la
identidad o la homogeneidad fundamental de origen, de
procedimiento y de finalidad. Y unas diferencias eviden-
cian, a pesar de ciertas similitudes intrinsecas, la dife-
rencia del punto de partida y de la intencién de los
autores; evidencian la diferencia de intencion y de
esperanza.

Asi, unas diferencias mds o menos distintas y
perceptibles, entre las diversas ideas y teorias fueron
expuestas con el nombre de fenomenologia. Claro que a
veces hay una gran diferencia, por ejemplo entre la
nocién de la fenomenologia en “la fenomenologia del
espiritu” de Hegel y la fenomenologia de Husserl (255).
Es la diferencia de dos seres, de dos intenciones, de dos
voluntades, de dos sensibilidades.

Sin embargo, el desarrollo intelectual de Husserl no
hizo mads que confirmar el principio que trataban directa
o indirectamente todas las pdginas que acabamos de

(255) EDMUND HUSSERL (1859-1938), fildsofo aleman, funda-
dor de la escuela fenomenoldgica.
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escribir: no se puede escapar del cercado agnostico y
materialista del idealismo si no se vuelve hacia el Ser,
hacia la Inteligencia suprema, creadora, organizadora y
conservadora del ser de toda cosa y de toda realidad.

Husserl busca una evidencia apodictica que seria la
prueba absoluta de la verdad, o sea de la “verdad
cientifica’”. Busca las esencias de las cosas gracias a las
cuales las cosas son como son, continuamente. Es dificil
de ver en esta tendencia una fenomenologia puramente
descriptiva, que no sea a la vez explicativa, y que luego
recurra a especulaciones. Dicho de otro modo, no se
puede pretender una prueba absoluta de la verdad
mediante mera descripciéon de los fenomenos en la vida
interior del hombre.

Cuando Husserl publicé su libro “Investigaciones
l6gicas” (256), muchos creyeron que con su rechazo del
idealismo critico de Kant se acercaba filosoficamente al
pensamiento de Santo Tomds. Consideraban su libro
como neoescoldstico. Unos afios mds tarde, cuando
publicé las ‘“Ideas para una fenomenologia pura y una
filosofia fenomenoldgica” (257), varios discipulos lo aban-
donaron, porque creyeron que volvia al idealismo. Una
estudiante y ayudante suya — una de las almas mds bellas
de nuestro siglo, Edith Stein, la futura Hermana Teresia-

(256) Logische Untersuchungen, 2 vol. Halle 1900-1901.

(257) Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomeno-
logischen Philosophie, Halle, 1913,
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Benedicta a Cruce, o.c.d. (258), que durante largos afios le
sigui6é y trabajé con él — lo atesta en este texto:

“Se consideraba la obra (“Investigaciones 16-
gicas”) como una ‘“‘nueva escolastica” debido a que
apartindose la mirada filosofica del sujeto, se dirigia
ahora al objeto: el conocimiento parecia ser de nuevo
un “recibir” que tenia su estatuto regulador en la
cosa y no — como en el criticismo — en el que el
conocimiento es un ‘‘determinar’ cuya ley connota a
la cosa. Todos los jovenes fenomenologos eran dici-
didos realistas. Las ‘““Ideen’ contenfan, sin embargo,
algunas expresiones que sonaban como si el maestro
se volviese al idealismo. Lo que él nos decia ver-
balmente como aclaracién no podia disipar nuestras
dudas”. (2%9)

Husserl admitia un valor de verdad a las proposi-
ciones de evidencia. A la luz de este criterio, juzga y
clasifica los acontecimientos del pasado. Pero a causa de
su deseo de “cientificar” de forma absoluta el conoci-
miento deja en segundo término estas nociones de
evidencia.

(258) EDITH STEIN (1891-1942), nacida en Breslau, de origen
israelita, assistente de Husserl; se convirti6 en la Iglesia
catolica; detenida con su hermana también convertida, murid
con ella en la camara de gas en Auschwitz.

(259) EDITH STEIN, Estrellas amarillas (trad. D. Carlos Castro
Cubells) Editorial de Espiritualidad, Madrid 1973, p. 201.
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Ciencia absoluta, objetividad absoluta, mundo ex-
terior real, fendmenos que quedan sin explicacion,
evidencias y varios otros términos, son nociones con las
cuales se puede jugar con seriedad y buena intencién, en
el esfuerzo para penetrar y poseer lo real, fuera de la
Realidad suprema que ordena todo real.

Un camino penoso como él de Husserl, lleno de
trabajos en bases idealistas y racionalistas con el nombre
de una fenomenologia objetivista v a la vez existencia-
lista, nos conduce otra vez delante de un espectdculo de
esfuerzos dolorosos, verdaderamente desesperados esta
vez; esfuerzos para procurar no meterse — en nombre de
un espejismo de ciencia absoluta — en la via unica de lo
real a propodsito del individuo, de la historia y del
universo.

Husserl se percatd del callejon sin salida y del cercado
idealista — agnostico — materialista de que hablamos mds
arriba: dos afios antes de su muerte, en una conversacion
que tuvo con Edith Stein, dijo entre muchas otras
declaraciones y confesiones significativas y alumbradoras:

“La vida del hombre no es otra cosa sino un
camino hacia Dios. Procuré alcanzar el fin sin la
ayuda de la teologia, sus pruebas y sus métodos; con
otras palabras, quise yo alcanzar a Dios sin
Dios”. (269)

(260) Entretien de décembre 1935 avec Edith Stein, citado en
Edith Stein, Ed. du Seuil, Paris 1954, p. 113.
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Después de la larga obstinacidén en “‘cientificar” fuera
de toda revelacion la aportaciéon del fendmeno de la vida
interior, hay muchos otros escritos, palabras y testi-
monios de Husserl que le presentan en una luz melanco6-
lica, mientras se da cuenta lentamente del callején sin
salida: conocer fuera de Dios.

Muchas veces en la filosofia se sustituye el Nombre y
el Ser de Dios por ‘“Absoluto”, término misterioso,
impreciso y a la vez limpido y conciso. En el esfuerzo
multiforme y a la vez Uinico para evitar el obstdculo que
presenta a muchos la Realidad eterna de la Inteligencia
suprema, como Ser distinto e inmutable, el término
“Absoluto” es un subterfugio luminoso, elevado, pero
muchas veces desprovisto de realidad; sea como con-
cepto, sea como ser, sea como hecho objetivo en la

+

creacion.

Numerosisimas acepciones del término y de la nocién
de Absoluto se juntan en la palabra catalizadora de
cualquier diferencia y de cualquier variaciéon. En nombre
de algin Absoluto, la nocién de Verdad absoluta y de
Ser absoluto resulta rechazada o sutilmente alterada.

Por eso, el joven en vez de cansarse en seguir la
alternancia de Hegel entre lo Absoluto en si y lo
Absoluto que se hace, para tener un criterio mayor y
comprender el espiritu de Hegel frente a la historia, es
decir para comprender cudl es el sentido de su filosofia
de la historia, meditard sobre unas sefiales indubitables.

Cuando en 1806, Napoléon entré en Jena, Hegel
derramd en una carta su sentimiento y su juicio sobre el
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acontecimiento, expresando un criterio de filosofia de la
historia:

“Vi al Emperador — esta Alma del mundo — a
caballo pasando revista por la ciudad; es verdadera-
mente sensacidon maravillosa el ver a tal individuo
que, mientras se concentra aqui, en un punto, recto
en su caballo, conquista el mundo entero y se
ensefiorea de é1”. (261)

Claro que tal testimonio auténtico de la vision y del
sentimiento intimos del ‘“‘sentido de la historia” de parte
de un hombre que se consideraba como el cumplimiento
perfecto de la Idea de la filosofia en la historia dejard
nuestro joven estupefacto. Pero éste estard perplejo
frente a otro texto-testimonio, escrito diez aflos mds
tarde, después de la caida de Napoléon. Es una carta
dirigida a Friedrich Emmanuel Niethammer. Esta carta es
tanto mads clarificadora cuanto que el gigantismo histo-
ricista de Hegel solo ve la fuerza gigantesca del “espiritu
de la historia” que avanza despiedadamente. Esa imagen
le llena de entusiasmo:

“Estimo yo que el espiritu del mundo ha dado al
tiempo la consigna de avanzar; se obedece a tal
mandato; este ser avanza, irresistible como una
falange acorazada, en orden cerrada, con el movi-
miento imperceptible del sol, a pesar de todos los
obsticulos; innumerables tropas ligeras se trasladan

(261) G.W.F. HEGEL, citado por Karl Loéwith, Da Hegel a
Nietzsche, ed. Einaudi, Torino 1949, p. 324.
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por una y otra direccién, sin que la mayor parte sepa
de qué se trata, y sélo aguante los golpes, como si
una mano invisible los diera. Todas las fanfarronadas
temporizadoras estdn para nada; todo eso, se puede
decir, s6lo llega a los cordones de los zapatos de este
coloso y sblo sirve para embetunarlos o echar en ellos
un poco de barro, pero sin duda que no es capaz de
desatarlos y aun menos de quitar los zapatos divinos,
provistos de suelas eldsticas, aquellas ‘““botas de las
siete leguas”, si el coloso quiere metérselas. Observar
a aquel gigante que avanza es el partido mds seguro
(interior y exteriormente)”. (262)

Después de leer esto, el joven se explicard ciertamente
como Hegel se considerd a si mismo como el cumpli-
miento dialéctico de la filosoffa, y cémo asi, en cierto
sentido, el desarrollo se ‘“cerraba” y lo Absoluto se
cumplia en él.

Al pensar el joven que la mentalidad manifestada por
esta vision apersonal, fria e inhumana, pudo calar tan
profundamente, y que el mundo del estudio y de la
ciencia la acept6, y que también se la acepté6 en la
cristandad, una profunda tristeza le invadiria.

A continuacién, el joven se daria cuenta de que
también el historicismo intrinseco del pensamiento de
Kant se explicita en el historicismo doctrinal de Dilthey.

(262) G.W.F. HEGEL, citado por Karl Lowith, Da Hegel a
Nietzsche, p. 325.
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Segin Dilthey, no s6lo es Kant la luz del mundo
filosofico, sino que fue ‘“un profundo intérprete del
cristianismo”. (263)

(Cémo Dilthey pudo opinar esto de Kant? En tal
caso, no se trata de reverencia sofisticada, sino de
identidad de actitud intelectual frente al misterio de la
vida. Toda la obra de Dilthey, todo su historicismo es un
esfuerzo para construir una psicologia unicamente experi-
mental, que se apoya en las normas de Kant: por una
parte, es imposible conocer mds alldi del fenémeno
histérico; por otra parte, la investigacidon experimental
solo puede ser transcendental en el sentido kantiano (es
decir no transcendental).

Asi, segun Dilthey, todo va con clasificaciones,
paralelismos, abstracciones, siempre a priori, y con
categorias a priori. Lo mismo que Kant, Dilthey, también
cuando habla de espiritu, no puede y no quiere salir del
transcurso y del eslabonamiento de los fgn()menos. Ya
hemos dicho cuédn grande fue la influencia de Dilthey en
la filosofia y la teologia hasta hoy en dia.

Segin Dilthey, en sus principios, la filosofia se liga
con la vida religiosa. Pero, con su desarrollo, y el
desarrollo de las ciencias, crece el deseo de “fundar en
bases sélidas las soluciones del enigma universal”, y luego
empieza la lucha metddica de la filosofia, de la literatura,
de la ciencia, o sea la lucha de todo lo que constituye

(263) WILHELM DILTHEY, Le monde de l'esprit, t. II, p. 295. °
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“la vida normal” segiin Dilthey, lucha contra la religion.
Su madurez exige su autonomia. La filosofia implica la
negacion de la mentalidad religiosa, de “la fe dogmidtica
y de la autoridad pesada de los cleros poderosos”. Y
precisa Dilthey:

“Esta negacién se arma con la inteligencia que
descompone la irracionalidad y la transcendencia de
la fe. Defiende la alegria de vivir, legitima el fin de la
vida en el trabajo profano — lucha contra todos los
medios completamente inadecuados de pacificacién a
saber, los sacrificios, las ceremonias y los sacra-
mentos”. (264)

Es este el tenor de todo lo que escribe Dilthey a
propoésito de la religion, y en particular con el titulo “el
problema de la religién™. A pesar de su deseo de parecer
un samurai del pensamiento y de la investigacién histo-
rica, no deja duda acerca de sus convicciones ni de sus
sentimientos antirreligiosos. Asi termina estas paginas:

“La religibn es un conjunto psiquico que, como
la filosofia, las ciencias y las artes, constituye un
elemento de ciertas individualidades y se objetiva de
modo mds diverso en sus productos. — Cada una de
estas religiones tiene una historia, y podemos exami-
nar segun el método comparativo todas estas crea-
ciones de orden histérico para evidenciar los

(264) WILHELM DILTHEY, Le monde de [lesprit, t.II, pp.
291-292.
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elementos comunes de la religién. Pero caemos en un
circulo vicioso...” (265)

Escrito en 1911, el afio mismo de su muerte, el
manuscrito se interrumpe en este punto.

jQué profunda tristeza frente a esta perseverancia
inutil y vacia, hasta cerrar finalmente la mirada y el oido
interiores a la llamada de la Revelaciéon y al verdadero
lenguaje de la naturaleza!

Cuando haya cerrado este libro, el joven seguird
preguntandose, sin tener ciertamente una respuesta in-
mediata: ;qué ha acaecido en los espiritus y en los
corazones para que semejante concepto, que de tal
manera disuelve toda esencia fundamental de la inte-
ligencia y de los hechos en la historia, tan extrafio a
la Palabra de la Revelacion de la doctrina de la Iglesia y
del universal sentimiento de amor y de esperanza de la
cristiandad, para que tal concepto haya podido consi-
derarse como positiva referencia en la teologia?

(265) WILHELM DILTHEY, Le monde de l'esprit, t. 11, p. 306.



ARCO DE LAS
CORRIENTES TEOLOGICAS
SALIDAS DE LA
MENTALIDAD HISTORICISTA

En el seno de este inmenso rio de acontecimientos,
de doctrinas y de controversias de orden filoséfico, la
mentalidad que hemos llamado historicista suscitd, en
todos los campos, un espiritu de critica y de autonomia
antropocéntrica; a la larga esto condiciond y oriento el
estudio de la Sagrada Escritura, la investigacién y el
estudio histdricos, las formulaciones de las proposiciones
y de los conceptos tanto en la teologia positiva como en
la especulativa.

Algunos achacan el desarrollo de la filosofia alemana
a la teologia protestante (266). Otros creen que la filo-
sofia alemana ejercié influencia sobre muchos teblogos y
exégetas en la Iglesia catdlica (267). Otros también se

(266) Cf. KARL LOWITH, Da Hegel a Nietzsche, p. 482,

(267) Cf. ERNEST RENAN (1823-1892, escritor y exegeta francés,
refutd la divinidad de Cristo): “Yo sobre todo, que debo a
Alemania lo que aprecio por encima de todo, mi filosofia,
mi religiobn por decirlo asi”. (Pages frangaises, Se éd. Paris
1921, p. 101).

— Cf. CLAUDE TRESMONTANT, La crise moderniste, éd.
du Seuil, Paris 1979, pp. 268-269.

—
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remontan hasta Lutero a fin de encontrar la fuente del
historicismo y del criticismo filosé6fico en el mundo de la
teologia tanto protestante como catélica (268). Otros se
detienen en Kant con un gran “hinterland” de pensa-
dores y de autores anteriores y contemporineos (269).
Otros, en fin, se detienen en Schleiermacher, como padre
de la Hermenéutica (27); y en Hegel como padre del
método y aun de la sensibilidad mds adecuada para la
“realidad”: para el movimiento dialéctico infinito. (27!)

(268) Cf. LUDWIG FEUERBACH (1804-1872, filésofo alemén,
proveniente del hegelianismo): “La tarea de la época mo-
derna ha sido la de realizar y humanizar a Dios, es decir
transformar y resolver la teologia en antropologia. La forma
religiosa o prictica de esta humanizaciébn fue el protestan-
tismo™. (Principi della filosofia dell’avvenire 1-2, Einaudi,
Torino 1946, p. 71).

— Cf. KARL BARTH (1886-1968, tedlogo protestante,
profesor en Basilea) que sefialaba a los teblogos del Concilio
Vaticano II “el peligro de que se podria deslizar facilmente a
la vituperable repeticion de los errores cometidos por el
protestantismo modemo”. (4d limina Apostolorum, 1967,
p. 23, citado en Bilancio della Teologia del XX Secolo, ed.
Citta nuova, Roma 1972, vol. 4, p. 34.

— Cf. H. ZAHRNT (nacido en 1915, teblogo protestante,
profesor de teologfa prictica en Hamburgo): “Lutero, lo
quiérase o no, abrié la puerta de la época moderna”. (dux
prises avec Dieu, éd. du Cerf, Paris 1969, p. 195).

(269) Cf. DANIEL ROPS (1901-1965, escritor catdlico francés,
académico): “Emmanuel Kant que, con su desconfianza
frente a la razon, es un poco un Lutero laico, no obstante, é1
también ‘redujé la religion a los limites de la razén pura’ ”.
(Histoire de ['Eglise du Christ, éd. Fayard 1965, t. VI-3,
p- 297).
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Cada una de estas consideraciones puede encontrar
algunos puntos de apoyo en los hechos y los escritos,
pues cada una expresa un aspecto del fenémeno. De toda
esta amalgama resulta una verdad: la mentalidad histori-
cista ha alterado profundamente la nocién y la vision
sagrada de la historia, y ha sido implantando en la
teologia moderna y la lectura de la Sagrada Escritura el
caricter comun de las nociones de la conciencia historica,
de la hermenéutica nueva y del existencialismo filoso6fico.
Estas nociones, a las que muchos se adherieron, son la
causa — y a la vez el resultado — de un movimiento que
se verific6 y sigue verificindose en lo mds intimo de la
voluntad, y luego, en la conciencia: la desviacion del
centro de gravedad de la esperanza cristiana.

Esta desviacion — volvemos a decirlo — es el
resultado y a la vez la causa de tres formas genéricas por
medio de las cuales el historicismo ha penetrado en la
mentalidad y en el pensamiento modernos, y ha orien-
tado en gran parte la teologia moderna.

(270) Cf. HANS-JOACHIM KRAUS: L’Antico Testamento nella
ricerca storico-critica dalla Riforma ad oggi, p. 268.
— Cf. A. RIZZI: “La obra de Schleiermacher representa el
momento en el que el asunto hermenéutico se eleva del
problema técnico al problema filoso6fico™. (I libri di Dio, ed.
Marietti, Roma 1975, p. 275).

(271) Cf. KARL LOWITH: “No sélo en la obra de Hegel cabe una
filosofia de la historia y una historia de la filosofia, sino que
ademds, todo su sistema lo ha pensado fundamentalmente
seglin una perspectiva historica diferente de cualquier otra
filosofia anterior”. (Da Hegel a Nietzsche, p. 61).
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Prescindiendo de cualquier explicacion y critica, el
hombre libre ve claramente que la diferenciacién histo-
ricista de la esperanza es un acontecimiento enorme; es
una gran aventura y prueba del pensamiento y de la
conciencia cristiana. Desde el tiempo del iluminismo, de
Kant y de Herder, ha comenzado la derrota porque un
numero cada vez mds grande de conciencias se dejaba
llevar. En nuestro siglo y particularmente en nuestra
época, el movimiento se hace mds ripido y mds amplio,
manifestindose con mil formas, en férmulas y postulados
doctrinales cada vez imprevisibles, pero casi siempre
desastrosos y en el fondo de idéntica esencia.

Sin embargo, en las aguas profundas de la Iglesia,
perseveraba el marchar hacia el cumplimiento de su
historia, que atafie a la Salvacion eterna de cada hombre,
cada vez Unico; marcha sefialada en los tiempos mo-
dernos por los dos dogmas marianos del siglo XIX y del
XX: la Inmaculada Concepcién y la Asunciéon. Al mismo
tiempo, un liberalismo historicista cristiano impregnaba
a los pueblos, transmitiendo una efervescencia de eman -
cipacion: el hombre se emancipa de cualquiera visién
jerdrquica en el universo, -el cristiano se emancipa de la
nocién de los sacramentos de la Iglesia, y de la Revelacién
como norma eterna de conocimiento.



A proposito de la hermenéutica

La palabra humana ha salido de un orden de suma
armonia. Esto es un conocimiento fundamental inmu-
table. La inteligencia humana ha salido del orden de la
Inteligencia eterna del Creador. Ningin recurso a ima-
genes del hombre y de la sociedad humana, en tiempos
més remotos, ningin andlisis de los datos sobre lenguas y
lenguajes, ninguna especulacion sobre los datos de la
llamada psicologia experimental, ninguna investigacion en
cualquier campo que sea, pueden alterar esta profunda y
gran verdad, que es y tiene que ser siempre la base de
cualquiera meditacién y especulacion acerca de la verdad,
de Dios, del hombre y de sus destinos eternos. El Verbo
del hombre tiene su origen en el Verbo de Dios.

Asistimos, desde ya bastante tiempo, a un esfuerzo
tesonero para renovar la nocion fundamental de la
palabra y de las relaciones del hombre con la propia

palabra y la palabra ajena. Esto, quiérase o no, lleva en,

primer lugar a la negacién o al olvido del origen y de la
naturaleza del verbo del hombre, y. después ineluctable-
mente a la destruccion en el hombre de las bases
ontolégicas fundamentales de la palabra humana.
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Esta alteracion se cumple en el seno de la herme-
néutica, y altera radicalmente cualquier norma de logica
eterna de la Interpretacién. En todas las direcciones y en
todas las actividades intelectuales, se advierte facilmente
una efervescencia de investigacidon de un lenguaje nuevo,
investigacidén patética de una nueva lectura de los textos,
que no se contenta con la Sagrada Escritura, una nueva
concepcion del hecho de ‘“‘comprender”; normas nuevas
siempre huidizas para interpretar textos, signos y también
hechos. Esta investigacion conduce, por las circunstan-
cias, a un esfuerzo para analizar las relaciones entre texto
y autor, entre texto y lector, entre autor y lector, entre
interlocutores, entre obra y ambiente histdrico; andlisis
sin fin, porque no es posible establecer algiin punto
estable de referencia; porque todas la nociones y todos
los contactos entre las obras y los hombres han entrado
en la danza de un “existencial impalpable”.

A causa de este esfuerzo de anilisis, las bases
ontolégicas del verbo humano desaparecen de la con-
ciencia. Un flujo y reflujo inacabable entre sujeto y
objeto, entre realidad huidiza y percepciéon de la misma
realidad huidiza se apodera del hombre. Asi, no tiene el
hombre ningin punto de apoyo, en su movimiento
natural para conocer; pierde cualquier posibilidad de
referencia estable al propio ser, ya no tiene norma
interior inmutable de la palabra humana. Los textos, la
sabiduria, los recuerdos, la gramdtica, el sentido de si y
el sentido de los otros se ponen en tela de juicio de tal
modo que se quedan mitigados y pierden toda consis-



Corrientes teoldgicas salidas de la mentalidad historicista 265

tencia. A cada momento, la palabra vacila; en el deseo de
captar, no una cosa 0 una idea, sino la quintaesencia de
un “momento de comprensidén’, las palabras pierden sus
relaciones intrinsecas con el orden original de la palabra;
las palabras pierden todas la posibilidades de estabilizar
un significado.

En tal caso, con el significado de base, también
desaparecen todos los matices posibles de las palabras y
de las significaciones. El hombre se queda incapaz de
recibir una certeza. Es este el padecimiento mayor del
verbo del hombre, dentro del marco de la hermenéutica
de nuestro tiempo.

En los siglos marcados por el desarrollo de 1la
mentalidad historicista, nacié y se desarrollé una lectura
siempre mds nueva de los textos del Antiguo y del Nuevo
Testamento. Asi fue como nacieron y se desarrollaron
todas las formas peculiares de la nueva critica de la
Sagrada Escritura.

