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I. Naturaleza y funcién de la teologia

1. Opvigen de la palabra. La palabra «teologia» no es una creacién «teo-
légica». Lo seria en el caso de que la reflexién cristiana sobre la revelacién
y la fe hubiese creado para expresar su objeto y su tarea una expresién to-
mada del griego. Teologia, como palabra y como concepto, pertenecia al
pensamiento griego, y sélo tardiamente, no sin resistencias y modificaciones,
fue admitida en el 4mbito cristiano, en sus explicaciones y formulaciones. El
concepto de teologia se encuentra en el pensamiento griego pot primera vez
en Platén (Pol. 11, 379a), quien lo aplica a los mitos, leyendas e historias
de los dioses a la luz critica de la filosofia, desmitologizados e interpretados
en un sentido de educacién politica y purificados de toda indecencia. Por
tanto, la teologia representa el camino del — mito al logos que se inicia en
Hericlito y Anaximandro y termina en Platén. La funcidn del logos consistia
en descubrir como d@Anfere la — verdad escondida en el mito y en los mitos
de los dioses; por eso precisamente es una especie de revelacién. AristSteles
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denomina a los creadores de mitos, Hesfodo vy Homero, fgéhoyor o fgoho-
yhoovieg, v los coloca frente a los filésofos jénicos de la naturaleza, los
«fisicos» (Mezaph., A 983b 29, B 10002 9). Por otra parte, se da en Aristé-
teles un sentido de teologia completamente distinto (Mezaph., E 1026a 19;
K 1064b3), como Qsohoyint) griogopia o émuothumn. Se refiere al estudio
filoséfico-metafisico del ente en su — ser y constituye el tema de lo que
Aristételes llama «filosofia primera». Aristdteles construye, por tanto, una
teologia ontoldgica: «El Dios (de los filésofos) llegd a ser fin y meta de una
‘filosoffa primera’ que tiene como objeto el ente en su ser, al que estudia
en sus relaciones originarias y en sus causas primeras (Metaph. VI) hasta
demostrar la existencia de un ser primero, del cual penden el cielo v la
tierra» (G. Sohngen, Theologie: StL VII [°1962] 966).

Estas retlexiones filoséficas ponen de manifiesto el empefio de considerar,
en abierto didlogo con la —» religién, el estudio de Dios y de la divinidad
como una posibilidad filoséfica. Con esta intencién se aplican a la esfera
de lo religioso los nombres de «teologia» y «tedlogos»: tedlogos son los que
hablan acerca de los dioses; teologia es el discurso religioso acerca de los
dioses, y especialmente la invocacién de Dios que se realiza en el — culto
(G. Ebeling: RGG VI [?1962] 755).

A partir de estos supuestos se llegd, sobre todo en la Estoa, a la dife-
renciacién de tres clases de teologia: la teologia mitica de las leyendas v
sagas sobre los dioses; la teologia «fisica» de los filésofos, que se ocupa de
la natura deorum, de la @Uoie, de su verdadera esencia; y la teologia politica
de los legisladores v del culto pablico estatal (M. Vartén [116-27 a. C.],
Antiquitates rerum humanarum et divinarum). Esta concepcién y diferencia-
cién es conocida por Tertuliano (Ad nationes I1, 1.2), Agustin (De Cip.
Dei VI, 5-10), Eusebio (Praeparatio evangelica 1V, 1,1-4), quienes hacen
de ella un uso critico. |

Esto condujo a que la palabra y el concepto de teologia no sélo encon-
trasen calificaciones negativas —sobre todo entre los apologetas—, sino a
que tuesen adoptados de dia en dia por €l cristianismo, de modo que sir-
viesen para desighar la «ciencia de Dios». Este cambio fue preparado por
Justino, pero sobre todo por los alejandrinos Clemente y Origenes, quienes
supieron no juzgar sGlo negativamente los mitos y filosofemas griegos, sino
que reconocieron en ellos huellas del verdadero Logos y consideraron la
revelacién de — Jesucristo como su cumplimiento m4s perfecto. La acepta-
cién decisiva y la positiva apropiacién de la palabra «teologia» por el cris-
tianismo tuvo lugar en los siglos Iv y v —aqui hay que destacar a Eusebio
de Cesarea—, cuando el término teologia se emple concretamente para
sighificar el verdadero conocimiento de Dios, especialmente con relacién a
las afirmaciones trinitatias (— Trinidad) y cristolégicas, por ejemplo: #v
TowadL 1) Qeohoyio Téhevd dotiv (Atanasio, PG 26,49A 10). ®@sohoyia se
distinguié en aquel tiempo expresamente de olxovopta. Los escritores bibli-
cos fueron denominados Oedhoyor; a algunos, como a Juan Evangelista, se
les atribuyd este nombre con especial énfasis.

Otra aportacién mds en el proceso de aceptacién y aplicacién del con-
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cepto de teologia viene representada por la reflexién neoplaténica de Dionisio
Areopagita sobre cémo hay que hablar de Dios, en la cual se distingue entre
teclogia apofética (negativa), katafitica {afirmativa) y mistica.

Se precisé todavia alglin tiempo para que la palabra v el concepto «teo-
logia», que Agustin habia definido como ratio sive sermo de Divinitate
(De Civ. Dei VIII, 1), adoptara dentro de la fe y del pensamiento cristiano
el amplio significado de ciencia de la fe —hoy dfa ya usual— referente a la
totalidad de la — revelacién y de la fe a ella orientada. Esta transicién tuvo
lugar en el 4rea latina, y cronolégicamente hay que situarla al comienzo de
la alta escoldstica, cuando se planteé el problema de la relacién entre Ia
revelacién y la ciencia, especialmente la filosofia (— filosofia y teologia);
cuando se entré en contacto con el — aristotelismo; cuando hubo que fun-
damentarla cientificamente al constituirse las universidades con sus artes
liberales; cuando se repensd, en fin, el conjunto de los fundamentos de la fe
cristiana por el método dialéctico en forma de guagestio. En esta labor hay
que resaltar los nombres de Abelardo, Gilberto de la Porrée, Enrigque de
Gante vy, por encima de todos, a Tomds de Aquino. La importancia de este
dltimo es decisiva, puesto que la teologia natural de los filsofos, segin la
cual Dios puede ser conocido como fundamento y fin a partir de la reflexién
sobre el mundo v el hombre, aparece diferenciada de la teoclogia que se refiere
a la sacra doctrina, en la cual Dios sigue siendo el sujeto de todas las afir-
maciones —también las que se refieren al mundo y al hombre—, ya que en
la sacra doctrina se parte de la manifestacién sobrenatural de Dios en su
revelacién, de la cual da testimonio la Sagrada Escritura. De ahi que las
opiniones de la teologia sean designadas con las denominaciones de sacra
pagina o sacra scriptura que encontramos a menudo en la escoldstica. La dis-
tincién tomista quiere destacar tanto la unién de teologia y filosofia como
resaltar su marcada diferencia. La aporfa no armonizada en la antigiiedad
con respecto a la distinta comprension de la teologia (mitico-ciiltica, politica
y filoséfica) se resuelve ahora en nueva unidad, dentro de la cual la teologia
mitico-ctiltica sélo representa ya una dimensién histdérica al haber desem-
bocado en el verdadero conocimiento de Dios, revelado desde lo mds alto
a través de Jesucristo; y esta teologia no anula la teologia filoséfica, sino que
la reconoce como asociada, la presupone y perfecciona en cierta manera, y
hasta la incorpora a si misma.

