Parte segunda

LA PECULIAR REVELACION HISTORICA COMO
FUNDAMENTO Y HORIZONTE DE LA FE CRISTIANA

I
El problema de la posibilidad de tal revelacién
§ 27

La OB]ECIC)N CONTRA LA POSIBILIDAD DE DICHA REVELACION

La objecion del pensamiento moderno

La objecién contra una revelacién, como la que se da en el dmbito
de la fe cristiana, es decir, la revelacién peculiar, atestiguada en el Anti-
guo Testamento y en el Nuevo, que ha encontrado su culminacién en
la historia, la persona, la palabra y el destino de Jesucristo, ha hallado
expresién renovada en el curso de la historia, y especialmente en la edad
moderna'.

En principio cabe decir que la objecién tiene lugar siempre que no
existe un espacio para una revelacion especial.

Tal es el caso del denominado deismo de los siglos xvi1 y xviii, que
explica el mundo como obra y creacién de Dios, y lo concibe y entiende
bajo la imagen de una miquina que funciona con toda precisién. El crea-
dor es el ingeniero universal que, tras la construccion de la méquina —el
mundo—, puede abandonarla a si misma, a sus funciones, leyes y me-
canismos. Cualquier actividad posterior por parte de Dios, en el sentido
de una revelacién que se haya dado en la historia, no haria sino estorbar
el curso y marcha del mundo, perjudicaria y hasta desacreditaria la per-

1. Para lo que sigue es fundamental el articulo de M. Seckler, Aufklirung und Of-
fenbarung, en Christlicher Glaube in Geschichte und Gesellschaft 21, Friburgo-Basilea-
Viena 1980, 6-78; cf. asimismo H. Fries, Die Religionsphilosophie Newmans, Stuttgart
1948, 19-44.
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feccion de la obra de la creacién y, por ende, del creador, la creacién
seria calificada como una obra chapucera, necesitada de correcciones y
complementos. Ahora bien, eso seria indigno de la creacién y del crea-
dor.

No hay espacio alguno para una revelacién especial, cuando sus po-
sibles contenidos de antemano sélo aparecen como aceptables en la me-
dida en que pueden interpretarse como posibles contenidos de la razén
critica o de la razén prictica —como religion dentro de los limites de la
razén pura—, al igual que todo cuanto se encuentra en la peculiaridad
y singularidad histérica puede convertirse en el caso y signo de algo
general. Una revelacion histérica, a la que responde una aceptacion
consciente, puede admitirse en el mejor de los casos como el estadio
infantil de una evolucién, como una «introduccién». Esta desaparece
suplantada por el estadio del pensamiento maduro y adulto, que permite
el conocimiento del propio pensamiento auténomo, el cual tiene el co-
raje de servirse de la propia inteligencia y de superar la autoculpable
minoria de edad (Kant).

Partiendo de esa concepcién bisica, Herbert de Cherbury, consi-
derado como el padre del deismo, ha formulado cinco tesis fundamen-
tales sobre Dios, la libertad y la inmortalidad: existe un ser supremo;
se le ha de adorar; la moralidad es la forma suprema de la adoracién
divina; las faltas y crimenes se perdonan con el arrepentimiento; hay un
premio y un castigo después de esta vida.

Estos principios subyacen, segiin Herbert de Cherbury, en las di-
ferentes religiones, que coinciden en los mismos. Y son a la vez la norma
critica para las religiones concretas, incluido el cristianismo. Los afa-
didos o son enganos clericales o pura alegoria. La verdadera Iglesia ca-
t6lica consiste en el consenso de las criaturas racionales en los asuntos
de la religién.

Para John Locke el contenido de la religion cristiana es «tan simple,
que ilumina de inmediato a la razén humana, y tan general que no in-
cluye una confesién particular». El cristianismo se identifica con la re-
ligién racional, el evangelio es el compendio y autenticacién de la lex
naturae, de la lex rationis.

Kant aplica la misma idea fundamental a la interpretacién de la
Biblia®. «Los pasajes de la Escritura que contienen ciertas doctrinas te6-
ricamente declaradas como santas, pero que superan todo concepto de
raz6n (incluso el moral), pueden interpretarse en beneficio de dicha ra-
z6n, en cambio aquellos que contienen principios contrarios a la razén

2. Die Religion innerbalb der Grenzen der blossen Vernunft (edic. de Weischedel,
VII), Darmstadt 1968; versién castellana: La religion dentro de los limites de la mera va-
z6n, Alianza, Madrid ?1982.
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préctica, deben interpretarse en beneficio de ésta.» En este contexto
menciona Kant la doctrina de la Trinidad, de la Encarnacién, del Dios-
hombre. «El paso progresivo de la fe eclesiastica al dominio exclusivo
de la pura fe religiosa constituye la aproximacién del reino de Dios.»

