CHRISTOPH THEOBALD

LA "TEOLOGIA ESPIRITUAL": PUNTO CRITICO
PARA LA TEOLOGIA DOGMATICA

Fue Karl Rahner quien, en la Ultima etapa de su vida, afirmd que e cristiano del
proximo milenio debera ser un mistico. El presente articulo estéa en linea con la
afirmacion del gran tedlogo. Pero su autor no se contenta con recoger la antorcha
sagrada, sino que examina a fondo las consecuencias que ha tenido para la teologia y
para la Iglesia € divorcio entre "teologia espiritual” y "teologia dogmatica" ¢No era
hasta hace bien poco la teologia espiritual la parienta pobre de la teologia? ¢Y no
dependia justamente, en buena parte, la pobreza de la teologia del olvido de |a teologia
espiritual y de su fundamento,’ la experiencia de Dios? ¢Y no fue justamente e
Vaticano Il € que, en dialogo con la modernidad y gracias a la tarea de tedlogos como
Rahner, recuper6 el valor de la experiencia? El presente articulo puede contribuir a
dar respuesta a esas preguntas y a devolver a la experiencia de Dios € lugar que le
corresponde en la vida de fe y en la teologia.

La «théologie spiritualle». Point critique pour la théologie dogmatique, Nouvelle
Revue Théologique 117 (1995) 178-198

I ntroduccion

Laexpresion teologia espiritual (T.E.) evoca, de entrada, €l rico conjunto de textos que
forman lo que se tiende a llamar la literatura espiritual del cristianismo: Gregorio
Niceno, Agustin, Bernardo, Teresa de JesUs, Juan de la Cruz, etc.: los espirituales, que,
al querer comunicar por escrito su experiencia cristiana, la han debido pasar por una
cierta. inteligencia experimental.

Uno piensa también en sus propias lecturas espirituales, en € gusto que produce €l
aimento solido de sus maestros y que contribuye a reconocer nuestra identidad
espiritual, a dar nombre a nuestra propia experienciay comprenderla dentro de nuestra
propia cultura.

Hablar de T.E. implica una relacion entre una tradicion experimental y € que se la
apropia. A través del espacio y € tiempo, esa relacion conecta a maestro y discipulo, a
condicion de que los maestros desaparezcan de |a experiencia que han engendrado.

Tocamos aqui €l nervio de toda T.E. digna de este nombre: |a singularidad absoluta de
la experiencia de Dios, a que apela esta teologia, y su carécter universal, o sea, comin,
accesible a todos. "Ya no tendran que ensefiarse unos a otros, mutuamente, diciendo
"tienes que conocer a Sefior", porque todos, grandes y pequefios, me conoceran” (Jr 31,
34). Y & NT no cesa de buscar palabras que expresen la actualidad de esta experiencia
inmediata, siempre singular y simultaneamente extendida por todas partes por €l
Espiritu: la idea de Pablo sobre los carismas o la idea de Pedro de un sacerdocio red
comunicado a todos. Hay que subrayar la fuerza de esta paradoja fundamental de toda
T.E.. la experiencia de Dios es siempre incomparablemente personal y justamente
propuesta como tal a todos, paradoja que hace decir a san Ignacio en las Reglas para
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sentir con lalglesia: "Debemos guardar en hacer comparaciones de |0s que somos vivos
alos bienaventurados pasados’'.

La expresion dogméatica eclesial, nos sitlia en un campo de referencia muy distinto. El
adjetivo eclesial resulta casi redundante, por cuanto la dogmatica es la expresion oficial
de la fe de la Iglesia, basada en la Escritura y en la Tradicion, y proclamada
normativamente por |os garantes de la fidelidad apostdlica.

También aqui entra en juego la tradicidn, pero ¢de qué tipo de relacion con la tradicion
se trata? ¢se busca en un libro de dogmética un alimento espiritual y una referencia que
descifra nuestra experiencia de fe? La dogmatica se apoya ante todo en la fidelidad. No
es fidelidad a una ley eclesal, como quieren algunos, sino a la regula fidel, que es
credo.

DelaT.E. alaT.D. e centro de gravedad se desplaza, pues, considerablemente. La
reivindicacion de la relacion inmediata con Dios, sospechosa para la jerarquia, esta en
peligro de desaparecer en una Iglesia que se considera docente, maten et magistra, y que
aparentemente no cesa de desmentir e cumplimiento de la profecia de Jeremias cuando
proclama: "Venid, aprended de mi a conocer a Sefior”. Al desconfiar de la referencia a
la absoluta singularidad de la conciencia, hace pesar una amenaza sobre la igualdad de
todos los espirituales. La asimetria entre los sujetos creyentes y los garantes de la
fidelidad apostdlica parece, pues, constitutiva de una dogmatica eclesial basada en la
regulafide.