Esta lectura nueva, y siempre mds nueva, esta critica
ha emergido y se ha desarrollado en un doble criterio
historicista: por una parte, el comprobar de nuevo todos
los hechos y todos los testimonios levantados por la
misma Sagrada Escritura, mediante criterios y fuentes de
informacion de la historia general; por otra parte, el
acoger el mensaje de la Escritura, como mensaje de
escatologia intrahistérica.

Al mismo tiempo, la misma comprobaciéon y el
mismo andlisis de los textos de la Sagrada Escritura se
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efectuaron sobre bases literarias, filolégicas, arqueo-
16gicas, etnoldgicas, y también segin los datos siempre
renovados de las ciencias experimentales, como la fisica y
la astronomia.

Como todas las cosas en esta tierra, paralelamente
con esta critica histérica que evolucion6 en la direccion
de la mentalidad historicista, un estudio critico, un
examen profundo de la Sagrada Escritura sigue transmi-
tiendo hasta nuestros dias, de modo mds o menos
imperfecto, pero siempre fiel a la Verdad revelada, el
sentido real del misterio mds profundo del Antiguo y del
Nuevo Testamento y de los hechos de la Historia
Sagrada, de la Encarnacién del Verbo de Dios y de la
Resurreccion de Jesucristo.

Este progreso paralelo se hace muy pocas veces en la
vida del mundo como el prolongamiento de los dos
carriles de una via férrea. Hay una interpenetracion en la
que domina una u otra tendencia, a veces en la misma
persona o en la misma época.

La critica histérica, literaria o filoldégica no limitd su
accion solamente a los marcos de la Sagrada Escritura; se
extendié a todos los textos apostdlicos, patristicos, las
Actas de los Concilios y a todo el Magisterio de la
Iglesia.

Asi fue como nacié una tendencia de reinterpretacion
de los textos escriturarios, de los textos teoldgicos de los
Padres, de los textos dogmdticos de la Iglesia; esta
tendencia acaba por “reinterpretar” cualquier ensefianza,
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cualquier escrito y hecho, traidos hasta nuestros dias por
la Tradicién; acaba por “reinterpretar’” totalmente el
advenimiento y el mensaje de Cristo.

Es evidente que todo este amplio acontecimiento de
la nueva critica ejercid influencia, en muchos y de modo
fundamental, en la nocidén de la fe de la Iglesia, y por
consiguiente en la orientacion de la llamada teologia
biblica y de la teologia en general, pues las “reinterpre-
taciones” sucesivas han puesto en tela de juicio el
fundamento dogmadtico de la Iglesia.

Pero lo mds importante aun y significativo que
resulta de una mirada circular y profunda en todos estos
fendmenos hermenéuticos, es que este empuje — casi
instintivo podriamos decir — para una reinterpretacion de
todas las cosas, ha adquirido el cardcter de una teoria
general del conocimiento. Y en este punto se ha hablado
de hermenéutica filos6fica. Por consiguiente, ya no se
trata solo de la interpretaciéon de un texto o de un relato
que ha llegado hasta nosotros mediante la tradicion oral,
sino también de una teoria que atafie a la naturaleza del
entendimiento, de la comprensiéon en si.

Esta “‘investigacion” ha sido la justificacion tedrica,
en la conciencia vacilante de la emancipacion general del
hombre; emancipacién frente a un conocimiento de
verdad revelada y frente a una percepcién y a una
“lectura” del universo natural y de la historia humana,
segin normas inscritas en el hombre, como bases onto-
l6gicas de la palabra.
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Esta emancipacidn, este esfuerzo mds o menos cons-
ciente y mds o menos intenso para emanciparse ha
tomado la forma de una revolucién que ha tocado el
entero campo del pensamiento y de la caridad de la vida
cristiana. Esta emancipaciéon estd mds alld de las discre-
pancias de ideas y de doctrinas, discrepancias que se
verifican en las mismas bases de la palabra humana. Pues,
a causa de la emancipacién han estado sometidos a dura
prueba el Amor y el Conocimiento en la cristiandad,
porque el verbo, la nociéon del verbo, han quedado
commocionados en sus bases humanas ontoldgicas y de
orden eterno.

Nuestro joven advertird, sin duda, toda esta eferves-
cencia de la evolucién de la hermenéutica; pero le serd
muy dificil dominar su experiencia y organizar su
informacién. Ademds, casi sentird la imposibilidad de
encontrar un medio de comunicar con los démas, porque
el relativismo de la palabra, que en adelante es el fondo
doctrinal de la hermenéutica nueva, quita todo punto de
referencia. Se pone continuamente en tela de juicio toda
percepciéon y toda transmision, toda nocidén a propdsito
de la palabra, de la comprensién y del conocimiento.
Frente a esto, el joven se inclinard a referirse mds que
nunca — a prop¢sito de cualquier cosa y de cualquier
palabra suya o ajena, a la base de toda la vida humana y
de cualquier conocimiento verdadero — a este fondo
universal del verbo interior. Pues la palabra interior
forma parte de la esencia del hombre, asi en calidad de
ser como en calidad de existencia.
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Siguiendo el joven, durante largos lapsos de tiempo
las resefias histéricas sobre las diferentes etapas de la
exégesis, de la critica de los textos, las varias aclaraciones
del Magisterio, y los comentarios inacabables y los
analisis filologicos discrepantes de los textos y de las
doctrinas, también advertird dos cosas:

En primer lugar, los varios itinerarios de la herme-
néutica, por muy diferentes que sean, de todos modos
llevan a la conclusién de que las discrepancias en el seno
del historicismo no hacen mads que confirmar la identidad
historicista de todas sus ramificaciones en la teologia y la
exégesis.

En segundo lugar, el que se siga examinando todos
los andlisis de los textos y todas las argumentaciones
discrepantes, todos los comentarios y todas las interpreta-
ciones que llenaron y siguen llenando cotidianamente el
mundo del estudio y el mundo de la oracién, es en
adelante poco util por lo que atafie a la realidad esencial
de la teologia actual.

Pues el joven ya habrd visto que las tres caracte-
risticas generales: la conciencia historica, la hermenéutica
nueva y la referencia existencial forman parte del mismo
aglomerado intelectual en el movimiento teoldgico actual;
de tal modo, que no se puede discernirlas separadamente,
con facilidad, en cualquier proposicion exegética y
teolbgica.

El examen de cada manifestacion de las corrientes
teoldgicas salidas de la mentalidad historicista le confir-
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mard esa certeza. Se deplegard antes de €l el arco de
todas las corrientes teoldgicas que expresan el gran
padecimiento de la Iglesia, de la cristiandad entera y del
mundo.



La reinterpretacion global

del cristianismo

Los acontecimientos mds elevados y mads nobles de la
historia de la tierra, los sacrificios inauditos de amor
puro, las manifestaciones de ternura y de fidelidad, de
grandeza y de profundidad que no se pueden encontrar
en la literatura profana, las meditaciones y especulaciones
intelectuales en torno al misterio de Dios, del hombre y
del conocimiento que, con sélo su arquitectura catedra-
licia, provocan el respecto de cualquier hombre de buena
fe y de sensibilidad sana, las legislaciones y las cos-
tumbres que templaron de todos modos la rebelién y la
ceguedad de los pueblos, las obras de musica y de
arquitectura que revelaron los secretos de armonia
universal de la creaciéon, las obras del verbo humano que
engendran y transmiten la paz de amor eterno y el amor
de paz eterna, la perenidad viva de Cristo que, mediante
su Iglesia, a través de las vicisitudes humanas, materiales
e intelectuales, sigue manteniendo el luminoso contenido
de la Fe, todo esto, segin la “‘teologia historicista” tiene
que ser reinterpretado y fecundado por una ‘“‘auto-inter-
pretacion profana” que posee el hombre en cierta época.
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Este contenido de la Fe que mantuvo en la piedad
profunda a grandes sabios y llen6 de conocimiento
superior al alma de muchos hijos de Dios ;en qué modo
tiene que dejarse fecundar?

Asi, propone la teologia historicista de nuestro
tiempo: la teologia auténtica tiene que asimilar la
concepcion profana que tiene el hombre de si mismo y
“dejarse fecundar” por esta concepcién profana, en lo
que atafie al lenguaje; pero ademds, para que sea
auténtica la teologia tiene que dejarse fecundar por esta
concepcion profana que tiene el hombre en cierta época
— no sOlo en lo que atafie a su lenguaje — sino, sobre
todo, en lo que atafie a su contenido. (?72)

Pero el resultado de esta fecundacién, esto es, la
doctrina y teologia que resultarian de ella, tendria que
asimilar de nuevo la concepcién profana que tendria el
hombre de si mismo en la nueva época; es decir asimilar
el mundo. Asimilada la concepcién profana que tendria
el hombre de s{ mismo en esta nueva época, la teologia
tendria que dejarse fecundar otra vez por esta con-

(272) “La Teologia es auténtica y se la puede predicar sblo en la
medida en que consigue establecer contacto con toda la
auto-interpretacion profana que posee el hombre en una
época determinada, y consigue establecer diilogo con ella,

asimilarla y deja r por ella por lo que atafie al
lenguaje, y alln mis por lo que atafie a la cosa misma”,

(KARL RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, ed.
Paoline, Alba 1977, p. 25).
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cepcion profana asimilada; esto es, la teologia tendria
que dejarse fecundar otra vez por el mundo. Asi seria
una asimilacién continua por la teologia de la opinién
profana del hombre y también seria una fecundacion
continua de la teologia por la opiniéon profana asimilada.

Es ésta la vision genérica a la que conduce el engafio
historicista. Cristo ha venido para salvar al mundo, para
fecundar al mundo por el mensaje y la esperanza de la
vida eterna. No ha venido para que le fecunde el mundo.

Llamada su atencion por esa visidn y ese lenguaje, el
joven se pregunta:

— (Puede llamarse esto teologia cristiana? ;Qué
quedaria de esta llamada teologia auténtica, después de
semejante fecundacién multiple de si misma por todo lo
que hubiera asimilado como mundo profano?

En esta voluntad de reinterpretaciéon del cristianismo,
explicitamente evidente en un gran numero de obras de
varios escritores y tedlogos, el joven advertird la presencia
del aglomerado del cual hemos hablado: la conciencia
histérica, segiin la cual hay que considerar y entenderlo
todo como variacidén perpetua en el tiempo; la herme-
néutica que quiere imponer una nueva interpretacién de
la Escritura entera, del misterio de la Iglesia: reinterpre-
tacidén general del cristianismo (273); la referencia existen-
cial, como la base de los juicios de la conciencia



274 Alteracién de la historia y liberacién eterna

histérica, de la comprension y de la interpretacion de la
hermenéutica (?73).

(273) Cf. P. MARCEL NEUSCH: ‘“La hermenéutica hoy en dia
toma nuevo vuelo ligado a la toma en cuenta de la
dimensién colectiva de la humanidad. Con Moltmann y las
teologfas politicas, una tercera generacidon de hermenéutas
aparece, cambia el acento de la ortodoxia a la ortopraxis, del
cristianismo en calidad de “doctrina” al cristianismo en
calidad de “praxis”.— La hermenéutica se empefia en liberar
la Palabra de Dios para restituirle su eficacia en la Historia.
— Estos sondeos en el campo de la hermenéutica dejan el
sentimiento que el término toma una extensién incontro-
lable. Por lo menos, vemos un cambio de los problemas:
verdad histérica, significaciéon existencial, autenticidad
social”. (Au pays de la théologie, éd. du Centurion, Paris
1979, pp. 133-134).



El relativismo existencial absoluto

Todas las palabras de Cristo, su mensaje, su adver-
tencia a los Apoéstoles: “Que vuestra palabra sea si si y
no no”’, todas las palabras de los Apodstoles a propoésito
de su testimonio y de la verdad que hay que trans-
mitir (274), toda palabra de la Sagrada Escritura que atafie
a la verdad que hay que conocer y transmitir, todo eso
tiene que ser reinterpretado segin las “‘teorias nuevas”
del lenguaje. Asi, la teologia tendria que cambiar sus
puntos de referencia y entrar decidida y conscientemente
en la era del relativismo transcendente.

La Iglesia no podria jamds formular proposiciones
ciertas a fin de definir su fe, porque “tendrd en cuenta la
problematicidad inherente a todas las proposiciones en
general”, y jamds se podria concebir y expresar con
certeza una verdad.

Segiin esta nueva filosofia del lenguaje (275) ‘‘las
proposiciones de fe no son nunca palabra inmediata de

(274) Mateo 5, 37. |
Marcos 13,31: “El cielo y la tierra pasaran, pero mis palabras
no pasaran”.
Tito 1,1: “Conforme a la fe de los escogidos de Dios y al
conocimiento de la verdad™.

(275) Kiing, a propodsito de la nueva filosoffa del lenguaje, se
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Dios”, y por eso, esta palabra mediata es “perceptible y
transmisible en calidad de proposicion humana, por
consiguiente, las proposiciones de fe encajan en la
problematicidad general de las proposiciones humanas’.
Pues: “las proposiciones no corresponden con la rea-
lidad”, “las proposiciones son equivocas”; “las proposi-
ciones son traducibles sOlo relativamente’; ‘“las propo-
siciones estdn en movimiento”, “se pueden explotar las
proposiciones ideologicamente, y se puede explotar ideo-
légicamente la proposicién ‘Dios existe’. Asi es como
Hans Kiing expone en cinco puntos su credo sobre la
imposibilidad para siempre de un credo cierto. (27°)

Semejantes predicados, no pueden ser ocultados por
otros textos de los mismos autores; textos quizd volumi-
nosos pero siempre tienen el mismo enfoque, y muchas
veces huidizios. Pues estos predicados ponen de relieve
un relativismo absoluto, establecen en el seno de la
Iglesia un relativismo absoluto; transmiten tal doctrina
del lenguaje de modo que nadie pueda sentirse nunca en
la verdad, sea verdad adquirida a fuerza de especulacion
y de investigacion, sea verdad revelada por Dios.

El relativismo dista mucho de corresponder con el
deseo natural de objetividad y con una percepcion
objetiva de las relaciones continuas entre los seres y las

refiere a M. Heidegger, H.G. Gadamer, H. Lipps, B. Lie-
brucks, K. Jaspers, M. Merleau-Ponty, L. Wittgenstein, G.
Frege, Ch.W. Morris, H. Lefébvre, N. Chomsky. (HANS
KUNG, L’infallibilitd, ed. Mondadori, Milano 1977, p. 114).

(276) HANS KUNG, L’infallibilitd, pp. 114-118.
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cosas. Este predicado estd tan lejos de la verdad como el
monolitismo conceptual, desprovisto de matices y de
referencias eternas; pues cada vez el monolitismo
conceptual quiere imponer conceptos desprovistos de
toda relacién real de caridad con el Principio de la
Verdad y con los demds seres; quiere imponer conceptos
desecados, faltos de vida, de matices y que quedan fuera
de cualquier esperanza vivida; quiere imponerlos como
verdad objetiva y como principio universal de conoci-
miento de la verdad.

El cristianismo, o sea el mensaje de la persona y de la
ensefianza de Cristo ha proporcionado exactamente, en el
seno de la relatividad de la filosofia y de la experiencia
natural de los hombres, criterios y puntos de referencia
que resuelven con armonia de paz en el entendimiento, en
la memoria y en el corazéon, la oscilacidon y el movi-
miento continuos entre sujeto y objeto, entre objetividad
y subjetividad.

Asi es como se manifiesta el misterio luminoso de la
Revelacion, cuando se la recibe no s6lo como concepto
en el intelecto, sino también como amor en la voluntad.



La negacion de la Encarnacion .

La alteracion de la realidad de Cristo.

A Jesucristo, desde el principio, antes de su Pasion se
opusieron los escribas y los doctores. Le sentenciaron
porque trafa El, por su Persona, el mensaje de la sal-
vacion de los hombres, pues era Hijo de Dios, y porque
declar6, delante de la mayor autoridad de Israel que era
Hijo del Dios bendito. Después, otros “escribas y doc-
tores”, se opusieron a El en el seno mismo de su Iglesia,
durante todos los siglos de la vida del cristianismo.

En nuestro siglo también ocurrié que la negaciéon de
la Realidad divina de Cristo y del Misterio de su
Encarnacion penetré mds o menos conscientemente en el
ambiente de la Iglesia. Lo particularmente evidente
dentro del cuadro de ciertas teologias en la Iglesia y en
todas las confesiones, es que esta negacién resulta
claramente de un trastorno de la esperanza de la que ya
hemos hablado. También es evidente que esta negacion y
este trastorno de la esperanza traen obligatoriamente
consigo la pérdida siempre mds grande del orden consti-
tucional de veracidad y de caridad del lenguaje.
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Ciertamente es dificil, para la mayoria de los fieles,
mediante la mera reflexién y la mera informacion
intelectual exterior, que disciernan en medio de la
multiplicaciéon de las continuas puestas en tela de juicio
de cada nocién, consideracidon, acepcidén, principio y
postulado de la Iglesia docente, la via estrecha, pero real,
de la logica interna y del orden eterno del verbo. Sin
estas nociones y estos principios fundamentales de la
Iglesia docente, no habria posibilidad ni derecho para
hablar de teologia, en el seno del mundo cristiano.

Pues, la orientacién de la voluntad hacia conceptos
historicistas de la esperanza provocd una profunda
rebelion contra el verbo de la teologia — del pensamiento
en general y de la vida cristiana — salido de la verdadera
esperanza que trajo Cristo.

La verdad de la Encarnacién del Verbo que los
Apéstoles recibieron de Jesucristo mismo y transmitieron
en deposito a la Iglesia, — ésta defendié y conservo el
depdsito al correr de los siglos de su vida — unos
tedlogos y autores, en el seno de la Iglesia, la rechazan.

En este libro (pdgina 80), ya hemos sefialado a Karl
Rahner ensefiando que Dios y el hombre tienen la misma
esencia.

—_—

Karl Rahner, en su Enciclopedia teoldgica “‘Sacra-
mentum mundi”’, tanto en las pdginas de su articulo
sobre la Encarnacién, como en las paginas de su articulo
sobre Jesucristo, no sblo afirma de varios modos esta
identidad de esencia de Dios y del hombre, sino que
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destruye, mediante un gran nimero de proposiciones

sabimml%‘dmlas, toda la verdad de la doctrina sobre

la Encarnacién de Jesucristo.

Si nuestro joven quiere desenmarafiar con paciencia
los varios sentidos muchas veces contradictorios de las
exposiciones y proposiciones de Rahner, vera claramente
una construcciéon penosa que cambia radicalmente todo
el fondo doctrinal y la significaciéon interna auténtica de
la palabra y de los predicados que constituyen desde el
principio — con todo el enriquecimiento de los siglos —
la enseflanza de la Iglesia.

a) Segin Rahner, hay que discernir tres doctrinas
acerca de la Encarnacién: en primer lugar una doctrina
del Nuevo Testamento sobre Jesis; en segundo lugar una
doctrina “‘eclesidstica”; y en tercer lugar una doctrina de
la “predicacion actual”. (277)

b) Segin Rahner, “no se puede negar que en el
interior de la cristologia del Nuevo Testamento se
encuentren diferentes concepciones de fondo de esta
cristologia; sin embargo no se eliminan reciprocamente,
segin que se prefiera (gnoseoldgica y ontologicamente)
un esquema de subida o de bajada”. (278)

Asi no so6lo tendriamos una doctrina del Nuevo
Testamento sobre Jesus, una doctrina eclesidstica Yy una

(277) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, ed. Morcelliana,
Brescia 1975, t. 4, col. 485-491.

(278) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 485.
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doctrina de la predicacién actual, sino que hasta en la
que se acepta como doctrina del Nuevo Testamento
cabrian ‘“‘concepciones de fondo” diferentes. Esto nos
basta para que midamos el abismo entre el Evangelio y
todas estas consideraciones que se presentan como
ensefianza de la Iglesia de Cristo. Sin embargo existe, a
proposito del Evangelio, algo mds, en el inmediato con-
texto de estas proposiciones expuestas por Karl Rahner:

“La doctrina del Nuevo Testamento sobre Jesus
esti mads alla del autotestimonio del Jesis histo-
rico”. (279)

Esto significa que el Nuevo Testamento no seria un
testigo veridico del misterio y de la ensefianza de Cristo.
Semejantes postulados acerca del Nuevo Testamento y de
la Persona de Cristo provienen de las “‘reinterpretaciones”
y de las “demitizaciones” de los textos que recibié la
Iglesia de las manos de los Apéstoles y de los Evange-
listas. Esta expresidon simple y Iimpida: “De las manos de
los Apdstoles y de los Evangelistas la Iglesia recibidé sus
textos sagrados™, puede parecer anticuada y no cien-
tifica. Pero ya el joven comprenderd que son dos dife-
rentes nociones generales de la Ciencia, y cada una
corresponde a una posicién diferente, radicalmente dife-
rente frente a la creacién, al hombre, a la historia de los
hombres, al entendimiento y a la memoria del hombre.
Ahora bien, segiin una de estas nociones, la expresion:

(279) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 485,
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“De las manos de los Apdstoles la Iglesia recibio sus
textos sagrados” corresponde a una verdad profunda-
mente histérica y cientifica.

Y llegado a tal punto seguramente el joven se
preguntara:

— Si este Documento del Nuevo Testamento altera el
testimonio que Jesucristo di6 a si mismo ;qué valor
podra tener una doctrina del Nuevo Testamento?

- Si se cree que el Nuevo Testamento ha alterado el
testimonio de Cristo, y dado que es imposible establecer
con justicia las diferencias entre la informacién de la
Tradicién y la informacién (alterada segiin Rahner)
escrita del Nuevo Testamento, ;como puede uno ser
apologista de Cristo y referirse al mismo Nuevo Testa-
mento?

Para Rahner, sin embargo, esta pregunta del joven,
esta superada, sin respuesta real, por especulaciones
calificadas por el mismo con el nombre de “cristologia
transcendental”. Pues dice claramente, en las mismas
paginas de su articulo sobre Jesucristo, que la cristologia
de Pablo y de Juan, aunque sea muy exigente, ya es una
interpretacién y no puede ser el punto de partida de una
teologia sistemadtica actual:

“Una cristologia sistemdtica actual no tiene sin
embargo su punto de partida natural en esta com-
prensidon teoldgica de Jesucristo. Esto vale también
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para las afirmaciones cristolégicas mds antiguas de la
Escritura prepaulina’. (289)

Segiin Rahner, uno de los puntos de la doctrina del
Nuevo Testamento que va mads alld del testimonio que
Cristo di6 sobre si mismo es precisamente la preexis-
tencia de Cristo, o sea la preexistencia del Verbo de
Dios, antes (_iel nacimiento de Jesus de Nazaret.