No hay espacio para una revelacién particular cuando todo es re-
velacién, como ocurre en el sistema del idealismo y sobre todo en el de
Hegel, porque el hombre —o, més exactamente, el espiritu del hom-
bre— es el lugar de la presencia, la accién y la historia del espiritu divino
absoluto, y porque ademis la historia universal es el movimiento del
espiritu absoluto a través del y en el espiritu humano, es el camino de
su «revelacién», el camino en la forma de dialéctica con tesis, antitesis
y sintesis.

Hegel estd interesado en la reconciliacion de fe y saber, y concre-
tamente en este sentido: el contenido de la fe cristiana no ha de quedar
abandonado a la fe, sino que ha de ser pensado por la razén. Ello es
posible cuando se reconoce que Dios es la profundidad del espiritu cons-
ciente de si mismo y que el espiritu, cuando quiere llegar a si mismo,
ha de salir de si, entrar en lo que no es, en lo extrafio, y apropidrselo.
Esto vale también para Dios, que ha de entrar en el mundo, en el ser
humano y en la historia, para poder ser él mismo. Con ello la encar-
nacién de Dios resulta filoséficamente inteligible, especulativamente
pensable y hasta necesaria’.

En esa gran construccién mental hay sin embargo una objecién con-
tra una revelacién especial por cuanto que todo es revelacion. Si, ade-
mis, Dios y hombre estin unidos en la forma que Hegel los presenta,
desaparece la diferencia entre espiritu divino y espiritu humano y finito.
Y con ello cae la posibilidad de hablar de una revelacion de Dios que se
distinga de una revelacién del hombre. Si, finalmente, la historia es el
camino del espiritu absoluto en su forma de dialéctica, quiere decirse
que la revelacién como acto de la libertad de Dios no es posible, y que
mas bien es un camino de la necesidad.

No hay espacio para una revelacién especial, si una tal revelacién no
es accesible al hombre, y por lo mismo no seria revelacién. Tal es el caso
si, como defienden el empirismo y el positivismo, al hombre sélo le re-
sulta accesible aquello que puede experimentar y percibir por los sen-
tidos, es decir, lo intramundano y objetivo, aquello que se puede captar
y verificar mediante observacion, repeticion, experimento y control. De
ahi que la ciencia de la naturaleza sea la tinica forma de conocimiento

3. Cf. H. Kiing, Menschwerdung Gottes. Eine Einfilhrung in Hegels theologisches
Denken als Prolegomena zu einer kiinftigen Christologie, Friburgo-Basilea-Viena 1970;
versién castellana: La encarnacién de Dios, Herder, Barcelona 1974; E. Jiingel, Gott als
Geheimnis der Welt, Tubinga 1977.
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humano. Todo conocimiento deriva de la experiencia, esti condicionado
y limitado por la experiencia. Y ahi no entran ni Dios ni una revelacién
cualquiera que sea el modo de definirla. Poner la realidad en relacién
con ello no es una explicacion sino mas bien un velamiento de la rea-
lidad.

Se comprende que en el materialismo de cualquier matiz, pero sobre
todo en el materialismo histérico y dialéctico, no pueda haber espacio
alguno para la revelacion. Todo lo perteneciente a la misma incurre en
la sospecha de ser un suefio ideal, una proyecciéon o superestructura
ideoldgica sobre determinadas circunstancias econémicas y sociales, y
de obrar a la manera del opio.

