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I1. Teologia

I. Sagrada Escritura

1. AT. a) Antes del exilio. En la Biblia, el término sabiduria signi-
fica, en un primer sentido, una habilidad o destreza peculiar. Los artesanos
habiles y los artistas son denominados sabios (por ejemplo, Ex 28,3; 31,3.6).
También son sabios quienes poseen extraordinarios dones espirituales y pru-
dencia politica (2 Sm 14,20; 20,22; Dt 34,9). Por ello se gané Salomén la
fama de una admirable sabiduria (1 Re 3,28; 5,10). En su cotte florecia la
cultura material y un «humanismo» espiritualista. Su amistad con pueblos
extranjeros fomentd también la recepcién de la sabiduria de estos pueblos.
Piénsese en la abundante literatura sapiencial de Egipto, Babilonia y Asiria
que ha llegado hasta nuestros dias. También la sabiduria edomitica, importada
por comerciantes y viajeros, gozd en Israel de un gran aprecio (Jr 49,7; Abd
8: Bar 3,22s). En 1 Re 5,12 se nos dice que Salomén creé 3.000 sentencias
y compuso 1.005 cinticos; por fortuna, el versiculo signiente precisa su con-
tenido: se trata de sabiduria referente a la naturaleza. Se ensalza también la
sabidurfa de los «juicios salomdénicos»; esto es, su prudencia forense (1 Re 3,
11-28). En el libro de los proverbios se encuentran dos colecciones de senten-
cias de Salomén (10,1-22,16 y 25,1-29,27) que, aunque por lo general eran
sentencias de uso cortiente, pueden en gran patte ser dependientes de Sa-
lomén.

Desconocemos en qué medida fue continuada después de la caida del reino
de Salomdn esta primera floracién sapiencial. La situacién politica de los dos
reinos separados no parece haber sido favorable a ella. Por otra parte, la
lucha por la propia subsistencia nacional y religiosa reprimié grandemente
la recepcién de la sabiduria de otros pueblos. Los libros histéricos no hacen
ninguna referencia a los sabios, que sélo son ocasionalmente mencionados y
muy negativamente juzgados por los — profetas (Is 5,21; 29,14; Jr 8,8s; 9,
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22). A pesar de lo que dice Jr 18,18, no parece que existiera una clase pro-
fesional de sabios. Mds bien podia aplicarse esta denominacién a los repre-
sentantes de la cultura profana y a los funcionarios de las ciudades y, sobre
todo, de la corte. La verdadera sabidurfa no reside en la petulancia de la
cultura profana, sino en la — ley mosaica y en la fidelidad religiosa (Is 33,6;
Dt 4.,6).

b) Después del exilio. Con la desaparicién del profetismo y la pérdida
de ]a independencia politica después del exilio, el judaismo se constituyd
y agrupé alrededor del nuevo templo de Jerusalén y bajo la direccién de los
sacerdotes. Por otra parte, la religién tradicional tenia que confrontarse am-
pliamente con las doctrinas del extranjero. En estas circunstancias se recurrié
al concepto global de sabiduria para significar el recto pensar, juzgar y actuar.
Esta sabiduria (1230 ) fue entusidsticamente propagada tanto en contraposi-
cién como en conexidén con las formas exdticas de sabidurfa, As{ surgié una
especifica literatura sapiencial, encabezada por los «Proverbios de Salomén»,
que fueron ampliados por los capitulos introductorios 1-9 y diversas breves
compilaciones. Las comunidades de la didspora —desde Persia a Egipto—
y el comercio internacional permitieron un nuevo y amplio acceso a los teso-
ros de la sabiduria extranjera, que fue adaptada al monoteismo religioso de
Israel (sentencias del legendario sabio asirio Ajikar, sentencias de origen egip-
cio en Prov 22,17-23,11). Paulatinamente surgieron sinagogas y escuelas en
las que cultos maestros de la sabidurfa comunicaban a los «hijos» el saber
y la experiencia de la vida. Qohelet, el «eclesiastés» (alrededor del 250 a, C.),
filésofo practico, critico y escéptico, fue un sabio de cardcter fundamental-
mente judfo, aunque influido por la cultura y sabidutia griega. El ejemplo
cldsico del escriba rigurosamente conservador y, al mismo tiempo, abierto
a la cultura profana fue el piadoso y prudente Jesis ben Sirac (alrededor del
180 a. C.}, quien reunié en su obra toda clase de sabiduria. El dltimo libro
del AT —1la «Sabidurfa de Salomén» {(alrededor del 50 a. C.}— oftece una
alabanza de la sabiduria en el marco de unha teologia midrdsica de la historia
y con una considerable influencia helenistica.

Esta literatura sapiencial entiende generalmente el concepto de sabiduria
en el sentido ordinario de prudencia, saber, reflexién y superioridad espiritual.
Este amplio concepto implica no sélo la formacién intelectual, sino también
una forma de vida moralmente fntegra. Su fundamento es el ejercicio de la
religién, como aparece en el gran nimero de sentencias y exhortaciones en
este sentido: «El principio de la sabiduria es el temor de Dios» (Prov 1,7;
9,10; Sal 111,10; Eclo 1,14). La esencia misma de la sentencia popular y su
finalidad practica para todos, incluso para la gente sencilla, explica que tam-
bién encontremos en esta literatura lugares comunes y «sabidurfa vulgar».
La psicologia del proverbio lleva también consigo la acentuacién del momento
«utilitario» de la sabidutia. La recompensa de la sabiduria es — «vida»,
honra y riqueza. No es justo afirmar unilateralmente que esta sabidurfa es
una ética egofsta centrada en la recompensa material. Su finalidad es la po-
sesién de la sabiduria espiritual en toda su complejidad y 1a ordenacién moral
del mundo ante Dios, La recompensa viene por si misma en la praxis. Una
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recompensa ultraterrena sélo aparece al final del AT (Sab 2,22; 3,1-10;
5,15).