2. Contenido de la teologia. El empleo expreso y reflejo del término
«teologia» para designar la ciencia de la fe en el 4mbito de la revelacién y
la fe cristiana, asi como su aplicacién exclusiva a este campo, hubo de re-
correr un largo camino histérico. Pero esto no nos permite olvidar que el
contenido de la teologia, en un sentido otiginario y esencial, es el mismo
contenido de la revelacién v la fe v que, por tanto, existe aun cuando la
reflexién metddica sobre él tenga lugar sélo més tarde. Bajo este aspecto,
la teologfa no se distingue de otros fenémenos teolégicos v no teoldgicos, en
los cuales se puede distinguir una fase precientifica e irrefleja y otra de articu-
lacién refleja y cientifica.
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La justificacién y necesidad de la teologia como scientia fidei se funda
en la esencia y en el hecho de la revelacién v de Ia fe. Se funda en el hecho
de que la revelacién, como manifestacién de Dios a través de la ~» palabra,
del acontecimiento o de la —> persona, es una revelacién dirigida al = hom-
bre, de tal manera que éste, como posible y efectivo oyente de la palabra,
como parte interesada y destinatario de este hecho, como capaz de recibirlo
y percibirlo v como creyente, forma parte del hecho de la revelacién, al igual
que forman parte de la audicién el ofr v lo oido. En el hecho de la revelacién
estd comprometido el hombre entero, el cual ha de comprender y esforzarse
por coordinar sus conocimientos; esto se manifiesta en el aspecto de rotalidad
y existencialidad que caracterizan el acto de fe. Tal comprensién pertenece
al hombre no como un aspecto parcial, sino como un modo de la existencia
humana que abarca en ella todo lo que cae dentro de la esfera de lo humano.
Asi, pues, la ciencia es una forma especialmente articulada de la compren-
sién, una comprensién capaz de set expresada conceptualmente, «el luminoso
y limpio existit de lo que es sabido» (B. Welte, Die Wesensstruktur der
Theologie, 7); y esta comprensién, junto con el conocimiento, cuya forma
intensiva es la misma comprension, define el ser-cabe-si que caracteriza al
hombre. En estos rasgos bdsicos se funda la posibilidad y necesidad de la
teclogia en cuanto audicién y percepcién refleja —una forma de oir que
rinde cuenta de si misma—, en cuanto explicacién, iluminacién o inteligi-
bilidad de la revelacidén, sea cual fuere la definicién que se dé del caricter
cientifico de la teologia.

La posibilidad y 1a necesidad de la teologia se deducen del fenémeno de
la revelacién como un acontecimiento existencial, que afecta al hombre de
forma esencial, puesto que la fe forma patrte de la revelacién. Pero llegarfa-
mos al mismo resultado partiendo del fenémeno de la fe, la cual no puede
existir sin la revelacién, pues constituye con ella una unidad de acto y
objeto, de fides qua creditur v fides quae creditur. La fe, por ser la otra cara
de la revelacién, compromete al hombre entero con todas sus fuerzas, y el
hombre entero con todas sus fuerzas se implica en el compromiso de Ia fe.
Por esta razén, es obvio que la fe no puede existir sin una audicién, ni la
audicidn sin el conocimiento, la experiencia y la comprensidn; en otras pala-
bras: la comprensién y el conocimiento no son algo afiadido a la fe desde
-afuera, sino un elemento integrante de su estructura y funcionamiento; el
acto de fe no podria ser lo que es sin este «existencial», Lo dicho se deriva
del acto de fe y de un andlisis adecuado del mismo, y aparece con particular
relieve en las descripciones biblicas de la fe, las cuales la presentan no sélo
en inmedjato parentesco con el conocimiento, sino que -—como el Evangelio
de Juan— la equiparan al conocimiento o, mejor dicho, ven en el conoci-
miento una forma mds alta e intensa de fe, una forma de fe que se conoce
a s{ misma, la cual no suprime la fe, sino que se funda en ella como Yv&oug
1T nlotewe, como conocimiento en la fe, para perfeccionar todas sus posi-
bilidades v exigencias, siendo asf la realizacién mds intensa del acto de fe,
De ahf que la fe sea también una perfeccién del conocimiento, una verdadera
gnosis, una verdadera filosofia.
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La relacién del conocimiento y la comprension con el acto de fe ha lle-
vado 2 formular unos principios que pueden valer como principios de la teo-
logia en cuanto ciencia de la fe: obsequium rationabile-intellectus fidei-credo
ut intelligam-fides quaerens intellectum-nisi credideritis non intelligetis (Is 7,
9, segtin la Vulgata). Todos ellos son expresiones que no afiaden a la fe
algo ajeno a ella, sino que la sitian en su propia temdtica y lenguaje. Pero
la ciencia de la fe, la teologia, es una forma cualificada vy articulada del cono-
cimiento por la fe, de la intelisencia de la fe; una forma de conocimiento
que inquiere la cohesién y las razones del propio conocimiento mediante el
examen de sus fundamentos y la iluminacién de su propio sentido, y esto
de manera adecuada, consciente y metddica; una forma de conocimiento que
no se limita a constatar unos datos, sino que busca el porqué de las cosas,
que no se detiene en la sententia y en la lectio, sino que avanza hasta la
quaestio v hasta la quaestio disputata.

De ahi que el hombre deba poner en juego toda su capacidad de com-
prension para hacer posible este conocimiento estructurado: su capacidad
de conceptualizacién, de traduccién al lenguaje de la ciencia, de precisién
conceptual, de abstraccion de la esencia; por otra parte, esta capacidad debe
ajustarse al tema que tratan de comprender, esto es, a la fe. Esta es la razén
profunda de por qué el contenido de la fe y de la revelacién, asi como el
saber claro y preciso sobre €l mismo, deben ser relacionados con la com-
prensién del mundo, del ser y del hombre en cada momento histérico
(— mundo}. Esto indica cémo la teologia se mueve y evoluciona de muchas
maneras y como es obra humana y realidad histérica. Por tanto, la teologia
es esencial y necesariamente algo inacabado y abierto; mds ain: tiene que
serlo, pues la teologia, por su misma esencia, debe ser plural en su forma y
mostrar esta multiconfiguracién en forma de escuelas teoldgicas.

3. Principios constitutivos de la teologia. La teologia, en cuanto scientia
fidei, reflexién metddica sobre la revelacién, tiene por presupuesto, por con-
dicién de posibilidad y principio constitutivo, la misma revelacién y la fe
en un sentido objetivo y funcional, desde un punto de vista subjetivo y
objetivo. Una teologia que niegue, 0 meramente deje en suspenso, la fe como
contenido y como acto seria una contradictio in adiecto. Dudar de la teologia
como ciencia por esta sola razén es no caer en la cuenta de que cada ciencia
se alimenta de unos presupuestos determinados y tiene por objeto su propio
contenido. Si la revelacién y la fe son principio constitutivo de la teologia,
ésta tendrd que aceptar la forma concreta en que aquéllas se hacen accesibles
y presentes en cada caso, Esto acontece, segiin la concepcién catélica —en
oposicién al principio formal protestante de la sola scriptura—, en la Iglesia
en cuanto sujeto trascendental de la fe, en cuanto instancia constituida y en-
cargada de ser portadora y mediadora de la revelacién; en la Iglesia que cree
y en la que ensefia y propone la fe y que, en razén de la misma, estd dotada
de aquella estructura interna que produce la ley de la fe: ofr, anunciar, ser
encargado y enviado. Dicho con mayor exactitud: la teologia ha de partir
objetivamente de la fe y del conocimiento de fe que la Iglesia presente tiene
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en cada uno de sus momentos. Por eso la teologia, en cuanto scientia fidei,
es también forzosa y esencialmente una teologia eclesial, una funcién a] ser-
vicio de la Iglesia que se ejerce en su nombre y por su encargo. Pero, al
mismo tiempo, la reflexion cientifica sobre la fe y la revelacién redunda en
favor de la Iglesia creyente al iluminar, fundamentar y aclarar su compren-
sién de la fe, de modo que la funcién de la teologia en su relacion con la
Iglesia es a la vez un dar y un recibir. Mds adn: puede afirmarse, no sélo de
acuerdo con una concepcién protestante, sino también catdlica, que la teo-
logia tiene una funcién critica, no ciertamente en contra del magisterio que
propone la fe, pero si en lo que toca a la recta comprensién de la fe y de su
espiritu dentro de la vida concreta de la Iglesia, en lo que toca a la predica-
cidn, a la lex orandi, a la piedad. La teologia, por tanto, no puede contentarse
con justificar lo fictico, todo lo fictico dentro de la Iglesia, sing que tiene
una funcién correctiva en el sentido antes descrito.