La edad moderna suele subsumirse bajo la categoria de la Ilustracion
y sus secuelas, refiriendo a la misma todo aquello —todos los «ismos»—
de lo que se ha hablado. La Ilustracién pasa por ser sobre todo una
critica de la revelacién y el compendio y cifra de cuanto es hostil a esa
revelacién. En un anilisis profundo Max Seckler ha demostrado que la
Ilustracion estuvo realmente interesada en reconciliar revelacion y razon,
y que la critica de la revelacién que la Ilustracién llevé a cabo hay que
entenderla con matizaciones: «como critica de una inteligencia supra-
naturalista de la revelacién, que como réplica del naturalismo entiende
la revelacién cual si fuera un afadido irracional, que no puede ser creido
por la razon ni proporcionado a la misma como verdad, sino tinicamente
como en un acto de autoentrega; como critica de un positivismo de la
revelacién, que reclama la fe para lo establecido y afirmado por tradicién
y autoridad tinicamente por su condicién de ser algo dado, equiparando
positividad y validez; finalmente, como critica de un absolutismo de una
teologia de la revelacién, el cual reduce el déficit de fundamentacién de
las afirmaciones reveladas a unos decretos incomprensibles de la volun-
tad de la potentia absoluta de Dios y exige un sometimiento incuestio-
nado, para el cual sélo son posibles unas razones extrinsecas, es decir,
que se apoyan en el aspecto externo y en las circunstancias exteriores de
la revelacién (criteria externa revelationis)*.

La discusion que los ilustrados llevaron a término fue un auténtico
desafio teolégico, y contribuy6 a que se reconociera la idea de revelacién
como el concepto clave de fe y teologia, que la revelacién constituye la
definicién trascendental de lo cristiano, y que con ella ha de sefalarse
la dimensién originaria y esencial del cristianismo. «En el plano lin-
giiistico esto se expresa por cuanto que la fe cristiana ahora ya se ve y
se designa como una teologia revelada; y en el plano real eso significa
que la revelacién se reconoce en su conjunto como fundamento per-
manente y como dimensién esencial del cristianismo a la vez que de un

4. M. Seckler, Aufklirung und Offenbarung, 33.
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modo cientifico-teérico se refleja como condicién indispensable y de-
finicién ontolégica de la teologia y de la fe»®.

La objecién de Karl Jaspers

Y vamos a tratar ahora otra objecién contra la revelacién atestiguada
en la fe biblica y cristiana: la objecion que Karl Jaspers formula en una
posicién filoséfica actual. Y lo hacemos en razén de que ese filosofo se
ha ocupado como ningin otro en los afios ultimos del problema de la
revelacion. En tal sentido su libro mas representativo es Der philoso-
phische Glaube angesichts der Offenbczmng (La fe filoséfica ante la re-
velacion)®. La temitica resulta tanto mds interesante cuanto que en los
rasgos fundamentales de su filosofia, en la Existenzphilosophie, parece
haber senalado todos los supuestos para una posible revelacion. Como
son en los «principios» 0 axiomas ya mentados: «Ninguna existencia sin
trascendencia» - «Ninguna verdadera imagen del hombre sin Dios», en
que Dios es la realidad distinta del hombre, una realidad universal que
garantiza el fundamento de la existencia. Jaspers no rechaza la revelacién
en sentido biblico y sobre todo cristiano porque niegue la trascendencia,
sino apelando explicitamente a su reconocimiento. Bien merece que es-
tudiemos su posicién, incluso porque bien podemos considerarla repre-
sentativa justamente por su seriedad y su penetracion.

Exponemos a continuacién las reflexiones que Jaspers hace sobre el
tema de la revelacion. Metodolégicamente lo presentamos de modo que
con la descripcién aparece también la critica.

a) Para Jaspers revelacion es «la manifestacién directa de Dios, lo-
calizada en el tiempo y el espacio, por palabra, exigencia, actuacién o
acontecimiento. Dios da su érdenes, crea una comunidad, aparece entre
los hombres y funda el culto»’. En si misma la revelacién es un fen6-
meno y una pretensién de las religiones todas. El cristianismo no se
entiende, sin embargo, como una especie dentro de ese género, como
una revelacién entre otras; mas bien pretende ser la tnica, absoluta y
que precede a todas y por tanto la revelacion exclusiva.

Pero contradice la existencia del hombre —replica Jaspers— el que
la trascendencia se revele de una manera inequivoca. Ello significaria la
fijacién unilateral y precipitada del hombre en un dato definitivo y seria,
por tanto, una limitacién de sus posibilidades. Una revelacion que se

5. Ibid. 54.

6. Munich 1962; versién castellana: La fe filoséfica ante la revelacién, Gredos, Madrid
1968. Para todo el tema: H. Fries, Der philosophische Glaube: Karl Jaspers, en Argernis
und Widerspruch, Wiirzburgo *1968, 41-99.

7. Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, 49.
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entiende como exclusiva tiene también y sobre todo como consecuencia
un trazado indebido de fronteras para la trascendencia en cuestion.