En el primer plano de la reflexién sapiencial figuraba siempre la antigna
doctrina de que sélo Dios posee la sabiduria en grado sumo, como lo pone
de manifiesto la —> creacién de un mundo perfectamente ordenado (Jr 10,12;
Prov 3,19; Sal 104,24). Sin €l y fuera de él no hay sabiduria auténtica. De
ahi se sigue que ningiin hombre puede por si mismo encontrar la sabiduria;
sélo Dios conoce el camino que a ella conduce (Job 28,23; Bar 3,32), En
himnos de elevada inspiracién poética se describe a la sabiduria como un
tesoro sélo a Dios accesible y del que pueden y deben participar los hombres:
«Hablé (Dios) a los hombres: temer al Sefior es sabiduria y evitar el mal es
inteligencia» (Job 28,28). La sabiduria proveniente de Dios ha encontrado
una mansién permanente en el pueblo escogido, pues la sabiduria estd con-
tenida y se identifica con la ley divina dada a Moisés {Eclo 24,23; Bar 4,1;
época del «nomismo»).

La evolucién religiosa y literaria condujo a una feologizacién de la sabi-
dutia que cotre patalela —en parte completdndolos y en parte sustituyén-
dolos— a los conceptos tipicamente israelitas de — historia de la salvacién,
ley v profetismo, con los cuales se identifica en el Eclesidstico. Como pode-
mos ver explicitamente en algunos textos, esta teologizacién sistemdtica de
la sabidutia, que comprende la fe y la vida, constituyé en los tltimos siglos
antes de Cristo un empefio celosamente meditado, estructurado y transmitido.
Ello no dio lugar a modificaciones fundamentales en la concepcién de Dios,
aunque las obras anteriormente atribuidas a Dios son ahora atribuidas a la
sabiduria, a su sabiduria. En la concepcién religiosa israelita la trascendencia
de Dios se fue acentuando con el tiempo. Por ello, el recurso a la «sabiduria
de Dios» era un medio practico para poner formalmente de manifiesto la se-
patacién entre Dios y el mundo. Pero tampoco debe exagerarse esta trascen-
dencia de Dios, como frecuentemente se ha venido haciendo. E]l Dios de la
Biblia es siempre un Dios que en todo tiempo puede intervenit directamente
en la historia del mundo.

c) La personificacion de la sabiduria. El concepto teolégico de sabiduria
—a diferencia del concepto de — 4dngel— no significa un ser independiente,
intermediario entre Dios y el mundo, a pesar de que particularmente la sabi-
duria fue personificada en términos poéticos. En los himnos sapienciales de
Job 28 y Bar 3 la sabiduria aparece como una «cosa» gue sélo puede ser
conocida y encontrada por Dios, La concretizacién poética llega incluso a decir
que Dios cred a la sabiduria antes del ~> mundo (Prov 8,22), la cual estaba
junto a él en la accidén creadora, le alegraba y «jugaba» ante él (8,30); esto
es, conferfa a Dios una gozosa complacencia en su obra petfecta, mientras
ella se complacia en estar entre los hombres (8,31). Precisamente el hecho
de que esta sabiduria divina personificada estuviera entre los hombres y les
fuera concedida como don espiritual pone de manifiesto que no era concebida
como un ser personal, La expresion mds atrevida en este contexto es la deno-
minacién de la sabiduria como «compafiera del trono» de Dios (Sab 9,4). En
todo caso, 1a idea de una diosa, de cualquier modo que ésta fuese concebida,
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es completamente inconciliable con la fe judia. Salomén pide a Dios que le
otorgue esta «compafiera de su trono». A esto se afiade el hecho de que
especialmente en el «libro de la Sabiduria» se intercambian los conceptos de
sabidurfa y espiritu (1,5-7; 7,22-25; 9,17; 12,1), y la = palabra de Dios
sustituye a la sabiduria (Eclo 24,3; 42,15; 43,5.10, etc.). Esta sabiduria
de Dios es concedida a los hombres y personificada luego también como sabi-
duria humana: apatece como «oradora» (Prov 1,20-33; 8,1-21), anfittiona
(Prov 9,1-6; igualmente la «insensatez»: 9,13-18) y esposa deseada (Eclo
51,13-21; Sab 8). Todo ello responde 2 una exposicién literaria consecuente-
mente desarrollada. Pero debe tenerse en cuenta que la sabiduria, como otras
propiedades divinas, no es un mero concepto vacio, sino que representa el
origen de todo aquello que Dios «en sabidurfa» determina, opera y conduce
a su pleno cumplimiento, La sabiduria puede ser considerada como un «con-
cepto dindmico» (R. Stecher), pues en ella actia €l —> poder de Dios.