La misién de la teologia, sin embargo, no consiste en determinar cudl es
la fe de la Iglesia creyente y docente, sino e¢n fundamentar a partir de sus
origenes esa fe v su contenido, demostrar su autenticidad a lo largo de la
historia, en su desarrollo y presencia, iluminarla en su verdadero sentido
teolégico y hacerla comprensible a los hombres, descubrir su sentido y en-
troncarlo dentro del conjunto de la revelacién —en el wexus wmysteriorum
(DS 3016)—, en la — analogia de la fe, en sus conexiones con la historia
de la salvacién, asi como en su importancia existencial humana por lo que
se refiere a la comprensién del mundo, del ser v del hombre. Esto no serfa
posible sin la ayuda de la filosofia, que articula esta comprensién del ser y
del hombre, Tanto la filosofia como la inteligencia de la fe tienen la misién
de investigar las relaciones del orden natural creado con la realidad de la
revelacién —su forma de expresién serd la analogia entis—; la razén y ne-
cesidad de estas relaciones se fundan en que la revelacién se dirige al hom-
bre y en que €l acto de fe exige el compromiso total de]l hombre, de todas
sus facultades y potencias. «La revelacién vy la fe se iluminan constantemente
con las posibilidades de comprensién del ser y del hombre» (B. Welte, loc.
cit., 17). :

El Vaticano I expone la funcién de la teologia respecto de la fe con estas
palabras: «Cuando la razén, iluminada por la fe, investiga celosa, devota v
discretamente, consigue como don de Dios una cierta comprensién de los
misterios de la fe que es sumamente fecunda tanto por la analogia de aque-
Has cosas que conoce de manera natural como por la conexién de los mis-
tetios entre si v con el Gltimo fin del hombte» (DS 3016). |

De lo dicho anteriormente se deduce que entre los principios constitu-
tivos de la teologia no sélo figura el contenido de la fe, sino también la inte-
ligencia de la fe, la razén de la fe; inteligencia y razén, como potencia espi-
ritual del hombre para percibir, comprender, fundamentar y descubtir las
relaciones, el sentide y la esencia; inteligencia y razén, como facultad de
elaborar conceptos e ideas y ordenarlos categorialmente. La teologia, en efec-
to, no sélo estd relacionada con la fe, sino también con la ciencia, La razén
cientifica y la inteligencia cientifica del hombre no pierden sus caracteres
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cuando son ejercitadas en la fe y la revelacién, sino que en este ejercicio se
realizan plenamente. Por otro lado, el ejercicio de la razio cientifica no anula
la fe en cuanto tal, sino que la eleva, la expresa y la representa: la fe es tra-
ducida, en cuanto fides in statu scientige, al lenguaje de la ciencia y a sus
conceptos, adquiriendo asi una species intelligibilis en la misma fe. Se trata
de un proceso andlogo al que sigue el conocimiento humano en sus primeros
pasos: la conversio ad phantasma.

Esta razén del hombre al servicio de Ja fe, st quiere justificar el fenédmeno
de la revelacién en su conjunto, tiene que ser una razén histérica y especu-
lativa. La revelacién ha sido dada en forma de palabra —y, por tanto, de
verdad— y de historicidad; pero de tal modo que palabra y verdad son al
mismo tiempo acontecimientos histéricos y la historia es lugar de la verdad
y de la revelacién, teniendo ambas su absoluta perfeccién y culminacién en
la Palabra hecha carne (— encarnacién). Por esta razén, la teologia no puede
ser una ciencia esencialmente sobrenatural y extratemporal, pero tampoco
un mero agregado de hechos histéricos, sino un conjunto intimamente tra-
bado de teologia especulativa e histdrico-positiva, en el cual ambas partes
se apoyan y estimulan mutuamente, componiendo asi una especie de unidad
en la dualidad. Por esta misma razén, y porque el objeto de la teologia es
esencial y necesariamente inadecuado e inalcanzable, no puede haber un sis-
tema teoldgico cerrado. El sistema teoldégico no puede ser més que una expo-
sicién lo menos inadecuada posible de la estructura y contenido de la misma
revelacién: palabra, verdad, acontecimiento y persona. En este sentido po-
demos decir con la escoldstica que Dios, en cuanto que se nos descubre pet-
sonalmente en la revelacién, es el objeto de la teologfa, v que la teologia
representa el esfuerzo por descubrir esa revelacién otorgada y garantizada
por Dios y darle su expresién apropiada. De este modo, la revelacién y la fe
no estdn conectadas entre si por una red de relaciones ajena a ellas, sino que
son ellas mismas las que establecen la conexién; la teologia no se ve sometida
a un logos ajeno a ella, sino que es su propio logos el criterio de toda teo-
logia. Al mismo tiempo se deduce que la teologia no abarca solamente un
sector de la realidad, sino a ésta en su totalidad y desde un aspecto originario.

4. Teologia como ciencia. E]l problema de la teologia como ciencia fue
tratado cuando la palabra y el concepto de teologia —en el sentido de cien-
cia de la fe— recibieron carta de ciudadania dentro del cristianismo. Esto
acaecié durante la alta escoldstica, la cual no sélo toma como criterio la fides
quaerens intellectum, sino el hecho més general de la guaestio; ésta nace de
la lectio v no se limita a repetir v reproducir la sententia, sino que la hace
problemdtica en el mds primitivo y auténtico sentido de la palabra, es decir,
digna de investigacion y de un tratamiento verdaderamente humano en cuan-
to que la pregunta —que es a un tiempo capacidad y necesidad— constituye
un cardcter distintivo del espiritu humano y muestra su grandeza a la vez que
su limitacidn; por otro lado, la misma guaestio supone una gran confianza
en la fe y, al mismo tiempo, en la razén. El mismo hecho se manifiesta en
los principios de la auctoritas v la ratio, que suelen presentarse como rasgo
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caractetistico de la —> escoldstica; estos principios, sin embargo, no tienen
en el problema de la fe y del saber el significado de «autoridad» y «razén»,
sino que describen en general un problema de conocimiento, el cual no se
limita a aceptar lo «tradicional» y autoritativo ni tampoco a aducir dialéctica-
mente las auctoritates, sino que se esfuerza por llegar a una apropiacién inte-
tior y auténoma, tratando de captar su contenido interno y descubrir su
sentido: la rationalitas v la intelligibilitas (A. Lang). Santo Tomds expresa
esta tarea vy posibilidad en la sentencia siguiente: «No importa lo que han
pensado éstos o aquélios, sino cémo es la cosa en si misman (In librum de
caelo I, 22). Es evidente que el problema general de la auctoritas v la ratio
tuvo una importante significacién dentro del cristianismo y llevé a un pro-
blema mds arduo, el del intelligibile in credendo. Asi se llegd a la concepcién
que, en Anselmo de Canterbury, el padre de la escoldstica, introdujo la
prueba de las rationes necessariae, una operacién que no pretendia la diso-
Iucién de la fe en el saber, sino que Unicamente trataba de aclarar las rela-
ciones objetivas de la fe y de los misterios de la fe para lograr asi una com-
prensién interior de la misma fe, haciendo ver la economia interna de la
—> salvacién, de forma que la fe apareciese ante si misma como tal.

Junto a este trabajo y posibilidad de obtener las rationes internae et
necessariae, surgié pronto otra problemdtica suscitada por la misma realidad
y por un nuevo descubrimiento del mundo: la de obtener festimonia fides
que justificasen la fe por medio de la demostracién de su credibilidad, racio-
nalmente comprobable. Esta se ha de apoyar en la demostracién de la realidad
y certeza del —> testimonio cristiano, asi como en el criterio, dado en el
ten6meno y en la metafisica del — milagro, acerca del origen divino y ga-
rantizado por Dios de la revelacién cristiana. En la aparicién de esta proble-
mdtica hay que ver, segin A. Lang, el paso de la apologia a la apologética,
el trénsito de una postura de defensa y justificacién de algunos contenidos
de la fe contra sus impugnadores a una apologética entendida como praean:-
bulum fidei: como justificacién y fundamentacién general de la fe en la re-
velacién.

Asi queda claro que 1a conjugacién de fe y razén presente en el axioma
fides quaerens intellectum se refiere ahora al problema de «fe y saber» y se
expone en la tesis de que algo no puede ser al mismo tiempo conocido y
creido, y de que, por otra parte, no cabe contradiccién posible entre una
verdad de fe y una verdad de razdn, porque Dios es la misma Verdad bus-
cada por un doble camino v porque la verdad no contradice a la verdad.

La cuestién de la teologia como ciencia y del cardcter cientifico de la
teologia, fuera de estos primeros ensayos, fue planteada desde un plano radi-
cal por Tomds de Aquino, gracias al concepto de ciencia heredado de Aris-
tételes y a su posible aplicacién a la teologia.

Segin Aristdteles, la ciencia consiste en el conocimiento de la esencia
universal de las cosas y de sus causas., Este conocimiento, que origina a su
vez interconexiones légicas, se efectia en forma deductiva y de conclusiones
légicas y en la prueba conseguida por estos medios, cuyo dltimo fundamento
son los primeros principios de ser y de conocimiento, que a su vez no son
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deducidos o demostrados, sino evidentes en si mismos: principia intelligibilia
per se nota. Principia y conclusio componen el armazon de este concepto
de ciencia.