Esta es la explicacién de Jaspers: «Negarse a la fe revelada no es
consecuencia de un ateismo, sino la secuela de la fe de la existencia,
libremente creada por la trascendencia. La fe filoséfica... tiene que re-
nunciar a la revelacién real en favor de las cifras en el movimiento de su
sentido muluple» No se trata de la alternativa uegac:lon de Dios o fe
en Dios, sino de la cuestién de Dios oculto o revelado’.

b) Una fe revelada implica para Jaspers una autoridad. Esta repre-
senta para él una necesidad humana incuestionable. «Un hombre no
puede vivir solo. Pero en la comunidad nunca esti sin una autoridad
vinculante, a la que el individuo obedece sin saberlo y sin por ello sen-
tirse privado de libertad»'®. Para Jaspers la autoridad no se opone en
modo alguno a la libertad. Mas bien la libertad s6lo es posible por una
autoridad, gracias a una libertad en el vinculo; lo contrario seria arbi-
trariedad.

Por ello tampoco se da la autoridad sin una revelacién. Sin embargo
la autoridad respaldada por una revelacién y una fe revelada provoca la
critica de Jaspers. Porque repugna a la esencia de la autoridad exigir lo
que la revelacién exige: el ser una autoridad universalmente vilida y vin-
culante para todos. Toda autoridad es histérica y, por ende, esencial-
mente relativa. La verdadera autoridad comporta una pluralidad de for-
mas: no existe la autoridad, s6lo hay autoridades.

¢) La fe revelada promete a la vez que pretende no sélo ser una ver-
dad entre otras muchas, sino ser la verdad absoluta, la verdad sin mas.
Y ahi se contiene la otra pretension: la de ser verdad para todos, para
todos los hombres, todos los tiempos y las circunstancias todas. Una
cosa vale para todos, y todos estan obligados y ligados a esa cosa tnica:
una autoridad, una Iglesia, un libro, una fe y un Dios, que es el Dios
de todos.

Por el contrario, y en nombre del hombre, hay que decir que dentro
de la existencia humana, dentro de la razén, la libertad y la historia, no
hay verdad alguna universalmente vélida, ninguna verdad absoluta,
eterna y que obligue a todos. Hay una verdad «inicamente para mi» y
para cada uno; sélo existe la verdad como mi verdad. En este sentido
Jaspers hace suya la tesis de Kierkegaard: «La subjetividad es la verdad.»
La verdad no es universal; es histérica, relativa, polar y dialéctica. La
@inica verdad es la meta, permanentemente obligatoria pero jamas alcan-
zable, de todos los caminos de la verdad. «Lo que es histérica y exis-

8. Ibid. 118.
9. Ibid. 481.
10. Ibid. 64.
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tencialmente verdadero es sin duda absoluto, pero en su formulacién y
manifestacién no es por ello una verdad para todos»'.

La proclamacién de la verdad para todos, como la que hace la re-
velacién, significa —desde la perspectiva del hombre— la nivelacién,
mds atin, el «<amortajamiento» del individuo, la exaltacion de lo universal
por encima de lo particular, el triunfo de lo impersonal sobre la persona
y sobre el individuo, que se ve amenazado y difuminado por y en esa
verdad absoluta para todos.

d) Si la revelacién pretende ser la verdad para todos, conduce ne-
cesariamente a la pretensién de la exclusividad, que a nada otorga validez
fuera de si misma, y que condena cuanto no lleve su nombre y su signo.
«Se plantea la alternativa de seguirla o de no seguirla: Quien no estd
conmigo estd contra mi»'.

La intolerancia de la fe revelada significa un fanatismo estrecho de
miras y una voluntad brutal de poder y hasta de dominio universal, que
intenta llevar a todos los hombres a la fe y hacerlos cristianos, que les
obliga a adorar lo que quemaron y a quemar lo que antes habian ado-
rado. Politica, persecucién, inquisicién y violencia se convierten en ins-
trumentos de la fe, que la Iglesia ha manejado en la historia con una
praxis que la degrada y deshonra y que estaba pensada hasta en sus de-
talles minimos"’.

Ese exclusivismo, intolerancia e incapacidad de comunicacién cons-
tituyen, segln Jaspers, un peligro para el hombre en lo més intimo de
su existencia. Porque pertenece a la esencia del hombre el estar en co-
municacién, y en un contacto vivo con el ti del otro conectar con la
historia y con el presente y con los movimientos espirituales, impulsos,
fuerzas e ideas de todos los tiempos. Sélo en la relacién y en el encuentro
con lo que no es ella misma llega la existencia a su apertura, anchura y
libertad. Mas para ello no deja espacio ni posibilidad alguna la preten-
sién exclusivista de la fe revelada.