Esta confrontacion entre los dos tipos de teologia pone a descubierto puntos de
friccién. Es como s el campo de la fe y de su comprensién lo atravesase una linea de
ata tenson bgo la cual se produjesen, a veces, descargas eléctricas. Resultaria
demasiado facil considerar estas tensiones solo del lado del contenido teoldgico: la
experiencia de Dios del espiritual que le costaria reconocerse en € Dios de la regula
fidei o la presentacion dogmatica del misterio cristiano que se sentiria amenazada por €l
lenguaje experimental de un mistico, como Juan de la Cruz. Cabe armonizar los dos
modelos remitiéndonos a perspectivas complementarias. Las fricciones son -cierto-
peligrosas, pero también fecundas, porque surgen entre sujetos distintos que hallan su
identidad personal en referentes también distintos: por un lado, estén los creyentes y
grupos religiosos (sectas 0 no) que se remiten a sus experiencias espirituales, y por otro,
los garantes apostdlicos de la Iglesia que se identifican con la normatividad de la fe.

Nos proponemos reflexionar sobre estos puntos de friccion entre dos tipos de teologiay
sus defensores (1), antes de inscribirlos en un esquema histérico que nos permita
entender mejor la fecundidad actual de estas tensiones (11). Sabemos que € punto critico
de un proceso quimico indica e grado de intensidad de una variable, por Ej. € calor,
definiendo las condiciones en que se produce un fenémeno, por Ej., la ebullicion.
Quizés podriamos decir que la consistencia que adquiere actualmente la referencia a la
experiencia espiritual es este punto critico que podra conducir la dogmatica eclesial
hacialo que ellaes (I11).
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|. Puntos de friccion entre dogmaticay teologia espiritual

Pasemos revista a los puntos de conflicto entre T.D y T.E, siguiendo € itinerario del
credo, para preguntarnos a continuacion sobre la interpretacion de las tensiones
encontradas.

Lalglesiay € sujeto creyente

No deja de ser sorprendente encontrar, a final del libro de los Ejercicios de san Ignacio,
unas reglas "Para € sentido verdadero que en la Iglesia militante debemos tener”. Si
para esto son necesarias reglas ¢no significa que este "sentido verdadero" no esta ya
dado como una primera evidencia desde que € sujeto se emancipa de toda referencia
exterior y se compromete en nombre de su experiencia persona con Cristo?

En e mismo comienzo de los Ejercicios, la Iglesia se presupone y esta presente en la
relacion del gercitante con el gercitador. Pero es significativo que no aparezca
explicitamente sino a final. Hay aqui, més alla del marco estricto de los Ejercicios, una
primera tension entre €l sujeto creyente y la Iglesia, con relacion ala cual aquél ha de
Stuarse.

Esta tension est4 ligada a la emergencia del sujeto humano en los tiempos modernos y
surge por primera vez en las grandes aventuras misticas del siglo XVI. En € siglo
XVIII se desplaza muy pronto hacia el campo ético y, a partir de la llustracion, se
expresa como reivindicacion de una libertad de conciencia respecto a toda autoridad,
fuera eclesial o socia: €l itinerario del sujeto en la sociedad, referido siempre al
dictamen riguroso de la conciencia, sustituye a la aventura en el espacio interior. Sobre
todo en paises protestantes y en € pietismo, esto va ligado a derecho de asociacion de
los sujetos de una misma referencia espiritual para formar comunidad (algunos dirian
secta) y para desarrollar una creatividad al encuentro de una institucion eclesia
considerada esclerosada y opresora.

Historiadores como Troeltsch (1865-1923) y otros tras € han descrito la lenta
emergencia del sujeto moderno, forjado en una oposicién decidida respecto a las
Iglesias ingtituidas, pero no fuera de toda referencia religiosa y biblica. El sentido
moderno del sujeto ¢no lo han engendrado cierta lectura de Pablo, su insistencia sobre la
originalidad de su Evangelio y la libertad de todo cristiano, y una nueva sensibilidad de
los creyentes por |os encuentros singulares entre Jestis y una persona determinada de los
relatos evangélicos? La experiencia ha sido como € crisol en que se ha formado €

hombre moderno, sobre todo por € encuentro entre la T.E., las referencias filosoficas o
éticas y un nuevo sentido de sociaizacion. La T.D. ha estado largo tiempo fuera de este
movimiento. Para la dogmética protestante, el comienzo de una confrontacion se sitlia a
principios del siglo XIX con Schleilermacher y su doctrina de la fe En tierras catdlicas
hay que aguardar al comienzo del siglo XX -crisis modernista y figuras como Maurice
Blondel- para encontrar los primeros elementos de una mutua fecundacién que
culminarg, por Ej., en Rahner.