El concepto de hipéstasis, proveniente de la filosofia gtiega y posterior-
mente utilizado en la doctrina trinitaria cristiana, no debe ser trasladado al
ambito de la poesia religiosa del judaismo, poco dado a la especulacién. La
historia de las religiones cree encontrar en los pueblos antiguos «hipdstasis»,
es decir, dioses secundarios derivados de los dioses principales o personifica-
ciones de conceptos espirituales o morales en seres independientes. Esta am-
pliacién del panteén es ya problemitica en si misma, pues dificilmente puede
decirse que no se trata sélo de figuras alegdrico-poéticas (por ejemplo, en
Roma, la Victotia, la Justicia, el Amor; en Grecia, la Fortuna). En todo caso,
esto no puede aplicarse al judaismo, exclusivamente monoteista. De hecho,
no se encuentra en el 4mbito judio ninguna teologia o filosofia sapiencial
]ellaborada en esta direccidén, a no ser quizd las especulaciones gndstico-caba-
{sticas.

d) En el judaismo rabinico aparece unilateralmente en primer plano el
«nomismos» anteriormente mencionado. A partir del siglo 1 d. C. se da el
nombre de sabios a los maestros de la ley, pues Dios ha manifestado abso-
lutamente toda sabiduria en la Tord escrita y oral. Por ello no es posible
ser piadoso sin el estudio (doctrina), Segin esta concepcidn, podemos decit
que la religién de los rabinos es una religién de sabios. La Tord es conside-
rada como preexistente al mundo y se le aplica el texto de Prov 8,22 (Billet-
beck, IV, 435ss). En el judaismo alejandrino se unfa el estudio de la Tord
con el de la reflexién filoséfica. En 4 Mac 1,16 encontramos una definicién
auténticamente judia de la sabidurfa unida a otra definicién estoica: «Sabi-
dusria es el conocimiento de las cosas humanas vy divinas en sus causas. Es
la instruccién conseguida por la ley, gracias a la cual conocemos Jo divino
de modo digho y lo humano de modo practico». Filén intenta demostrar,
por medio de una interpretacién alegérica de la Tord, que toda la filosofia
griega estd contenida en ella. En la misma linea, historiadores como Arta-
pano y Flavio Josefo presentan a Moisés como maestro de la humanidad,
del que todos los filgsofos han recibido su sabidurfa (ThW IV, 854s). En Ia
especulacién de Fildén, la sabiduria es tan pronto la madtre del mundo como
la madre del Logos o la esposa de Dijos. Pero en Filén estas formulaciones
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y otras semejantes no son tanto realidades cuanto alegorias que reflejan un
contenido espiritual.

2. En el NT se utiliza el término coglo en su significacién usual. Se
admira la sabidutia de Jesus (Lc 2,40.47.52; Mc 6,2). Jestis se alegra y da
gracias a Dios de que la — revelacién se haya comunicado a los «pequefios»
y se haya negado a los sabios (maestros de la ley) (Mt 11,25 = Lc 10,21).
La sabiduria —en sentido positivo— es atributo de Dios (Rom 11,35; 16,
27; Ef 3,10; Ap 5,12; 7,12). En — Jesucristo estin escondidos los tesoros
de la sabiduria y del conocimiento (Col 2,3). En los creyentes, la sabiduria
es un don de Dios (Hch 6,10; Col 1,9; Sant 3,17). La sabiduria puramente
humana es, por el contrario, «diabdlica» (Sant 3,15). También Col 2,8 —el
unico lugar del NT en que se menciona la filosofia— considera la sabiduria
puramente humana como engafio vacuo. La repulsa mds enérgica de la sabi-
duria se encuentra en 1 Cor 1,18-2,16, donde —> Pablo, enfrentdndose a sus
adversarios gndsticos de Corinto, contrapone a la soberbia sabidutia del mun-
do la auténtica sabiduria divina de la revelacién (—> gnosis), Aquéllos recha-
zaban el — evangelio como insensatez, pero Dios en su automanifestacién
por el Espiritu (2,10-15) ha convertido en necedad la sabiduria de este mundo
(1,20). Cristo es para los llamados fuerza y sabiduria de Dios (1,24). Cristo
es para nosotros sabidurfa, — justificacién, santificacién y — redencién. Nos
encontramos aqui con predicados soteriolégicos que, como otros muchos, no
son ulteriormente elaborados ni entendidos hipostaticamente. Sélo mds tarde,
en las reflexiones de los primitivos escritores eclesidsticos, comenzando por
Justino (Dial., 129), se identificé personalmente con Cristo la sabiduria de
que nos hablan el AT y Pablo. Ello dio Iugar al desarrollo, sobre todo en la
Iglesia oriental, del culto a la Hagia Sophia. Partiendo de aqui, W. Soloviev
y S. N. Bulgakov han desarrollado sus especulaciones sofiolégicas de tendencia
gnostica. La aplicacién, en la liturgia —no en la teologia— de la Iglesia latina,
::ile los himnos sapienciales a — Maria sélo tiene el sentido de una acomo-

acion.