La pretensién de exclusividad que alienta la fe, no sélo se ha de re-
chazar en nombre del hombre sino también en nombre de Dios, segin
asegura Jaspers: «La pretension de exclusividad es obra humana y no se
funda en Dios, que ha abierto al hombre muchos caminos para que lle-
gue hasta él»'*. La afirmacién de una revelacién exclusiva de Dios cons-
tituye en el fondo una usurpacién de la verdad por parte de algunos
hombres y de ciertos grupos.

e) Laverdad para todos, que la revelacién y la fe cristianas reclaman,
no sélo excluye todo cuanto difiere de la misma, sino que ademas pro-

11. Der philosophische Glaube, Munich 1948, 70.

12. Ibid. 72.

13. Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, 88-91.
14. Der philosophische Glaube, 75.
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mete ser la respuesta verdadera a todas las cuestiones y llenar todas las
posibilidades del pensamiento y de la bisqueda. En la caracterizacién
que de ella hace Jaspers, la fe revelada lo sabe todo, lo sabe todo exac-
tamente y lo sabe todo de manera infalible. Esa fe proyecta un sistema
de la verdad, un cosmos de certezas, un entramado de garantias, una
verdadera cosmovision en forma de summa, en la que todo tiene su sitio,
su categoria y su orden y conexién, en la que se concentran todas las
semillas de verdad dispersas en el mundo y en la historia, y en la que
se recogen las huellas y partes todas de la verdad.

La concepcién y exposicion més audaz de esta manera de pensar se
encuentra, segn Jaspers, en Nicolds Cusano®. Los principios, por él
desarrollados y razonados, de la complexio oppositorum y de la concor-
dantia discordantium abren el horizonte a una amplitud simplemente
universal e ilimitada. En un concepto de la revelacién y de la fe asi en-
tendido y configurado no quedan ni lagunas ni tampoco enigmas de nin-
gin género.

¢No deberia saludar el hombre con gozo esa promesa de seguridad
y garantia, esa oportunidad de saber y conocer, como la realizacién de
si mismo? No, responde Jaspers. Esa llamada es como el canto de las
sirenas. Quien la sigue acabari en la tierra de las ilusiones y padecera el
naufragio de lo mejor de si mismo. La fe y sus promesas conducen al
hombre a una falsa seguridad y paz, a la saciedad inadmisible de quien
posee, tiene y sabe.

El alivio de la existencia por obra de la fe se hace a costa de la verdad.
La verdad no existe para el hombre como algo consistente y sistematico,
la verdad sélo se da como camino y tarea, como un acontecer siempre
nuevo y original, como un suceso que sélo a mi me afecta incondicio-
nalmente. La verdad no se da como una magnitud perfectamente apre-
hensible y anunciable, la verdad s6lo se da en la oscilacién de la dialéc-
tica.

No existe una verdad con validez intemporal; la verdad sélo se da
en una forma histérica y, por tanto, relativa. Quien diga lo contrario
confunde el pensamiento humano con el conocimiento divino y se con-
sidera un segundo creador del mundo'®

Si la fe cristiana y sobre todo el «método catélico» retinen en un todo
las verdades dispersas, las reclaman para si y les asignan un puesto den-
tro de su universalidad y catolicidad, lo hacen a costa de lo especifico y
propio, a costa de la vida. «El precio de esa unidad catélica es la pérdida
de contenido en todo lo que se ha apropiado, transformado y asumido
de lo que le es extrano.» La originalidad, frescura y vitalidad de la idea

15. Nicolaus Cusanus, Munich 1964,
16. Von der Wahrbeit, Munich 1948, 393.

276



§ 27. La objecién contra la posibilidad de dicha revelacién

en su origen se transforman en «el cadéver de algo racional puramente
objetivo»; el conjunto se transforma en un cementerio".

f) Lasingularidad de la fe en la revelacién conlleva ademas otra cosa.
Es, como dice Jaspers, la coordinacién de revelacion e historia, la con-
cepcién de una historia salvifica como la concentracién de todos los
acontecimientos histéricos en el hecho de la encarnaciéon de Dios en
Cristo, la divisién de todos los tiempos en antes y después de Cristo.
Es la pretendida fijacién en el acontecimiento revelador, més ain, la
eternizaciéon de un hecho histérico: la vida de Jesis. Es como dar ca-
racter absoluto a una figura histérica, a sus pretensiones y a su exigencia
de «jsigueme!» Jaspers califica ese proceso como objetivacién inadmi-
sible de lo particular, como una falsa generalizacién de lo factico, y habla
de una degeneracién hacia la historicidad violenta, de una historia «ca-
nalizada», extrafia y hostil.