En su expresion mas simple, esta primera tension puede plantearse asi: ¢Qué es primero
en el creer cristiano, su referencia eclesial o el sujeto creyente que dice "creo"? Cierto
gue la Iglesa y su dogmética otorga un puesto de honor a la persona humana -€
Vaticano |l pronuncia palabras recias sobre la libertad de conciencia-, pero la dogmética
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se las arregla siempre para introducir reservas, por otra parte justas, advirtiendo que la
fe individua no existe sin e reconocimiento por parte de otros individuos,
reconocimiento que necesita de referencias objetivas y, por consiguiente, de una ley
eclesal que informe la conciencia individual y su experiencia espiritual. Respecto a
estas advertencias, hoy constantes, |0s sujetos creyentes no negamos la necesidad de una
formulacién objetiva de la fe o la necesidad de una ley que estructure la conciencia,
pero distinguimos entre una objetividad alienadora y otra respetuosa de |os sujetos. ¢Se
puede seguir afirmando que lalglesia, segura de su identidad dogmética, sefiala un lugar
en su seno a cada uno de sus adeptos, 0 no hay que decir més bien que las aventuras
espirituales de individuos y grupos plantean de un modo del todo nuevo la cuestion de
su reconocimiento eclesia y dogmético? Somos -creo- més sensibles aln que en €l siglo
XVI ala afirmacién de san Ignacio tras la experiencia de Manresa: "Si no existiera la
Escritura que nos ensefia estas cosas de la fe, € se determinaria a morir por ellas,
solamente por |o que ha visto”.

Esta primera tension est& probablemente mantenida por los habitos intelectuales de la
teologia desde la escolastica del siglo XlIl, reforzados modernamente con e laudable
fin de adaptarse a los canones de la racionalidad, vaidos en la sociedad. Pero esta
concepcion de una razon antropoldgica y moral, basada en una abstraccion de alto
tecnicismo, amenaza con alcanzar a sujeto humano y creyente solamente a través de la
aplicacion de principios globales y considerando su vida moral como un caso particular
de una regla general. Desde el comienzo de los tiempos modernos el sujeto humano
protesta contra lo que, gracias alarazdn, le toca en suerte, y € lugar de esta protesta ha
sido esencialmente la T.E., vuelta hacia € creyente que ma puede reconocer su
experiencia del todo singular del Espiritu y su propia situacion en la letra cada vez més
sofisticada de la catequesis dogmética y moral. Cuando la exégesis biblica y aun la
dogmética redescubren Ultimamente la narrativa, no deberian olvidar que ésta ha
existido desde hace siglos y ha sobrevivido ante todo en la T.E. Es ahi donde ella ha
hecho valer los "acontecimientos' y las "sorpresas’ de la vida, que desafian toda
abstraccién. Recordemos €l relato de su conversion contada por Pablo en Ga 1, 11-17.
Es en e marco de una T.E. como € relato ha podido dar valor alatemporalidad de toda
experiencia humana con sus etapas infinitamente diversas y jamas recuperables dentro
de un sistema. Es en este tipo de préctica narrativa espiritual como €l cuerpo y sus
emociones humanas y religiosas obtienen carta de ciudadania, hasta introducir una
especie de division muy profunda en la experiencia cristianay eclesial.

Cristoy € crigtiano

De lo dicho se desprende un segundo conflicto entre la T.D. y la T.E. El Espiritu

tendido entre las aventuras espirituales de los creyentes y la cohesion de la colectividad
eclesia encuentra su forma en régimen cristiano por la referencia a Cristo. La regula
fidei nos lo recuerda: la Iglesia recibe la fuerza del Espiritu por Cristo y € sujeto

creyente es invitado por €l Espiritu a seguir € itinerario de Jesls. Esta nueva tension

entre dos tipos de insistencia puede leerse en el célebre sermon de Taulero paralafiesta
de Navidad, en el que compara las tres misas celebradas la noche, laauroray en el diaa
los tres nacimientos celebrados en Navidad:

"El primer y més sublime nacimiento es e del Hijo unico engendrado por € Padre
celestial en la esencia divina, en la distincién de personas. El segundo nacimiento es €l
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realizado por una madre que, en su fecundidad, conservd la absoluta pureza de su
virginal castidad. El tercero es aguél por € que Dios, a todas horas, nace en verdad
espiritualmente, por lagraciay e amor, en un alma buena’.

Taulero hablard esencialmente del tercer nacimiento referido inmediatamente a su
modelo, la generacion eterna del Hijo por el Padre, mientras que santo Tomés en la
Suma Teolégica (111, g. 83,a2) habia preferido € "nacimiento temporal y corpora de
Cristo", que se halla en tercer lugar como € punto de llegada de su razonamiento
"histdrico" y "dogmatico”.

Tenemos aqui dos perspectivas complementarias, pero se ve ya, en filigrana, la escision
gue pronto se va a producir: siguiendo a Taulero, acentuara Lutero € "por nosotros' de
la obra de salvacion, conservando aln la exterioridad de la accién de Dios, pero
callando toda pregunta indiscreta sobre e ser objetivo e histérico de Cristo. En este
punto, la T.E. seguird la perspectiva antropocéntrica, mientras que la cristologia oficial
de laIglesia insistird en la diferencia historica y dogmética entre la persona de Cristo y
Su obra por y en Nosotros.

Cabe resumir esta segunda tension asi: ¢qué es lo primero en e creer cristiano, la
referencia objetivaa Cristo o laacogiday el discernimiento de los efectos de su obraen
el creyente? La cristologia dogmatica de los Ultimos siglos ha insistido méas bien en €l
ser de Cristo, pensando que solo la acogida de la fe de la Iglesia en su integridad
objetiva puede conducir a la salvaciéon. Se insiste en la Encarnacién del Verbo y en la
iniciativa divina en la obra de la salvacion, 0 sea, en una cristologia descendente,
cuidando de que no se esfume la diferencia fundamental entre Cristo y el cristiano, entre
el Santo de Dios y nosotros pecadores. En cambio, la cristologia de los autores
espirituales ha insistido en la mision de Cristo, identificando su obra con su ser: Cristo
es o que hace en € creyente y éste no puede descubrirlo sino "dejandose transformar en
su imagen” (2 Cor 3,18).