J. Goettsberger, Die géttliche Weisheit als Personlichkeit im Alten Testament,
Minster 1919; ]J. Fichtner, Die dltorientalische Weisheit in ibrer israelitisch-jlidischen
Ausprigung (Beiheft ZAW 62), Giessen 1933; O. S, Rankin, Israel’s Wisdom Literature,
Edimburgo 1936; P. van Imschoot, Sagesse et esprit dans IAncien Testament: RB 47
(1938) 23-49; H. Duesberg, Les scribes inspirés, 2 vols., Brujas 1938-39; H. Ringgren,
Word and Wisdom, Lund 1947; R. Marcus, On Biblical Hypostases of Wisdom: Hebrew
Union College Annual 23 (1950-51) 157-171; R. Stecher, Die personliche Weisheit in
den Proverbien Kap. 8: ZKTh 75 (1953) 411-451; Wisdom in Israel and in the Ancient
Near East {ed. por M. Noth y D. W. Thomas, en supl. VT III), Leiden 1955; H. Schlier,
Kerygma und Sophia: Die Zeit der Kirche (Friburgo 1956) 206-232; H. Gese, Lebre
und Wirklichkeit in der alten Weisheit, Tubinga 1958; A. M. Dubarle, Los sabios de
Israel, Madrid 1958; U. Wilckens, Weisheit und Torbeit, Tubinga 1959; E. G. Bauck-
mann, Die Proverbien und die Spriiche des [esus Sirach: ZAVW 72 (1960) 33-63; U. Wil-
ckens-(z. Fohirer, Sopin, sopdc, copilw: ThW VII (1962) 465-528; H. Haag, Sabiduria:
Diccionatio de la Biblia (Barcelona 1963) 1742-1747; W. Zimmetli, Ort und Grenze der
Weisheit im Rabmen der alttestamentlichen Theologie: Gottes Offenbarung (Munich
1963) 300-315; V. Hamp-J. Blinzler, Weisheit im Alten Testament - im Neuen Testament:



SABIDURIA 583

LThK X (*1965) 999-1002 (bibliografia); R. Murphy, La literatura sapiencial del An-
tiguo Testamento: Concilium 10 (1965) 121-133; J. Dey, Paulus als Erzieher zum chrisi-
lichen Wertbewusstsein: Denkender Glaube (Francfort 1966) 193-227; W. Richtet,
Recht und Ethos. Versuch einer Ortung des weisheitlichen Mabnspruches, Munich 1966;
G. von Rad, Weisheit in Israel, Francfort 1970; P. Beauchamp, Ley, profetas, sabios.
Lectura sincronica del Antiguo Testamento, Ed. Cristiandad, Madrid 1977.

V. Hamp

II. Teologia

1. La crisis biblico-cristiana del concepto de sabiduria, a) Una pre-
cisa determinacién feoldgica de la sabidutia debe partir del supuesto de que
la = revelacién cristiana se presenta como la dnica interpretacién y funda-
mentacién total de la existencia humana en la manifestacién histérica y libre
de Dios en — Jesucristo. El se ha convertido para nosotros en «sabiduria
de Dios» (1 Cor 1,30); lo 1inico decisivo (1 Cor 2,3) es conocerle, y precisa-
mente en el «escindalo» e «insensatez» de su cruz (1 Cor 1,24), pues sdlo
él ha sido puesto como fundamento (1 Cor 3,11) que «unifica todo lo que
le precede» (Ef 1,4) v como «criterio» (Col 1,16} desde el que «todo debe
juzgarse» (1 Cor 2,15s). La sabiduria cristiana no tiene su origen en €l hom-
bre ni en e] saber humanamente alcanzable, sino que es comptrensién unifi-
cante y juicio orientador de la totalidad de la existencia y del mundo en la
presencia de Cristo y en la «vinculacién del pensamiento a €], en obediencia»
(2 Cor 10,5), reconociéndole como el «camino» manifestado por Dios para
alcanzar la unidad de la — verdad (Jn 14.,6).

b) Esta comprensién biblico-cristiana de la sabidurfa significa primera-
mente una crisis radical de toda sabiduria puramente humana (cf. 1 Cor 2,5s;
1,28; Col 2,8). Pero esta crisis no es una destruccién. El logos de la sabidu-
tia evangélica no debe ser aceptado de manera positivista y «extrinseca», como
lo harfa un pensamiento dualista y escatolégico. Este logos no niega la origi-
naria unidad de la existencia espiritual y su movimiento trascendental hacia
una comprensién unificadora, sino que la sitda en sus posibilidades origina-
rias, debilitadas de hecho (por el pecado). La crisis introducida por esa com-
prensién debe, por tanto, ser entendida como una «renovacién» del pensa-
miento (Rom 12,2), como un enderezamiento histdrico de la existencia hu-
mana hacia su propia comprensién unificadora.

2. Criterio formal de la sabiduria. a) Partiendo de la crisis biblica
de la sabiduria humana, la teologia debe presentar un criterio formal de la
auténtica y real sabiduria; debe suministrar un concepto abstracto-metodo-
légico de la sabiduria. Este criterio debe, por consiguiente, hacer compren-
sible cémo la actuacién fundamental del hombre que llamamos sabiduria
puede concretamente convertirse en insensatez si es abandonada a s misma
(cf. 1 Cor 3,19s) 0 —por lo menos inicial y anénimamente— realizarse como
«sabiduria de Dios en el misterio» (1 Cor 2,7). Por otra parte, este criterio
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debe esbozar un hotizonte general y un esquematismo formal para compren-
der las formas religiosas y culturales que adopta esta sabiduria en la historia.