“La cristologia de hoy, en el anuncio y la
reflexién teoldgica tiene que volver a examinar, en
cierto modo — jy predicar! — esta historia de la
‘cristologia de la elevacidén’ que ya, en el marco del
Nuevo Testamento, pasa con enorme rapidez de la
experiencia del Jes(s histérico a las férmulas de
bajada de la cristologia de Pablo y de Juan y se ha
convertido en una doctrina de la encarnacién del Hijo-
Logos preexistente”. (281)

De tal texto resulta que:

Hay que predicar la doctrina sobre la Encarnacién de
tal modo que se vuelva a poner en vigor, en la
predicacién, esta teologia que quiere llamarse ‘“teologia
de la elevacion”; es decir: hay que predicar que la Iglesia
deteniéndose y conformdndose a la ensefianza de san
Pablo y de san Juan transformdé con precipitacion la
“cristologia de la elevacion™ en doctrina de la Encarna-
cion del Verbo-Hijo preexistente. Es decir: denunciar

(280) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 194.
(281) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 492,
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los errores cristologicos de san Pablo y de san Juan es el
primer deber de la predicacidon. Luego, la elevacion del
hombre hacia Dios, la perfeccion del hombre, consti-
tuiria, como dice Rahner, “lo que la Iglesia llama
encarnacion” y la bajada del Logos-Hijo en la huma-
nidad de Maria constituirfa una deformacién que una
nueva predicacién tendria que desechar. Por eso cuando
por otra parte, Rahner habla de unién, hay que enten-
derla en el sentido de “proximidad absoluta”, entre el
hombre y Dios, que se diferencia totalmente del sentido
de la Encarnacién. Asi es como Karl Rahner, en su
articulo sobre Jesucristo, se refiere a la parte biblica del
mismo articulo a fin de aclarar su tesis:

“La doctrina judeohelénica acerca de la sabiduria
anterior al mundo habrd inclinado a que se crea en la
preexistencia de Jests, y luego a que se afirme la
encarnacion’. (282)

“Podemos pensar que sdlo la comunidad primitiva
escogié los titulos de dignidad como ‘Mesfas’, ‘Hijo
del hombre’, ‘Sefior’, quizds hasta ‘el Hijo’ para
caracterizar la conciencia, y luego la pretensién de
parte de Jesus, en haber sido mandado, y también
para expresar su fe en é1’°. (283)

Todas estas consideraciones, que dan la impresién de
un esfuerzo sobrehumano en deformar el Misterio lumi-

(282) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 173-174.
(283) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 171,
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noso de la Encarnacién del Verbo de Dios en la Virgen
Maria, enuncian explicita e implicitamente la teoria de
un hombre Jesis que, en su actividad para que llegue a
ser ‘“auténomo”, va hacia Dios. Dios, por su parte, va al
encuentro del hombre para autocomunicarse. Se verifi-
caria asi un encuentro, un ‘“punto culminante” de
proximidad absoluta y definitiva.

Esto es lo que se debe predicar, segin Rahner,
cuando se quiere hablar sobre la ‘“‘Encarnacion de
Cristo”. Este Jess no es un profeta como otros profetas.
Su proximidad con lo divino es mucho mds perfecta, y
fue asi el “portador absoluto de la salvacion”. Esta
teoria, con mucho hermetismo especulativo y lingiiistico,
se presenta como si estuviera en armonia con las
“formulas de la cristologia cldsica”, y como si fuera la
doctrina de la Iglesia que hay que predicar.

En lo que atafie a la armonfa entre estas teorias
cristologicas, esta ‘““cristologia de la elevacion™ y “las
formulas cldsicas”, Rahner no explica codmo se puede
concebirla, sino dice que hay que mantenerla “por
muchos motivos que nos es preciso ilustrar aqui”. (284)

Rahner pide precisamente que ‘‘se predique la Encar-
nacién de tal modo’ que la teoria de la ‘“‘proximidad
absoluta y definitiva” se revele como la doctrina de la
Iglesia concerniente a la Encarnacion. (235)

(284) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 191.
(285) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 492.
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En el conjunto de su teoria expuesta en todos sus
escritos, asi como en sus articulos de la “Enciclopedia
teoldgica™, se ignora y se rechaza implicitamente el
misterio de la Anunciacién, o sea el misterio de la En-
carnacion. (286)

La multitud de proposiciones explicitas e implicitas,
que tratan superficialmente el misterio de la Encarnaciéon
y lo abandonan ciudadosamente, mediante especulaciones
sin fondo ni consecuencia, la multitud de expresiones
apersonales, o sea de expresiones cuyo sujeto ontoldgico
queda impreciso, no pueden presentar una doctrina,
erronea quizds segin la Iglesia, pero que permitiria por lo
menos alguna consecuencia entre punto de partida y fin
ultimo; y por cierto, no pueden ocultar la negacién clara
que traen consigo del misterio de la Encarracién.

Segn Rahner, la Encarnacién se verifica en Jesus; no
es ella la concepcién de Jesucristo. Lo dice de varios
modos:

“El hecho de la Encarnacién en Jesus de Nazaret
representa un momento de la concretizacién de este
misterio de la encarnacion”. (287)

(286) En su “Enciclopedia”, son los articulos sobre la Revolucion,
la Revolucién francesa, el Turismo, la psicologia de las
profundidades, la psicohigiene, el psicoanalisis y otros arti-
culos cuyo nombre no daremos por respeto a la Virgen
Santisima; pero no hay articulo sobre la Anunciacidén ni la
Inmaculada Concepcidén que son dos dogmas de la Iglesia.

(287) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 484,
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En otras palabras, esta concretizaciéon del misterio de
la Encarnaciéon incluye muchos momentos, y la Encarna-
cion en Jesis es uno de estos momentos. Asi, el hecho
de la Encarnacién ‘“‘en Jesus” no seria la Encarnacién
entera. El enunciado de la Encarnacidén se emite en el
marco de una evolucién cristica de la humanidad y del
cosmos. Jamds esto formé parte de la ensefianza de la
Iglesia.

La expectacion de la creacion que gime (Rom. 8,19)
no significa que la Encarnacion sea un acontecimiento de
“proximidad” de Dios y del hombre, o un aconteci-
miento colectivo a largo plazo. Toda la creacidon espera la
redencidon. No sigue los tiempos sucesivos del aconte-
cimiento de una Encarnacién que ha de acabarse en largo
plazo.

Pues, haciendo Rahner un resumen del fondo de su
teoria con una imagen muy expresiva, dice claramente:

“Cuando la autocomunicaciéon de Dios y el
autotranscendimiento (288) del hombre llegan, en el
sentido categorial-historico, a su punto culminante
absoluto e irreversible, es decir cuando en la espacio-
temporalidad “existe” Dios de manera absoluta e
irreversible, y el autotranscendimiento del hombre
llega asi justamente a semejante plena transferencia

(288) Autotranscendimiento: palabra creada por el traductor a fin
de expresar la nocion de una transcendencia que iria
cumpliéndose progresivamente (? ).
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en Dios, se verifica lo que se llama cristianamente
encarnacion”. (289) :

Luego son dos los que actiian: Dios que se auto-
comunica y el hombre, ya existente, que se autotrans-
ciende. Cuando Dios se hace existente en el espacio-
tiempo, no de modo relativo sino de modo absoluto e
irreversible, y cuando al mismo tiempo el hombre, en su
esfuerzo en autotranscenderse, llega a una plena transfe-
rencia en Dios, se verifica en tal caso, segin Rahner, [a
realizacién de lo que se llama cristianamente la Encar-
nacion.

Cierto es que en la teologia escoldstica el estudio del
hombre Jesis ocupd gran sitio. En particular, Santo
Tomads se dedic6 minuciosamente a todo lo que atafie al
conocimiento, la ciencia, la voluntad del hombre y a la
vez al conocimiento, la ciencia, la voluntad de Dios, en
Jesucristo. Pero aqui, distamos mucho de estos temas.
Pues, santo Tomds habla de la realidad humana de
Jesucristo como concebida en el seno de una mujer,
mediante la intervencién directa de Dios. Por eso, la
teoria de Rahner no puede buscar cualquier apoyo,
refiriéndose al hecho que la humanidad de Jesucristo
ocupd gran sitio en la Escolastica.

A través del hermetismo de Rahner, el joven enten-
derd que santo Tomds habla de Jests, concebido éste por
la intervencién divina; y que Rahner habla de Jesus, que,

(289) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 498.
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concebido, naturalmente y movido por su ‘“deseo de
autonomia”, llega a la “proximidad absoluta e irrever-
sible” de Dios, el cual desea su ‘“‘autocomunicacién’.
Luego, no se trata aqui de matices delicados y de
imdgenes a veces inefables por las que se vive intima-
mente el misterio de la Encarnacion, el misterio de un
hombre concebido en el seno de una mujer mediante
intervencién directa de Dios.

El conjunto de los razonamientos de Rahner suponen
el camino intelectual y espiritual de un hombre conce-
bido naturalmente, y esto no se puede llamar “‘encar-
naci6on”. Esta teoria, quiérase o no, es negacién de la
Encarnacién y alteraciéon de la realidad de Cristo.

Antropologia es un término que puede tener y tiene
varias acepciones, varios puntos de partida. Pero, todo lo
que dice Rahner revela una teoria antropolégica que
conduce directamente a una historizacién total de Dios y
a la identidad de las esencias de Dios y del hombre. Por
eso declara Rahner:

“Lo que el hombre sea constituye la afirmacion
de la totalidad de la teologia en lo absoluto”. (2%0)

(299) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 1, col. 273.
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Unas consideraciones sobre la persona de Cristo
evocan ciertas doctrinas ocultas a propoésito de la
Encarnaciéon del Verbo de Dios, en particular las de los
antropdsofos y de los Rosacruz. Segin esa doctrina
Jesnis, gran iniciado, sucesor de los grandes iniciados,
consintié que su alma saliera de su cuerpo en las aguas
del Jordin y el Verbo de Dios se colocé en su lugar.
Aquel que emergié de las aguas del rio era otra persona:
Jesucristo. (291)

El profesor Hans Kiing dice repetidas veces que Jesis
se di6 cuenta “de su vocacidén durante su bautismo — y
desde este momento se sintié invadido por el Espi-
ritu”’ (292). Por cierto, Kiing dice ain menos que los
ocultistas, porque no acepta la divinidad en Jesucristo, ni
antes ni después de su bautismo. En todos sus escritos,
King confirma, con menos hermetismo que Rahner, su
doctrina sobre Jesucristo. Seghn esta doctrina, la Encar-
naciéon y todo lo que atafie a la Anunciaciéon y a la
Natividad de Cristo en los textos del Nuevo Testamento
son leyendas pias nacidas de compilaciones an6énimas de
la comunidad cristiana primitiva (?°3). Segin Kiing, la
explicacién de la persona de Cristo es mds social y

(291) Cf. RUDOLF STEINER (1861-1925, fundador de la socie-
dad teosofico-cristiana antroposodfica), De Jésus au Christ, éd.
La Science spirituelle, Paris 1947; y MAX HEINDEL, Cos-
mologie des Rose-Croix, éd. Paul Leymarie, Paris 1947.

(292) Cf. HANS KUNG, Essere cristiani, ed. Mondadori, Milano
1976, p. 197.

(293) Cf. HANS KUNG, Ffssere cristiani, pp. 510, 511 y 388.
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psicologica que especulativa. Para él, el término “Encar-
nacion” quiere decir vida y ensefianza de Cristo:

“En ning(n texto del Nuevo Testamento se habla
de la encarnaciéon de Dios mismo. Hoy en dia, si a
pesar de todo se quiere hablar sin equivocarse de la
Encarnacion del Hijo de Dios, no podrd reducirse esta
encarnacion al punctum matematicum o mysticum de
la concepcién o del nacimiento de Jests, sino mds
bien tendrd que extenderse al conjunto de la vida y
de la muerte de Jesus”. (29%)

Asi es como, a continuaciéon, expresa en su libro
“;Existe Dios?” ‘con letras diferentes, su credo que
rechaza el misterio de la Anunciacién del Credo de la
Iglesia:

“Encarnacion de Dios en Jesus significa que: en
todos los discursos de Jesus, a lo largo de su predi-
cacidén, en el conjunto de su comportamiento y des-
tino, la Palabra y la Volundad de Dios tomaron
figura humana: en toda su palabra, su accion, su
pasion y muerte, en resumen, en toda su persona,
“Jeslis anuncié, manifests, revelé la Palabra y 1la
Voluntad de Dios. En él, palabra y voluntad, ense-
flanza y vida, ser y actuar coinciden perfectamente.
Corpéreamente, en figura humana, él es Palabra,
Voluntad, Hijo de Dios™. (295)

(294) HANS KUNG, Dio esiste?, ed. Mondadori, Milano 1979,
p. 763.

(295) HANS KUNG, Dio esiste?, p. 7163.
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En otro texto ya ha explicitado este credo:

“En la tendencia de la comunidad a definirle,
ante todo, como °‘El Hijo’, hay que advertir en el
rostro de Cristo un reflejo del Dios que él proclama
Padre. Es fécil, por consiguiente, explicar el paso al
otro titulo ‘“Hijo de Dios” fraguado por la tradi-
cion™. (296)

Y afirma Kiing que en este sentido, y s6lo por cierto
en este sentido, ‘‘acepta también el Concilio de Nicea,
del 325, (297)

La doctrina de Kiing condiciona su aceptacién “‘inclu-
so del Concilio de Nicea’; segin el sentido de esta
doctrina dice que lo aceptarfa. Claro que esto significa
que hay que vaciar de todo sentido ontolégico las
formulas del Concilio y poner en su sitio el sentido
histérico-sociolbgico-psicoldgico de Kiing.

Kiing, como muchos te6logos de hoy, es heredero de
la actitud intelectual y espiritual de Hegel frente al
mundo y a Dios. Manifiesta ampliamente a Hegel su
agradecimiento, declarando que su pensamiento le “‘sti-
mulé y dié dnimo para reflexionar sobre la historicidad
de Dios y sobre la historicidad de Jesas”. (298)

(296) HANS KUNG, Essere cristiani, p. 440.
(297) HANS KUNG, Dio esiste?, p. 764.

(298) HANS KUNG, Incarnazione di Dio, ed. Queriniana, Brescia
1972, p. 604.
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Pero he aqui la imagen de Jesus dibujada por Kiing,
que no sdlo expresa un descaro de mal gusto o una
fantasia desconsiderada, sino que expresa el desenlace
interior de una visidn escatoldgica, fundamentalmente
historicista:

“Jestis no era sacerdote sino un seglar ordinario,
guia de una agrupacion de seglares — No era tampoco
tedlogo — Jesus era campesino y ademds analfabeto
— No podia vanagloriarse de una cultura teoldgica —
No di6é a entender que era perito en cualquier asunto
doctrinal, moral, juridico y legal. Fue, si se quiere,
narrador publico, uno de estos personajes que se
puede encontrar todavia hoy en la plaza mayor de
Kabul’. (299)

Existe un pequefio libro cuyo autor no es conocido.
No tiene — asi lo pensamos — pretension teoldgica
alguna. Se intitula: ‘“‘Jamais homme n’a parlé comme cet
homme” (Jam4s hombre alguno hablé como éste) (399).
En las paginas de este pequefio libro es evidente que se
venera la palabra de Cristo a causa de su grandeza, su
profundidad, su vitalidad sobrehumana y su origen
eterno.

Este pequefio libro, cuyo titulo ya constituye una
ensefianza, transmite una imagen verdadera de Jesus de
Nazaret, de Jesucristo, del Hijo del Hombre, del Hijo de

(299) HANS KUNG, Essere cristiani, pp. 192-193.

(300) H.L. CHEVRILLON, Jamais homme n'a parlé comme cet
homme, éd. St Paul, Paris 1975.
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Dios, del Verbo encarnado; enseia cémo y cuanto la
palabra de Cristo transmite su vibracion de vida real y
revela su verdad divina a aquellos que Le reciben segin
las palabras de san Juan con simplicidad y verdad,
aunque no son doctores ni profesores de teologia.

Cuando no se Le recibe, se Le rechaza con hostilidad
y a veces con una falta de decoro elemental. Hasta un
“narrador de Kabul” mds que muchas personas doctas,
puede ser receptivo y sensible a la grandeza y a la belleza
Unicas e inimitables de la palabra y de los hechos de
Cristo.

La Encarnacién constituye la base mds profunda y al
mismo tiempo la clave de bdveda del misterio de la
Redencién. Por eso la Encarnacién, por Maria y el
Espiritu santo, del Verbo de Dios constituye el funda-
mento, los cimientos de toda la verdad doctrinal que fue
anunciada y vivida intimamente en la Iglesia, a través de
todas las tribulaciones tanto morales como intelectuales,
en las que tuvo y tendrd que vivir su Misterio de
Redencidn.

Ahora bien, la Encarnacidén no es una construccién ni
tampoco la proyeccién de las consideraciones humanas
hechas con amor y piedad.

— No es el producto de la exaltacién colectiva de
una comunidad fervorosa, pero vacilante, en lo que atafie
al origen de la propia verdad, del propio nacimiento y de
la propia mision.
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— No es la conclusién voluntaria de la interpretacion
de ciertos textos o ciertas palabras oralmente transmi-
tidas; interpretacion siempre adaptada de nuevo a las
varias culturas.

— No es el producto de una interpretaciéon del Nuevo
Testamento y de una predicacién que, por su adaptacion
continua, constituirfan la historia-leyenda de Cristo, el
mensaje de Cristo y el desarrollo doctrinal.

— No es el producto de una predicacion segin la
cual el Nuevo Testamento y la Tradicién no tendrian que
preocuparse de lo que era Cristo (cristologfa ontologica)
sino solo de lo que hizo Cristo (cristologia funcional).

— No ha salido de un perdido deseo de “liberacién”,
en el tiempo, de las trabas y de las miserias de la raza de
Adan.

— No es la mitizacién poética de un héroe muy
amado y “‘eterno’.

— No es la personificacién simbdlica nacida de un
sentimiento de orden religioso que seria inmanente en el
hombre.

— No es el nombre de una perfeccion del hombre
que se eleva por amor, combate y sacrificio hasta Dios.

— No es el producto de la imaginaciéon o de la
astucia humanas en un grupo, con un fin social y
politico.

Es la verdad revelada mds alta: la verdad de la sal-
vacion ontoldgica del hombre.
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Esta verdad fundamental de la realidad de la Encar-
nacién constituye un criterio general, a través del cual se
tiene que considerar y entender todos los asuntos,
problemas y temas a proposito de la economia de la
Redencion. Asi pues, el misterio de la Iglesia, su origen y
su realidad constitucional se fundan en la Encarnacion.

El tema de las relaciones de la Iglesia y del mundo, el
tema de lo natural y de lo sobrenatural, el tema de la
esencia y de la significacion de la realidad sacramental, el
tema de la vocacién del hombre y de su misién en la
historia, el tema de las relaciones del hombre singular y
de la humanidad con la historia y con la eternidad, todos
los temas tanto en lo que atafie al conocimiento de Dios
como en lo que atafie a los medios y las vias de la
salvacién tienen un denominador comun: la Encarnacién
del Verbo de Dios, por Maria y el Espiritu Santo.

Si se pone en duda y se altera esta realidad — como
se hace — de facto, al mismo tiempo se pone en duda y
se altera todas las otras realidades del hombre, de su
historia y de sus postrimerias. Ningin tema se puede
tratar y considerar prescindiendo de la nocién funda-
mental de la Encarnacion.

Por eso es imposible hacer un cambio radical del
enunciado de la Encarnacion, sin que el conjunto de los
problemas doctrinales, espirituales y morales, el conjunto
de la Revelacion esté alterado en el pensamiento, en la
conciencia y en la volundad.

Tener un criterio fundamental, un principio segiin el
cual se juzga la realidad universal, la realidad de cada
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hombre, las verdades reveladas y la ciencia humana, no
ofusca los matices y las particularidades de cada caso que
se considera a través de este criterio general. Pero la
multitud de los matices y particularidades tampoco altera
la unicidad y la universalidad del criterio y del principio.
Si esta unicidad se diferencia en multiplicidad, ninguna
percepcidn y ningin juicio pueden colocar en el hombre
un orden de conocimiento y de vida.

Por eso no hay que olvidar que las especulaciones
mas elevadas sobre la Santisima Trinidad, por ejemplo, o
la meditacion sobre el fendmeno global de la historia de
los hombres o sobre la esencia real de la nocién de
sacramento dependen logica e inevitablemente de la
nociéon de la Encarnacidon; y sobre todo de nuestra
relacion intima con esta nocién.

El misterio de la Iglesia echa profunda y ontologica-
mente sus raices en el misterio de la Encarnacién.
Siempre fue gran ilusidn el creer que se puede hacer una
“indagacién”, buscar una interpretacién y comprension
mejor de los textos, establecer una doctrina acerca de la
gracia o de la Pasion de Cristo, o de la Muerte y de la
Resurreccion de Cristo, prescindiendo de la nocion de la
Encarnacion o dejandola meramente — a veces maligna-
mente — apartada.

Los hombres viven, aman a Dios y a sus semejantes,
aunque no tienen el mismo conocimiento intelectual del
misterio de Dios y de la Creacion. Sin embargo, esta
diferencia de grado de conocimiento intelectual no les
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impide forzosamente estar en armonfia interna con la
Verdad y la Voluntad del Creador y con las realidades
secretas de la creaci6én. Pero si el hombre se esfuerza
conscientemente en construir, con las propias fuerzas y
segin la inclinacién de la propia voluntad las explica-
ciones de los secretos de Dios, rechazando o alterando o
ignorando voluntariamente lo que recibié como verdad
revelada, de facto sale fuera de toda armonia y de toda
posibilidad de percepcién de lo real.

Segiin esta ley, la humanidad ha hecho su camino
hasta hoy, y la Iglesia se ha establecido, ha recibido la
Revelacion, la ha custodiado, y la ha transmitido intacta
entre muchas esperas y vacilaciones, muchos sufrimientos
y mucha ignorancia santa. Pues esta ignorancia santa no
impide que se reciba, se viva y se transrhita con actos de
vida y con palabras de vida la Verdad revelada y recibida.

En la medida en que podemos representarnos la
realidad de los muy tempranos tiempos de la Iglesia, es
claro que la Encarnacién del Verbo de Dios fue revelada
y también quedaba un arcano. Arcano no significa
siempre una vida y una sabiduria secretas que sOlo a
pocos iniciados hay que revelar. También significa que
son verdades que no se puede siempre transmitir a todos,
no a causa de una consigna o de un culto del secreto
sino porque son verdades que exigen una gran liberacion
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interior, una peculiar elevacion espiritual para que se
pueda percebirlas intelectualmente y expresarlas mediante
el vocabulario de la palabra externa.

Cuando san Pablo dice:.“fue arrebatado al paraiso y
oyd palabras inefables que el hombre no puede de-
cir” (301), esto no significa que se trate de un secreto que
tendria que guardar a todo coste, sino significa que oy6
palabras que son inefables por si mismas y que no ha
recibido el hombre el poder de proferirlas. Asi, habla el
Apéstol de un misterio, pero no de un secreto. En todo
misterio cabe una realidad escondida.

Pero no se trata de un secreto que alguién tiene que
guardar. Se trata de la imposibilidad de comunicacion al
nivel de la palabra humana. Se puede concebir ciertas
realidades segin el verbo interior, sin que se pueda
transmitirlas por palabra exterior. La Iglesia, desde el
principio, tuvo una existencia limpida; pero queda en si
un misterio, como la vida es un misterio.

Se recibieron a Cristo inmediatamente, pero su
misterio se profundizd intelectualmente en los hombres
mds o menos paulatinamente segin las personas. Sin
embargo, los mismos hombres le reciben totalmente. Esto
constituye uno de los datos gracias a los cuales la Iglesia
de Cristo, a pesar de sus lagunas humanas es la Unica
poseedora de los misterios de la Verdad eterna.

(301) 2 Cor. 12,4.
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Cristo colocod las grandes verdades sobre el misterio
de su Persona y de su obra de Redentor en la vida
profunda de la Iglesia por la Santisima Virgen y los
Apbstoles. La predicacion hecha por espiritu totalmente
renovados broté de aquel deposito eterno de verdad
revelada y de caridad, como una luz y como una fuerza.
Y mientras que se adaptaba la predicacion a los lenguajes
y a los pueblos, a veces padeciendo perturbaciones, las
grandes verdades del deposito sagrado se transmitian,
quedando inmutables, iluminaban a los espiritus, e iban
tomando férmulas y definiciones seglin las necesidades
providenciales en el seno de la amplia vida efervescente
de la Iglesia.

Esta es la imagen, demasiado sintética por cierto,
pero real de la transmision de la Revelacion acerca de
Dios, del Hijo de Dios, de la salvacion y de la misién
eterna del hombre; la imagen del camino doctrinal. Pues
Cristo, como ya dijimos en el principio de este libro
(p. 37) no confi6 la transmision del depodsito sagrado a la
relatividad e instabilidad del hombre historico.