Los hébitos intelectuales -sobre todo una determinada comprension de la relacion entre
el objeto y e sujeto- han jugado un gran papel en los tiempos modernos. Al querer
salvar la diferencia entre Cristo y e cristiano -diferencia esencial para poder decir que
hay pecado y gracia- la dogmética se ha servido mucho hasta estos ultimos afios del
esguema causal: Cristo considerado como "causa' de nuestra salvacion. Ahora bien,
creo que los autores espirituales muestran un interés muy limitado en esta nocién de
"causa', pues lo esencia se cifra precisamente en los efectos espirituaes, estos
"acontecimientos' o "sorpresas’, de los que no hay por qué indicar una "causa’.

Los "espirituales' han percibido que los relatos evangélicos no se interesan tanto en la
diferencia ("causal") entre maestro y discipulo, por supuesto sin negarla, cuanto en su
desaparicion, para tomar un dia € discipulo € lugar del maestro y llegar a ser "ater
Christus', como dice la tradicién espiritual.

Recibir € "nombre de Dios' o dar sentido alarelacion de origen
Llegamos a una tercera encrucijada. En la linea de la regula fidel, la Iglesia, viviendo

por la fuerza del Espiritu, recibe su forma por Cristo, que la conduce hacia el Padre
confesado como el Creador del Universo: al mismo tiempo el sujeto creyente recibe por
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el Espiritu en Cristo una libertad que puede llamarse "sin causa’, pues Dios solo es su
origen.

Aqui, en @ Ultimo tramo de nuestro itinerario, surge na nueva tension, que sefiala dos
orientaciones teol dgicas bastante diferentes.

Cuando se plantea la cuestion central de toda teologia-"¢quién es Dios?*-, la dogmética
responder& "es Dios mismo €l que nos |o ha de decir". Y sereferira ala Revelacion del
"nombre" en el Exodo y en e NT, haciendo de la recepcion de este nombre por Cristoy
en el Espiritu € criterio Ultimo de la experiencia auténtica de Dios. Ahora bien, creo que
la T.E. sigue una trayectoria exactamente inversa: dada su aguda conciencia de la
imposibilidad de nombrar a Dios, partira de la experiencia del sujeto y de su
"sentimiento oceanico" para dar sentido al término Diosy para. descubrir en €l lengugje
espiritua € trabajo de lo que trasciende infinitamente.

Aqui la T.E. traspone una doble frontera. Mientras que la dogmaética parte de la
comunicacion de Dios en Cristo para optar entre Dios y los idolos, para establecer una
frontera entre lo que es cristiano y 1o que no o es -un limite entre la autocomunicacion
de Dios y la creacion, -€l espiritual pneumatikos o alter Christus- busca mas bien las
trazas de una experiencia espiritua 0 mistica en o més dla de cristianismo y las
encuentra 0 en uno u otro aspecto de la creacion, como lo bello, 0 en uno u otro
momento de la vida cotidiana, como e amor, independientemente de toda referencia
explicitaa Dios.

Desde esta Optica da que pensar este texto de Julien Green: " 18 de diciembre de 1932.

Subitamente bajo uno de los poérticos del Trocadero, me detuve para mirar la perspectiva
del Campo de Marte. Hacia un tiempo primaveral, con una bruma luminosa que flotaba
sobre los jardines. Los sonidos tenian esa cuaidad ligera que solo tienen los primeros
dias hermosos. En dos o tres segundos revivi toda una parte de mi juventud ( :.; ). Esto
me produjo una impresion extrafia, més penosa que agradable. Pero habia un acuerdo
tan profundo entre yo mismo y este paisgje que me pregunté, como en otro tiempo, si no
seria delicioso fundirme en todo aquello como una gota de agua en € mar, no tener ya
cuerpo, sino sdlo suficiente conciencia para poder pensar: "Soy una particula del

universo. El universo es feliz en mi. Soy € cielo, e sol, los arboles, & Sena (... )". Este
curioso pensamiento no me ha abandonado jamas del todo. A %n de cuentas acaso sea
algo asi 1o que nos espera més ala de la muerte. Y bruscamente me senti tan feliz que
volvi a casa con € sentimiento de que habia que conservar como una cosa rara y

preciosa el recuerdo de este gran espejismo”.