b} Este criterio formal teolégico de la sabiduria puede determinarse
positivamente como sigue. El saber (sabidurfa) unificador de todo, y desde
esta — unidad, fundamentante y ordenador de la totalidad de la existencia
humana, no es saber de que el hombre pueda sin mds «disponer» y que pueda
simplemente ser establecido y dominado por €l, sino un saber dado por Dios
y referido a Dios. Es un saber iluminador por su propia luminosidad interior,
esclarecedor de la existencia humana por su referencia esencial a Dios, «vi-
dente» por estar origihariamente constituido en una «visidn-presencia» de
Dios, unificador por estar ya interiormente «recogido» en Dios. El sapientis
est ordinare estd fundamentado en una sapientia originaria que es ya scientia
ordinata (cf. Tomas de Aquino, S. Th. I, 1,6 ad 1). El sabio se mantiene
abierto a esta referencia y disponibilidad en la experiencia limite de la perma-
nente #o disponibilidad de su saber luminoso unitario de la existencia humana.
El sabio sabe que no sabe (Sécrates), y en la «pobreza» de este «no» abarca
unitariamente la totalidad de lo real y se mantiene ex-tdtico ante la originaria
unidad de los contrastes, sin que esta unidad —por él existencialmente vi-
vida— de — vida y ~> muerte, de inmanencia y trascendencia, de — tiempo
y —> eternidad, de tierra y cielo sea nunca para €l algo disponible y domina-
ble. El sabio, reteniendo esta expetriencia limite y no violentdndola en una
interpretacién mitolégica, se abre a lo indisponible e innominado de la exis-
tencia y pone de manifiesto constantemente la vacuidad de la riqueza auto-
suficiente de quienes estdn afincados en el canon de un saber «natural» de la
existencia v del mundo. Es un legitimo presupuesto teolégico que la huma-
nidad en cuanto tal —por la voluntad salvifica de Dios— est4 bajo la influen-
cia de la gracia sobrenatural y que, por tanto, por lo menos inicialmente, se
encuentta dentro del horizonte de una historia de revelacién (—> gracia;
—> revelacién). De ahi se sigue que tales experiencias de sabiduria pueden
articularse positivamente en la histotia de la humanidad como un saber his-
téricamente conferido por Dios y pueden objetivarse como — religidn autén-
tica (y no en todos sus momentos superable). Tales experiencias pueden
«hablar participativamente» de la dnica «sabidurfa de Dios en el misterio».

Negativamente podemos determinar este criterio formal de la sabiduria
como sigue. La sabiduria, en cuanto saber unificador de la existencia huma-
na, no es nunca una axtointeleccién autosuficiente y «pagada de si misma»
(1 Cor 4,7). Cuando la sabidurfa se entiende a s{ misma de este modo cae
en la —> gnosis, en la que el hombre, en una antropofania sin salvacién, sélo
aparece ante sf por haberse objetivado miticamente (~—> mito) junto con el
inabarcable movimiento de su existencia como unidad unificadora y escla-
recedora de todo lo teal. «La existencia que no atiende a la originaria pre-
sencia de Dios y se queda en la presencia de si se experimenta a sf misma en
la apariencia de su realidad (...) como vanidad» (H. Schlier).

3. Excurso bistérico-filoséfico. La historia del pemsamiento occidental
ptesenta ya en sus comienzos una elevada —aungue encubierta— forma de
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sabiduria en el pensamiento gtiego. Para Her4clito, la sabiduria no es un saber
miiltiple, manejable y disponible (Diels, B 40). Lo en ella «sabido» no es
simplemente la mera compilacién ordenada de un amplio saber del mundo
y de la existencia, sino algo en constante «distanciamiento» frente al mundo
del ente (B 108), pues «sélo existe una tnica sabidurfa: conocer el logos
que sabe conducir a todas las cosas» (B 50; 41). Al que «dice la verdad» y
al que «aprehende lo originario» se le hace patente este logos como unidad
antagénica en el constante «movimiento encubridor» de lo existente (B 88;
cf. B 51; 53). Esta mitol6gica autointerpretacién de la existencia como auto-
desenvolvimiento dialécticamente entendido del «logos» queda en Her4clito
ya inicialmente criticada por la timida experiencia limite de una «divinidad»
sin nombre e indisponible (B 32; cf. B 54) en el horizonte de este logos uni-
ficador. Ante esa divinidad fracasa toda sabidurfa humana (B 79; 83; cf.
B 78), de modo que lo en ella «atisbado» (B 93) permanece siempre como
lo oscuro v enigmdtico, y ella misma nunca puede legar a constituirse como
un saber disponible, sino que sélo puede actualizarse como forma ex-tatica
de la existencia: aquel @povelv que constantemente pasa del 4mbito del puro
conocer a la apertura de la «entrega confiada» (B 86) y de la — «esperanza»
(B 18), y asi se expone a una «mayor e invisible disposicién» (B 54) para,
desde esta esotérica (B 13; 17; 19) experiencia del limite, despertar indi-
cindoles el camino a quienes «obran y hablan como dormidos» (B 73).