Contra semejante concepcién de lo histérico, y dentro de lo hist6-
rico, se alza la critica de Jaspers. En la historia, que la revelacién pre-
tende, s6lo cabe ver un desarrollo deficiente, y por lo que hace al hom-
bre sélo puede vislumbrarse un peligro. Sin duda que la existencia ne-
cesita de la historia. Pero no se trata de eternizar, o convertir en obli-
gacién para todos los hombres y todos los tiempos, #na historia o un
acontecimiento histérico. No se trata de convertir un personaje histérico
singular en la medida insoslayable e insuperable de la existencia y en el
modelo del hombre. La historia no esti cerrada y no permite entrever
ninguna meta. Jaspers ya no puede asentir a lo que todavia Hegel ex-
presaba con esta frase: «Toda la historia se dirige hacia Cristo y de él
viene; la manifestacion del Hijo de Dios es el eje de la historia univer-
sal.» Y no puede hacerlo, porque «la fe cristiana es una fe, no la fe de
la humanidad... Aquello en lo que pueden unirse todos los hombres no
es la revelacién, sino que debe ser la experiencia que une a todos»'®.

El hombre vive de la historia, si no quiere caer en el vacio; pero no
porque reconozca el pasado como el sostén permanente y vinculante
—ésa seria la «historicidad violenta»—, sino porque, gracias a la his-
toria, se mantiene en una <historicidad originaria», en inquietud y mo-
vimiento y porque existe de cara a la historia y sus personajes. Eso ocu-
rre no como imitacién de un «modelo» histérico, sino gracias al des-
pertar de la existencia en razén y en libertad frente a ciertos personajes
singulares de la historia, como Jests y Buda, o Nietzsche y Kierkegaard.
Todos son necesarios en su conjunto y en su contraposicion; pero no
como maestros y heraldos, sino cual «suscitadores violentos de la exis-

17. Ibid. 844,
18. Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, Munich 1949, 19s; version castellana: Ori-
gen y meta de la historia, Revista de Occidente, Madrid *1968.
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tencia». «Quieren actuar, mas de manera que lleven al otro hacia si
mismo, que esperen de él lo que es decisivo, no que le den lo que es
decisivo»"’

g) La tendencia a la realidad, a la corporeidad, a la concrecién, que
subyace en la fe revelada, alcanza su punto culminante, segin Jaspers,
en la confesion cristiana del Dios-hombre, Jesucristo, y en los dogmas
cristolégicos. Ahi lo absoluto se hace realmente visible y palpable, la
trascendencia se identifica con un hombre. «El impulso del hombre ha-
cia la corporeidad queda aqui satisfecho como en ningin otro sitio. Al
creyente se le garantiza la realidad de Dios por la corporeidad de un
hombre»?,

Estas posiciones de la revelacién cristiana son un desvario y una abe-
rracién, porque chocan contra la concepcién fundamental de la trascen-
dencia: aunque indudablemente puede experimentarse el hecho de la
trascendencia, su contenido, su qué, permanece oculto. Sobre eso no
puede decirse absolutamente nada, y cualquier tentativa por realizarla,
por hacerla presente de un modo corporal y concreto falsea la trascen-
dencia o la diluye. La trascendencia sélo se da y permanece en la des-
aparicion del objeto, se da sin que sea posible determinarla y conocerla,
se da sin figura y sin forma.

Mas también la existencia se falsea. La conducta frente a la divinidad
que fundamenta la existencia, el ser delante de Dios, el silencio y el
temor reverencial ante lo absoluto, se pierden, cuando el hombre baja
a Dios hasta si, lo concreta y materializa, cuando habla en la oracién
con Dios, cuando en el dogma, los ritos y el culto borra las fronteras
entre Dios y el hombre. Por ello puede decir Jaspers que lo que importa
sobre todo es dar «el paso desde la esclavitud en la corporeidad a la
libertad en el campo de las cifras» y simbolos*, purificando asi la fe.