El tedlogo tendra dificultad en reconocer en este relato un testimonio de fe cristiana
Pero se comprende que e "espiritual” pueda experimentar cierta connivencia con esta
experiencia. La razén esta precisamente en que la T.E, se interesa menos en la cuestion
de la identidad eclesid que en lo que, en Ultima instancia, unifica toda existencia
humana, sea cual sea su contexto cultural o religioso; se preocupa menos de una
especificidad evangdlica que de las multiples facetas de cada itinerario humano,
susceptibles de ser signos de una presencia para € que "busca a Dios en todas las
cosas". LaT.E. sefijamenos en las palabras, aun las més indispensables y nobles como
"Dios', "la Trinidad" o "€ amor", que a veces paidecen o mueren en los
acontecimientos de la vida, aun que intenta dar sentido a palabras antiguas, a metéforas
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gue parecian pasadas de moda y no cesa de renovar e lenguaje de la fe a partir de las
sorpresas de la vida

|I. Retos de lareferencia contempor anea a la experiencia del espiritu

Antes de pasar a una lectura propiamente teoldgica, veamos la perspectiva sociolégica
gue desde Troeltsch, ha preocupado a los tedlogos, y que representa la manera comun
de abordar los conflictos que hemos evocado.

L ectura sociologica

Troeltsch distinguia tres tipos de socializacidn en régimen cristiano: lalglesia, la sectay
la mistica:

"La Iglesia es una institucion que, habiendo recibido ( ... ) e poder de dispensar la
salvacion y la gracia, puede abrirse a las masas y adaptarse a mundo; pues, en cierta
medida, puede hacer abstraccion de la santidad subjetiva en provecho de los bienes
objetivos que son la graciay la redencion. La secta es una asociacion libre de cristianos
austeros y conscientes que, verdaderamente regenerados, se relnen, se separan del
mundo y se recluyen en sus pequefios circulos. Ponen € acento méas que en lagracia, en
la ley, y practican, dentro de su grupo con un cierto radicalismo, la ley cristiana del
amor: todo esto con miras a preparar y esperar la venida del Reino de Dios. La mistica
interioriza e inmediatiza el universo de las ideas esclerotizadas en forma de dogmas y
de cultos en orden a su posesiéon verdaderamente personal e intima en € ama. No
puede, pues, reunir sino grupos flotantes estructurados sdlo por lazos personales,
mientras que € culto, & dogmay los lazos con la historia tienden a diluirse. Estos tres
tipos preexistian desde los origenes y continlan manifestdndose en todas las
confesiones hasta nuestros dias, manteniendo toda suerte de relaciones e intercambios.
Solo las Iglesias pueden actuar fuertemente sbre las masas. Las sectas se parecen a
tipo Iglesia cuando en su seno hay movimientos de masa. La mistica tiene afinidades
con la ciencia auténoma y ofrece un refugio a la vida religiosa de las clases cultas. En
las capas sociales sin cultura cientifica conduce a formas de piedad orgiésticas y
emotivas, pero completa felizmente los dos tipos precedentes -Iglesiay secta-".

Este texto exigiria un amplio comentario. Habria que reflexionar especialmente sobre la
pertinencia descriptiva de cada tipo; por Ej., ¢qué decir hoy sobre la capacidad del tipo
Iglesia de adaptarse a las 'masas? Subrayemos solo dos cosas.

El interés del enfogue sociologico de Troeltsch consiste en conectar las
representaciones "dogmaticas' del cristianismo, que hemos visto, asi como su
reposicion, su critica'y su interiorizacion en las asociaciones libres de cristianos y en la
mistica con unos actores y con su concepcion de una socializacion. Esta se vive ante
todo en e culto y en una practica ética antes de expresarse en dogmas y en
interiorizaciéon critica en una T.E. Advirtamos de paso que este tipo de andlisis
sociologico del cristianismo se armoniza perfectamente con una lectura al revés de la
regula fidei que comience por el articulo eclesioldgico.
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Mi segunda reflexion se refiere a las relaciones entre los diferentes actores cristianos y
entre los tres tipos de socializacion en régimen cristiano. Troeltsch afirma que estos
tipos cohabitan "en todas las confesiones hasta nuestros dias, manteniendo toda clase de
relaciones e intercambios’. Tiene una vision bastante pacifica de estas relaciones y
desea una complementariedad fructifera entre € tipo Iglesia, la asociacion libre y la
experiencia mistica, hasta € punto de que la gran tarea de los cristianos consistiria en
"favorecer la interpenetracion de estos tres tipos sociol 6gicos fundamentales y reunirlos
en una estructura que los reconcilie entre ellos y esta tarea de caracter socioldgico y
organizativo resultaria mucho més urgente que cualquier cuestiéon dogmaética'. Otros
socidlogos, como Max Weber, insisten mucho més en € carécter conflictivo de dichas
relaciones entre los tipos de socidlizacion y sus expresiones "dogmaticas' y
"espirituales’. Una mirada sobre la actual situacion de la Iglesia les da la razén: la
diferenciaclasicaentrelaT.D. y la T.E. revela hoy esta tension, que -creo- corresponde
perfectamente a nuestra postura de cristianos en las sociedades occidentales.