La predicacién se propagd en muchos pueblos
diversos. Pero la Revelacién, el deposito de Cristo, me-
diante la Santisima Virgen y los Apostoles, se transmitio
en las profundidades del alma y de la vida de la Iglesia.
La predicacion no fue la que condicion6 la transmision
de la Revelaciéon. La presencia del deposito irradiando su
luz originaria de verdad divina inmutable, es la que
conserva intacto y a la vez vivo y activo, a pesar de todas
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las fluctuaciones y tribulaciones externas, y a pesar de
todas las adaptaciones temporales Kkerigmaticas, el
misterio transcendente de la Iglesia.



La alteracion radical
de la Revelacion

Desde el principio, ya lo dijimos, la realidad divina de
Cristo fue controvertida. Era esto inevitable, porque el
que se hubiera aceptado al Hijo de Dios sin controversia
seria la sefial evidente que antes de la Encarnacion, se
hubiera conseguido el fin de la misma Encarnacién, con
esta carne del hombre en la historia, después de Adan.

La verdad se abrid, se abre y se abrird camino por las
huellas de la vida de Cristo: nacida directamente de Dios,
escondida, publica, controvertida, calumniada, integral,
sacrificante, llena de amor, misteriosa y lffnpida, divina y
humana. Asi fue como apareci6 la Verdad en la
superficie de la gran Iglesia, y que, poco a poco se la
pusé por escrito en las formulas y definiciones de 1a fe
de la Iglesia.

El historicismo filosoéfico y social, en calidad de
fijacién de la conciencia sobre fines temporales y ultimos
del hombre, fines concluidos en los inacabables tiempo y
movimiento historicos, suscité en las conciencias cris-
tianas durante los llamados tiempos modernos, con gran
numero de argumentos ficticios, mediante criterios ra-
cionalistas pero irracionales, una controversia directa o
indirecta, callada o confesada, de la realidad integral del
Hijo de Dios.
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La gran efervescencia critica de los ultimos siglos, la
puesta en tela de juicio de todos los fundamentos de
informacién histérica sobre la realidad de Cristo, de la
Iglesia, sobre la realidad y la comprension de los textos
considerados como expresidon escrituraria de las verdades
reveladas, todos los esfuerzos en andlisis errados y
disolventes del lenguaje del hombre dirigieron la punteria
consciente o inconscientemente en la Encarnaciéon del
Verbo de Dios. Sin embargo, la fe del hombre en esta
verdad es el fundamento Unico de su liberacién en la vida
eterna.

Enumerar todas las manifestaciones que resultaron de
esto es imposible humanamente. Muchas veces, los
hombres en vez de prendarse de la verdad y buscarla en
ella misma, es decir en vez de seguir las vias abiertas por
la Revelacidon y alumbradas por la Revelacién caen en el
placer de la investigacion y en la inclinaciéon historicista
de la esperanza, se extravian en los meandros sin fin, en
las vias nuevas que no tienen salida. .

Si se quisiera enumerar y enfrentar una tras otra
todas las manifestaciones del historicismo racionalista e
irracional, seria como si quisiera vaciar ¢l mar medi-
terrdneo con una cuchara. La imagen parecerd exagerada,
pero sin embargo es veridica. Pues, la posibilidad de
pensamiento y de argumentacién destacados de un orden
inicial objetivamente eterno y revelado queda sin fin. Se
puede decir todo. Pueden acumularse montafias de
consideraciones en argumentos arbitrarios y a veces llenos
de imaginacidén, sin real referencia alguna, sin prueba



304 Alteracién de la historia y liberacién eterna

alguna, sin correspondencia alguna con las reales aspira-
ciones del hombre.

Muchas veces, caemos en la trampa, de un argumento
arbitrario tras otro argumento arbitrario hasta olvidar el
punto de partida y el fin de nuestra investigacion: el
llamamiento de Dios.

Si nuestro joven, al abrir un libro acerca de la
filosofia antigua, leyera en la primera pdgina que Aris-
toteles no entendia bien el sentido con el cual Platéon
usaba unos términos, y que el autor del libro pretendia
que él, veinticuatro siglos mds tarde lo entendia mejor, €l
joven pensaria que el autor del libro no podia ser serio.
Se diria:

— Por cierto, Aristoteles, ex-discipulo de Platén,
disentia en muchas cosas y nociones del parecer de
Platon. Pero sabia mejor que la mayor parte de sus
contemporaneos el sentido que Platéon daba a los tér-
minos, independientemente del hecho que él, Aristoteles,
no estaba de acuerdo con las teorfas de Platén.

Si el joven abriera un libro de historia de la medicina
y leyera, en la pdgina ultima del capitulo acerca de
Pasteur, que su primero y mds fiel auxiliar no habia
entendido bien el sentido que Pasteur daba a los
términos “bacilo’, “microbio”, “-coco” y que el autor
cien afios mds tarde prentendia que él lo entendia mejor,
el joven quedaria asombrado por esa pretension, dado
que, sobre todo, el autor no pudiera apoyarla en pruebas,
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sino sOlo en su imaginacion y en el fondo, en su deseo
de justificar sus ideas personales.

El mismo asombro y la misma duda a propdsito de la
seriedad del autor se verificarfan si el joven leyera, en un
libro de economia politica o de sociologia, que Engels
no habia entendido bien el sentido que Marx daba a los
términos de su andlisis del proceso econdmico, en “El
Capital”, y que el autor pretendia que él entendia mejor
que Engels el sentido que Marx daba a los términos
usados.

Estos ejemplos parecerdn construcciones del espiritu.
Pero expresan — débilmente — las consecuencias in-
creibles del desarrollo de la critica racionalista y de la
mentalidad historicista en general. Con ficciones termino-
logicas que no se puede comprobar, es fcil crear un halo
doctrinal y cultural, con el objeto de impedir que tanto
en el propio pensamiento como en el pensamiento ajeno
vuelvan los temas a su sencillez esencial y profunda.

Por eso, nuestro joven quedard muy perplejo en su
caridad frente a un nimero muy grande de casos, como
por ejemplo, los siguientes:

1. En el libro “La nueva hermenéutica” de James M.
Robinson y Ernst Fuchs (302), leemos en la primera
pagina:

(302) JAMES M. ROBINSON, nacido en 1924, profesor de
teologia y de exégesis neotestamentaria en la Southern
California School of Theology.

ERNST FUCHS, nacido en 1903: profesor en la universidad
de Marburg.
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“La glosolalia, en efecto, no consistia en hablar

en lenguas extranjeras, como parece entenderlo Lu-
cas”. (393)

Al principio, por cierto el joven no entenderd el
alcance de tal afirmacién. Pero se ird dando cuenta de
ello, e ird consternandose ante la barbaridad de la frase.
Robinson se refiere a la vez a san Pablo y a san Lucas en
lo que atafie al “hablar en lenguas”, y en particular se
refiere a la Epistola I a los Corintios, en la que Pablo
habla de “interpretacion de las lenguas” (épunvela
YAWOaWY). (304)

San Lucas, en “los Hechos” usa las expresiones
“hablar en otras lenguas” (305) y ‘“hablar en len-
guas” (306), San Lucas fue compafiero y colaborador de
san Pablo. Es muy légico pensar que san Lucas sabia
mejor que muchos de sus contempordneos lo que san
Pablo queria decir con ciertos términos y expresiones
quiza demasiado sintéticos. Pero, independientemente de
la expresion de san Pablo “hablar en lenguas™, varias
veces desde el dia de Pentecostés se verificd el hecho que

(303) JAMES M. ROBINSON y ERNST FUCHS, Le¢ nuova
ermeneutica, ed. Paideia, Brescia 1975, p. 9.

(304) 1 Cor. 12,10.

(305) Hechos 2,4: “Quedando todos llenos del Espiritu Santo; y
comenzaron a hablar en otras lenguas, segiin que el Espiritu
les otorgaba expresarse”.

(306) Hechos 10,46: “Porque les ofan hablar en varias lenguas y
glorificar a Dios”.
Hechos 19,6: “Descendié sobre ellos el Espiritu Santo y
hablaban lenguas y profetizaban”.
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significaba esta expresiéon. Y san Lucas no podia escribir
a la ligera sobre un hecho extraordinario, pues — asi
como lo dice él mismo en el principio de su evangelio —
escribié “después de informarme exactamente de todo
desde los origenes™ (307). Por otra parte, es inconcebible
que hubiera entendido el hecho de hablar en lenguas
diferentemente de san Pablo. Afirmar que comprendemos
nosotros mejor que san Lucas lo que éste sabfa de los
acontecimientos y lo que san Pablo entendia diciendo
“hablar en lenguas”, demuestra hasta qué punto de
alteracion en el juicio desemboca el largo desgaste de los
criterios 'y de las referencias, a causa de la plétora
creciente de las consideraciones de la critica racionalista,
en la mentalidad historicista y existencial.

2. El profesor Rudolf Schnackenburg (30%), en un
estudio acerca de la “cristologia del Nuevo Testamento™
escribe a proposito de la confesion de san Pedro en
Cesarea de Filipo:

“La resurreccion de Jesis es precisamente el
principio histérico de la fe en Cristo, en el sentido de
que solo partiendo de este punto se puede hablar
realmente de la fe en Jesus, Cristo e Hijo de Dios. —
Sobre todo se suele referirse a la confesion de san
Pedro a Ceséirea de Filipo: *Tu eres:el Hijo de Dios

(307) Lucas 1, 1-4.

(308) RUDOLF SCHNACKENBURG, sacerdote, nacido en 1914.
Profesor de exégesis del Nuevo Testamento en la universidad
de Wiirzburg.
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vivo”’. La investigaciéon reciente sobre los Evangelios
nos ha enseflado de todos modos que no tenemos
que considerar tales aserciones sOlo en el mero
sentido historico.— Mateo queria introducir en este
punto su tradicién peculiar acerca de la promesa de
Jesus: edificar sobre Pedro, la piedra, su comunidad;
y formulé la confesidn de fe de este discipulo que
Jestis ensalzaba en un modo que no correspondia
verdaderamente con la situacién historica de aquel
entonces, sino con su plena fe posterior”. (309)

Esta investigacién sobre los Evangelios de la que
habla Schnackenburg probaria que los Apoéstoles no
querian dar un relato de los hechos histéricos sino un
relato de su fe que “‘presenta los hechos de la historia de
Cristo a la luz de su fe pascual” (319). Es decir los
Evangelistas expresarian su fe, tal como la hubieran
tenido, y la hubieran modelado después de la Resurrec-
cidbn, en relaciones no verdaderas histéricamente. Los
Apodstoles y los Evangelistas hubieran ilustrado por
palabras y hechos imaginarios lo que después hubieran
creido.

Schnackenburg, a fin de explicar lo que quiere decir
la expresion ‘‘investigacién sobre los Evangelios”, se
refiere a “‘la Historia de las formas”, a “la Historia de las

(309) RUDOLF SCHNACKENBURG, Mysterium salutis, t. 5, pp.
293-294.

(310) RUDOLF SCHNACKENBURG, Mpysterium salutis, t.5,
p- 294.
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tradiciones y de las redacciones”. Esto significa segiin
unas consideraciones literarias, o sea unas consideraciones
filoldgicas y morfoldgicas, teniendo como base hip6tesis
acerca de los grupos de Iglesia de los primeros tiempos,
que estos grupos hubieran moldeado lo que fue recibido
como mensaje e historia de Cristo, lo hubieran moldeado
de tal manera que los ‘‘testigos escritos”, o sea los
Evangelios v el Nuevo Testamento entero no pueden ser
referencias historicas de la realidad de Cristo. Pues,
después de la Resurreccion y después del dia de
Pentecostés, los sentimientos, pensamientos y creencias
habian arreglado y luego transformado demasiado la
realidad y el mensaje de Cristo para que se pueda hallar,
en la vida de la Iglesia, en los textos sagrados y en los
testimonios apostélicos y patristicos, la verdad intacta
sobre la Persona de Cristo y sobre su mensaje.

Frente a tal trabazon de conjeturas y consideraciones
arbitrarias apoyadas en tales hipobtesis, el joven creerd que
suefia. Pues se preguntara:

— Si san Mateo puede relatar un hecho imaginario y
palabras imaginarias Gnicamente a causa de una “pfa”
tactica apostolica, justificindose por la fe que san Pedro
tuvo después del dia de Pentecostés ;quién puede
garantizar lo sagrado y veraz de los Evangelios? El que
se siga presentdndolos como el verdadero libro del
cristianismo ;no constituye automdticamente una obra
de disgregacién de la fe cristiana?

— Esta costumbre de dar a ese trabazon de “inter-
hip6tesis” el nombre de ciencia, ;no provoca auto-
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madticamente una disgregacién de la nocién tan profunda
como préctica de ciencia? Se atribuye de repente a una
persona, que es considerada como ‘‘autor sagrado”,
relatos tendenciosos sobre hechos inexistentes, para re-
chazair, mediante una larga serie de semejantes hipoOtesis
negativas el fondo del mensaje del autor sagrado y de la
indole transcendente de la historicidad de la Iglesia de
Cristo y luego del mensaje recibido y de la ensefanza de
la Iglesia, ;es ciencia esto?

Sigue Schnackenburg afirmando que el Evangelista
san Mateo siempre utilizd esos modos, es decir relatd
hechos fictivos para confirmar a posteriori la fe tal como
fue elaborada por y en la comunidad cristiana:

“Otro pasaje confirma este método del primer
evangelista. Al final del andar de Jesiis sobre las
aguas, escribe a propdsito de los discipulos: “Los que
en la barca estaban se protraron ante El, diciendo:
‘Verdaderamente, tG eres Hijo de Dios’ > (311). Si
fuera un relato histérico ;en qué hubiera sido
superior Simén Pedro a sus condiscipulos, en Cesa-
rea? > (312)

Y después, Schnackenburg se refiere a san Marcos
que relata el andar de Jess sobre las aguas en aquella
noche, hablando solamente del miedo y de la incom-

(311) Mateo 14,33.

(312) RUDOLF SCHNACKENBURG, Mysterium salutis, t.S5,
p- 295.
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prension de los discipulos, porque “no se habian dado
cuenta de lo de los panes (de la multiplicacion que
precedia en el relato), su corazén estaba embotado™. (313)

Aqui, Schnackenburg quiere poner en contradiccion a
san Mateo con si mismo y con san Marcos. Si san Pedro,
segin Schnackenburg, hubiera declarado en Cesirea que
Jests era Cristo, Hijo de Dios, después que los discipulos,
espantados en su barca, hubieron dicho maravillados:
“Verdaderamente, ti eres Hijo de Dios”, san Pedro no
hubiera dicho algo excepcional por lo cual hubiera
merecido la palabra de Cristo: “Bienaventurado tq,
Simon Bar-Iona, porque no es la carne ni la sangre quien
esto te ha revelado, sino mi Padre que estd en los
Cielos™. (31%)

Y después de esta “contradiccién’ de san Mateo con

<

si mismo, se produciria otra ‘“contradiccion’, segin
Schnackenburg, todavia con el relato de san Marcos que
no dice nada de esta confesiobn de los Apoéstoles en la
barca, cuando acaba su narracién con el espanto y el
embotamiento de su corazén: frente al milagro de los
panes. Y Schnackenburg se siente completamente justifi-
cado para explicar este tipo de diferencia de los relatos
por un entero trastorno del orden moral, espiritual y

sagrado de la palabra de los testigos oculares.

Ademds, Schnackenburg nota que san Marcos, al
relatar la confesion de san Pedro a Cesidrea de Filipo,

(313) Marcos 6, 52.
(314) Mateo 16,17.
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escribe que san Pedro contestd a Jesus: “Ta eres
Cristo” (315). Y Schnackenburg concluye que hay contra-
diccidbn entre san Mateo y san Marcos, porque, en san
Mateo, Cristo confirma la confesion de san Pedro
diciéndole que es el Padre quien se lo ha revelado,
mientras que en san Marcos, primero, sélo dice san
Pedro: “Eres Cristo”, y después, el relato acaba sin la
alabanza a Pedro, pero s6lo con la grave consigna de
Cristo que a nadie dijeran aOn el misterio de su
Realidad. (316)

Nuestro joven habrd pensado ciertamente: ;Por qué
este trastorno? ;Y si los discipulos hubieran acogido en
su corazdn toda la accidn milagrosa de Jesus y toda su
palabra sencilla y densa, llena del misterio de su origen y
de su misidén? , ;si las hubieran acogido, ddndose cuenta
poco a poco de lo que estaban viviendo? Y ;si en el
espanto y el asombro, a pesar del embotamiento de su
coraz6n frente al milagro precedente de la multiplicacion
de los panes, se hubieran puesto de rodillas y hubieran
dicho — o uno de ellos hubiera dicho con espanto y
maravilla: “Verdaderamente, t eres Hijo de Dios™’?

Sabiendo Jestis como y cuanto los Apdstoles le
habian recibido en su corazdén, lo habian abandonado
todo y le seguian por todas partes, sabiendo Jests que la

(315) Marcos 8,29.

(316) Cf. RUDOLF SCHNACKENBURG, Mpysterium salutis, t. 5,
p. 294.
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fe de los Apostoles iba dilatdndose, profundizandose y
sobrenaturalizdindose, sabiendo Jestis que la nocion de
“Hijo de Dios” se repetia en la boca y en la meditacién
de sus discipulos, con mds o menos temor y maravilla,
(si Jesus hubiera elegido el momento propicio para hacer
claramente la pregunta principal sobre Su Persona a sus
discipulos: *‘;Quién dicen los hombres que soy yo? — Y
vosotros, ;quién decis que soy yo? ” (317)

San Marcos, discipulo de san Pedro siguié los
consejos y los deseos del mas humilde entre los humildes, el
cual, aun en la hora de la crucifixién, ha mostrado sobre
qué tipo de roca Cristo habia prometido fundar su
Iglesia. Y ;si por lo tanto san Marcos hubiera relatado con
sobriedad la confesién de san Pedro, y la consigna del
silencio al final de la respuesta de Cristo a san Pedro y la
promesa de edificar la Iglesia sobre la piedra que era san
Pedro?

Y, ¢si san Mateo no hubiera hecho mds que poner
simplemente la consigna del silencio después de haber
relatado la gloriosa promesa de Jesus a san Pedro, y si en
vez de una contradiccién fuera una maravillosa armonia
de hechos y de intenciones, de espiritu y de corazon, al
hablar del misterio inconcebible y del amor inconcebible
del Hombre-Dios?

3. San Mateo cita el famoso texto de Isafas (3!8) para
enseflar el cumplimiento de la profecia por la Encar-

(317) Mateo 16, 13 y 15.
(318) Jsaias 7, 14.
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nacién virginal de Jesucristo. Utiliza el versiculo de los
LXX: “He aqui que una virgen concebird y parird un
hijo”. Por cierto, tendra vértigo el joven, al seguir una
tras otra todas las consideraciones pro y contra la
traduccién de la palabra hebrea “almah” por “virgen.

Para san Jerénimo, segin el “Diccionario de la
Biblia” de Migne (3!9), “almah” significa ‘“virgen” y
“petulah”, “doncella”. El “Diccionario universal de filo-
logia sagrada” traduce “almah” por “‘muchacha casadera,
por consiguiente virgen, en el sentido rigoroso del
término” (329). El Padre Giuseppe Girotti, en su comen-
tario del Antiguo Testamento traduce la voz “almah” por
“virgen”, y considera cualquier traduccion contraria
como la continuaccién de una exégesis “parcial” que no
corresponde a un estudio real y cientifico del texto (321),
Angelo Penna, en su comentario del libro de Isaias,
traduce “almah” por ‘virgen” y dice que la palabra
“virgen” es ‘“‘el punto mds discutido de la traduccién la
cual, como siempre, también es un poco interpre-
taciéon”. (322)

Dennefield, en el “Diccionario de teologia cato-
lica” (323) asi como otros muchos, como Josef Schmid,

(319) Migne, Dictionnaire de la Bible, Paris 1846, t.1, col. S11.

(320) HURE, Dictionnaire universel de philologie sacrée, éd. Migne,
Paris 1846, col. 923.

(321) GIUSEPPE GIROTTI, O.P., Ii vecchio Testamento, ed.
L.I.C.E., Torino 1942, t. VII, p. 211 y sig.

(322) ANGELO PENNA, Isqia en La Sacra Bibbia a cura di Mons.
Salvatore Garofalo, ed. Marietti, Torino-Roma 1964, p. 97.
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en su comentario de los Evangelios de san Mateo y de
san Lucas (324) en primer lugar traducen la voz ‘“‘almah”
por “virgen” y en segundo lugar dicen que no es posible
que el profeta Isaias dirigiéndose a Israel todo, a la casa
de David, pensiera a otra mujer virgen que no sea aquella
revelada en él por Dios, la Santisima Virgen Maria. Y
Josef Schmid escribe en especial, entre otras cosas:

“Tanto Mateo (1,18-25 — y también 1,16) como
Lucas atestiguan con claridad meridiana que José no
era el verdadero padre de Jesus. — Mateo, para sus
lectores judio-cristianos, hace hincapié en el hecho

que narra, refiriéndose a la profecia sobre Emma-
nuel (Is. 7,14).

“A. Harnack y otros intentaron eliminar, en el
importante parrafo de Lucas 1, 26-38, los dos
versicuios decisivos 34 y siguientes y en el versiculo
27 la palabra “virgen” dos veces repetida, y también
intentaron eliminar (todavia en san Lucas) en el
capitulo 3, versiculo 23 las palabras (acerca de san
José, que la gente considéraba como padre de Jesus)
“segn se creia”, como si fueran palabras afiadidas
mds tarde. Este intento luego, no sdlo es completa-
mente arbitrario, desde el punto de vista de la critica

(323) Dictionnaire de théologie catholique, articulo “Messie”,
col. 1435.

(324) JOSEF SCHMID, L’Evangelo secondo Luca, ed. Morcelliana,
Brescia 1965, p. 65 y sig.
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textual, sino que es verdaderamente imposible en el
contexto. Porque en esta manera se eliminaria precisa-
mente el nucleo del entero parrafo”. (323)

No es ciertamente dificil percatarse de la inten-
cion que ha suscitado una controversia general contra
esta referencia de san Mateo a un versiculo de Isaias, y
contra esta traduccion de “‘almah” por “‘virgen”. No es
dificil, pero si queda increible.

En la “Introduccién a la Biblia”, publicada bajo la
direccion de Henri Cazelles, estd escrito que la exégesis
de este pasaje de Isafas seria menos ‘“‘compleja” si se
excluyera en el estudio del texto, toda ‘“‘preocupacion
cristiana”. (326)

En el “Gran Comentario biblico™ estd escrito que el
anuncio del nacimiento de un nifio, de Emmanuel,
atafieria al Hijo de Ajaz, Ezequias, y manifestaria asi la
continuidad del linaje de David (327); también estd escrito
que san Mateo cité el versiculo de Isafas haciendo
hincapié mds en el nacimiento del nifio salvador que en
la palabra “virgen’. (328)

(325) JOSEF SCHMID, L’Evangelo secondo Luca, p. 65.

(326) HENRI CAZELLES, Introduction d la Bible, éd. Desclée,
Paris 1973, t. 2, p. 385.

(327) RAYMOND E. BROWN, JOSEPH A. FITZMYER, ROLAND
E. MURPHY, Grande commentario biblico (traducido del
inglés), ed. Queriniana, Brescia 1973, p. 349.