La aplicacién de este concepto de ciencia a la teologia (S. TA. I, 1,2)
leva por de pronto a una aporia, expuesta claramente por santo Tomds. Si
la ciencia es un conocimiento basado en la evidencia y consiste en el examen
de los principios y de las conclusiones, entonces la teologia, la ciencia de la
fe, no serd verdadera ciencia, puesto que la fe es una conviccién sobre lo que
no se ve (Heb 11,1).

Santo Tomds intenta resolver esta aporia mediante la idea de una scientia
subalternata, una ciencia que debe sus principios a otra ciencia, los toma de
ella y, por tanto, queda subordinada a ella. La teologia —explica santo
Tomds— es una ciencia que debe sus principios, los de la fe, al saber de
Dios y de los bienaventurados —ellos ven lo que nosotros creemos—, y
acepta como principios de la fe estos principios evidentes para Dios e inevi-
dentes para nosotros. Recurriendo a esa scientia Dei et beatorum, santo
Tomds quiere mostrar que también la teologia como ciencia tiene sus prin-
cipios y su evidencia, y al mismo tiempo describir su peculiaridad. Dados
estos presupuestos, resulta ya posible definir el cardcter cientifico de la teo-
logia —dotada de la misma estructura formal que el conocimiento per con-
clusionem— como deduccién y conclusién de unos principios supremos, y
definir a su vez la teologia como «un saber racional obtenido a partir de
los articulos de la fe como fundamentos demostrativos, revelados y presu-
puestos por la fe en el proceso de deduccién» (G. Sohngen, Philosophische
Eindibung in die Theologie, 124). La racionalidad de la teologia se refiere,
por tanto, a la racionalidad de las deducciones y conclusiones. Por ello no
se aflade ningin contenido nuevo a los articulos de fe, sino que éstos son
meramente desarrollados en su contenido, interpretados y conocidos con
mayor exactitud y profundidad. La relacién de la teologia con la fe es, por
tanto, la de las conclusiones con sus principios. De este modo, la teologia
es una ciencia formalmente natural con principios sobrenaturales. Y hay que
tener en cuenta que las conclusiones no suponen un alejarse de la fe, sino
que ésta se hace mds comprensible en su estructura y contenido.

La segunda aporia de una ciencia de la fe consiste, segiin Tomds de
Aquino, en que la ciencia busca la esencia universal de las cosas, mientras
que la teologia trata de lo particular, de lo singular e histérico. La solucién
—no satisfactoria— de esta dificultad es, segiin santo Tomds, que lo indi-
vidual, lo particular no es lo principal ni tiene importancia en si mismo, sino
que sirve como soporte, ejemplo o medio de introduccién hacia lo universal.

Se podria prescindir de la scientia Dei et beatorum, considerada ya por
Duns Escoto como un artificio para definir la teologia como ciencia, en sen-
tido aristotélico, que exige principios evidentes, y rechazar como exigencia
innecesaria el que la teologia deba o pueda ser verdadera ciencia en este
sentido, puesto que le falta precisamente la evidencia —Duns Escoto y Bue-
naventura se acogen a una definicién de teologia como sapientia (— sabidu-
ria} en oposicién a la scientia y como ciencia (practica) de la Sagrada Escri-
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tura, de la que toma las rationes necessariae—. En tal caso habrd que decir
que la definicién tomista de teologia considera la revelacién y la fe primaria-
mente desde el punto de vista de la verdad —un punto de vista legitimo y
necesario—, pero de una verdad concebida excesivamente como una verdad
intemporal de las esencias que, al no reconocer una ciencia de lo singular,
no puede valorar debidamente la dimensién de la historia, del acontecimien-
to, del cardcter efectivo v personal de esta verdad como verdad de Dios que
se da a conocer en la historia y en su Hijo.

Por esta razdn, el concepto de ciencia tomista no puede ser aceptado sin
reservas; pero puede ser ampliado y enriquecido con el concepto moderno
de ciencia, segiin el cual la ciencia es no sélo el conocimiento de las cosas
como deben ser —esto es precisamente lo que ha de demostrar la deduccion
que tiene lugar en forma de conclusio—, sino también el conocimiento de
las cosas como son, el conccimiento metddicamente preciso y fundamentado
que trata de aprehender lo conocido a partir de sus propios fundamentos y
de ordenarlo sistemdticamente. Partiendo de este concepto ampliado de
ciencia, la totalidad de la teologia, la cual se apoya en la revelacién en cuanto
palabra, verdad, historia y persona, puede ser definida también como ciencia;
de esta forma vemos que el concepto moderno de ciencia se presenta como
mis adecuado que el aristotélico-tomista para hacer posible la teologia como
ciencia. |

La definicién de la ciencia como conocimiento de una cosa a través del
conocimiento de sus causas es aplicable también a la esfera de la historia y
de lo personal. Este concepto de ciencia describe y comprende la causalidad
histérica v la define, delimitindola frente a la causalidad natural y frente
a la causalidad légica, como causalidad en el espiritu y en la — libertad.
A la labor de investigacién y fundamentacién se afade la tarea de compren-
der, interpretar y hacer patente la manera en que ha de efectuarse la com-
prensién e interpretacidén; aqui encuentra su fundamento la teologia histd-
rica y biblica como funcidén necesaria para la ciencia de la fe. El enriqueci-
miento de la teologia especulativa por medio de la teologia histérica se ha
verificado consciente y reflejamente sélo a partir del siglo x1x con el descu-
brimiento de la historia y del sentido histérico, superando asi la época de la
Ilustracién por la razén histdrica, por la aceptacidn y utilizacidn de las cate-
gorfas de historia e historicidad —y de la — tradicién relacionada con ella—
con vistas a exponer v explicar la revelacién. No obstante, el dato histérico
y la historia no sélo ha de iluminar lo que ha sido y como ha sido, sino
como es actualmente. La historia es la realizacién de ]la forma como madura-
cidn de la cosa misma.

Esta idea encontrdé su expresién mds grandiosa en la concepcién funda-
mental de la filosoffa de Hegel, segin la cual la idea no es estdtica, sino
dindmica y progresiva. La idea existe siempre y solamente en y con la his-
toria, de modo que ésta tiene auténtico valor ideal y la idea posee cardcter
histdrico: «A la idea corresponde poner en marcha el proceso histérico desde
dentro, mover en si la historia hacia si v moverse ¢lla misma en la historia»
(G. Sohngen, loc. cit., 62ss).
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La apropiacién de estas ideas por la teologia en orden a la comprension
de la revelacién y de la fe tuvo lugar, sobre todo, en la teologia de la escuela
de Tubinga, inspirada fecundamente por el romanticismo y el idealismo
alemdn (Drey, Mohler, Kuhn), La «unidad en la dualidad» que posee la teo-
logfa en cuanto teologia histérica y especulativa, y que corresponde a la rea-
lidad histdrica de las verdades de la salvacién y a la historicidad del hombre
afanado por la ciencia de la fe, se convirtié y sigue siendo la estructura
bdsica de la teologia occidental. Tal unidad no ha sido anulada tampoco por
el pensamiento sistemdtico proveniente de la teologia necescoldstica, que
pretendia prescindir de la historia.

La configuracién actual de la teologia hace patente no sélo el elemento
especulativo e histérico, sino también el cardcter existencial y antropoldgico
que domina hoy la comprensién del hombre, A partir de él, la teologia trata
de obtener una comprensién existencial de la revelacién y de la fe, en con-
junto y en particular, interpretando sus datos en orden a la existencia, in-
tentando resaltar el cardcter existencial de la revelacién e instaurando la
comprensién del hombre y del ser como instrumento de conocimiento. Esta
«teologia existencial» recibe su impulso, sobre todo, de la filosofia actual
v ocupa un lugar especial en la teologia protestante. La cuestién de la herme-
néutica se ha convertido asi en un problema teolégico de primer rango.