La lectura teolgica, que hemos anunciado, arranca de aqui. ¢Basta con constatar estas
tensiones 0 no hace falta méas bien preguntarse s nos informan sobre lo que Troeltsch y
otros han llamado la "esencia del cristianismo"? ¢No van ligadas estas tensiones entre
unaT.D.y unaT.E. alo que son € creer y € actuar cristiano? Hay un esquema histérico
gue yo considero mitico. El cristianismo primitivo y patristico no conoce la distincion
gue nos ocupa. Esta surge solo en € siglo XIll y, a partir del siglo XVI, entra en un
estadio més conflictivo. Se podria, pues, sofiar en un retorno a una unidad anterior a la
escision, actitud bastante extendida hoy dia. Querria méas bien preguntarme sobre la
fecundidad teol6gica de las escisiones y de las tensiones, para discernir mejor €l estatuto
actual de nuestro creer cristiano y la referencia a la experiencia espiritual.

Una escision interna al creer cristiano

Por primera vez en la historia de la teologia, establece Tomas (Suma, |, g. 1,a.6) una
distincion, que recorre toda su obra, entre dos maneras de juzgar que le permitiran
distinguir dos tipos de teologia: "Ocurre que aguien juzga por inclinacién, como €l
hombre virtuoso, dispuesto por dentro a actuar bien, juzga por eso mismo con rectitud
sobre |o que debe hacer (...). Pero hay otra manera de juzgar -por ciencia-, como €l que
esta instruido en la ciencia mora puede juzgar de la virtud sin ser virtuoso. La primera
manera de juzgar, aplicada a las cosas divinas, constituye € hecho de la sabiduria, don
del Espiritu Santo, de la cual e Apostol dice: "el hombre de espiritu puede enjuiciarlo
todo" (1 Co 2,15); y Dionisio: 'Hieroteo se ha hecho sabio no sdlo estudiando, sino
experimentando lo divino".

He ahi una clara referencia a la experiencia de Dios. Y prosigue Tomas. "La otra
manera de juzgar es la que pertenece a la ciencia que nos ocupa, que se obtiene por €l
estudio, aunque sus principios le vienen de la Reveacion". Tomés no lleva la
comparacion hasta €l extremo, pues se guarda de decir que quien esta formado en la
ciencia teoldgica puede juzgar de las cosas divinas sin ser creyente.

No es fécil explicar en pocas palabras |0s presupuestos en |os que se basa Tomés para
stuar la experiencia espiritua -€l experimentar las realidades divinas por
connaturalidad- fuera del campo delaT.D. Para esto habria que recorrer €l tratado sobre
la fe de la Suma y andizar la distincion fundamental entre la fides, propia de nuestro
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estado de peregrinantes., y la visio, reservada a los angeles y bienaventurados. Toméas
cita sin cesar 1 Co 13,12: "Porque ahora vemos confusamente en un espgo, mientras
que entonces veremos cara a cara’. Y continla "Esta vision ya la tienen los angeles, lo
gue equivale a decir que lo que nosotros creemos ellos lo ven” (llallae- g.1, a. 5). En
esta diferencia fundamental se sitan las "representaciones’ de la fe crigtiana. La
exposicion se distribuye en articul os, en los que se indica claramente la exterioridad del
objeto de la fe que es Dios y la no-evidencia del acto referido a €. Esta estructura se
encuentra a todos los niveles de la T.D.: exterioridad del Creador reafirmada contra el
peligro averroista de no-distincion con la creacion, exterioridad histérica de la
Encarnacién contra el arrianismo que confunde Cristo y € cristianismo, legitimacion de
la autoridad eclesial, que se sitUa justamente en e ambito de la no-evidencia radical del
acto defe.

Situada en los aledafios de la T.D. en nombre de cierta concepcion de lafe, laT.E. se ha
aprovechado de su nueva libertad para constituirse a si misma. Quiza no era necesario
Ilegar ala dureza de las distinciones tomistas para abrir, por Ej., en € renaro Taulero o
mas tarde en la mistica espafiola, la brecha de un planteamiento muy distinto: si @ acto
de fe es del orden de la no-evidencia (o de la no-visién) y € objeto de la fe es de la
categoria de 1o no-experimentable (aguello cuya substancia no es poseida), ¢qué va a
poder significar una experiencia espiritua que pretende experimentar lo divino por
connaturalidad?

Esta nueva cuestion, propia de la T.E, se injerta en las "representaciones’ de la fe cuya
inadecuacion radical alo que apuntan -"Dios™ produce un "sufrimiento” unos "dolores
de parto" en e sujeto mismo y en su acto de creer, transformacion que bien puede
[lamarse "experiencid’. Indiquemos, por |0 menos, dos aspectos de esta "experiencid’.

Hay primeramente el "trabgjo" de la autocritica, que concierne a la vez € lado afectivo
del sujeto y sus representaciones o imagenes, aspecto de la experiencia espiritua que la
lectura de san Juan de la Cruz permite abordar. No acaba de verse como entrar en €l
"experimentar las realidades divinas' sin que las representaciones de la Iglesia, de
Cristo y aun de Dios, que € creyente se ha forjado en un momento de su itinerario, sean
arrastradas por la vida y la connaturalidad divina que ve la luz. El otro aspecto
concierne a la palabra absolutamente singular que puede emerger de este despojo. Sin
cuestionar las construcciones racionales de la "dogmética’, los "espirituales’ juntan a la
autocritica la capacidad de autoformulacion, que se manifiesta en una creatividad
linglistica, con una intensidad rayana en la de la Escritura. Como prueba basta evocar
cuaquier texto autobiografico, un sermon de Taulero o la poesia de Juan de la Cruz.