(328) Grande commentario biblico, p. 905.
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En “Mysterium salutis” se puede leer que no es
imposible que Isafas se haya servido de un mito conocido
en aquella época para hablar de la “mujer joven” (329).
Esta “mujer joven’ podria ser la diosa Anat, diosa de la
vegetacidon, que queda virgen a pesar de ‘‘su santo
matrimonio” celebrado cada afio, lo mismo que, cada
afio la vegetacién muere y brota de nuevo. (339)

Segin D. Guthrie y J.A. Motyer, en ‘“Comentario
biblico”, los LXX tradujeron la palabra ‘“‘almah” por el
término greco mapfevos “por razones que todavia perma-
necen poco claros”. (331)

En el “Gran léxico del Nuevo Testamento” de
Gerhard Kittel, se puede leer que la etimologia de la voz
griega mapfevos es incierta. No se puede deducir el
desarrollo semantico sino del uso literario. Y asi se lee
esta “informacién” increible:

“Es evidente que el vocable mapfévos indica en
primer lugar una joven mujer madura”. (332)

Pero también cita a Plutarco que dice acerca de la

Pitia que era ‘“virgen en su alma”. Ademds el “Gran
q g

Diccionario de la lengua griega” cita a Aristofanes,

(329) Mysterium salutis, t. 5, p. 153.
(330) Mysterium salutis, t. 5, p. 153, nota 28.

(331) D. GUTHRIE y J.A. MOTYER, Commentario biblico, ed.
Voce della Bibbia, Modena 1976, t. 3, p. 45.

(332) GERHARD KITTEL, Grande lessico del Nuovo Testamento,
ed. Paideia, Brescia 1974, t. IX, col. 752.
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Homero, Hesiodes, Jenofonte, So6focles, Herodoto, Euri-
pides que usan la voz napfévos para decir “una mujer
joven que no conoce yaron” (333). Por eso, esta definicion
de la palabra griega ‘‘virgen, napfevoc” de Kittel es
asombrosa y nos deja perplejos.

A proposito del texto de Isaias 7,14, en Kittel se lee
que el profeta habla de una mujer muy precisa: sea de la
mujer del profeta, sea de la de Ezequias, sea de una
mujer desconocida para la muchedumbre o aun para
Isafas, sea de “todas las mujeres jovenes de Israel que
estaban encintas en aquel entonces”. (33%)

Unos casos demuestran que cierta gctitud interior
para con testimonios escriturarios y tradicionales del
Misterio de Cristo, a veces quita la luz y el discerni-
miento a los hombres mds dotados. Hugo Gress-
mann (335), amigo y coetdneo de Gunkel, estimd que
Isaias no podia mds que referirse a una tradicién, la cual
seria una supervivencia de la creencia politeista en las
diosas-madres. Segin Gressmann, el que el profeta no
diga “una virgen” sino “la virgen” demuestra que Isafas
se refiere a nociones ya conocidas. El profeta hablaria
como si ya conociera esta virgen. Por eso, segin
Gressmann todavia, Isafas no podia tener presente a su

(333) HENRY G. LIDDELL y ROBERT SCOTT, Grand diction-
naire de la langue grecque, 1948, en el articulo “mapfévos”.

(334) GERHARD KITTEL, Grande lessico del Nuovo Testamento,
t. IX, col. 765.

(335) HUGO GRESSMANN (1877-1927), profesor de exégesis en
las facultades de teologia protestante de Kiel y Berlin.
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mujer ni a la esposa del rey Ajaz, ni a otra mujer
conocida de la historia que estaria encinta en aquel
momento. Pues — aqui estd el punto mds extrafio de ese
razonamiento — “;jcémo pudiera €l decir con tal segu-
ridad que daria a luz un hijo y no una hija? > (336)

En un gran nimero de comentarios y de ar ‘e
diccionarios teoldgicos y biblicos, la cita de 1 . 1,14
por san Mateo, la intencién de éste al citar este texto, la
verdadera significacion de la voz ‘“‘almah” en el texto
hebreo, la significacion mesianica del versiculo estdn
controvertidas, puestas en discusién de modo que, por lo
menos, una duda cubre el testimonio evangélico de san
Mateo.

Sin embargo, unos hechos y consideraciones eviden-
cian la ausencia de cualquier argumentaciéon valida en
toda esta critica y esta devalorizacién. Por ejemplo, hay
un hecho, que ha de hacer reflexionar a cuantos
pretendieron que la traduccion en los LXX de la palabra
“almah” por la palabra griega “mapfévoc” era injustifi-
cada: el famoso rabino Akiba, que vivi6 en el siglo II,
fundamentalmente anticristiano, entendfa la palabra
“almah” con el sentido de ‘“‘virgen”. (337)

“La Biblia de Jerusalén™, por su parte, traduce en el
10l1a de Jerus

texto la voz “almah™ por “joven” y especifica su

concepcion en la nota:

(336) A. FEUILLET, Etudes d’exégése et de théologie biblique.
Ancien Testament, ed. Gabalda, Parfs 1975, pp. 231-232,

(337) Dictionnaire de la Bible, éd. Migne, t.I, col. 311.
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“F] texto de los LXX es un testigo preciado de la
interpretacion judia antigua de la que el Evangelio se
hace eco”. (338)

;De donde vendria, entonces, esta interpretacién
multiple, pertinaz y forzada de los textos y de los
hechos? No es inttil ni lejano de la verdad el recordar
que el fin consciente o inconsciente de la controversia,
de la critica y de la negacién es unico: quebrantar, e
incluso, quitar de la conciencia de los cristianos la
certeza de la verdad traida en el mundo por Cristo, y
después por sus Apostoles y sus testigos, acerca del
Misterio de Su realidad divina. Por eso, era necesario
quebrantar, antes que nada, la certeza acerca de la
Encarnacioén del Verbo de Dios.

Fra necesario quebrantar el testimonio del Evangelio
y de la Tradicion de la Iglesia. Por eso Josef Schmid, en
su comentario de los Evangelios de san Mateo y de san
Lucas, a prop6sito de la concepcion virginal, asi se expresa:

“Mateo hace naufragar cualquiera tentativa de
eliminar la concepcidn virginal de la virgen, porque el
parrafo entero 1, 18-25 sélo sirve a demostrar este
hecho. Sélo los prejuicios o la negacién de la
posibilidad de milagros, y luego de la concepcion
virginal, eliminarian el hecho en la obra de Lu-
cas”. (339)

(338) Bibbia di Gerusalemme, ed. Dehoniane, Bologna 1977,
p. 1566.

(339) JOSEF SCHMID, L’Evangelo secondo Luca, p. 65.
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Desde mucho tiempo, la critica histérica se ha
convertido en el modo general de pensar sobre toda cosa.
Es una manifestacibn muy fuerte y peculiar de Ia
mentalidad historicista. En el clima filoséfico y teoldgico
de los tiempos modernos, se¢ ha creado un amplio mundo
de postulados arbitrarios, un mundo en movimiento que
tiende a trastornar cualquiera certeza tanto histérica
como teolbgica y espiritual.

Este amplio universo se desarrolld6 con un fuerte
impetu de independencia. En adelante serfa temerario el
querer separar lo que fue positivo para el andar de los
hombres hacia y en la verdad, de lo que fue negativo. En
toda actividad existen elementos positivos y elementos
negativos, a causa de la imperfeccion de nuestra con-
dicion en la vida de la tierra.

Lo que caracteriza una verdadera vida positiva de
verdad es que el hombre, aun en sus vacilaciones, se fija
establemente en un amor fundamental por esta verdad;
esto garantiza la salida final de su andar. Por cierto que
en el camino de Damasco, se manifesté una intervencién
directa de Dios, una intervencién tan radical y eficaz que
san Pablo sali6 de aquella prueba de luz y de gracia,
podemos decir, nuevo hombre, siervo absoluto de la
verdad absoluta. Pero muchas veces se olvida que san
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Pablo, antes de conocer tan directamente la Verdad, fue
perdido de amor por ella, y aquella Verdad se presento a
él y lo inundo.

Esto por cierto no quiere decir que esta gracia no fue
realmente gracia, que no fue un don realmente gratuito,
sino que este don, por muy imperioso que sea, lo recibio
con amor, libre y totalmente. San Pablo es uno de los
mayores ejemplos de la armonia casi impalpable pero
fundamentalmente objetiva entre la decision irrevocable
de Dios y la libertad del hombre en su amor por la
verdad.

Este amor es evidente aun cuando se anda por vias
erradas; también su ausencia es evidente, aun cuando se
anda por las vias consideradas como justas desde el
punto de vista estrictamente conceptual.

A medida de este amor transcendente por la verdad,
antes que el entendimiento la conozca, en el estudio de
lo pasado y de lo presente, en el estudio de las
corrientes, de las doctrinas y de los métodos, el hombre
puede discernir mds o menos lo positivo porque se funda
en la verdad eterna, y lo negativo porque se funda en la
voluntad personal auténoma.

Ahora bien, en el desarrollo de la critica historica de
los textos, de todos los métodos y consideraciones
doctrinales que hoy en dia constituyen la actividad
exegética y la hermenéutica en general, existen principios
y orientaciones intelectuales y espirituales muy positivos;
positivos, porque en el seno de este desarrollo y gracias
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aun a los datos nuevos, el hombre pudo sentir con
siempre mds intensidad, amplitud e intimidad que, en su
entendimiento y su corazén se confirmaban las grandes
verdades reveladas por la Encarnacién de Cristo y por su
mensaje transmitido de modo vivido, y también puesto
por escrito en la Iglesia.

Tales fueron ciertos deterioros y orientaciones del
pensamiento que se degradaron y aun negaron los
criterios fundados en las verdades reveladas. Muchas
veces, por todas partes, tanto en la conciencia de los que
se metieron en formas tradicionales pero vacias del
espiritu como en la conciencia de los que fueron
arrebatados por el frenesi de una incontrolada renova-
cién, sin atadura real con la verdad revelada, fue un
deterioro mds o menos radical de la Persona de Cristo, de
su accién ontolégicamente redentora y de su mensaje de
redencién para el hombre.

La masa de trabajos criticos, la extension social de
los nuevos principios y de los nuevos métodos de enfocar
la verdad y de investigar la verdad, casi han creado un
nuevo mundo de ser y de pensar. En este mundo, aun
aquellos que tenian recta visiébn y amor claro y libre por
la verdad se dejaron llevar en ysar el lenguaje, en seguir
los métodos y en actuar segin modos de juicio ajenos a
los principios que les habian animado cuando habian
oido el llamamiento de Dios. Esta fue la debilitacion de
los principios y de los criterios en el desarrollo de la
mentalidad historicista y en la extensién del relativismo
existencial.
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Ciertamente, lo que es positivo y tiene valor en si
mismo siempre conserva el tal valor. Lo que es letra
petrificada siempre queda y quedara letra muerta. Pero lo
falsamente vivo y mundanalmente ‘‘dindamico” se ex-
tiende como una neblina inmensa que todo lo penetra,
todo lo envuelve. Ahora bien, hay que darse cuenta en
primer lugar, que no se puede hacinar la neblina en
sacos; hay que ir fuera, hay que mantener su limpada
encendida, andar con prudencia esperando que un fuerte
viento de la gracia disipe la neblina, y siempre orientarse
hacia las alturas.

El hundimiento del hombre en otra esperanza que no
es la de Cristo, ni la que transmitieron los Apostoles, la
especulacion sin referencia fundamental y empefiante a la
Revelacién o sea a la Encarnacidon del Verbo eterno y a
la accidon redentora del Hombre-Dios y a su mensaje
vivido dado oralmente a los hombres, conducieron de
una cosa a otra el pensamiento teolégico y la vida
espiritual de muchos hasta una quiebra interna, cons-
ciente o inconsciente, destacindolos de la Revelacidén y
del Misterio transcendente de la Iglesia. No se habla aqui
de los actos exteriores de los hombres; se habla de la
manifestacion de su pensamiento y de su enseflanza
implicita o explicita.

No traerfa la menor utilidad real y edificante el
procurar afiadir ademds un itinerario desde san Agustin
hasta Lutero, y desde Lutero, pardndose en el doctor



Corrientes teoldgicas salidas de la mentalidad historicista 325

Astruc (349) y en la selva de los criticos modernos
protestantes y catdlicos, hasta Bultmann y los criticos de
nuestros dias, para que se explique por referencias y
analisis nuevos, el desenlace de cierta critica historicista,
de un probabilismo sin Ifmites y de un relativismo
existencial, en el pensamiento teoldgico y la sensibilidad
cristiana.

El joven s6lo ha de parar la mirada en algunos casos,
entre el gran niimero de casos que le asaltan de todas
partes.

1.— Hemos visto (pagina 283) que Rahner considera
que la ensefianza de san Pablo y de san Juan alter6 la
“cristologia de la elevacién” inicial, transformdndola en
doctrina de la Encarnacién del Verbo-Hijo preexistente.

En el mismo libro, Rahner escribe que la cristologia
de san Pablo y de san Juan es una “teologia”, o sea una
reflexion hecha después de la Resurreccion, sobre la
conciencia que Jesucristo histérico tenia de si mismo.
Afade:

“Sin embargo, una cristologia sistemdtica ho-
dierna no puede tener su punto de partida natural en
esta comprensidén teolégica de Jesucristo; esto vale,

(340) JEAN ASTRUC (1684-1766), médico cardidlogo de
Luis XIV, fue la primera persona famosa que afirmé la
existencia de varias fuentes del Pentateuco. Se considera su
obra como el punto de partida de los ataques contra la
autenticidad del Pentateuco.
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en el fondo, para las afirmaciones cristologicas de la
Escritura, mds antiguas, prepaulinas”. (3%1)

Consiguientemente, tendriamos una seria documen-
tacidn escrituraria mds antigua, previa a san Pablo, que
seria mds auténtica y que habria sido alterada por las
reflexiones, piadosas, de san Juan y de san Pablo hechas
después de la Resurreccién y esta cristologia de san
Pablo y de san Juan no puede ser la base de una teologia
sobre Cristo, de una cristologia hodierna. Pero hasta la
cristologia actual no puede tener como base ni como
punto de partida esta supuesta cristologfa auténtica
prepaulina, si quiere alcanzar la verdadera realidad de
Cristo y de su mensaje.

Antes de meditar sobre este cuadro doctrinal de
Rahner, es conveniente parar la mirada en otras conside-
raciones presentadas por E.R. Brown, J.A. Fitzmyer,
R.E. Murphy, en el “Gran Comentario biblico™:

a) —“Se puede ver el interés ontoldgico de la
Iglesia posterior en la contradiccion entre la con-
fesion de fe de Pablo ‘Dios estaba en Cristo reconci-
liando al mundo’ (2 Cor. 5,19) y la confesién
proclamada a Nicea sobre Jesucristo ‘Dios verdadero
nacido del Dios verdadero; Engendrado, no creado;
consubstancial con el Padre’ . (342)

(341) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 4, col. 194,

(342) E.R. BROWN, J.A. FITZMYER, R.E. MURPHY, Grande
Commentario biblico, p. 1836, col. 2.
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Y sigue el “Comentario”:

b) —“La confesién de Pablo afirma a los hombres
que Dios estaba entre ellos en Jesis; la confesion de
Nicea asegura a los hombres que Jesus era Dios. Una
afirmacién, después de todo, lleva a otra — pero de
una a otra hay evolucién de doctrina’. (342)

Seghiin el “Comentario”, hubiera contradiccién entre
la cristologia de san Pablo y el Concilio de Nicea; esto es
entre la concepcién de san Pablo, segin la cual Cristo
no seria Dios, sino Dios estaria presente en €l, y la con-
cepcion del Concilio de Nicea, segun la cual Cristo era
Dios engendrado, no creado, consubstancial con el Padre.

Segiin Rahner, al contrario, la concepcién de san
Pablo como la de san Juan serfa en contradiccion con la
cristologia “‘original” (? ), convertida en el Nuevo Testa-
mento, en doctrina enunciada mds tarde por el Concilio
de Nicea, es decir la doctrina del Hijo-Logos preexistente.

Los dos, Rahner y el “Comentario”, a pesar de la
diferencia de parecer sobre la cristologia de san Pablo,
coinciden en su perspectiva: Cristo no era Dios, luego la
Anunciacién es una leyenda nacida de la piedad, después
de la Resurreccién, segin la corriente que deformd la
verdad y desembocé finalmente en el Credo del Concilio
de Nicea.

En primer lugar, el joven procurard hallar los docu-
mentos y testigos de esta cristologia prepaulina que
resultaria alterada en el cuadro del Nuevo Testamento; .
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esta alteracion, después de nacer en la Iglesia, se habria
cristalizado en los Concilios de Nicea y de Calcedonia,
habria atraversado los siglos y llegado hasta nosotros.
Después, el joven se percataria de la barbaridad de las
proposiciones, se sentiria profundamente afligido pues se
daria cuenta de la ausencia total de base en ese lenguaje
y en todos estos razonamientos.

¢Donde se encuentra la cristologia anterior a san
Pablo y a san Juan? ;Qué significa la expresion ‘“‘en el
cuadro del Nuevo Testamento”? ;Quién demostré que la

113

predicacién original traiciona, transforma, altera, “ade-

lanta” la autoconciencia y la autorevelacién de Cristo?

Unos hombres cada domingo rezan el Credo, como
podemos suponerlo, durante la Santa Misa y lo rechazan
de modos multiples, sobre todo en el punto capital de la
Redencién: la Encarnaciéon del Verbo eterno de Dios
¢qué queda de la nocién de Iglesia para ellos?

(Para qué sirven el hablar y el volver a la Resurrec-
cion con insistencia continua? Este Resucitado ;quién
seria segin esta cristologia nueva, como la de Rahner y
del “Comentario”? Serfa aquel hombre que, gracias a su
desarrollo y su ascension espiritual hubiera avanzado para
recibir la “autocomunicacién” de Dios que se acercaba a
él. No seria el Hombre-Dios de la ensefianza de la Iglesia.
La Iglesia no seria la continuacién de la obra redentora
de Dios. S6lo seria una palestra de enfrentamiento, de
investigacién, sin el inmutable “lastre” doctrinal del
Misterio de la Redencidn.
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Pero, para muchos, lo mds importante es derribar la
Encarnacién en las conciencias, en la esperanza y en el
culto.

Por eso, el mds absoluto silencio ha caido sobre el
Misterio de la Santa Virgen Madre de Dios. Ninguna
exageracion de pietismo simplicista popular, y ninguna
referencia o invocacidén a Ella, mecanica, formalista y
puramente intelectual podrian justificar tal obstruccién y
tal falta de logica frente a los datos reales de la Escritura
y de la Tradicion.

Esta mentalidad historicista ha deteriorado todos los
términos; por ejemplo el término de antropologia, abso-
lutamente inocente y positivo, se ha vuelto canal de
desviacion. No es en balde ni por costumbre que el
Crucifijo es la mayor sefial externa de la Iglesia. El
entero Misterio de la Redencién se funda exactamente en
el hecho que el Hijo eterno de Dios también se hizo Hijo del
hombre. La antropologia en el sentido de la Encarnacién
del Verbo de Dios, constituye una base, pudiéramos decir
un lugar teolégico, para la especulaciéon teoldgica y la
comprensién de los textos y de la Tradiciéon. Pero la
hermenéutica historicista existencial no utiliza ni propone
la teologia antropoldgica o la antropologia teoldgica en
este sentido. Mediante innumerables rodeos lingiiisticos,
se implanta en .la conciencia y en el pensamiento el
concepto de una teologia fundada en un principio segiin
el cual Cristo seria un hombre elevado hasta la proxi-
midad (“‘vecindad absoluta”) de Dios. El Hijo de Dios
seria aquel hombre que recibié plenamente la Palabra



330 Alteracion de la historia y liberacién eterna

divina y esta imagen, segin muchos, ya es demasiado
engrandecida.

- El joven pensard ciertamente que tenemos que refe-
rirnos a la vida de Cristo tal como el Nuevo Testamento
nos la transmitié, a pesar de las alteraciones que la
teologia controversista descubre en él; considerari coémo
los doctores trataron a Cristo y comprenderd como se le
tratan hoy todavia. ;Como se explican de otro modo
estas hipdtesis que unos “tedlogos” emiten?

Los testigos oculares hubieran “interpretado” la
realidad y el mensaje de Cristo, como san Mateo, por
tactica — llamémosla sagrada — y dos mil afios mds tarde,
gracias a la llave mdgica de la critica histérica y “la
historia de las formas”, seriamos capaces de descubrir las
intenciones de san Mateo o de san Lucas, o de san
Marcos, y también de san Pablo y de san Juan; y ademds
de descubrir cuales serian las palabras auténticas historica-
mente, cuales palabras se usarian por motivos de predi-
cacién. Y cuando se dice “palabras de predicacién” esto
siempre significaa segin este filon exegético, alteraciéon
del mensaje originario.

Pues, seglin cierta rama de la critica, jamds se
predicard sin alterar; se altera cualquier realidad por
afiadidos de fe o de piedad personal, o por el deseo de
imprimir en las conciencias cierta acepcién personal del
mensaje inicial.

/
Todas las palabras-claves serian afiadidas y escritas a
posteriori. Hechos-claves de la narracién evangélica se
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habrian inventado totalmente para probar ensefianzas
abstractas o acepciones personales, nacidas de la fe o de
la polémica apologética. Asi muchas veces, algunos se
arrogaron la calidad de peritos en estilos y géneros
literarios, y se creyeron capaces de sacar a luz todos los
mecanismos psicolégicos e intelectuales de todos los
personajes que fueron los grandes testigos y los grandes
Apoéstoles de Cristo.

Se juzgan todas las palabras — por ejemplo las de .la
Santa Cena — todas las confesiones, todos los grandes
acontecimientos — por ejemplo la Anunciaciébn — como
si fueran escritos afiadidos tardiamente, como si se les
hubieran escrito con pias intenciones las cuales inten-
ciones sin: embargo hubieran alterado la realidad origi-
naria. De la critica histérica ha nacido una rama especial,
podemos decir, de la controversia formal de toda
afirmacién o hecho de la Revelacion, tanto del mensaje
como de la historia de Cristo y de la Iglesia, en la que
cabe, implicita o explicitamente, el mensaje de la
esperanza de vida eterna; esperanza que transcende todas
las esperas temporales de la historia.

2. — Unos postulados hermenéuticos encierran el
aniquilamiento de la nocién de verdad, de la nocién de
légica, de la nociéon de palabra y de la nocién de
evolucidén real en la historia de los hombres. Unos
postulados llevan al hombre hacia un estado del pensar y
del sentir que se puede llamar estado de perpetua
inestabilidad existencial. Pues el hombre, en su amor por
la Verdad eterna, se desarrolla y se ensancha indefinida-
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mente a medida que aumenta su estabilidad interior. Esta
es una estabilidad de conocimiento y de criterio, por la
cual queda el hombre en armonia siempre mds grande
con las verdades reveladas, y también con el orden in-
timo del cosmos.

En los postulados de los que hablamos aqui cabe la
destruccion - de cualquier estabilidad de criterio y de
cualquier responsabilidad frente al conocimiento de la
verdad revelada por Dios, y de cualquier conocimiento
que también Dios otorga mediante el orden natural de las
cosas.

La mentalidad historicista existencial ha creado,
mediante la actividad y los problemas de la hermenéu-
tica, una inclinacién de la voluntad y también una
inclinacién intelectual a la inestabilidad y a la incerti-
dumbre, que, a veces domina y casi se vuelve en una
especie de complacencia intelectual fija: el no tener un
método, ni una referencia, ni un conocimiento estables,
por consiguiente ni un criterio inmutable de verdad
revelada.