Segiin Parménides, la unificadora inteleccién de la existencia reside en
el voglv; la autointeleccién de la existencia desde el — ser, ©6 vap alTs
voely gotiv e nal elvar (B 3; of. B 8,34-41). El momento «decisivo» de la
actualizacidn de este vostv es el abandonarse al «camino del ser» (B 2; 6),
la experiencia limite de un ex-titico adentrarse en la luz «fuera del camino
de los hombres» (B 1). El momento de no-objetividad y de no-disponibilidad
de esta referencia desde el «ser» aparece en el cardcter insinuante y oscuro
de la expresién. En los sofistas, por el contrario, la sabiduria degenera en un
saber objetivo manipulable de las cosas mundanas, en el que queda escéptica-
mente reprimida la originaria referencia a una experiencia inobjetiva indis-
ponible. Segiin Platén, quien presenta a SScrates como la figura tipica del
sabio griego, la sabiduria unificante vive de la visién de las «ideas eternas»
(visién de la idea y desde la idea), 2 las que el sabio es «empujado» por el
eros. Segiin Aristételes, la sabiduria se vive a si misma en su originaria refe-
rencia a las mpitor attlor xol dpyxel; el saber unificante de la existencia
se actualiza en la pregunta por el «fundamento»; la sabiduria es un saber
fundamentador e indicador del fundamento y su método es precisamente esta
indicacién del fundamento. La sabiduria aristotélica aparece como «filosofia
primeray en el horizonte de una comprensién sistemdtica y cientifica de la
existencia. Con ello se suscita una problemdtica que posteriormente tendrd
una importancia decisiva para la explicita autocomprensién del cristianismo
en el mundo occidental: la relacién entre ciencia y sabiduria. Sin embargo,
no queremos sostener que la comprensién cientifica de la existencia tenga
su origen exclusivamente en Arist6teles. M4s bien estaba incluida en el mo
vimiento general del pensamiento occidental.
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4, Sabiduria y ciencia. Puede afirmarse que en la fensién entre sabiduria
y ciencia se pone de manifiesto el momento fundamental de la idea de sabi-
duria que se elaboré dentro de la filosofia y teologia occidental en el 4mbito
dominado por el espiritu cristiano y en contacto con la concepcién griega de
la existencia {cf. Origenes, De Princ., 2,11,4; Homiliae in Exodum, 9; Agus-
tin, De Trin, XII, 14 y 15; XI1I, 1; XIV, 1; Tomés de Aquino, . Th. 1,
1,6; Contr. Gent. 1, 4, etc.}). En esta tensidn, la sabiduria no debe desapa-
recer en la ciencia ni ser superada por ella. No debe plantearse, por tanto, la
disyuntiva de sabiduria o ciencia, tal como frecuentemente suele hacerse al
caracterizar el pensamiento cristiano occidental frente a la mentalidad oriental.

a) Sabiduria y teologia. La palabra evangélica, como «sabiduria prove-
niente de Dios» (1 Cor 1,30) e iluminadora de la existencia, penetra en el
ambito de una historia del pensamiento preponderantemente determinado por
el espiritu griego. La palabra evangélica se «mediatiza» asf en un proceso
histérico orientado cada vez mds decididamente a una — teologfa como saber
de la fe organizado, ordenado, conceptualmente esclarecido y categorialmente
reflejo. Sin embargo, el logos de esta teo-logla no se agota en una palabra
conceptual objetiva y disponible sobre la palabra de Dios en Jesucristo. Por
el contrario, el saber conceptual de la fe permanece constantemente sostenido
y penetrado por una sabiduria més originaria proveniente de la gracia, endere-
zada a ella y sostenida por ella: por la «sabiduria de la fe» en sentido estricto.
Esta sabiduria originaria es uno de los «dones del Espiritu Santos (cf. Tomds
de Aquino, S. Th. 11-11, 45} y es, por tanto, realidad y expresién de la — fe
dada en la gracia. Esta fe lleva consigo una iluminacién originaria de la exis-
tencia creyente: el lumen fidei (ct, S. Th. 1, 12,2; I-I1, 109,1c y ad 1) que,
segiin el principio teolégico del incremento de la gracia, puede «crecers
constantemente; esto es, puede tener un influjo iluminante cada vez més vigo-
roso sobre la totalidad de la existencia en la fe y, de esta forma, convertir al
hombre, en medida cada vez mayor, en «recipiente» y «transparencia» de la
sabiduria divina. Este incremento «no significa sola ni principalmente un
aumento cuantitativo del conocimiento conceptual de un mayor niimero de
contenidos de fe articulados, sino —en la fides guaerens intellectun— un in-
cremento de la inteleccién unificante del todo de la propia revelacién en cuan-
to tal y de su referencia cada vez mds personal a la existencia» (K. Rahner).
Significa también un desarrollo de la certeza de la fe como proveniente de
Dios y referida a €, al mismo tiempo que ilumina a la existencia creyente
en su unidad y totalidad.

Esta certeza de la fe es el «indisponible» fundamento que sostiene todo
el saber teolégico de la fe. Ella pertenece constitutivamente al logos de la
teo-logfa, que siempre debe entenderse a si misma como comprensién con-
ceptualizante radicada en un «sobrecogimiento» originario, como objetividad
que reposa en un «respeto reverente», como «fundamentacién analiticas de
una contemplacién «receptiva» (Agustin, De Trin. XII, 15), como un discere
divina nacido de un pati divina (Tomiés de Aquino, S. Th. I, 1,6 ad 3), como
un conocer desde un originario «abandono» del conocer humano en la sabi-
durfa divina (cf. 1 Cor 8,3; 13,12; 2 Cor 5,11; G4l 5,9; Ef 2,10; Flp 3,12),
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como «teologia de rodillas» (Urs von Balthasar), como teologfa nacida de una
entrega amorosa (cf. Tomds de Aquino, In Sent. 111, 35,1,2: ubi amor, ibi
oculus) que, en nuestra actual situacién salvifica, es adn esperanza y, por
tanto, no puede prescindir del «esfuerzo del conceptos.