Finalmente, contra la posibilidad y contra la pretensién de una re-
velacién de Dios personal, humana y corpérea, argumenta Jaspers —en
la linea de Kant—: si la trascendencia se mostrase desvelada, desapare-
ceria la libertad. «La sabiduria divina no es menos admirable en aquello
que nos otorga que en lo que nos niega, pues si Dios se nos apareciese
con su majestad, nosotros seriamos marionetas que obedecen, y no se-
riamos libres como Dios nos quiere»™.

La respuesta a todas y cada una de estas objeciones ni podemos ni
debemos darla aqui. Para ello habria que anticipar todo cuanto diremos
después. La respuesta s6lo es posible, cuando hayamos descrito la re-
velacién contra la que Jaspers esgrime sus reproches.

19. Rechenschaft und Ausblick, Munich 1952, 130.

20. Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, 226.
21. Ibid. 168.

22. Ibid. 481.

278



§ 28

LA POSIBILIDAD DE UNA PECULIAR REVELACION SOBRENATURAL COMO
PROBLEMA DE TEOLOGIiA FUNDAMENTAL

Tras haber expuesto las objeciones vamos a entrar directamente en
la cuestién de si existe una revelacién peculiar y «sobrenatural» de Dios,
por encima de la manifestacion divina que se da en la realidad como
creacién. O bien, si las posibilidades de revelacién que se dan en la crea-
cién y sobre todo en el hombre, estin cerradas, agotadas y completas,
y ello no sélo de hecho sino por principio, en el sentido de que no puede
darse una manifestacién de Dios por encima de la creacién, porque el
hombre no tiene las condiciones de acceso y recepcion de la misma.
Valgan las reflexiones siguientes acerca de esta cuestion; en parte se mue-
ven en la linea de las ideas que Karl Rahner expuso en su libro Oyente
de la palabra, que se consideran vilidas hasta hoy y que han sido re-
cogidas en su Curso fundamental sobre la fe.

El hombre que pregunta

El preguntar es una de las caracteristicas més profundas y especificas
del hombre. La pregunta supone la cuestionabilidad y con ella la cog-
noscibilidad de lo que se pregunta y cuestiona, pues de lo contrario no
habria pregunta alguna. No preguntamos por lo que ignoramos com-
pletamente. Pero es posible conocer la realidad porque esa posibilidad
es efecto de un conocimiento: conocer supone cierto conocimiento.

El horizonte del cuestionamiento humano es ilimitado, infinito. El
hombre pregunta por todo lo que existe, por el ente y por el ser en tanto
que fundamento del ente. De ahi que a todas las cosas y al fundamento
de todas las cosas les corresponda la cognoscibilidad, inteligibilidad y
verdad en sentido ontolégico. El conocer del hombre descansa en la
relacién interna entre espiritu y ser. Ser y espiritu se relacionan entre si;
el conocimiento es una connaturalidad de ser y espiritu. El logos del
hombre conoce el logos de las cosas.

La pregunta (Frage) contiene, junto al elemento de la cuestionabili-
dad (Fragbarkeit), el de la posibilidad de dudar (Fraglichkeit). Con ello
se establece la diferencia entre pregunta y cosa preguntada, entre co-
nocer y conocido, la no identidad entre espiritu (humano) y ser o ente.
De ahi que la pregunta sea también signo de lo no sabido por completo,
de lo no conocido adecuadamente. La pregunta, que deja patente la di-
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ferencia entre ser y hombre conocedor, es a la vez signo del saber y del
no saber, de la grandeza y limitacién del hombre.

El hombre como cuestionador y, en este aspecto, como persona y
sujeto es el supuesto de una posible revelacién particular y libre. Y ello
porque el horizonte del cuestionamiento es ilimitado. El hombre como
cuestionador no puede recoger ese horizonte con el conocimiento, se
diferencia del mismo: ser y ente son mds vastos que el cuestionar cog-
noscente y que el conocer cuestionante del hombre. Visto asi, no hay
imposibilidad alguna para la revelacién, como si al hombre no se le pu-
diera descubrir nada nuevo.