En el “Diccionario de teologia biblica” se lee esta
conclusion del articulo sobre Jesucristo de Xavier Léon-
Dufour:

“Los modos de presentar el misterio de Jests de
Nazaret que se hizo Sefior y Cristo, no pueden
reducirse a un sistema Gnico. — Después del Nuevo
Testamento, la hermenéutica sigue su movimiento;
por ejemplo, llega a hablar de “conciencia” de Jesus,
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de “naturaleza” y de persona, sin pretender fijar para
siempre la interpretacion; hoy en dia, todavia, tiene
que practicarse en las varias culturas en las que se
expresa la fe en Jesucristo™. (343)

Este postulado dice en primer lugar que la com-
prension del significado de “‘conciencia” de Jesus, tiene
que ser siempre incierta y tenemos que esperar siempre
una nueva interpretacién. Ahora bien, interpretacién no
quiere decir expresién, ilustracidn de un concepto o de
‘una idea. Si una interpretacion tiene que modificarse, eso
significa que la primera ya no es vadlida. Segin ese
postulado, esta hermenéutica tiene que practicarse en
varios ambientes, en los que, como dice el autor, se
expresa la fe en Jesucristo. Pero en el seno de estas varias
culturas, ;qué tiene que hacer la hermenéutica? ;Por
qué depende la interpretacion de la cultura del am-
biente? EI usar medios lingliisticos v datos locales para
que se entiendan las personas entre si no es un problema
de hermenéutica ni de interpretacién nueva. Hay que
transmitir por todas partes la misma interpretacion,
utilizando medios y formas diversas, segin la necesidad.

El postulado, tal como se formula, no puede signi-
ficar otra cosa que esto: la hermenéutica tiene que dar
interpretaciones siempre nuevas, segiin las culturas. Esto
es, como si fuera la interpretacion el instrumento que ha

(343) XAVIER LEON-DUFOUR, S.J. (nacido en 1912), Dizionario
di Teologia biblica, ed. Marietti, Torino 1971, col. 464-465.
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de tocar las musicas locales. No se trata del esfuerzo para
poner al alcance de todos la gran e inmutable Verdad,
pues en tal caso la interpretacién seria inmutable, a pesar
de las expresiones mds o menos relativas, sélo se trata de
encontrar los medios lingiifsticos, los paralelismos y los
ejemplos para transmitir esta misma y Unica interpre-
tacion, en el seno de las varias culturas.

Una interpretacion mds completa de la Verdad de
Cristo significaria que se habria completado en un de-
terminado aspecto e ilustraria la estabilidad del conoci-
miento. Pero el decir: “no se debe jamis pretender fijar
la interpretacion” es engafiarse y jugar de esa manera con
las palabras.

El problema resulta mucho mds grave de lo que se
pueda pensar al principio, porque, en nombre de la
perpetua interpretacion, la referencia estable de la Reve-
lacion y la universalidad de una comprensiéon funda-
mental estd abolida. La hermenéutica, segin esta
tendencia, se vuelve en ‘“‘problemdtica del entendi-
miento”. Asi, ya no se trataria mds de interpretar
realidades, pues segin estos postulados ya no habria
realidad estable que interpretar. Por consiguiente, sélo se
trataria de una adaptacién perpetua a situaciones y datos
culturales movedizos.,.

Asi es como se explica la utilizacién abusiva de una
palabra sencilla y sana, que se ha vuelto palabra-clave de
cualquier controversia sobre las certezas reveladas y las
certezas verdaderamente teoldgicas: el kerigma, knpvyua.
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El kerigma se opone como antimateria a la verdad
estable humanamente formulada: el dogma. Asi se
explica el Padre Piet Smulders a propésito de la doctrina
sobre Jesucristo tal como estd formulada en los dogmas
de los Concilios de Nicea, de Efeso, de Calcedonia y de
Constantinopla III:

“No s6lo los catdlicos romanos y las Iglesias
orientales ortodoxas aceptan estas definiciones, sino
también la mayor parte de las Iglesias de la Reforma.
“Una persona en dos naturalezas” — asi es como,
profesan continuamente segiin una sintesis sumaria de
la doctrina del Concilio de Calcedonia: lo mismo en
la ensenianza de cada dia a los fieles. Sin embargo, el
problema y el escindalo de la distancia entre kerigma
y dogma nos atormenta mds dolorosamente en este
punto que en otros”. (344)

Segin el P. Smulders, y por cierto segin muchos
otros, se verificaria una distancia ‘“‘escandalosa” entre
kerigma y dogma. Tales afirmaciones tan decisivas hacen
saltar muchas preguntas nuevas en nuestro joven, en su
busca patética de la verdad.

El kerigma que significa proclamacién, y por exten-
sién predicaciéon, aqui serfa el contenido de la fe o mds
bien el contenido doctrinal, 0 meramente la doctrina
proclamada por los Apostoles inmediatamente despuds

(344) PIET SMULDERS, S.J. (nacido en 1911, profesor de
dogmatica y de historia de la Iglesia en la Escuela Superior
de Teologia Catdlica de Amsterdam), Mysterium salutis, t. 5.
p. 493.
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del dia de Pentecostés. ;Ddnde estaria escrita integra-
mente sin omisién ni afiadidura, esta doctrina procla-
mada, o sea este Kerigma?

Pues hubiera que encontrar esta proclainacion escrita
tal cual, o sea este kerigma apostolico tal cual, para que
podamos cotejarlo con el dogma cristolégico de los
Concilios. Los testigos de la doctrina entregada por
Cristo a los ApoOstoles, sdlo son el Nuevo Testamento y
la Tradicién oral y de vida de la Iglesia.

Luego, en primer lugar, habria que admitir que el
Nuevo Testamento no es la proclamacién apostélica, que
en &1 caben graves alteraciones de la doctrina concer-
niente a la identidad de Cristo proclamada por los
Apostoles, y que esta doctrina cristolégica del Nuevo
Testamento, como ya lo hemos dicho mds arriba a
propoésito de los escritos de Rahner, hubiera conducido a
la formulacion solemne de esta alteracidon cristolégica,
como dogmas de fe de la Iglesia.

Es también cuanto Smulders sostiene, después de su
afirmacién sobre el escdndalo de la oposicién entre
kerigma y dogma. Afirma dudar de forma muy especial
que en la Iglesia ‘“post-apostélica aun valiese la cristo-
logia de la elevacion”, la cristologia segin la cual el
hombre naturalmente nacido se hubiera elevado hasta el
“encuentro’ con Dios. Al mismo tiempo, se pregunta si
esta “buena” cristologia de la elevacién de los Apostoles,
no habia tomado en tiempos de la predicacidn postapos-
tolica una “forma subdesarrollada que los razonamientos
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de Pablo y de Juan habian adelantado mads tarde” (3%5).
Esto significa que en todos estos casos, la doctrina de la
elevacion habria sido la de los Apostoles del primer
tiempo, porque, segin estas teorias, los Apostoles del
tiempo segundo, o sea san Pablo y san Juan, habrian
alterado la cristologia de los Apostoles del primer
tiempo.

Entonces, se dird el joven:

— Si san Pablo y san Juan ya expresan la predicacion
postapostdlica, la cual habria abandonado la *“cristologia
de la elevacion”, ;no seria necesario concluir que hay
una escisién, una desviacidon entre los Apostoles? y
ademds, ;concluir que la predicaciéon de los Apodstoles se
habria perdido en cuanto tal? ;No seria necesario con-
cluir que la Iglesia, desde el Nuevo Testamento, no so6lo
camina a través de perturbaciones internas y externas,
sino también en una pista doctrinal equivocada, acerca de
un tema fundamental que atafie a los propios cimientos,
es decir la identidad de su fundador?

Concluye Smulders su estudio advirtiendo que
después del tercer concilio de Constantinopla (680-681)
no se verifico un desarrollo en la cristologia. Hubo una
calma durante siglos que “puede significar” que los
concilios antiguos fijaron un cuadro al pensamiento
cristoldogico, en el cual, sin gran cansancio se pudieron
evitar las desviaciones y suprimir los errores’. (346)

(345) PIET SMULDERS, Mysterium salutis, t. 5, p. 496.
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Pero Smulders, inmediatamente después de advertir
esta larga calma doctrinal en la Iglesia en este punto,
emite un pensamiento que, si correspondiese a la verdad,
expresaria una realidad tremenda, porque la Iglesia seria
un engafio secular. Dice:

“Esta calma (calma secular cristolégica en la
Iglesia) también tiene algo que suscita preocupa-
ciones. ;Hubiera sido posible (esta calma) si la
predicacion y el pensamiento teologico hubieran
verdaderamente insertado el misterio del hombre-Dios
en el corazon de la fe? » (346)

;Por qué nos preocuparia esta calma? Nos preocuparia
sOlo si esta calma expresara un entorpecimiento del pueblo
cristiano, incluso tedlogos, predicadores, pastores; o si ex-
presase un comprometimiento secular de los tedlogos y de
los predicadores, que aunque no tuvieran fe en el sentido de
la Encarnacién, predicaran el dogma de Nicea; o si la
predicacién no hubiera puesto en el centro de la doctrina
predicada el ‘“Misterio del hombre-Dios” y el pueblo por
consiguiente hubiera vivido sin preocupacién cristologica.
Si no, ;por qué nos preocuparia esta calma? Solo si
expresase una larga situaciéon falsa, una herida profunda
de muy larga duracién de la Iglesia, podria provocar
preocupacion a los despertados de un tiempo posterior.

Smulders hace una pregunta en la que cabe una
respuesta tanto a propésito de la calma como a propdsito

(346) PIET SMULDERS, Mysterium salutis, t. 5, p. 595.
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de la cristologia en general. Segin Smulders, la calma no
hubiera sido posible en la Iglesia si los tedlogos y
predicadores hubieran ensefiado una doctrina que hubiera
contradicho la de los concilios; no hubiera sido po-
sible la calma si la predicacién y la teologia se hubieran
opuesto a la doctrina solemne del Magisterio. Ademds,
este contraste se hubiera verificado si la verdadera doc-
trina sobre el ‘“Misterio del hombre-Dios” se hubiera
colocado en el centro de la predicacion sobre la fe, “en
el corazéon de la fe”. La calma pues, durante largos siglos
desde el tercer Concilio de Constantinopla hasta el
“despertar” actual de los tiempos recientes seria debida
al hecho que todos se hubieran sometido al mismo error,
a la ““falsa’ doctrina de la Encarnacion.

Por eso, estas preguntas que Smulders hace, signi-
fican, de todos modos, dos cosas: en primer lugar,
durante aquel largo periodo, la Iglesia habria vivido
prdcticamente ¢l dogma de la Encarnacion sea mediante
un monofisismo, sea mediante un nestorianismo, porque
— seglin lo que de esto resulta — el dogma de la Encar-
nacién seria en el fondo inconcebible e imposible de
vivir. En segundo lugar, el “Misterio del hombre-Dios no
hubiera sido ensertado verdaderamente” como funda-
mento de la doctrina de la fe predicada; este hecho, esta
ausencia tanto en el dogma como en la predicacion de la
Iglesia de la ‘verdadera” doctrina sobre Cristo, hubiera
mantenido la calma. Luego, la verdadera doctrina del Mis-
terio del hombre-Dios, “‘ahogada’ por el Magisterio, los
tedlogos y los predicadores durante largos siglos, seria la
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doctrina de la elevacidon y no la doctrina del dogma de la
Encarnacion.

Probablemente para explicar el despertar, Smulders
empalma en conclusion:

“E] mundo helenistico y el mundo bizantino de
los principios, en los cuales el dogma cristolégico
alcanzd su forma, se desvanecieron desde hace siglos;
sus concepciones y conceptos, sus categorias y
esquemas mentales ya son extrafios a la huma-
nidad”. (347)

Estupefacto ante todas las afirmaciones de estos
tedlogos, asi tomard nota el joven de todo cuanto ha
advertido:

a) Segun la critica histérica y la teologia que se
funda en ella, la Iglesia desde el tiempo de san Pablo,
sigue viviendo en un error capital: el misterio de la
Anunciacién y luego de la Encarnacion del Verbo de
Dios.

b) La fe entera, que se define teniendo como base el
misterio de la Anunciaciéon, desde Nicea hasta el afio de
1950, o sea hasta la proclamacién del dogma de la
Asuncién, se hubiera fundado, se hubiera desarrollado y
hubiera vivido en una creencia errada: la cristologia de la
Encarnacion.

(347) PIET SMULDERS, Mysterium salutis, t. 5, p. 595.
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¢) Ahora, se predica la posibilidad que tiene la Iglesia
de conservar los términos de la fe, dindoles sin embargo
poco a poco un contenido nuevo, una cristologia
absolutamente contraria. A saber: dar el nombre “Encar-
naciéon” a la doctrina de la elevacion de un hombre hacia
una culminaciéon en la que se verificaria un encuentro
con un Dios “que desciende” para que éste se comunique
a S{ mismo; dar el nombre de cristologfa a la teologia de
la elevacién del hombre; llamar Hijo de Dios al hombre
perfeccionado, al hombre “humanizado’, segun
Kiing (348); llamar Iglesia de Dios a la asociacién de los
hombres bajo la inspiracion del hombre perfectamente
humanizado. Y discurrir por este estilo acerca de toda
nocidn, toda experiencia y toda revelacion.

d) No existiria ningin documento bastante objetivo
que hubiera podido transmitir a la Iglesia de los tiempos
de san Pablo y de san Juan, las bases fundamentales de la
realidad y del mensaje de Cristo, porque una predicacion
de los tiempos de san Pedro ya hubiera sido alterada por
la predicacién de los mismos tiempos de san Pedro,
puesto que los escritos de san Pablo y de san Juan ya
llevan las consecuencias de esta alteracion.

e) Dado que san Mateo, que pertenecia a los Doce,
hubiera relatado hechos y palabras sin correspondencia
con la realidad, no tendriamos nosotros el testimonio
integral de ningln testigo ocular.

(348) HANS KUNG, Incarnazione di Dio, p. 604.
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f) Los Padres de los primeros siglos, por ejemplo san
Ireneo (349), no hubieran llegado a conocer verdadera-
mente la lengua de los LXX, ni el hebreo tampoco, por
cierto, puesto que todos hubieran visto y leido en Isaias
7,14, el anuncio de la Anunciacién. San Ireneo, en
especial, habria cometido un gran disparate al afirmar tan
firme y claramente:

“Dios fue el que se hizo hombre, y el Sefior en
persona nos salvd, él nos dio la sefial de la Virgen
(Isaias 7,14). Por eso no es veridica la interpretacion
de algunos que se atreven a traducir asf la Escritura:
‘he aqui, una doncella llevard en su seno y parird un
hijo’. Pués, los Apdstoles, que son -anteriores a estos,
concuerdan con la version de la que estamos ha-
blando, es decir de los LXX, y nuestra version
concuerda con la de los Apodstoles. Pedro y Juan,
Mateo y Pablo, y también los otros y sus discipulos
anunciaron todas las cosas profetizadas en el mismo
modo que cabe en la version de los antiguos (los
LXX). (359)

g) La idea de preexistencia de la entidad eterna
(Verbo de Dios) seglin san Pablo y san Juan, y también
en la Epistola a los Hebreos no provendria de Cristo. En
primer lugar, porque todas las palabras de Cristo sobre su

(349) SMULDERS critica a San Ireneo porque éste condend la
“cristologia de la elevacidn” de los ebionitas (Mysterium
salutis, t. 5, p. 498).

(350) SAN IRENEO, Contro le eresie, libro III, 21,1 - 21,3.
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preexistencia serian el resultado de una reflexion teolo-
gica posterior y Cristo no las pronunciaria verdadera-
mente; y porque, por otra parte, no tendria importancia
saber si Cristo ha proclamado algin titulo cristolo-

gico. (351)

No podria fundarse una cristologia actual en la
teologia de san Pablo y de san Juan, ni siquiera — como
dice Rahner claramente — en la cristologia anterior a san
Pablo (cuya documentacién no poseemos, salvo interpre-
taciones hodiernas arbitrarias que podrian exponerse,
sobre unos textos de san Pablo mismo, de san Juan
mismo, de los Hechos de los Apoéstoles y en general del
entero Nuevo Testamento mismo).

i) Estas consideraciones no estdn aisladas en unos
escritos de una, dos o tres o cuatro o cinco personas. Es
el tenor de los escritos de un gran numero de autores, de
profesores, de docentes y hasta de pastores; a veces este
tenor va mds alla de las fronteras y de los limites de
doctrina, de historia y de ldégica, con mds o menos
claridad en la expresiéon o en los conceptos. Se trata de
una disgregaciéon no sblo cristoldgica sino también y
necesariamente eclesiologica. Si Cristo es hombre y so6lo
hombre, la Iglesia s6lo es humana. La identidad de Cristo
es la base de toda teologia veridica para el cristianismo.

Este largo error de la Iglesia acerca de la identidad de
Cristo, de la verdadera proclamacién de la doctrina y

(351) Cf. Mysterium salutis, pp. 298 y 313.
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acerca de la realidad de la Iglesia misma, lo manifestaria
particularmente la aparicién en el principio de nuestro
siglo, de la flor de la critica que las obras de Dibelius, de
Bultmann, de Schmidt y de Bertram presentan (352). Es la
teoria del “método de la historia de las formas”
(Formgeschichtliche Methode). Ha llegado el tiempo del
gran mito: el mito de la desmitizacién.

La teoria de *la historia de las formas” presenta
arquetipos de formas literarias como categorias con las
cuales todos los escritos del Nuevo Testamento tienen
que relacionarse, teniendo como base la critica histérica
mds mecdnica. Esta teoria es un invento que, independien-
temente del papel que desempefié en el seno de la
Iglesia y del cristianismo en general, no corresponde en si
a una ley o a una experiencia general de las ciencias
humanas. Tampoco corresponde a lo que el hombre
puede concebir seriamente como nociones y principios de
Ciencia en general.

En toda cosa cabe una verdad, o mds bien toda cosa
corresponde en cualquier lado, por muy relativo que sea,
a una realidad. A proposito del “método de la historia de

(352) MARTIN DIBELIUS (1883-1947), RUDOLF BULTMANN,
KARL LUDWIG SCHMIDT y GEORG BERTRAM, cada uno
por su parte, presentaron con publicaciones entre 1919 y
1922 en Alemania el “método de la historia de las formas”.
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las formas”, podemos decir sin temer de equivocarse que
este es el caso de citar el apotegma de un mdrtir:

“Vosotros hombres, en nombre de mis pequeflas
oscuridades queréis ahogar mi gran verdad, y en nombre
de vuestras lucecitas queréis velar vuestras grandes ti-
nieblas”.

La critica por el “método de la historia de las
formas” es una via falsa de vuelta al pasado y de
“reconstitucién histérica” en lo que atafie a los hechos y
textos a los que se dedicd, vy en lo que atafie a la
experiencia real de los hombres acerca de informacion,
de transmisiéon de cosas vistas y ofdas.

Sobre todo es una gran ilusidon desde el punto de
vista del conocimiento objetivo del pasado. El gran error
es el proseguir un espejismo: “penetrar el tiempo y
captar el pasado con una objetividad absoluta”. Es la
muerte de la objetividad otorgada por el Creador al
hombre. Esto vale para todo el campo de la vida, de la
experiencia y de la sabiduria humanas.

La critica teniendo como base las formas literarias
del Nuevo Testamento, no evidencid mds ciertas dife-
rencias entre textos y ciertos ‘“blancos” que no se
explican facilmente en el Nuevo Testamento, que lo
hicieron los primeros Padres y todos los Doctores de la
Iglesia, advirtiéndolo, conociéndolo y viviéndolo pro-
fundamente.

La unica diferencia es el clima intelectual y espiritual
en el que se dedican a explicar — cueste lo que cueste,
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mediante referencias y paralelismos arbitrarios — los
puntos oscuros y las diferencias entre estilos, formas,
palabras, 6rdenes de narracion de los hechos. Se dedican
a ello con la ilusiébn atin mds profunda de creer que el
“critico actual” puede ser mds objetivo que los autores
del Nuevo Testamento y mas objetivo que los pastores de la
Iglesia de los primeros tiempos, los cuales pastores
recibian y transmitian por via oral y de vida, el mensaje
global de la Persona y de la ensefianza de Cristo. Esta
ilusion se verifica aun en las personas de muy buena fe, a
causa de la historicizacién de la mentalidad, y por con-
siguiente de los criterios.

Podra preguntar el joven a un discipulo y maestro
fervoroso de la critica histérica del “método de 1la
historia de las formas’:

— ¢Cudles son los criterios que permiten cerciorarse
de la objetividad absoluta de una de Ilas multiples
historias de la Revolucién francesa o del “Risorgimento”,
dados los “afiadidos”, “‘omisiones” y relatos comunes de
todos los libros de historia?

— (Coémo cerciorarse de la objetividad de las exposi-
ciones sobre hechos mucho mds recientes, como la
historia de la Revolucidén rusa de octubre de 1917 y sus
consecuencias? ;Segin qué criterios se puede encontrar
el libro de verdad objetiva?

— ;Cudl es el criterio para encontrar la verdad
objetiva de hechos atn mads recientes, como la historia
del Concilio Vaticano I1? Para que perciba yo el verda-



Corrientes teoldgicas salidas de la mentalidad historicista 347

dero ‘““Hecho conciliar” jcudl es el criterio que me
permita elegir entre el espiritu de los textos de Karl
Rahner y el espiritu de los textos de Hans Urs von
Balthasar?

Podria el joven alargar indefinidamente la lista de sus
preguntas sin que el critico discipulo de la “Form-
geschichtliche Methode” le diese una respuesta.

No conviene aqui tratar extensamente el gran tema
de la objetividad del conocimiento y de la informacion.
Pero, apenas salimos del “‘encantamiento” de los parale-
lismos, de las precisiones a priori de una o de dos
fuentes, cuando advertimos el ahogamiento de la gran
verdad en nombre de las pequefias oscuridades y de los
“vacios”, sin explicacién inmediata ni practica. El joven
también comprenderd que seguir los multiples senderos
que ya estan abiertos y que cada dia elucubraciones
exegéticas de toda indole siguen abriendo, es perder la
via regia del estudio, de la comparacién de los textos con
la vida profunda del hombre, es perder el verdadero
rostro y mensaje de Cristo; o sea, es perder la verdadera
Historia.

Asi se dard cuenta del verdadero fondo y del
verdadero aspecto del problema del conocimiento de la
verdad historica. Se dara cuenta del como y del por qué
la Iglesia, a pesar de las contradicciones aparentemente
insolubles segin la razén ordinaria y a pesar de la
estrechez, a veces afligente de algunos entre sus hijos, ha
podido captar en su totalidad, y por las mejores
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inteligencias de la humanidad, la realidad historica y el
misterio histérico de Cristo, mediante la realidad histo-
rica y el misterio historico del Nuevo Testamento y de la
Tradicion.

También advertird que desde el principio la Iglesia
pudo entender esta realidad profunda en medio de crisis
perpetuas de todos los pueblos y también en el propio
seno.

El joven entenderd los criterios y el método del
verdadero pensamiento y de la verdadera conciencia
cientifica. Entonces comprenderda muchas cosas sencillas,
profundas y grandes:

— Entenderd que ninguno de nuestros actuales cri-
ticos sabios podrd ser testigo mds objetivo y veridico que
san Mateo, san Lucas, san Marcos, san Juan, san Pablo, ni
relator y continuador del mensaje apostolico mds objeti-
vo que los Padres apostdlicos que recibieron y conti-
nuaron la Tradicién nacida del ser y verbo propios de
Cristo.

— También comprenderd cudn sencillo es el no hacer
distincién artificial entre Nuevo Testamento - docu-
mento histérico y Nuevo Testamento - documento
religioso. Pues, precisamente, ser sumamente religioso es
el cardcter luminoso del testimonio apostélico, directo e
indirecto, porque es profundamente histérico y suma-
mente histérico y luego profundamente religioso.

— Entenderd que la objetividad de los hechos concer-
nientes al hombre y a Dios jamds es neutra, porque jamds



Corrientes teoldgicas salidas de la mentalidad historicista 349

la verdad es neutra. Siempre es de Dios. Sin Dios,
ninguna realidad de las relaciones entre el hombre y Dios
puede entenderse ni transmitirse objetivamente.