El objeto de la teologia, desarrollado hoy dia en tantas dimensiones y
descrito tan variadamente, asi como el caricter de especializacién cientifica
que en la actualidad la caracteriza, hacen conveniente y necesario organizar
la teologia —que en la Edad Media presentaba un caricter esencialmente
unitario— en diversas especialidades: teologia sistemdtica, histdrica, biblica

prictica; de este modo, la cuestién de la unidad de la teologia dentro de
la multiplicidad de sus especialidades se ha convertido en una tarea impor-
tante. La exigencia de una anténtica teologia kerigmdtica junto a una teologia
cientifica es mds bien una sefial de malestar o de crisis que una exigencia
legitima suscitada por la misma realidad. Los intereses que se ocultan en el
fondo de este propdsito, asi como la actual tensién entre exégesis y dogmd-
tica, hallan su respuesta en el hecho de que la teologia petrcibe y alcanza su
objetivo propia y realmente,

El camino de la teologia ha sido hasta el presente un camino principal-
mente occidental, v la configuracién de la teologia, incluso con su pluralismo
y sus escuelas, una ruta que estaba definida por el pensamiento especulativo
e histérico propios del espiritu occidental. Hoy dia se admite como una posi-
bilidad, e incluso como una tarea a realizar y una auténtica necesidad, a la
vez que una gran oportunidad, que también el pensamiento y la forma de
pensar propios del espiritu oriental abran nuevos derroteros a la teologfa,
cuya configuracién concreta ain no se puede adivinar, pero cuya llegada
puede esperarse como un elemento nuevo en la teologia, pues ésta se carac-
teriza por ser una teologia peregrinante. Esta nueva posibilidad es signo,
expresién y consecuencia de la absoluta universalidad de la fe cristiana, de
su logos universal, de su mundanidad, de su historicidad, de su encarnacién,
de su humanidad y de su interés por el hombre.




7154 TEOLOGIA

Asi, pues, la teologia tiene que recorrer siempte su camino entre dos
frentes opuestos que aparecieron claros desde el principio: la reprobacidn
de la ciencia de la fe en nombre de la fe y la anulacién de la fe dentro de la
ciencia de esa misma fe en favor de la ciencia.
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H. Frigs

II. Corrientes teoldgicas actuales

Todos los intentos de la teologia contemporinea, como reflexién sobre
la fe cristiana («fides quaerens intellectum»), han observado un movimiento
pendular: de una parte, la preocupacién por «la identidad cristiana» y su
cardcter distintivo e inefable, y de otra, su confrontacién con el pensamiento
de la modernidad. Esta dificil sintesis ha corrido diversas alternancias, unas
mds logradas que otras, segiin la multiforme cara que ha presentado la mo-
dernidad. También hay que resefiar que la diversa — tradicién eclesial ha
pesado en cuanto al hallazgo de «la identidad cristiana de la fe», de forma
consciente o inconsciente, aunque un determinado hdbito ecuménico se ha
impuesto cada vez mds en la teologia contempordnea.

1. El modernismo catélico es el primer gran intento que aflora a co-
mienzos de siglo, aunque sus raices se encuentran en el siglo x1x. En este
sentido es la verdadera prolongacién del liberalismo catélico y del newma-
nismo. Pero el modernismo admite muchos matices: en tedlogos como Loisy
tiene rasgos heterodoxos, mientras que en otros no los hay, al menos tan
claramente. En todos se advierte un comin denominador: la preocupacién
por resolver las relaciones entre el cristianismo v la modernidad,
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El desfase de la teologia —> escoldstica, aunque a fines del siglo x1x ex-
petimenita una renovacién con la neoescolistica, impulsa al modernismo por
otros derroteros més atriesgados, pero mds prometedores: g) renovacién
biblica, por la incorporacién de los métodos filolSgico-histdrico-criticos que
el racionalismo y el liberalismo protestante han descubierto. Los dos grandes
pioneros son A. Loisy (1857-1940) y M. J. Lagrange (1855-1938); ») reno-
vacién filosdfica, como corresponde a una era poskantiana, con una inclina-
cién muy fuerte por descubrir la trascendencia dentro de la misma inma-
nencia del sujeto humano. Con este giro antropocéntrico se pretende funda-
mentar un «sobrenatural inmanente» que una al hombre con Dios, sin que
las afirmaciones inmanentes del sobrenatural prejuzguen la trascendencia
de éste. Tal es el intento de M. Blondel en su filosofia de L’Action (1893).
Su impacto se extendié a la filosofia de L. Laberthonniére (1860-1932) vy a
la teologia del «existencial sobrenatural» de posteriores pensadores catélicos.

Laberthonniére se abre paso desde su tradicién agustino-pascaliana y bajo
la impronta blondeliana hacia un personalismo cristiano de la fe. Destaca
los caracteres histéricos de la revelacién y sus lados vivientes, personales y
concretos. Y denomina a todo este conjunto el Realismo cristiano (1904),
titulo de una de sus obras mds logradas, en contraposicién al idealismo griego.
Asi se anticipa al personalismo de M. Buber, E. Mounier y J. Mouroux.,

Por otro lado, E. Le Roy (1870-1954) parte de la filosofia bergsoniana
y acentia exageradamente el lado pragmdtico de los dogmas, considerdndolo
como el dnico criterio de su validez y autenticidad. Asf, el — dogma es una
«regla de conducta prictica» sometida al éxito de la prueba de efectividad
y fecundidad para el hombre, aunque dentro del 4mbito de 1a fe.

G. Tyrrel (1861-1509), otra de las fuertes encarnaciones del modernismo,
el primero en definir este término como sintesis entre religién y modetni-
dad, anticipa una teologia que responda no al caridcter marcadamente estd-
tico, abstracto e intelectualista que tienen las formulaciones oficiales de la
Iglesia, sino a la experiencia viva, evolutiva y pragmaitica de la creencia.

Sin embargo, la encarnacién por antonomasia del modernismo, debido
a sus hallazgos atrevidos y ambiguos, sugerentes y heterodoxos, es A. Loisy,
centro de esta crisis modernista. Prolonga el experimento de Newman sobre
el «desarrollo dogmatico», situdndolo en el mismo terreno de lo biblico e
inclindndolo al evolucionismo. El método exegético aprendido directamente
de Renan y del liberalismo protestante lo conducen al descubrimiento del
escatologismo apocaliptico de Jesus por conducto de J. Weiss. Su escatologia
de futuro y su nocién de Jests como un Mesias en expectativa lo sithan en
la = escatologia consecuente de E. Schweitzer avant-lettre. En esto consiste
su genio, pero también su ambigiiedad. De acuerdo con su cristologfa escato-
l6gica, la Iglesia presupone una evolucién y adaptacién al mismo tiempo
del evangelio. De él procede la frase que hizo época sefialando esta discon-
tinuidad y evolucién: «Jésus annongait le royaume, et c’est 'Eglise qui est
venue» (cf. L’Evangile et I'Eglise, Paris 1902, 111). Bajo la orientacién de
estas dos tesis se opuso a la traduccién idealista y ahistdrica del liberalismo
de A. Harnack, para quien el — reino de Dios y la petsonalidad de Jesiis
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representaban el reino de la interioridad del hombre, donde Dios se mani-
fiesta como paternidad v el hombre como filiacién.

Siguiendo las huellas escatolégicas de Loisy, cuyo impacto se hizo notar
en su primera etapa, E. Buonaiuti (1881-1946) sostenia un escatologismo
de Jesis y el reino con fuertes raices socialistas. Predecesor de los «cristianos
por el socialismow, resaltaba a su vez el cardcter mistico de la revolucién
sociopolitica de Jests.

2. La teologia de la palabra, puesta de relieve por K. Barth (1886-1968)
en oposicién a la teologia liberal, representa la gran revolucién teoldgica del
siglo en campo protestante. Es el descubrimiento de la categoria de la —> re-
velacién como automanifestacién de la trascendencia de Dios frente al hombre
y al mundo.

Todo comenzd por el manifiesto barthiano del comentario a la carta a
los Romanos (Romerbrief, 1919), en el que se afirma la soberania absoluta
de Dios: «que Dios es Dios». E] hombre puede hablar de sf mismo y del
mundo, pero tiene una incapacidad absoluta de hablar v de acceder a Dios
(finitune non capax infiniti). Sélo Dios puede hablar bien de Dios. Y esto
es lo que nos descubre la Biblia en su revelacidn. «Hay en ella —dice Barth—
un mundo radicalmente nuevo, el mundo de Dios. Sin transiciones, inter-
polaciones ni etapas intermedias. Sélo hay en €l crisis, finalidad y una nueva
Vision».

Esta trascendencia absoluta de Dios hace de él el fozaliter aliter, €l Otro
frente al hombre. Barth acentda la categoria kierkegaardiana de la «diferencia
cualitativa infinita» de Dios porque sdlo en esta distancia infinita se hace
presente. No €5 extrafio que a esta teologia se le llame teologia dialéctica y
teologia de la crisis.