La sabiduria de la fe destaca la piedad originaria, intrinseca y, en cierto
modo, «trascendental» del saber teoldgico de la fe, por la que la teologia
alcanza esa connaturalitas con la «sabidurfa de Dios in mysteriums», en virtud
de 1a cual es una doctrina verdaderamente «edificante» (cf. 1 Cor 13,4) y no
«palabrerfay (cf. 1 Tim 1,6), «hinchada de si misma» (1 Cor 13,4). El logos
de la teo-logia se caracteriza necesariamente por una originaria y constante
unidad totalizante de saber y sabiduria de fe, de inteleccién pneumdtica y
conceptual de la fe, De ahi que la teologfa «infundida por los dones del Es-
piritu Santo —sobre todo por los dones de entendimiento y de sabiduria—
sea Ja fuerza motora y vivificante (...) del saber de la fe alcanzado por el es-
fuerzo racional del concepto» (G. Schngen). Una teologia consciente de esta
sabiduria inmanente es en si misma kerigmdtica y desempefia su originatia
funcion salvifica en la medida en que permanece fiel a si misma como «sabi
duria de Dios».

Segin una sélida opinién teolégica, la —> mistica es una forma supetior
del incremento de la gracia y de la inteleccién de la fe dada en ella. Esto pone
de manifiesto la conexién interna de la mistica con la sabiduria de la fe vy
hace comprensible que una gran parte de la sabiduria occidental tradicional
se haya actualizado precisamente en la historia de la mistica y de la theologia
negativa: desde Pablo hasta la sapientia nulliformis de Buenaventura (Coll.
~ Hex. 11, 8), desde Eckhart y Taulero hasta la experiencia de la coincidentia
oppositorum del Cusano y de los grandes misticos espafioles.

b) Sabiduria y filososia. La filosoffa, tal como se ha desarrollado en la
historia del pensamiento occidental y como —bajo el influjo liberador del
espiritu cristiano (cf. LThK II [*19583 1141-1147, especialmente 1146)—
se ha distinguido de la teologia (— filosofia y teclogia), es la articulacién
conceptualmente elaborada y categorialmente ordenada de la comprensién
unificante que el hombre tiene de si en el horizonte de una inteleccién tras-
cendental @ priori del ser. Pero la filosofia no puede entenderse como ciencia
primera en el sentido de una comprensién —desde el ser— de la originarie-
dad y totalidad de la existencia en un saber reflejo, objetivo y disponible,
sino sélo en cuanto ella en su reflexién estd constantemente referida a aquelia
experiencia limite, desde la que —en un saber inobjetivo e indisponible—
estd en la presencia de la totalidad de lo real en cuanto tal. La existencia
humana nunca es totalmente objetivable ni poseida en la reflexién, nunca
puede ser reconstruida en su totalidad a partir de principios reflejos. En
cuanto totalidad, la existencia humana es anterior a si misma, es decir, tiene
como fundamento de su propia comprensién originaria mds de lo que la
reflexién cientifica puede procurar y de lo que puede hacerse objetivamente
patente. El hombre estd abierto a este fundamento al abrirse decididamen-
te a la trascendencia de su existencia, Esta decisién de fundamental apertura
a la trascendencia (en la que el hombre «compromete» y «recoge» todas sus
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potencialidades humanas) no es un acto de reflexién por la que se nos da un
contenido objetivo y disponible, sino precisamente un acto de aceptacidn afir-
mativa de la indisponibilidad de la existencia humana y, por tanto, de la aper-
tura a una posible referencia histérica y libre de la existencia a la trascen-
dencia, en la cual la existencia queda asumida por lo trascendente. Aqui
precisamente se pone de manifiesto la funcién fundamental de la sabiduria
dentro de la filosofia. En esta sabidutia, 1a aprioridad trascendental de la com-
prensién unificadora de la existencia por la filosofia es consciente de su
«flanco abierto» (Jaspers), de su inmanente otépnoie, El existente se sabe
abierto a una historia de trascendencia que lo fundamenta. Segiin esto, puede
afirmarse que la autoposesién apridrica de Ia filosoffa consiste en mantenerse
abierta y dispuesta a dejar «disponer» de sf y a dejarse iluminar por un mis-
terio que puede salirle histéricamente al encuentro (lo cual no significa que
la filosofia pueda determinar de manera absoluta los términos de la respuesta).

Esta experiencia limite en que la filosofia se rebasa a si misma —y que
no es «demostrada» por la filosofia, sino «defendida» como lo mds suyo
(cf. Tomds de Aquino, S. Th. I, 1,8)— es la forma fundamental de la sabi-
durfa (como un saber unificante de la existencia a partir de su referencia ori-
ginaria a la trascendencia} dentro de la filosofia. El esfuerzo de la reflexién
actualiza y deja paso a esta sabidurfa como hotizonte y finalidad de todo
esclarecimiento cientifico de la existencia. La filosoffa desemboca en la sabi-
duria, pero a través del camino de la ciencia (Kant). En cuanto critica cons-
tante contra todo intento de fijar conceptualmente la comprensién de la exis-
tencia con el criterio de que el hombre puede explicar su propia existencia,
la sabiduria es la permanente «desmitologizacién» de todo pensamiento filo-
séfico y la critica constante del peligro inmanente a toda filosoffa: la — gnosis
de la existencia. |

c) Sabiduria y ciencias particulares. Ante el creciente pluralismo de las
ciencias particulares es hov dia especialmente importante tener presente que
también las ciencias particulares hacen referencia —como a su término— a
la filosofia, pero por el camino de una investigacién de sus fundamentos. Las
ciencias particulares trabajan legitimamente dentro de su 4mbito y con sus
métodos propios desde el supuesto metodolégico de un sistema cerrado de
comprensién de un determinado 4mbito de lo real. Pero quedan sometidas
a la misma «crisis» que la filosofia tan pronto como se superan a si mismas
en la investigacién teorético-cientifica sobre el origen- y legitimacién de su
ambito objetivo y de sus métodos de comprensién. Debe aqui tenerse en
cuenta que esta superacién de la ciencia particular en cuanto tal es algo ne-
cesario, dada la unidad originaria de la existencia espiritual de su autocom-
prensidn.