¢Hay que lamentar la escision entre los dos tipos de teologia que, a partir de los siglos
XVI'y XVII, han logrado su plena autonomia? Con su referencia a la experiencia de la
fe, la T.E. ha alcanzado hoy un estado tal que le permite, através de los conflictos que
hemos evocado, no solo revelar un aspecto "esencia" del creer cristiano, sino también,
de rechazo, poner su selloen laT.D.

El problema de la fundamentacién de la fe cristiana en la sociedad contempor anea

El retorno critico de la fe sobre ella misma y su capacidad de autoformulacion
manifiesta sus exigencias internas, en la medida en que no puede existir sin que la
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desmesura de Dios no se cree en ella un espacio siempre mas amplio de acogida. Pero
esta experiencia "espiritual” y la teologia que remite a ella se enfrentan hoy a una
situacién inédita. En la medida en que el creer cristiano no encuentra ninglin apoyo en la
sociedad global, desnuda en su pretension de ser un encuentro de Dios, lareferenciaala
experiencia espiritual se carga con una nueva funcién: "fundamentar” mi creer en una
sociedad en la que lo que cuenta son las verificaciones. ¢Como dar cuenta de mi fe hoy
ante mi mismo y ante los demas, sino a partir de la "experiencia' de Dios que ella me
permite hacer? Este es exactamente el lugar en que encontramos los parametros
esenciales de toda TE.: € retorno autocritico y la capacidad de autoformulacion de la fe,
pero en una perspectiva un tanto distinta.

Primero, € retorno autocritico. Creo que bastantes cristianos lo viven a veces aun
duramente. Investidos con toda su energia humana en la sociedad -en su vida familiar,
profesional y de relacion su fe la descubren cada vez mas desnuda en su forma
invisible y en su exterioricidad, que aparentemente contraria su voluntad de autonomia.
En una palabra, de repente les resulta como sin peso frente al compromiso humano con
lo visible.

Esta situacion que tiene un cierto parecido con lo que los misticos llaman la "noche de
la fe", puede desembocar en su muerte, pero puede también despgjar € camino de su
conversion. La desnudez de lafe quitaa sujeto e apoyo del grupo cristiano y aun de la
Iglesa, en la medida en que se interroga en su conciencia sobre su relacion
absolutamente singular con Cristo y sobre la posicién de Cristo en su relacién con €
Origen. Se puede hablar de "milagro” cuando , en esta situacion critica, se produce la
experiencia de una unificacion radical, descubriéndose de golpe € sujeto como otro
Cristo, vivificado por €l Origen, "Dios". El signo por excelencia de tal acontecimiento
es la palabra, absolutamente singular, que surge del silencio para manifestar la
capacidad humana de autoformulacion, palabra ssmple o marcada por una gran
creatividad poética.

Un ultimo aspecto de esta experiencia espiritual nos llevara a la lectura sociologica.
Vivimos en Occidente en sociedades en las que la multipertenencia de los sujetos,
impuesta por la movilidad social, es regla general. Cada uno de nosotros vive varias
vidas. Lo que puede producir la muerte de los sujetos puede suscitar una especie de
sobresalto, la constitucion de una nueva identidad espiritual. Es de la "esencia’ misma
del creer cristiano recibir la desmesura de la energia divina que se adapta a las medidas
muy diversificadas de |os sujetos.

Hemos visto que € socidlogo distingue tres tipos de socializacién en régimen cristiano.
El tedlogo se pregunta S esta Situacion, critica para la fe, no puede revelar hoy su
verdadera "esencia’. Si es asi, en qué se convierte la "dogmatica eclesial"?

I11. ¢Lateologia dogméatica como teologia espiritual ?

La "teologia espiritual": punto critico parala dogmética eclesial. Esta afirmacion, que es
e titulo de este articulo, tiene dos sentidos. Hemos visto que la escision entre estos dos
tipos de teologia, a partir del s. XIlI, ha conducido paso a paso a la dogmatica a una
crisis radical. Convertida en la primera mitad de este siglo en una construccion
inhabitable, muchos se han buscado otras moradas para su fe. Pero este contencioso se
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ha agravado tanto a lo largo de nuestro siglo, que se ha desencadenado una reaccion.
Hacia los afios cincuenta se alcanzd el punto critico: la gran generacion de los tedlogos
del Concilio operaron una transformacion sustancial de la"dogmatica’, introduciendo la
preocupacion concreta del hombre moderno de fundamentar su creer remitiéndose a la
experiencia.

Dela"teologia espiritual" alateologia fundamental

Para |a teologia clasica, bastaba tratar la cuestion de los fundamentos de la fe en forma
de preambulo, pues la fe cristiana estaba sostenida en la sociedad globa por una
evidencia primera. No habia que preocuparse de la cuestion de la receptibilidad.

Pero la fe no se adquiere de una vez por todas y, en cada etapa de nuestra vida, estamos
obligados a revisar los fundamentos de nuestra fe. El camino a través de los tres grandes
articulos de la fe muestra que la cuestién del fundamento se plantea continuamente. La
funcion del discurso tripartito y trinitario de la fe es estructurar € Unico acto salvifico
gue enraiza al hombre en su Origen.