Como teologia dialéctica pone de relieve esta distancia infinita. Y en su
nombre es condenada toda teologia natural, basada en la analogia entis, como
intento idoldtrico (Deus non est in genere). El tnico lenguaje vidlido para
expresar al Dios viviente es el dialécticamente paraddjico: a toda proposicién
se ]e opone una contraproposicién, y a toda afirmacién, una negacién. Asi la
trascendencia de Dios queda a salvo, y su revelacidén es crisis del mundo, que
descubre su impiedad en sus formas filoséficas y religiosas.

A partir de su imponente obra inconclusa Kirchliche Dogmatik (1932ss),
llamada con cierta razén «poema teolégico», y sobte todo a partir de «La
humanidad de Dios» (Die Menschlichkeit Gottes, 1956), Barth imprime un
nuevo tono a su teologia. De la crisis se pasa a la gracia, de la dialéctica a Ia
analogia. El optimismo religioso hace su itrupcién en el universo barthiano
como victoria de la gracia de Dios en Jesucristo. Es el Dios para el hombre
el que se ha encarnado en Cristo. La teologia trata, pues, de este Dios que se
ha revelado en Cristo y en nadie mds y de este hombre en que se ha revelado
Dios. Esta «concentracién cristolégica» ha impulsado a Batth a unir en alian-
za (analogia fidei, gratiae, relationis) la teologia v la antropologfa. Jesds es
«la determinacién ontoldgica del hombre», v por ser todo hombre un seme-
jante de Jesis deduce que «la impiedad no es una posibilidad, sino la impo-
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sibilidad ontoldgica del hombre». Asi, Jesus es lo absoluto de Dios revelado
a los hombres y lo absoluto del hombre.

Todo el cristocenttismo barthiano es a su vez frinitario. Dios se ha po-
dido revelar en Cristo a los hombres porque en él hay movimiento y amot.
Por eso es Padre, Hijo y Espiritu. Para hablar de la — Trinidad, Barth pres-
cinde del viejo concepto de personas divinas y prefiere hablar de «formas
de ser» o «modos de ser» (Seinsweise, maniére d’éire). Este modalismo
trinitario es caracteristico de su concepcion divina del Absoluto.

Una peculiar concepcién de la eternidad simultdnea al tiempo, definida
por la «instantaneidad», le hace adoptar estas formulaciones: «tiempo in-
temporal» o «lugar no espacials. Y esta especial concepcién estd presente
tanto en la predestinacién como en la escatologia barthianas,

Barth invierte todo el planteamiento calvinista de la — predestinacién.
Ya no hay elegidos y prescitos por Dios desde la eternidad, sino que su
eleccién en Cristo sélo ha sido una «eleccién de gracia» en favor de todos
los hombres. Cristo, que muere en la cruz para salvar a todos, es el vinico
condenado. Esta doctrina se erige en principio de su dogmatica como la
doble predestinacién lo habia sido para Calvino.

Su simpatia por la apokatistasis (restauracién universal al final) en ma-
teria escatoldgica proviene de su caracterfstica doctrina de la predestinacién
y de la exigencia de la predicacién de poner de relieve la expresa voluntad
divina de que todos los hombres se salven. Pero no se puede insistir en ella
demasiado porque conduciria a otro numerus clausus que pondria en peligro
la absoluta libertad de Dios.

Su eclesiologia es un reflejo fecundo de su concentracién cristolégica.
Recupera la unidad bipolar de la —> Iglesia como visible-invisible, local-
universal y reivindica las notas de santa, catélica y apostélica, si bien se
muestra pesimista en lo referente a la santidad de la Iglesia y aplica 1a apos-
tolicidad a la palabra, pero no al ministerio.

De la teologia barthiana como de un gran arbol se irdn separando diversas
ramas teoldgicas: F. Gogarten, E. Brunner, P. Althaus, R. Bultmann y
O. Cullmann figuran entre los muchos que se adhirieron inicialmente a la
teologia dialéctica. Pero ellos han dado origen a otras tendencias teoldgicas
al enfrentarse a ciertos postulados suyos o al desarrollar otros.

F, Gogarten (1887-1967) rompe con Barth en 1933 al asociarse al mo-
vimiento de «cristianos alemanes» en el periodo nazi. Su aproximacién al
existencialismo de M. Heidegger y al personalismo de F. Ebner y de M. Bu-
ber le hace interpretar la revelacién y la fe en clave dialégica y existencial.

E. Brunner (1889-1966) se afirma mds positivamente que Barth en cuan-
to a la teologia natural, admitiéndola como proceso previo a la revelacidn.
La necesidad de un puente entre gracia y naturaleza, entre lenguaje de la
revelacidn y lenguaje del hombre, se encuentra en el mismo Jenguaje humano.
Esta es la diferencia que separa al hombre del animal y que le da la posibili-
dad de entender el lenguaje de la revelacién por la nocién previa de Dios y
por la responsabilidad de su misma conciencia. Lenguaje vy conciencia son
los lugares donde el hombre puede escuchar al Dios que se revela. De lo



TEOLOGIA 159

contrario, el foso es insalvable. La revelacién general es la forma atemporal
como se halla presente en el hombre. Y la revelacidn cristiana responde a
la manifestacién personal de Dios en la historia de Cristo. Esta revelacién
no es «un conocimiento de algo», sino «el encuentro del sujeto condicionado
con el incondicionado». Todo ello fundamenta una antropologia diferente.
E]l hombre en contradiccién es el hombre real antes del encuentro con ¢l
Dios de la revelacién. Sélo este encuentro fundamenta al hombre verdadero.
Por la fe desaparece la contradiccién y se restablece la armonia entre el hom-
bre real y el verdadero.

P. Althaus se mueve en términos muy semejantes a los de Brunner al
sefialar «una revelacién general de Dios» (protorrevelacién) con signos posi-
tivos y negativos en forma dialécticamente contrapuesta en el hombre. La
revelacién cristiana no es un complemento de ella, sino que exige una con-

versién evangélica,
También la teologia de la —> secularizacién fue una reaccién contra el

excesivo trascendentalismo teoldgico de Barth,

3, En la llamada zeologia existencial transforma R. Bultmann (1884-
1976) el trascendentalismo de Barth en un trascendentalismo de la existencia
humana, inaugurando una corriente en auge desde la segunda posguerra.
Su principio enucleador es el siguiente: «Para hablar de Dios es necesario
hablar de si mismo».

I.a diferencia mds radical entre Bultmann y Barth teside en la —> herme-
néutica teoldgica de la palabra de Dios. Para el primero, el pensamiento
cientifico y los métodos histérico-exegéticos tienen una labor previa e irreem-
plazable. El pensamiento cientifico desmitifica el cuadro cosmolégico pre-
cientffico y, por tanto, no perteneciente a la misma revelacién. Los métodos
histérico-exegéticos preparan el acceso histérico a la auténtica palabra de
Dios, desde la cual la fe opera el verdadero salto cualitativo que la trascen-
dencia de la palabra reclama como acontecimiento salvifico. Un segundo
momento de esta hermenéutica exige que la revelacién fijada por los mé-
todos previos sea traducida al lenguaje existencial, ya que la trascendencia
de la palabra revela la inefable trascendencia de la existencia humana. Para
Barth, en cambio, esta labor previa ni es necesaria ni entra en el acto cons-
titutivo de la teologia, que sdlo se atiene a la palabra.

En el Bultmann maduro confluyen los tres estratos de su pasado. El li-
beral, del que suelta las amarras de su cosmovisién integradora de lo divino
y humano, pero de la que permanece su investigacién exegética sobre las
formas (Die Geschichte der synoptischen Tradition, 1921). El interregno
dialéctico, cuya obra representativa, habida cuenta de su investigacién critica
anterior, es el Jesus (1926}, predicador de la voluntad escatolégica de Dios.
Y e] existencial, en el que toda su construccién anterior sometida al «andlisis
existencial» al socaire de Heidegger, cuya influencia padece. El resultado
de esta plasmacién es Theologie des NT (1953).

La filosofia de la —> existencia le descubre su estructura formal, pero
solo el «existente» la determina por su opcién concreta. Asi, el ser del hom-
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bre «no escoge alguna cosa para €), sino que se escoge a si mismo como su
propia posibilidad». Por ello «el ser queda constituido en preguntax», Segin
Bultmann, lo que Heidegger llama «existencia inauténtica» tiene una corres-
pondencia en la revelacién cristiana: la «existencia sin fe». Se trata del hom-
bre cuya méxima «preocupacién» es buscar seguridades y disponer y domi-
nar sobre objetos o sujetos. Pero todo €l es abandonade 2 la caducidad y

la muerte. Tal descripcién heideggeriana corresponde biblicamente al hombre
en pecado.