— Entenderd que la referencia a la ‘“comunidad
primitiva” andénima, a propoésito del testimonio y del
mensaje de la significacién mds alta para la redencidn del
hombre que yace en su relatividad temporal, es un
disparate. Esto es quebrantar el orden logico de las cosas,
desfigurar la realidad mds elemental de las relaciones del
espiritu y del verbo, tanto mds que se trata de un ser
Unico: Cristo.

— Entenderd que es malsano despedazar y reajustar
los textos, querer hallar fuentes que sean diferentes a
todo coste, con tal que la fuente no sea aquél a quien
Cristo envié como Apoéstol, ni aquél a quien el Apdstol
transmitid la inmensa experiencia de aceptar total y
ontolégicamente a Cristo.

— Entendera que las diferencias entre los relatos no
pueden alterar la historicidad y la veracidad sagradas del
Nuevo Testamento. En todos estos casos, recordara las
palabras de san Pedro a propédsito de los escritos de san
Pablo:

“...seglin nuestro amado hermano Pablo os es-
cribid6 conforme a la sabiduria que a él le fue
concedida — ensefla en todas sus epistolas, en las
cuales hay algunos puntos de dificil inteligencia, que
hombres indoctos e inconstantes pervierten, no
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menos que las demds Escrituras, para su propia
perdicién™. (353)

Entendera que es profundamente triste ver hasta qué
punto se puede llegar, con tal que el testimonio de la
preexistencia de la divinidad de Cristo esté invalidada
como por ejemplo la invencidén de Bultmann a propdsito
del Prélogo del Evangelio de san Juan, el cual Prélogo
llamé “‘himno gndstico proveniente de los circulos del
Bautista” (354); o como Schnackenburg que acepta cual-
quier solucién con tal que el autor no sea san Juan. El
joven aprenderd coOmo se puede llegar a pretender como
Schnackenburg, que el Prologo de san Juan sea “‘un
himno que cantaba la comunidad” que el Evangelista
acogid y adaptd en su Evangelio. (359)

— Comprendera que el clima espiritual e intelectual
que crea esa negacion pertinaz de toda afirmacién
importante y de todo hecho milagroso del Evangelio,
como muchas veces lo hace Bultmann, clima pesado lleno
de dudas y de sospechas, demuestra inmediatamente que
el espiritu y el método de critica, de andlisis y de
explicacion no provienen de Dios.

(353) 2 Pedro. 3,15-16.

(354) RUDOLF BULTMANN, citado por RUDOLF SCHNACKEN-
BURG, Commentario teologico del Nuovo Testamento - Il
Vangelo di Giovanni, Ia Parte, ed. Paideia, Brescia 1973,
p. 287.

(355) Cf. RUDOLF SCHNACKENBURG, Commentario teologico
del Nuovo Testamento - Il Vangelo di Giovanni, la Parte,
p- 289.
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— Entenderd que lo que la Iglesia llama Tradicién,
esta fuente y via de informaciéon verdadera sobre la
realidad de Cristo y sobre el mensaje de Cristo, es una
realidad histérica y no un invento.

— Entenderd que ningin método como el de la
“historia de las formas” o como el de ‘“la historia de las
tradiciones” y de “la historia de las redacciones” no
podrd confirmar ni infirmar un testimonio. Entenderd
por qué la prueba mds perfecta de verdadero testimonio
no puede venir del exterior, sino de los testimonios
mismos. Cuando la prueba es inmanente. al testimonio,
ninguna comparacion, ninguna confrontacién pueden
alterar su veracidad transcendente. La verdad inmanente
al testimonio es la que juzga los medios e instrumentos
de investigacion. Los medios e instrumentos de investi-
gacion no son los que juzgan la transcendencia del
testimonio.



La disgregacion pluralista

La larga historicizacién de los criterios fundamentales
y de la esperanza, la critica historica y todas sus
ramificaciones como el “método de la historia de las
formas”, han conducido a la proliferacion de una
multitud de proposiciones, de postulados, de andlisis con
pretensiones teolégicas y aun con pretensiones de reno-
vacion fundamental de las bases doctrinales del cris-
tianismo. Esta investigacién que lo pone todo en tela de
juicio queda sin fin. Si decidimos caminar argumento tras
argumento, consideracion tras consideracioén, afirmacion
tras afirmaciéon y controversia tras controversia, nos
internamos en la selva, por simulados senderos que
trazaron manos misteriosas, por senderos ilusorios;
cuando advertimos el descarrio ya estamos perdidos en
lo mds intricado de la jungla, sin que podamos volver al
punto de partida, salvo un socorro superior.

Asi fue como ocurrid y sigue ocurriendo esto a causa
de la multitud de tendencias aparentemente particularis-
tas, con vocablos diversos. Sin embargo, el arco, o sea el con-
junto de estas tendencias s6lo es la expresion de tres formas
entrelazadas una con otra, bajo las cuales se manifiesta la
orientaciéon tnica de una gran parte de la teologfia
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moderna. El arco de estas tendencias maultiples y
aparentemente particularistas es la expresién de la con-
ciencia historica, de la hermenéutica moderna y de la
referencia existencial.

Asi fue como el mundo cristiano vid nacer estas
denominaciones teoldgicas (356) sin relacién con la Reve-
lacién ni con la verdadera vida:

— teologia de la secularizacién

— teologia antropoldgica

— teologia de la liberacién

— teologia de la esperanza

— teologia politica

— teologia de las realidades terrenas
— teologia de la revolucién

— teologia del progreso y del desarrollo
— teologia del trabajo

— teologia de la ortopraxis

— teologia de la cultura

— teologia de la predicacion

— teologia del laicado

— teologia de lo futuro

(356) Entre esas denominaciones, algunas, como varios otros
vocablos que- ahora se usan con profusién, pueden tener una
significacidbn realmente positiva. Pero muy a menudo — casi
siempre ahora — el uso de los vocablos y de las denomina-
ciones tiene como punto de partida y como orientacién una
mentalidad y una voluntad claramente naturalistas y anti-
sobrenaturales.
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— teologia de abajo o ascendente
— teologia de la representacion
— teologia de la muerte de Dios.

Las problemdticas que estos postulados, proposiciones
y consideraciones presentan ya estdn fuera del campo y
de las normas perennes de la teologia. Pues, como ya lo
hemos dicho al principio y los hemos sefialado repetidas
veces a lo largo de este libro (p. 12) el problema de la
objetividad pura consiste en percibir las referencias
fundamentales traidas por la Revelacion y la ldgica
sagrada.

Si no hay una referencia fundamental perceptible y
definible, traida por la Revelacién en la inteligencia y la
experiencia humana, y si no hay una légica que exprese
en el hombre un orden eterno de la Creacién y que, por
consiguiente, sea sagrada, cualquier problema de objeti-
vidad resulta anulado, y cualquier esfuerzo de conoci-
miento resulta vano. Luego, la teologia es la ciencia de la
Revelacién recibida, y no tenemos otra Revelacién sino
la Revelacién recibida.

De la primera comprobacion, que hard el joven en
una primera toma de contacto con todas esas ‘‘teolo-
gias”, resulta que todas expresan implicita o explicita-
mente una tendencia siempre creciente de pluralismo
transcendental, o sea de pluralismo que trastorna cual-
quier distincion y cualquier limite establecidos por
criterios estables; esto vale tanto en lo que atafie al
punto de partida de estas tendencias como en lo que
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atafie a la orientacidn preestablecida por la voluntad, y
también vale en lo que atafie a los términos, al lenguaje y
al verbo interior.

No se trata de un pluralismo de expresiones o de
medios de expresion, pluralismo de imdgenes, parale-
lismos. Se trata del pluralismo total, como si cada
hombre pudiera ser un punto de partida, y su pensa-
miento y voluntad pudieran ser absolutamente auto-
nomos.

De muchos escritos, como por ejemplo de los de Karl
Rahner, dimana tal pluralismo doctrinal que éste no
permite en adelante alguna base objetiva para una
teologia cristiana fundada en la Revelacion .recibida. Los
matices, todo lo que queda indefinido o indefinible, todo
lo que queda desconocido, todas las elevaciones y
creaciones libres del hombre no pueden justificar, en
ningin modo, un pluralismo que aniquila toda nocion de
verdad universal desde el punto de vista del método y
desde el punto de vista de la esencia; pluralismo que
aniquila los fundamentos del entendimiento, en cuanto
relacion del individuo con Dios y relacién del individuo
con los demds individuos que forman la sociedad
humana.

Nada, ninguna acepcién, ni consideracion puede
aniquilar la nocién y el hecho de la Revelacién. Sin
embargo, en muchas conciencias éste es el resultado. Y
Karl Rahner, siempre intentando presentar como si
fueran conciliables las cosas que son fundamentalmente
inconciliables, asi se expresa:
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“La teologia del futuro esti marcada con el sello
de un pluralismo notable y en adelante infranqueable
de teologias, no obstante la tinica profesiéon de la
Unica iglesia”. (357)

El pluralismo ya no es un mero concepto de dis-
tincién y de “coexistencia”, ya no es una expresiéon de la
incertidumbre de muchas acepciones sobre un mismo
tema. Se ha vuelto nueva forma de espiritu y de sen-
sibilidad: vivir sin referencia estable, sin intento ni
posibilidad de discernimiento, sin exigencia intima de
armonia, lo que permite que se esfuerze — poco
importan los motivos de este esfuerzo — en equilibrar, a
propésito de cualquiera cosa, el si v el no. Se llega a
emitir proposiciones cuya aplicaciéon simultdnea es im-
posible e irreal.

Asi es como Karl Rahner escribe en el mismo estudio
las aserciones siguientes que, a pesar de la mejor voluntad
del mundo y de la abertura intelectual mds ancha y
tolerante, son imposibles de coordinar:

“— La teologfa del futuro ha de ser una teologia
‘desmitificadora’.

— Hay que decir con toda franqueza que los
enunciados de fe tradicionales son inadecuados en gran
parte, por lo menos en lo que atafie a lo que es
necesario antes que nada: el anuncio de la fe.

— Claro que permanecen — precisamente para la
teologia — un punto de partida y una norma. Pero si

(357) KARL RAHNER, Sacramentum mundi, t. 8, col. 345,
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la teologia quiere prestar servicio al anuncio, las
formulaciones tradicionales de la fe no pueden
representar el punto de llegada de la reflexion
teologica™.

Dicho esto, Rahner declara en el mismo texto:

“— Las formulaciones tradicionales de la fe, las
declaraciones anteriores del magisterio eclesidstico
que tienen fuerza de definiciones, seguirdn siendo en
lo sucesivo no sélo el punto de partida y la norma de
la teologia del anuncio, sino también su punto de
llegada™.

Y todavia en el mismo texto:

“— Una ‘teologia desmitificadora’ entendida rec-
tamente tendra que darse cuenta que unas proposi-
ciones como: ‘“‘son tres personas en Dios” — ‘“Dios
envié a su hijo en el mundo™ — “‘somos salvados por
la sangre de Jesucristo” son lisa y llanamente incom-
prensibles para el hombre moderno, si quedan, como
en el modo antiguo de la teologia y del anuncio, el
punto de partida y el punto de llegada del enunciado
cristiano. Causan la misma impresién que la pura
mitologia en una religién del tiempo pasado.

— La teologia desde siempre estd ‘“desmitifi-
cando”, pero s6lo hoy en dia, es un deber que tiene
que cumplirse con plena conciencia en una forma
pluralista™. (358)

(358) KARL RAHNER, Le vie future della teologia en Bilancio
della teologia del XXO0 secolo, t. 3, pp. 577-579.
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El pluralismo es un acontecimiento grave porque
expresa, como acabamos de decirlo, una cosa completa-
mente diferente de una santa modestia frente a la
inmensidad de las cosas desconocidas. Es la negacion
formal de la Revelacién, de todo contenido de orden
moral y espiritual significado en el orden natural de la
creacion. Es la negacién del orden interno del verbo del
hombre. Este es el pluralismo transcendental que una
gran parte de las tendencias teoldgicas hodiernas ates-
tiguan.

El pluralismo es una calamidad universal que, en el
ambiente intelectual, espiritual y moral del hombre, quita
el discernimiento entre sefial y hecho; y la palabra
evoluciona sin hilo conductor comun ni siquiera indi-
vidual. El pluralismo, como doctrina, significa el despego
total de Dios creador, luego del amor verdadero.

La pluralidad de las formas de la creacién, la
pluralidad de los movimientos manifiestan, para el espi-
ritu libre, la unidad y la estabilidad del orden interno de
lo creado. El pluralismo disuelve en la conciencia el
vinculo Unico de las formas multiples. Es la destruccion
de la multiplicidad de las formas de vida, por la ausencia
de punto de partida estable de verdad, y en particular,
para el tiempo de la Iglesia, de verdad revelada. El
pluralismo expresa el obsticulo de la rebeldia interna
contra todo principio, todo ser y toda verdad superiores.

El pluralismo, en el campo de la actividad teologica,
aunque no tiene intencién consciente, desemboca en el
trastorno de todo principio y de todo organismo de vida.
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Antes que nada, falsea la nocién profunda, a la vez
humana y sobrehumana, de la Iglesia.

Al joven le bastard hechar una ojeada en ciertos
escritos que ahora llenan las librerias y las bibliotecas,
para que se dé cuenta de la inadecuacién y de la
contradiccién que caracterizan todas las manifestaciones
del pluralismo doctrinal. Con profunda aflicciéon  se
preguntard: ;Quién habla, en este texto? ;Un hombre
que busca la verdad de Dios o un hombre que quiere
destruir en las conciencias lo que recibieron los hombres
de parte de Dios como verdad revelada, y también
mediante el orden natural de las cosas? ;De qué Iglesia
habla? ;De qué salvacion habla? ;De qué amor habla?
;En nombre de qué Iglesia habla este hombre?

Karl Rahner, en sus “Nuevos Ensayos” habla de la
Iglesia, de la teologia y del Magisterio de la Iglesia. Dice
¢l que existe una gran ‘“‘diferencia entre el verdadero
contenido de la fe en el sentido de la profesiéon de fe y
la teologia que lo expresa e interpreta’. Especifica:

“Hoy, no se puede superar adecuadamente el
pluralismo de la teologia. Por eso, hay que tener en
cuenta que en el porvenir, slo muy pocas declara-
ciones doctrinales podrd emitir el magisterio. La
unidad de la teologia que hay que presuponer con
este fin (el emitir declaraciones doctrinales) ya no
existe”. (35%9)

(359) KARL RAHNER, Il pluralismo teologico e l'unitd della
professione di fede nella Chiesa, en Nuovi SaggiIV, ed.
Paoline, Roma 1973, p. 34.
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A fin de que podamos darnos cuenta donde desem-
boca el pensamiento y la sensibilidad pluralistas en la
teologia actual, nos basta saber que algunos pretenden
que para salvar el “contenido de la fe”, hay que predicar
el cristianismo sin comenzar con Jesucristo:

1. “Si el curso fundamental (sobre la fe),

concentrase de manera limitada en Jesucristo, v1endo
en €l la clave y la solucién de todos los problemas
existenciales, y la justificacion total de la fe, nos
ofreceria una concepcion demasiado simple. Es equi-
vocado contentarse con predicar a Jesucristo y creer
que todos los problemas se resolven asi. Todavia hoy,
Jesucristo queda un problema”. (369)

2. “Tenemos varias fuentes de experiencia y de
conocimiento, cuya pluralidad hemos de desarrollar y
comunicar. Existe un conocimiento de Dios que no
s¢ comunica de manera adecuada mediante el en-
cuentro con Jesucristo”. (361)

3. “No es necesario ni objetivamente justificado
comenzar este curso fundamental con la mera doctrina
concerniente a Jesucristo, aunque el decreto conciliar
“Optatam totius” presenta el curso fundamental
como “introduccién al misterio de Cristo”
(Introductio in mysterium Christi)”’, (362)

(360) KARL RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, ed. Pao-
line, Roma 1977, p. 31.

(361) KARL RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, pp. 31-32.
(362) KARL RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, p. 32.
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Estas denominaciones de las diversas teologias que
acabamos de enumerar mds arriba y por las cuales se
quiere indicar los cimientos o una nueva orientacién
particular de la teologia, corresponden a la misma
tendencia general y a la misma orientaciéon Gnica. Todas
estas particularidades pueden multiplicarse a lo infinito
sin que puedan dar un conocimiento mds perfecto del
hombre y de Dios, sin que abran un camino de
meditacion y de estudio positivos. Pues, todas han nacido
de la idea y de la voluntad de secularizaciéon. Todas se
inclinan y hacen inclinar hacia el espejismo de soluciones
historicistas a los problemas de los hombres.

El gran principio de muerte, que domina desde el
origen todas estas tendencias, es el principio de seculari-
zacion: el mundo contiene las fuerzas de la total realizacion
de los hombres; también el mundo es el medio donde se
ha de alcanzar el fin de la vida del hombre, por consiguiente
seria necesario abolir cualquier distinciéon entre lo sa-
grado y lo profano, entre Iglesia y mundo.

Por eso, el pluralismo es un pluralismo unilateral, un
pluralismo de secularizacion. Pues, debido a su principio
fundamental, el pluralismo es la negacidon de una refe-
rencia fundamental comin que podria garantizar la
armonia de vida a la pluralidad de las formas de
expresiones.

Ahora se desarrolla una actividad vertiginosa en el
seno de esta pluralidad unilateral de secularizacién, en la
cual todas estas teologias se aplican, consciente o
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inconscientemente, a desfigurar la Persona, el mensaje de
Cristo, la nocidén, la esencia y la mision de la Iglesia.
Todos los fundamentos y todas las nociones teologicas,
todos los términos de la actividad espiritual en el seno de
la sociedad son transformados y utilizados con un
contenido distinto.

Una ‘“‘teologia de la esperanza” infunde en las almas
otro contenido, diferente de aquél de la esperanza traida
por Cristo. En adelante, el hombre tendria que esperar la
“salvaciéon’ a través de la comunidad en camino hacia la
futura sociedad ideal. Consiguientemente, la esperanza
tendria que ser revolucionaria en todos los sentidos. Asi,
por ejemplo, el Padre Schillebeeckx, desvirtuando funda-
mentalmente el pensamiento del Concilio Vaticano II
escribe:

“El Concilio, en fin, declara que la voluntad
salvadora de Dios estd presente en los cambios
politicos y socioeconémicos de la humanidad. — Dar
a la fe cristiana una legitimacién valida en cualquier
época resulta imposible. — Aun sin una “teologia”, la
revolucién puede contar sin duda alguna con los
cristianos. — En Cristo, es posible decir Amen a
cualquier realidad mundanal y considerarla como
culto, dado que, después de la aparicién de Cristo, la
plenitud de Dios habita en la tierra”. (363)

Schillebeeckx se refiere, particularmente en lo que
atafie a este enunciado, acerca de la plenitud de Dios que

(363) E. SCHILLEBEECKX, Dio, il futuro dell’'uomo, ed. Paoline,
Roma 1970, pp. 132, 205, 219, 112.
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habita en la tierra, a la Epistola a los Colosenses (364), en
la que san Pablo habla de la plenitud de Dios. Pero
Schillebeeckx evita precisar en su libro de qué plenitud
habla san Pablo y a quien se refiere el Apdstol. Pues san
Pablo habla de la plenitud de Dios que habita en Cristo y
unicamente en él. Y la continuacion del texto explica
por qué medio puede verificarse una reconciliacion del
mundo con Dios:

“Y plugo al Padre que en El habitase toda la
plenitud y por El reconciliar consigo todas las cosas en
El, pacificando con la sangre de su cruz asi las de la
tierra como las del cielo”.

Ahora bien, san Pablo habla de la plenitud que habita
en Cristo, y después habla de la reconciliacién con Dios
de todas las cosas, que sélo puede cumplirse con la
sangre de la Cruz; luego es imposible referirse al Concilio
o a san Pablo para que se pueda ‘““decir Amen a cualquier
realidad mundanal y considerarla como culto™.

(Tienen algo que ver estos enunciados con el Evan-
gelio, con el Concilio, con la Iglesia? Sdlo un pluralismo
incondicionado y a la vez unilateral puede dar la ilusion
de que todos estos pensamientos, todas estas elucubra-
ciones son teologia, teniendo como base un personaje
que se llama Cristo, Jestis de Nazaret.

Con esta mentalidad de pluralismo absoluto a propé-
sito de la secularizacion, Rahner mutila la nocién de la
Iglesia y rechaza su misterio:

(364) Col. 1, 19-20.
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“La Iglesia no es ni quiere ser, en absoluto, la
manipuladora integral de la realidad humana y moral
en el mundo, no es todo lo humano, todo lo moral,
sino un elemento de este todo; y este todo ya es
pluralista, debido a su esencia”. (365)

No hay una sola realidad de! misterio de la Iglesia
que no esté en la linea de mira de la mentalidad y del
deseo de secularizacidon. Por ejemplo, cuando Schille-
beeckx escribe a proposito de la Santa Eucaristia, que el
Sacramento es el cambio de significacion dado por el
hombre, inmediatamente se extiende un concepto de
transignificacion. En adelante, Schillebeeckx siente que
estd en condiciones de formular estas declaraciones
fundamentalmente naturalistas, humanistas, extrafias a
todas las realidades y a toda la teologia de la Iglesia:

“FEl hombre vive naturalmente de ‘transignifi-
cacién’ continua. Humaniza él el mundo. — La
transubstanciacion es irrevocablemente una creacion
de significacién humana’. (366)

La secularizacién, desenlace normal de la mentalidad
historicista, engendra y justifica féormulas, actitudes inte-
lectuales y morales de toda indole. Es fatal, por ejemplo,
edificar todo un lenguaje y enunciados con el vocable de

(365) KARL RAHNER, Riflessioni teologiche sulla secolarizza-
zione, en Nuovi Saggi III, p. 731.

(366) E. SCHILLEBEECKX, La presenza eucaristica, ed. Paoline,
Roma 1969, pp. 142 y 145,
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“teologia de la liberacién” (367). Es fatal que la liberacion
del hombre traida y predicada por Cristo se transforma
en accion de reivindicacién de orden social y personal.

Es fatal por consiguiente elaborar en la libertad
pluralista todo un lenguaje de “teologia de la esperanza”,
y atreverse a enseflar solemnemente, en nombre de
Cristo, en oposicidén con toda interpretacion veridica del
Evangelio:

“Esta esperanza, en efecto, como dice Ludwig
Feuerbach, pone ‘en lugar del mads alld que en el cielo
domina nuestra tumba, el mds alli que en esta tierra
la adelanta (nuestra tumba): el futuro histérico, el
futuro de la humanidad’. Descubre en la Resurreccion
de Cristo, no la eternidad del cielo sino el futuro de
esta misma tierra’’. (368)

Ya lo hemos dicho, el cambio del contenido de la
esperanza es la base de la mentalidad historicista y
existencialista. También es el horizonte del espejismo.

El pensamiento y el lenguaje existenciales que carac-
terizan las manifestaciones de todo el proceso historicista
del pensamiento teoldgico, filoséfico y hasta literario,
expresan en si, en todos los casos, un rechazo en

(367) Entre los promotores de esta tendencia, son Gustavo Gu-
tiérrez (cf. nota 94) y Johann-Baptist Metz (nacido en 1928),
discipulo de Rahner, profesor de teologfa en la universidad
de Miinster.

(368) JURGEN MOLTMANN, Teologia della speranza, ed. Queri-
niana, Brescia 1970, p. 14.
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referirse ontologica y espontdneamente a referencias
inmutables, o sea a referencias de vida e inmutables. Esta
negacién si que tiene un origen remoto y consecuencias
graves para el espiritu del hombre y para la paz de la
conciencia frente a la Verdad.