Lo que hoy podria considerarse como obvio ha sido ocultado largo tiempo y todavia
sigue ocultdndose. Asi se comprende por qué Rahner y Bathasar defienden con tanto
vigor la unidad entre la teologia dogmatica y la teologia fundamental. Pero esta unidad
no se puede lograr sino mediante la teologia espiritual, que es para €los € "lugar
practico” donde se formay se transforma sin cesar el acto espiritual de la vida humana
y lainteligencia que forma parte de ella.

Lastareas dela autocritica, la autoformulacion y la diferenciacion en la
" dogmatica"

Creo que las resistencias eclesiales vienen de la dificultad de dearse alcanzar por los
habitos intelectuales de la teologia espiritual, que he resumido: la autocritica, la
autoformulacién y la aceptacion de la diferenciacién interna de la sociedad moderna.

1. La autocritica. Frente a la sociedad moderna, la dogmatica del Vaticano | hizo de la
Iglesia € referente Ultimo de la credibilidad de la fe: "A causa de su admirable
propagacion, de su eminente santidad, de su inagotable fecundidad en todo bien, de su
unidad catolica y de su solidez invencible, la Iglesia es por si misma un grande y
perpetuo motivo de credibilidad y un testimonio irrefutable de su divina mision”. Cabe
preguntar si hoy la credibilidad de la Iglesia no se mide més bien por su capacidad de
criticar sus propios reflgjos de repliegue. Y no es cierto que la supervivencia deba
figurar entre los primeros objetivos de la comunidad cristiana. Le toca a la dogmaética
recordarle siempre que su identidad esta en las manos de Otro.

2. La autoformulacion. Se trata del respeto eclesial ante la capacidad de los creyentes de
expresar su propia experiencia. Al tomar la palabra en nombre de la Iglesia la dogmética
esté tentada de quitérsela a los fieles. Hay que preguntase si su credibilidad no depende
hoy de su capacidad de "indicar”, en €l corazon de nuestra historia, la posibilidad de una
experiencia inmediata de Dios y de iniciar en ella, porque nadie, ni grupo ni individuo
ni periodo histérico, esté dispensado de hacer esta experiencia personal.
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3. La aceptacion de la diferenciacion interna de la sociedad moderna. Para esto se
requiere una gran lucidez. Porque la dogmética "eclesial" esta siempre tentada por un
esclesiocentrismo globalizador. Pero hoy ha de contar con la multipertenencia de los
sujetos y con la dificultad de unificar su vida. ¢Se va a convertir ingenuamente en
complice de su tertacion de buscar esta unidad en una conformidad a la ley del grupo
eclesial, o vaaconducirnos hacia el misterio singular de sus existencias?

Estos habitos intelectuales heredados de la T.E. apuestan por la gestion correcta de la
"regla de fe', de la cual la dogmética eclesia es €l garante. De hecho, € "espiritual”
recuerda al dogmético algo que éste deberia saber, ya que desde € siglo IV laregla de
feindicay regulaen su articulo pneumatol 6gico su propio modo de empleo.

Nos podemos remitir a la célebre economia de san Basilio, que, en la espinosa cuestion
"dogmatica' de la divinidad del Espiritu, se contenta con una formulacion puramente
negativa: "negar que € Espiritu sea una creatura'y no separarlo del Padrey del Hijo". S
no pide més, es para salvaguardar €l lazo eclesia y porgque es consciente del caracter
experimental del articulo pneumatoldgico de lafe. "Considero -escribe- que més alano
hemos de reclamar nada’'. Y afiade: "Estoy convencido de que ellos (los que quieren
entrar en comunion con los hermanos) encuentran en la comunicacion asidua con
nosotros y en e pacifico gercicio de la vida comun todas las aclaraciones deseables,
gracias a Sefior que lo hace confluir todo a bien de los que le aman”.

JY lospuntosdefriccion?

¢Es que laeconomia de san Basilio, que considero laregla espiritua de toda dogmatica,
hace desaparecer |os puntos de friccion? No lo creo, en la medida en que las tensiones
son parte de la historia humana y que toda perspectiva teoldgica es tributaria de la
posicion eclesid del que la propone. No es o mismo ser garante de la fidelidad
apostdlica a Cristo y de la comunion de los que se remiten a ellay tomar la palabra en
nombre de su propia experiencia de fe.

Cierto que la dogmética ha de respetar, en la linea de su tarea espiritual, la diferencia
entre el sujeto creyente y la colectividad eclesial, € proyecto de Cristo de hacer de su
discipulo "otro Cristo" y €l deseo de Dios de ser nombrado por cada ser humano de una
manera completamente original. Pero en esto es ssimplemente fiel ala regulafidei. Cabe
esperar que encontrara siempre frente a ella pneumatikoi que viven de los "frutos del

Espiritu: amor, alegria, paz, etc." "Contra esto les dice san Pablo- no hay ley que valga"

(Ga5,22).

Tradujoy condensd: TEODORO DE BALLE