En cambio, la «existencia auténtica» (Heidegger) corresponde a la des-
cripcién biblica de la «existencia en fe» {Bultmann). El hombre renuncia
a su segutidad y se abre a la confianza en Dios (gracia). Por la — {e el hom-
bre responde a la interpelacién de la palabra de Dios, que es crisis y fin del
hombre y del mundo. Y por esa misma fe el hombre sale de este mundo y

entra en la vida eterna (Dios). La fe revela la realizacién escatolégica de la
existencia humana.

Bultmann aborda la desmitificacidn del lenguaje biblico. El mito no es un
lenguaje falso, sino precientffico. Pretende explicar de forma mundana lo
no mundano (Dios, gracia, escatologia, etc.). El mundo y el hombre son
teatro de personificaciones de fuerzas sobrenaturales tanto divinas como de-
moniacas cuando, en realidad, segiin ¢l pensamiento cientifico, todo fené-
meno tiene sus causas intramundanas y, en la historia, todo se realiza por
la accién responsable o irresponsable del hombre. Pero la mitologia (— mito)

«expresa una cierta comprensién de la existencia humanax», Debe ser des-
cubierta como lenguaje existencial.

Segtin esto, las dos concepciones mitoldgicas que concurren en el NT son
la escatoldgico-apocaliptica (judia) y la gnéstico-helenistica de la preexistencia
de un redentor divino que se encarna para redimir al hombre. Desmitologi-
zando ambos mitos, tenemos en Jesis, que predica Ia voluntad escatoldgica
de Dios, €l reino de Dios, ante el cual el hombre es interpelado (juicio final
de salvacién), y por la fe, ultima opcidn, acepta que el mundo se ha consu-

mado en la cruz de Jesucristo (fin del mundo), acontecimiento que es anun-
ciado pot el kerigma pascual. |

La misma resurreccién de Jesiis es «una  interpretacién» en clave de

apocaliptica judia (mito), por la cual se significa que la cruz es el suceso
escatoldgico consumado y que mds alld de €l no cabe esperar cosmolégica-
mente ni parusia ni resurteccién de muertos ni fin del mundo. Todo esto
ya se ha dado en el misterio pascual de Cristo, y por él, el cristiano pasa de Ia
muerte a la vida y entra en la nueva existencia por la fe sellada en el — bau-
tismo. Agui recibe el don escatolégico del Espiritu, que resucita. Tal es para
Bultmann lo que ponen de relieve las escatologias de Pablo y Juan, donde
ya se inicia el proceso de desmitificacién en e] NT.

Esta teologia existencial ha tenido larga vigencia en la dltima posguerra,
pero le han llegado correctivos por los dos flancos de su criticismo: @) su
exceso ha sido cotregido por la vaelta al «Jesiis histérico», cuya relevancia
ha sido puesta de manifiesto por la escuela de E. Kisemann, peto igual ex-
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ceso ha sido criticado por la exégesis anglosajona y catdlica; 5) su defecto,
al detener el proceso desmitificador a las puertas del kerigma que anuncia
el acontecimiento de la cruz en su singularidad escatolégica excluyente, ha
sido desmitologizado por Fr. Buri en un lenguaje existencial a ultranza, muy
proximo a Jaspers. Pero los excesos de esta existencializacién serdn corre-
gidos por la actual teologia, sefialando su «desmitificaciéns reductora y el
caricter de su «privatizacién» idealista de la fe y revelacién.

4, La Nouvelle Théologie aflora durante la primera década de la se-
gunda posguerra. Se le ha dado ese nombre porque predominan en ella los
tedlogos de habla francesa. Pero se trata de una manifestacién teolégica den-
tro del catolicismo europeo, cuyo tridngulo estd formado por Francia (domi-
nicos de Le Saulchoir y jesuitas de Lyon), Bélgica (Lovaina) y Alemania. Sus
irabajos habian sido preparados por la generacién de entreguerras, mis en
concreto por la generacién del treinta. Estos tedlogos son los verdadetos
continuadores del mejor modernismo catélico, truncado por el movimiento
integrista.

En tres grandes dreas se pueden distribuir sus aportaciones a la renova-
cidn que preparan y que cristaliza en el Vaticano II: 1) renovacién biblica
por la introduccién v uso de los géneros literarios, que va preparando sec-
torialmente la recuperacién histérico-critica de la palabra de Dios hasta dar
el salto a una teologia biblica. Entre las mds destacadas cabezas de grupo
figuran J. Coppens y L. Cerfaux en Lovaina, M. Meinertz y R. Schnacken-
burg en Alemania; 2) renovacién litirgica, el mds antiguo movimiento de
todos, iniciado por Guéranger ¢ impulsado por la abadia de Maria Laach,
Pius Parsch, R. Guardini y mds popularizado por el Centre de Pastoral Li-
turgique de Francia; 3) renovacién teoldgica, cuyos objetivos son el descu-
brimiento de la identidad cristiana en la teologia, recurriendo a las fuentes
mds originales de la Iglesia (— patristica) para ponerse inmediatamente en
contacto y didlogo con los tiempos modetnos, asumiendo en ellos una nueva
presencia o encarnacién. A su vez, la preocupacién ecuménica deja aparte
los viejos métodos apologistas y contrnversisticns y se lanza 4 una unién de
los cristianos en el redescubrimiento de la misma fe. Estos y otros intentos
van acompafiados de iniciativas y proyectos practicos (Misién francesa, curas
obreros, etc.), que al mismo tiempo fecundan la reflexién teoldgica o la
crean de nueva planta.

Comenzamos por Teilhard de Chardin (1881-1955) por ser un pionero
solitario que introduce por primera vez la teologia en la espiral de la evo-
hucién cdsmica. Sus conocimientos cientificos de laboratorio y sus excava-
ciones paleontoldgicas por viejos continentes le hacen asumir el problema y
misterio de la evolucién de la materia en clave teolégica. Ciencia v fe se
iluminan mutuamente en este terreno preparando una nueva sintesis. En ella
se junian la ciencia del sabio y las intuiciones del mistico y profeta que hay
en Teilhard, La creacién de la materia estd en plena expansién. En ella se
inserta una otientacién teleolégica que, a través de los infinitos tanteos, se
abre paso por las leyes de la complejidad, de la concentracién y de la irre-
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versibilidad hacia un fin, el punto omega. Este presupone el trascendimiento
y metamorfosis final de la evolucidn. Los pasos mis decisivos de este ascenso
son de la materia a la biosfera y de ésta a la noosfera (hominizacién de la
vida por la concentracién de la conciencia). Teilhard confia en que si esos
puntos criticos se han pasado sin hacer fracasar a la evolucién, ésta también
trascenders el agujero negro de la nada y la ley de la entropia de la materia
sobre el espiritu. Para ello le anima la ley de la irreversibilidad atraida por
el punto omega, Hay un antecedente no fracasado y medio divino, a su vez,
de esta omegalizacién. Es el Cristo que ha resucitado. Desde este centro y
hacia este fin converge el universo en expansién. Es verdad que ta] trascen-
dimiento no se hard por una pura continuidad, sino por una discontinuidad
que supone una cuasi despersonalizacién en la muerte de los hombres. Pero
a su vez se conseguird pot «un éxtasis» o «paroxismo de la vida» la verda-
dera conversién, inmutacién que llevard en si la cristificacién del universo.

La especulacién de Teilhard, aunque tergiversada por unos y otros, y
puesta bajo sospecha algiin tiempo, ha contribuido a desprivatizar la teologia
abriendo al pensamiento y a la praxis cristiana todo el universo segiin la
economia asumida por €] misterio pascual de Cristo. Su pensamiento ha fe-
cundado el pensamiento teoldgico de K. Rahner en cuanto a la hominiza-
cion. H. de Lubac ha puesto de manifiesto el entroque de Teilhard con la
tradicién viviente mds auténtica de los Padres, que recogen las dimensiones
neotestamentarias de la transformacién final del cosmos y del hombre en
Cristo. A partir de Teilhard, la evolucién no es un concepto repudiado, sino
asumido en la teologia.

M.-D. Chenu (n. 1895), verdadero inspirador de la escuela de Saulchoir,
partiendo de un tomismo no dogmdtico, sino histérico, y aceptando la tarea
de la teologia medieval como ejemplar, emprende una reconstruccién de
la teologia contemporinea y tiene el dificil instinto de enraizarla y compro-
metetla, bajo la teologia de la encarnacién, en los nuevos loci theologici de
la conciencia moderna. Asi su Teologia del trabajo encarna socializacién vy
trabajo bajo la perspectiva cristiana. Impulsa y legitima }a praxis hacia una
nueva presencia cristiana y humana que botre los rasgos deformantes de la
alienacién y de la masificacién explotadora que precipita a las masas en el
—> ateismo.