El joven, a este proposito, quedard muy instruido al
recordar con caridad, con suma caridad, cémo la discreta
ayudante de Husserl, Edith Stein, alma profunda y santa,
define el pensamiento y la actitud filoséficos de Martin
Heidegger: “la filosofia de la mala conciencia”. (36%)

Pero en todo caso, los promotores de la secula-
rizacién pluralista no comprenden una cosa: pase lo que
pase, este fendomeno es condenado a morir sea con el
mundo, sea solo. Pues la infinidad de las formas del
universo visible y de las formas espirituales de con-
cepciéon y de creacion del hombre — mientras éstas
quedan en armonia con su orden de sagrado origen de la
creacién — contiene el principio de referencia funda-
mental a la unidad de la Verdad eterna.

Para que esta multitud de las formas de vida y de
creacion del hombre recobre la plenitud de armonia con
la Verdad eterna, el Verbo eterno se hizo carne, para
volver a sacralizar toda cosa. Por eso, la Iglesia, nacida
del amor de Cristo, se ha insertado en la relatividad
desarmoniosa del mundo.

(369) TERESIA RENATA DE SPIRITU SANCTO, Edith Stein,
Morcelliana, Brescia 1952, p. 143.
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GETSEMANI

Getsemani es la puerta del santuario por la cual la
Historia recobra su verdadero rostro y su verdadero
_orden, en el entendimiento y la conciencia del hombre
liberado. Es el santuario donde se cumplié espiritual-
mente en la soledad, la ofrenda suprema, para que el
hombre cada vez Gnico y toda la estirpe de los hombres
puedan recobrar el orden eterno de su creacion y para
que tengan asi la posibilidad de entrar por gracia en la
alegria de la contemplacién directa al Creador.

Sélo en el huerto de Getsemani la teologia puede
librarse de toda vana dileccién intelectual, de toda letra
muerta y de todo esquema de pensamiento petrificado,
de toda aridez del corazén, de toda ilusién de autonomia
y de todo entorpecimiento de febril actividad naturalista.
Sé6lo alli el entendimiento y la voluntad son liberados
por la verdad segin la palabra de Cristo (379), porque alli
el Redentor en su intimidad humana, con todo su amor
divino, vivio la Cruz de la historia de los hombres.

(370) Juan, 8, 32.
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En el secreto de la agonia de Jesus de Nazaret, se
puede vislumbrar el significado del hombre en el misterio
de la historia de los hombres.

En el misterio de Getsemani se desvelan los dos
mayores misterios, mds conmovedores y mds suaves: la
Fncarnaciéon de Dios en hombre perfecto en Maria, y el
nacimiento de la Iglesia santa en la relatividad del
hombre temporal.

En el pueblo de Israel, han vivido muchos Santos,
muchos Profetas. Muchas almas han sufrido por su
pueblo, las cuales sabfan amar a Dios hasta el sacrificio
total. Muchas almas fuertes y grandes han penetrado
mediante la gracia de Dios los secretos de la Naturaleza,
mds que los cientificos de las generaciones posteriores.

Pero el hombre de la agonia nocturna en el monte de
los Olivos era el Ser de otra economia, correspondia a
otra necesidad, a otra espera de la creacion. Debido a
esto, esta agonia no sdlo concierne a todo hombre, sino
que s vincula ontolégicamente a todo hombre. El
hombre no estd vinculado a la agonia de Cristo so6lo
mediante la imaginacién y la compasién para con aquél
que sufre injustamente. El hombre estd vinculado a ella
porque fue él, el motivo de la ofrenda solitaria ‘en el
huerto de Getsemani, la cual ofrenda no era acto moral
sino una accidén de ser.

El “Fiat” de la Virgen Maria tuvo como consecuencia
inmediata un acontecimiento en la naturaleza del ser
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humano, un acontecimiento ontoloégicamente nuevo. Las
palabras con las que Cristo se entrega totalmente a la
voluntad del Padre constituyen el segundo ‘““‘Fiat” de la
economia de la Salvacion del hombre. El “Fiat” de
Getsemani fue la consecuencia, en una nueva etapa, del
primero ‘“‘Fiat” del ser humano de Maria. El segundo
“Fiat” que el Ser engendrado por Dios en la naturaleza
humana pronuncié y cumplié tuvo como consecuencia la
unién de Dios con las existencias de todos los hombres,
o sea con la existencia de todos los seres que constituyen
la Historia de los hombres.

(Cudl seria la finalidad de todo el sufrimiento de la
Cruz aceptada de antemano? No se puede concebir tal
ofrenda sin la concepciéon, por muy débil que sea, del
por qué de esta ofrenda. Entonces aparece en toda su
sencillez huminosa la esencia de la agonia misteriosa de
Cristo.

“Padre mio, si es posible, pase de mi este cdliz; sin
embargo, no se haga como yo quiero, sino como quieres
td” (371). Cuando Jesis ha pronunciado ‘“si es posible”
(pedia que estuviese eximido de Ia salvacién de las
almas? Cuando su espiritu ha lanzado este llamamiento
(preferia de repente, por muy corto que sea el mo-
mento, destacarse de su misién y después vivir, envejecer
y extinguirse un dia segiin el destino de qualquier
hombre?

(371) Mateo, 26, 39.
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Tales pensamientos se desvanecen como ficciones
vanas de la soberbia humana; se desvanecen cuando
nuestro entendimiento y nuestro corazdén penetran con
humildad y desprendimiento en el huerto de Getsemani.
Alli, nuestras categorias, segiin las cuales percibimos y
juzgamos se borran, o mds bien se transforman, tomando
otro tenor, otra amplitud. Y tanto el entendimiento
como el corazén, en una armonia de paz, reciben el
misterio del Ser que oraba, postrado sobre su rostro, por
la salvacién de los hombres. Pues el llamamiento del “si
es posible” no significaba el cansancio, tampoco signifi-
caba que Cristo prefiriese que otro se encargase de la
salvacion de los hombres. No rogaba Cristo solamente
por él; rogaba en nombre de todos los hombres a quienes
se habia vinculado por su ofrenda: “como quieres tu”.

Cristo, Persona Unica de esencia divina, vivia interior-
mente el sufrimiento, como Redentor de los hombres en
su plenitud humana, por amor inconcebible, frente a la
maldad y al pecado los cuales engendrian su Pasién y su
Muerte.

Entonces el alma, con todo su potencial de inteli-
gencia y de amor, penetra en el misterio de la Encar-
naciéon y de la agonia de Getsemani; comprende que la
Redencién del hombre no era obra de una ensefianza
nueva, ni ejemplo de una perfecciébn grande y desco-
nocida hasta entonces. El hombre comprende que su
Redencion no era una renovaciéon moral. Ha sido ante
todo un acto que ha interesado el principio de ser del
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hombre, la regeneracion de la ley de generacion del
hombre.

Si un hombre no fuera engendrado por la Palabra del
Creador, la Redencidén del hombre siempre seria una
espera de renovacidon moral. Esta enseflanza y este
egjemplo, los Profetas y los Santos de Israel los cum-
plieron y hubieran podido cumplirlos siempre. Pero el
acto inicial de la generacidn nueva, mediante la inter-
vencion directa de Dios, no se hubiera cumplido; y la
intervencién ontoldgica divina en la raza de Addn no se
cumpliria.

Ahora bien, el Ser que oraba, caido en tierra en el
huerto de Getsemani era exactamente aquella pene-
tracion ontoloégica de Dios en la estirpe de Adédn. Dios
suscitd un ser por su propio Verbo que asi se hizo
hombre, tomando “forma’” de hombre en el organismo
natural humano.

A pesar de todas sus investigaciones y de sus inda-
gaciones, el hombre no puede penetrar por las propias
fuerzas el secreto de la diferencia de nivel entre los
pueblos, sea en lo pasado como en lo presente. Muy
pocas veces conseguimos columbrar en la profundidad de
lo presente la verdadera imagen inicial del hombre y de
la humanidad, porque hemos perdido la frescura y la
maravilla alegre y continua de la contemplacién activa y
siempre nueva de la Realidad infinita de Dios Creador.
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Esta pérdida impide que percibamos siempre la gracia
y el milagro continuos de la existencia de todas las cosas,
e impide que percibamos el “natural sencillo” de las
obras que sobrepasan nuestra propia existencia, de las
grandes obras milagrosas de nuestro Dios Creador.

Jamds el hombre puede aferrar con sus investi-
gaciones y curiosas invenciones, el principio de las cosas
y de los seres. Por eso tenemos dificultad en concebir el
misterioso acto de amor y de armonia que se cumplid
con el primero “Fiat” de la Virgen Maria.

Sin embargo, aquel acto ha permitido al Ser, que
oraba, cubierto el rostro con sudor de sangre, unirse
ontologicamente a la existencia de cada hombre, en el
desorden anirquico y doloroso de la historia. Esta unién
da al hombre la posibilidad de hacerse un ser nuevo y de
conocer que en él se levanta una segunda voluntad, en
lucha con la primera voluntad de su -naturaleza en
desorden; el desorden del pecado.

Esta unién peculiar, se completé desde el “Fiat” de
Getsemani: “No como yo quiero, sino como quieres ti’”.
Pues esta union era el motivo de la oraciéon de la agonia
y del “Fiat”; y fue la causa de la Cruz que habia de
venir.

La agonia de Getsemani, en su misterio ontoldgico,
no hubiera sido posible si el Ser de la Agonia no fuera el
Ser de la Encarnaciéon. La agonia de Cristo expresa el
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sufrimiento en el espiritu y el corazén y por consiguiente
en toda la naturaleza humana; sufrimiento que pertenece
a aquel Gnico Fiat de amor indecible: el unirse a la
existencia de todos los seres humanos que constituyen la
Historia.

La Unica Persona que, desde siempre tiene conoci-
miento objetivo de todas las cosas es Aquel que fue
concebido, en Nazaret, y Quien fue concebido en
Nazaret es Dios. S6lo Aquel que, en Getsemani se ha
vinculado a la existencia de todo hombre, consintiendo
sufrir por amor, en su ser Unico, el dolor.de todos los
siglos, conoce con objetividad absoluta lo que llamamos
Historia. Es Aquel que sufri6 los dolores fisicos y
morales del martirio y de la muerte de Cruz, después del
sufrimiento interior y universal en Getsemani; Aquel que,
hombre y Dios para la eternidad, ha resuelto en su ser
para todos los hombres el misterio de iniquidad, por su
Resurreccion.

El hombre desea la objetividad, como desea
la vida eterna. Sélo el Maestro de la vida eterna puede
dar la objetividad al hombre. El hombre no puede
adelantar en conocimiento objetivo sino uniéndose
siempre mds al Sefior de la Historia que, para €1, dijo el
“Fiat” de Getsemani.

Cuando el hombre recibe esta verdad, todas las leyes,
normas y categorias de la razén humana se regeneran y
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se libran siempre mds de las trabas de las obras muertas y
de las palabras muertas. A medida que el hombre
subordina a Dios y las obras de Dios a su deseo de
autonomia, a menudo muy sutil pero impetuoso, las
verdaderas leyes de la razén humana se borran y las
categorias se petrifican.

Solo el sujeto absolutamente libre puede ser absoluta-
mente objetivo. Por eso, el hombre, sdlo en la medida en
que recibe intimamente con amor la Revelacion del
Sujeto absoluto puede obtener objetividad en su visién
de los seres y de las cosas. La objetividad de la sabiduria
del hombre, o sea el grado de verdadero conocimiento
depende de su unién ontolégicamente espiritual con
Quien que posee toda la realidad objetiva, porque El
mismo es la Verdad eterna encarnada para la eternidad.

Esta verdad fundamental excluye toda teoria plura-
lista del camino del hombre hacia el conocimiento. El
hombre no estd en la selva, por la noche, sin saber
adonde ir, tampoco es “una sucesiéon de momentos”’. Es
un ser dotado de memoria, y esto lo sitha simulti-
neamente en el tiempo y fuera del tiempo. Pues, gracias
al don de la memoria franquea el tiempo y la “sucesién
de los momentos”; a lo largo de su existencia, el hom-
bre enriqueciéndose indefinidamente y desarrollindose
continuamente, queda inmutable como ser y como
potencial de enriquecimiento y de ampliacién a lo
infinito. Cristo sigue todo el camino de la humanidad y
es El mismo ayer, hoy y en la eternidad.
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Si prescindiendo de la Revelacidén para pensar sobre
Dios y el mundo, nos apoyamos, por sutil deseo de
autonomia, Unicamente en los propios medios de investi-
gacidn, perdemos toda posibilidad de objetividad y
entramos en la “noche existencial”’. Pues es una noche
profunda para el espiritu cuando el hombre y todas sus
aptitudes de entendimiento y de accién se fijan en los
“momentos” que pasan, en el “ser-aqui” o el “ser-ahi”.
Esta mirada existencial, o sea el que lo veamos todo, sin
referirnos continuamente a nuestra realidad mds pro-
funda, por encima de todo juego de lenguaje de las
palabras externas, elimina en nuestra diligencia nuestra
propia realidad de conciencia y de memoria. Es imposible
reconocerse y ser veridico porque el rechazo del Maestro
de la objetividad es rechazo ontolégico de la verdad.

La relatividad de los momentos que pasan no puede
destrozar al ser que conoce y ama. Pero cuando el ser se
deja caer en la relatividad, entra en el torbellino del
discurso existencial. Impide al hombre tener una verda-
dera imagen de su existencia y de la nocion de la
existencia. El tema puede ser indefinido, y quedar sin fin
el forjamiento de los vocabularios y de las expresiones; es
el juego triste de una falsa filosofia que se niega a
someterse en todas las cosas al Sefior de la Historia, la
Verdad encarnada, el orden eterno de lo multiple del
universo y de la Historia.

Cuando en nuestro espiritu y en nuestro corazdén se
revelan el misterio de Getsemani y su relacién con el
“Fiat” de la Anunciacién, un entero lenguaje resulta
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caduco, pues advertimos que la Historia no puede revelar
alglin secreto, ni a propoésito de las leyes que la rigen, ni
a proposito de las postrimerias del hombre. No lo puede
porque no tiene ella misma conocimiento ni conciencia.
La Gnica cosa que puede ensefiar es que el Sefior de la
Historia dijo el “Fiat” del sufrimiento y de la unién con
la existencia de todos los hombres, para librar de la
muerte a cada hombre, cada vez Unico, y para hacerlo
entrar en otra realidad de vida eterna.

Referirse cada vez a la Historia para evitar referirse al
Sefior de la Historia es querer hablar a la polifonf{a sin
dirigirse a quien compuso la musica ni a quienes la
cantan. Sélo el Creador de las leyes y de los fines puede
conocer la realidad de las postrimerias de todas las cosas;
el Creador y a quienes lo revela El y que reciben con
humildad y amor su Revelacion.

Cada hombre no puede ser redimido como sociedad.
Es la Redencion de cada persona la que puede crear un
conjunto de personas redimidas. Por amor a cada una de
las personas de Israel, a cada Israelita, Sime6n tuvo la
alegria de recibir en sus manos al Redentor. Habia
recibido el mensaje divino segin el cual habria debido ver
al Redentor antes de morirse. Y cuando Le hubo visto,
ha gustado la alegria por la redencién no de una entidad
abstracta, sino de todos aquellos que serian redimidos, y
no a causa de un deseo de estado fuerte y floreciente en la
historia; por eso, ha dicho:

“Nunc dimittis servum tuum, Domine’’.
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Se ha alegrado a causa de la Luz de todos los
hombres, que era Cristo; y a causa de la Gloria de
Israel. Esta Gloria era Cristo que llamaba a cada Israelita
a la Salvacion. Pues Israel no era una idea; era un cuerpo,
en el que cada miembro estaba llamado a la redencidn.

El joven, el carisimo joven podrd hallar, en el
misterio del “‘Fiat” de Getsemani, el camino del conoci-
miento del misterio del hombre en la Historia, camino
escondido pero lleno de luz. Verd alumbrarse el enigma
de la Iglesia delante de él y conocerd una alegria
profunda: la alegria de la que dijo Cristo que nadie sera
capaz de quitarla.

Tendrd grandes certezas sobre las realidades naturales
y sobrenaturales. Tendrd gran paz, paz de verdad, que
s6lo Cristo da. Comprenderd con todo su ser que en el
misterio de la Encarnacién de Dios — inconcebible en
nuestra carne pobre y débil — cabe todo el secreto del
origen del hombre, del dolor de la tierra y de las verda-
deras postrimerias.
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Comprenderd que so6lo el Maestro de la objetividad —
si aceptamos su identidad divina y a la vez humana —
puede ensefiarnos el sentido del tiempo y de la eternidad
y enseflarnos la vanidad de creer que se puede alterar la
nocién de eternidad y la esperanza en la eternidad
invitando a los hombres, en nombre de Dios, a “descu-
brir el tiempo™.

Comprenderd por qué Cristo se negd a ser juez o
partidor de herencia entre dos hermanos, por qué en su
ensefianza presenta El a los hombres de toda condicién el
mismo camino para entrar en la vida eterna.

Comprenderd, en lo més intimo de su ser, que todo
lo que evoluciona, antes y después de evolucionar, es, y
que todo lo que cambia, todo enriquecimiento o empo-
brecimiento no destruye ni altera esta realidad del ser
que se enriquece o que se empobrece. En la impalpable y
aspacial realidad de ser del hombre hay una inmensidad:
la conciencia y la memoria. Quien reniega de esta
inmensidad se reniega de si mismo y entra en el
anarquico y existencial callejon sin salida, donde no
puede encontrar realmente al Maestro de toda objeti-
vidad. Es una carrera loca detrds del espejismo del
“ser-ahi” o del “ser-aqui”, el espejismo del poder
establecer un lenguaje y fundar una ciencia del hombre
en lo movedizo y no en lo que es, que recuerda y tiene
conciencia de ser, y que se inclina a adorar; inclinarse
quiere decir moverse, y adoracion quiere decir estabilidad
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que abarca y armoniza todo lo que se mueve y todo
movimiento.

Comprenderd que entender la Historia fuera del
“Fiat” del Verbo encarnado, del Hombre-Dios en Getse-
mani es una ficcion vana, que puede ocasionar la
creacion de verdaderos mitos de filosofia de la historia, y
hasta de teologia de la historia. No se puede arrancar a
golpe de informacion y de paralelismos, el secreto de la
vida del conjunto de los hombres. Todas las experiencias
de todas las ciencias humanas y naturales, todas la
profecias sobre el porvenir de los pueblos y sobre el
porvenir de la Iglesia atafien, conscientemente o no, a la
vida encerrada en los limites de un siglo, a lo mds, de
este hombre que tiene un alma inmortal.

Comprenderd que la Iglesia, debido a su origen y
esencia intima, desde el principio, tuvo y tendra hasta el
fin del mundo la preocupacién fervorosa del bien de
todos los hombres. Este bien trae consigo toda cosa que
alivia el corazén y mantiene la vida fisica hasta el fin,
cuando el hombre se va de la historia a la eternidad.

Comprenderd que es ficcion vana o perversa oponer
la identidad y la mision de la Iglesia al bien real, natural
y social de los hombres; es ficcion vana alterar su misiéon
y adaptarla a las perspectivas temporales que siempre
quedan temporales.
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Comprenderd que el porvenir. de la humanidad no
puede ser la liberacion del hombre en su siglo sino en la
medida en que este hombre habrd pensado y obrado para
que los hombres inumerables que poblaron el tiempo
huidizo puedan en el fin de su vida, marcharse de la
Historia hacia la luz eterna.

Comprenderd que es ficcidbn vana, inconciente o
perversa, oponer en la conciencia de los bautizados,
persona contra grupo, ser humano contra comunidad,
alma destinada a la vida eterna contra humanidad. El
“Apocalipsis” hablando y profetizando acerca del por-
venir de la Iglesia y de la humanidad, habla de la fe y de
la salvacién de cada hombre. La Jerusalén nueva que
desciende del cielo sb6lo puede significar — en toda la
interpretacion de la imagen — un conjunto ordenado en
el cual cada ser humano adora y goza del inmenso
misterio del Sefior. “Ven, Sefior Jesus”. Si, ven para que
hagas entrar a todos los hombres, si es posible, en la vida
eterna de tu Reino.

Comprenderd que todas las traiciones conocidas o
desconocidas de pocos o muchos miembros de la Iglesia,
las pequefieces de alma, la estrechez de espiritu, la
crueldad y cualquier infidelidad que pudo tener o vivir
en su seno la Iglesia, sb6lo son la correspondancia del
sudor de sangre en Getsemani y de las llagas y de la
sangre de la Cruz. Por eso, hay que pensar en el Santo
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Ser del Hombre-Dios. No se puede ni cambiar ni
abandonar al Sefior a causa de sus llagas.

Comprenderd que la Iglesia, a pesar de sus llagas,
lleva no s6lo en su boca sino también en su corazodn la
Verdad y la Vida porque su corazén es el de Cristo.

Comprendera que toda la creacidn, todo lo que es, es
la sefial de una realidad inmutable; y el hombre puede
leer y reconocer indefinidamente este inmutable. El
hombre, en medio de cualquier situacién, calma o ex-
plosiva como en nuestros dias, puede aprender a leer este
lenguaje que es la creaciéon. Puede porque su propia
palabra, a pesar de toda su relatividad, tiene su origen
como el hombre mismo, en el Verbo eterno de Dios.

Entonces comprenderd por qué en la estirpe humana,
hay un ser privilegiado. Es el ser que dijo el primer
“Fiat” en la historia de la salvaci6on: Maria. Y com-
prendera por qué no se trata de una literatura de pio
sentimentalismo el que la Iglesia llame a la Virgen Maria:
Madre de Dios.

Comprenderd que ninguna urgencia, ningin peligro
personal o general, ninguna hostilidad hacia el Verbo
encarnado y la Madre del Verbo encarnado, deben alterar
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en el espiritu y en el corazén la base real de la sagrada
teologia y de la Unica finalidad historica: la Encarnacién
del Verbo, de Cristo Jesiis en la Santisima Virgen Maria.

Comprenderd que el Unico camino para servir a la
verdad es hacer nacer o renacer en los hombres la
esperanza verdadera traida por la Persona y la Palabra de
Cristo.

Y recordard que el Sefior ha dicho en el Evangelio de
san Juan: “En el mundo habreis de padecer persecu-
ciones, pero confiad: yo he vencido al mundo™; y en el
“Apocalipsis”: “Sé fiel hasta la muerte y te daré la
corona de la vida”.



El CENTRO DE ESTUDIOS DE TEOLOGIA ES-
PIRITUAL es conocido por las SEMANAS que
todos los afios organiza en Toledo con repercu-
sion nacional y por otras series.de actividades
con sacerdotes, religiosos y seglares, encami-
nados a promover una teologia orientada hacia
lo espiritual —lo que H. U. von Balthasar deno-
mina Teologia arrodillada— y una espiritualidad
apoyada en sdlidas bases teoldgicas.

El CENTRO DE ESTUDIOS DE TEOLOGIA ES-
PIRITUAL ha creido conveniente ampliar su cam-
po de accién inaugurando una actividad editorial
que, bajo el lema Pensamiento Catdlico, sirva a
los dos mismos ideales que han presidido todas
sus actividades precedentes.

GETSEMANI es un poderoso es uerzo de cla-
rificacion en medio de la confusién teoldgica vy,
a la vez, una vigorosa llamada para construir con
solidez en el campo de la Teologia.

El Cardenal SIRI, Arzobispo de Génova, hace
oir en estas péaginas su autorizada voz, que se-
fala la necesidad de mantener a Dios —y no al
hombre como pretende el nuevo «giro antropo-
logico»— como centro de toda la Teologia. Ese
Dios ha entrado en nuestra historia. La Encarna-
cion, que aparece en toda su paraddjica y miste-
riosa realidad en GETSEMANI, es la verdad re-
velada fundamental.

Si su sentido ultimo fuera alterado, se alte-
raria el sentido de toda otra realidad, de la que
se ocupa la Teologia. No se puede ignorar ni ol-
vidar los hechos que constituyen la base onto-
légica de toda palabra teoldgica. El lector encon-
trara en este libro el hilo conductor que le per-
mite comprender el trasfondo de la actual crisis
teoldgica y orientarse en ella.
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