d) La unidad de las ciencias en la sabiduria. En contraposicién a la plu-
ralidad de las ciencias, la sabiduria es siempre #na (cf. Tomds de Aquino,
S. Th. 111, 57 ad 2). Por eso, con una convergencia y unidad no evidentes
ni manejables a partir del hombre, en la sabidurfa se dan cita las ciencias: la
teologia en razén de la sabiduria de la fe que le es inmanente, y la filosofia
(y a través de ella las ciencias particulares) en razén de la experiencia limite
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trascendental, que de hecho siempre acontece en el horizonte de la luz de la
gracia (aceptada o rechazada), pues seria teolégicamente falso sostener que
una experiencia «natural» del hombre fuera tan «naturalmente neutra» que
se enfrentase con hechos internos o externos capaces de obligarla —por lo
menos, implicita e incoativamente— a aceptar o rehusar al Dios que se re-
vela. Segidn esto, la teologia, palabra sobre la totalidad del ser a partir del
origen trascendente (esto es, a partir de una intervencién de Dios histdrica-
mente transmitida), y la filosofia, palabra sobre la totalidad del ser a partir
de un origen ttascendental (es decit, a partir de un acuerdo apriérico con el
ser en su totalidad), estdn comprendidas y unificadas originariamente en la
sabidutia, que es un disponer absoluto del misterio sobre la existencia humana
y que —en una realizacién adecuada y en una explicacién correctamente
cristiana— se desdobla necesariamente en filosofia y teologia.

5. Sabiduria y misterio. Dado que la sabiduria es un «saber del saber»
sobre la apertura y disponibilidad originaria y constitutiva del mismo saber y
dado que como tal estd configurada por el —> amor (¢f. Tomds de Aquino,
II-II, 45,4; cf. especialmente Agustin), expresa un estado fundamental y
permanente de la existencia humana ante el = misterio divino, nunca abar-
cable ni disponible, en el que Dios mismo, incluso cuando es «encontradoy,
se esconde para despettar de este modo aquel amor —plenitud de la sabi-
dutfa— que no elimina la originaria referencia de la criatura a Dios, sino
que la afirma total e irrevocablemente como la propia beatitud del hombre
(cf. Agustin, Tract. Io. Ev. 53,1: «[Deus] ut inventus quaeratur immensus
est» ).

6. Sabiduria como forma integral de existir. En la sabiduria estd el
hombre centrado y referido a una originaria actuacién total de su existencia.
La sabiduria, asi entendida, no es un simple acto del entendimiento, sino de
la totalidad de la existencia; es una «forma de vida» {G. Schngen) en la que
el hombre se sabe centrado en todas sus posibilidades y, desde esta unidad
interior, pone orden en la dispersién y da consistencia a la fugacidad de la
existencia en el —> mundo. Precisamente la primera configuracién del pen-
samiento cristiano en la «filosofia pneumdtica» de la — patristica y de la pri-
mera Edad Media destacaba este cardcter integral de la sabiduria que abarca
y «solicita» a la totalidad de la existencia. La sabiduria no era entonces en-
tendida primariamente como «teoria», sino como vida, como la forma pneu-
mitica de vivir y, en esfe sentido, como contemplativa conversatio divina.

7. Relacién con las concepciones no cristianas de la sabiduria, Una am-
plia y penetrante confrontacién teoldgica de la concepcién cristiana de la
sabiduria con su concepcién en las religiones no cristianas, sobre todo en las
grandes religiones asidticas, estd alin en gran parte por efectuar. Esta con-
frontacién exige previamente que se entienda la sabiduria cristiana con una
amplitud y profundidad tales que hagan posible abordar abierta y critica-
mente las concepciones de la sabiduria en el dmbito religioso no cristiano.
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A ello puede contribuir: ) la elaboracién de un criterio formal teolégico de
sabiduria; 4) la concepcidn de la sabiduria como experiencia trascendental
de la existencia humana en cuanto que de hecho estd ya bajo la accién de la
gracia divina; ¢) el desarrollo de la idea de sabidurfa dentro de la nocién
occidental de la ciencia; ) el esclarecimiento de la conexidn entre sabiduria
y mistica; e) la consideracién de la sabiduria como forma integral de existir.

A dlferenma, sobre todo, de la concepcién asidtica de la sabiduria, la sabi-
duria cristiana se presenta como un saber unificante de la existencia a partir
de una libre «disponibilidad» bistérica. Con esto se afirma la «indisponi-
bilidad» de ese saber y se hace frente a toda mitologia en el sentido de una
unidad de la existencia humana establecida y dominada por el hombre en una
experiencia esotérica de la sabiduria.

8. Sobre la sabiduria como «Vetbo» divino, segunda persona de la Tri-
nidad, y sobre las especulaciones teoldgicas acerca del logos, véanse —> Jesu-
ctisto, —> encarnacién, — Trinidad, — palabra.
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