«Dios hecho hombre; todo cuanto es humano —dice Chenu— es objeto
de gracia. Si el trabajo toma consistencia humana (pero tan sélo entonces),
puede entrar en la economia de la gracia. Puede enttar en ella doblemente:
como obra del hombre y como principio de una comunidad, también a su
vez terreno de gracia. La encarnacién continuada, el cuerpo mistico de Cris-
to, es ya para siempre tema cldsico de una esp1r1tuahdad cristiana» (1T eologia
del trabajo, Barcelona 1965, 31).

Junto a Chenu hay que mencionar a su amigo y colaborador Y. M. Con-
gar, cuyas aportaciones a la teologia del laicado (~> seglar) y tradicién han
sido decisivas para la renovacidén eclesiclégica del Vaticano II. Junto a
ambos, E. Schillebeeckx, alumno destacado de Saulchoir, extenderd su in-
fluencia desde la Facultad de Nimega, formando ya otra generacién.
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No podemos olvidar a otros representativos de esta Nouwvelle Théologie
que encabeza H. de Lubac (n. 1896). Son J. Daniélou y Urs von Balthasar.
Bajo la direccién de] primero se proponen reeditar, traducir e introducir
a los Padres mds significativos en orden a la renovacién eclesial y teolégica.
Prueba de ello es la magnifica coleccién «Sources chrétiennes».

Cuanto ha hecho H. de Lubac por la renovacién eclesioldgica con su con-
cepto viviente del sobtenatural, con su aproximacién al budismo, a Teilhard,
a la exégesis tipoldgica de la tradicidén patristica vy al drama del bumanismo
ateo, se puede condensar en estas palabras suyas programdticas: «Antes que
el cristianismo pueda ser adaptado en su presentacién a la generacién mo-
detna, es del todo necesario que sea en su esencia é] mismo. Una vez que
es él mismo, ya puede ser adaptado. Porque es de su esencia ser viviente y
actual» (Paradoxes, Paris 1946, 67).

El tedlogo suizo Urs von Balthasar (n. 1905), después de su iniciacidén
patristica con Lubac en Lyon y de su acercamiento a los grandes escritores
catdlicos franceses (Claudel, Péguy, Bernanos) y de introducirse por la apo-
caliptica alemana desde Lessing hasta E. Bloch, llega a su teologia simbdlica,
personalista e histérico-salvifica cuya obra representativa es Herrlichkeit
(1961ss). En ella se pone de manifiesto una teologia de categorias estéticas.
Lo bello, el trascendental mds profundo del ser, que se enriquece de la va-
loracion de la verdad y del bien, tiene su correspondencia en la teologia de
[a gloria, cuyo centro y meta es la revelacién de la gloria de Jesucristo, irra-
diada y desvelada al final en toda la creacién. Su escatologia de corte perso-
nalista fue una de sus aportaciones a la renovacién no sélo de este sector
teoldgico, sino de la revelacién y de la existencia cristiana. Cuando la ten-
sidn entre el «ser-cristiano» y el «ser-con-los hombres» es llevada al paro-
xismo, entonces estalla lo escatolégico como escdndalo fecundo que se revela
como vencedor del mundo.

5. La teologia trascendental de K. Rahner (n. 1904) merece conside-
racién aparte por su fecunda creatividad y por su extensa influencia en la
teologia catdlica. El andlisis trascendental y existencial del espiritu-en-el
mundo {hombre), donde confluyen el trascendentalismo de la subjetividad
tomista y las reflexiones heideggerianas de la existencia, constituyen el punto
de partida filoséfico de su teologia. Peto en cuanto a su positividad teoldgica,
el magistetio eclesial, como intérprete viviente de la tradicién histérica de
la revelacién, es el otro polo enucleador de la teologia de Rahner. La fusién
sin confusién de esta bipolaridad es lo mds destacado de su obra.

La trascendentalidad del espiritu-en-el mundo prepara al hombre como
Oyente de la palabra, pero a su vez lo remite a la via encarnatoria histérica
de la mediacién absoluta y gratuita de Dios, donde puede acceder a ella de
hecho. En esto consiste la actual economia de la gracia y de la naturaleza,
2 la que llama el «existencial sobrenatural».

Por otra parte, la secularidad del mundo y su respectivo estatuto cien-
tifico no es un signo del ateismo, sino de la trascendentalidad de Dios, el
cual no es ni un objeto entre otros objetos ni una hipétesis concluyente del
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mundo, sino un presupuesto mds alld del mundo y un todo escatoldgico hacia
el cual apunta ese mundo. La autorregulacién de leyes impersonales que deter-
minan al mundo v al hombre en cuanto naturaleza no afectan a Dios, que
estd mds alld, ni al hombre en cuanto subjetividad trascendental. De ahi que
pueda ser oyente de Dios en el mundo.

La revelacién del Dios trascendente se autocomunica al hombre por via
encarnatoria, cuya mediacién escatolégica histérica es Jesucristo. El consti-
tuye la gracia vencedora de Dios en la historia. Por corresponder histé-
rica y escatolégicamente esta mediacién a la mediacién trascendental, en
ella reciben gracia todos los hombres, aun los no creyentes. A estos presu-
puestos responde la tan debatida cuestion de los «cristianos anénimosy.

De su teologia trascendental y positivo-histérica se desprende un enri-
quecimiento teoldgico que afecta a casi todas las cuestiones, desde la Trinidad
hasta la escatologia, pasando por la cristologia. Los sacramentos han tenido
un tratamiento cristoldgico vy eclesioldgico. La Iglesia es el «sacramento pri-
mordial», [a «corporalidad de la gracia escatoldgica vencedora en Cristo»,
de la que son como autotrealizacién los diferentes sacramentos. Ha defen-
dido la bipolaridad ministerial y carismatica de la misma Iglesia y sus mil-
tiples implicaciones y tensiones, siendo ambas manifestaciones del mismo
Espiritu, Sefior de la Iglesia, quien resuelve en iltima instancia su unidad
superior. En esta misma linea se resuelve la tensién entre primado y episco-
pado vy la relacién entre Escritura vy tradicion.

La repovacién de la escatologia desde la muerte, vista no como un ac-
cidente aplastante desde fuera, sino como acontecimiento de toda la per-
sona asumido en el mismo proyecto vital, dispone a ver en la muette de
Cristo el lugar escatolégico del advenimiento de Dios y de la consumacién
del hombre.,

Ciertas implicaciones soterradas en la teologia de Rahner han sido des-
arrolladas en otro contexto y con un tratamiento diferente por su discipulo
J. B. Metz en su teologia politica del mundo. Al mismo tiempo que se asume
la secularidad, la teologfa trascendental se expresa en categorfas de instancia
ctitica y de libertad frente a los poderes sociopoliticos establmldns. Sélo
as{ se revela frente al mundo la reserva escatolégica de la fe cristiana. Esta
y otras corrientes afines prepararin la teologia de la liberacién {— liberacién,
teologfa de Ia) de los tedlogos hispanoamericanos.

6. Concluyamos resefiando como reacciones frente a la teologia dialéce
tica de la palabra y a la privatizacién de la existencia cristiana los dos grandes
esfuerzos teoldgicos que corresponden a W, Pannenberg y a J. Moltmann.
El primero, en su obra programdtica La revelacién como bistoria (1961), ha
afirmado quizd con unilateralidad la revelacién como manifestacién indirecta
de Dios en la historia. Sélo al final de todo el proceso se realizard el auto-
desvelamiento de Dios, cuya prolepsis o anticipacién se ha dado en el Cristo
resucitado. La palabra por si misma no entra a formar parte del proceso
constituyente de la revelacién, sino sélo la historia, en la cual no se necesita
una especial elevacién sobrenatural por patte del hombre,
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J. Moltmann, en Teologia de la esperanza (1964), siguiendo las huellas
de E. Bloch, ha proyectado una planificacién del futuro desde la instancia
escatolégica cristiana como desinstalacién del presente y anticipacién del
futuro. A esta obra han seguido otras, entre las que destacamos El Dios cru-
cificado (1972) como renovacién del concepto de Dios a pattir del grito y
abandono del Jestis crucificado en orden a ]a liberacién psiquica y politica

del hombre y su nueva obra eclesioldgica, La Iglesia, fuerza del Espiritu
(1975).
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