Tal situacidn y concepcidn es el supuesto indispensable para una re-
velacién en sentido peculiar. Cierto que se puede hablar de la trascen-
dencia, de Dios como de la realidad que todo lo determina; pero eso
ocurre s6lo de una manera indirecta y ademas principalmente en forma
de negacién: infinito, invisible... Tampoco la totalidad de la experiencia
real, que nosotros definimos revelacién, y en la que se conoce y afirma
el signo de la transparencia, ha eliminado ese rasgo fundamental de nues-
tro conocimiento de la misma: ni la propia experiencia, ni la conciencia,
ni el lenguaje ni la historia. Nada impide mientras que son muchos los
indicios a favor de que la trascendencia que se manifiesta pueda darse a
conocer y comunicarse de un modo mas preciso y perceptible, y que el
hombre perciba una nueva palabra, ademis de la que escucha en la crea-
cién. Como cuestionador esta abierto a la misma. Nuestra existencia se
define por un «buscar con la vista». El aguardar una peculiar automa-
nifestacién de Dios pertenece, segiin Newman, a las «probabilidades de
antemano».

El buscador de la salvacion

Si consideramos el querer, aspirar y amar humano, comprobaremos
un dato parecido al que se da en la pregunta y busqueda. El hombre,
que es oyente de la palabra, es asimismo buscador de la felicidad, la
salvacion y la consumacion.

Meta y objeto de la aspiracién y volicion humana es el bien, el valor,
todo lo que es apetecible, con lo que nada se excluye de cuanto existe.
Ahi se fundamenta la ontologia del bien y del valor: la realidad y el bien,
el bien como adecuado y conforme a realidad. Cierto que el anhelo y
querer del hombre se ordenan a un valor determinado y concreto y que
en él encuentran su realizacién. Pero no se agotan ahi, sino que estin
abiertos al bien sin mas, al bien ilimitado. Ningin bien particular —y
por ende categorial— es el cumplimiento de una aspiracion humana. La
correlacién entre lo que se quiere y lo que se logra nunca se convierte
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en identidad, sino que —al igual que ocurre en el tema de la pregunta—
permanece en la diferencia patente que se da entre trascendental y ca-
tegorial.

Asi, pues, también del lado del querer, aspirar y amar humano se
deriva la posibilidad de una apertura ulterior a una realidad a modo de
meta, bien, salvacién y del cumplimiento y consumacién que en ella
encuentra el hombre. Eso es algo que ningtin objetivo mundano lo anti-
cipa en el sentido de que ya no se pueda aguardar ni esperar nada. El
principio esperanza (E. Bloch) vive de ese impulso y es por ello una
referencia a la condicién de posibilidad de algo nuevo: una forma com-
pleta, sin limites ni fronteras, del bien, de la salvacién y de la misma
consumacion.

El filésofo francés Maurice Blondel —y ya hemos hablado de ello—
ha hecho de este fenémeno el objeto de una reflexién intensa. Su fe-
nomenologia del acto, de la accién, la resume en forma de conclusién:
«Es imposible no reconocer lo insatisfactorio de todo el ordenamiento
natural y no sentir una necesidad ulterior; es imposible encontrar algo
en si mismo, capaz de satisfacer esa necesidad universal. Es necesario;
y es impracticable. Estas son, dicho en forma muy grosera, las conclu-
siones del rasgo que caracteriza el obrar humano.» Es la légica del obrar
y de la accién.

Para resolver esa dificultad todavia le queda a Blondel una salida: la
de decidirse.

O hay que decidirse por lo finito excluyendo de manera consciente
lo infinito, o hay que abrirse al infinito y caminar en la espera de que
lo infinito colme de una forma nueva la suprema orientacién de nuestro
querer fundamental. Esto ocurre cuando el infinito se acredita y cuando
el hombre le sale al encuentro para acogerlo.

La conciencia

La conciencia estd dispuesta de tal modo que puede y quiere percibir
una articulacién més precisa de lo incondicionado. A ello se ha referido
con especial agudeza sobre todo J.H. Newmann en sus anilisis de la
conciencia.

Dice al respecto: «Si hay algo verdadero y divino ésa es la voz de
nuestra conciencia, y seria terrible admitir lo contrario. Aun asi quedan
suficientes puntos débiles como para suscitar la duda sobre la autoridad
de las decisiones de conciencia, y quien con un examen frio, escéptico
o superficial o buscando una exculpacién a su desobediencia, establece
un andlisis critico, no le sera dificil caer en un estado de confusién y
desvario mental hasta que termina por preguntarse si lo que habia tenido
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por pecaminoso a lo largo de toda su vida sera realmente pecado, y si
el obrar a conciencia no serd una especie de supersticiéon»'.

La constitucién real del hombre y del mundo requiere como apoyo
de la conciencia y como seguridad de la fe natural en Dios, una instancia
fuera de la conciencia, una autoridad, que aparece junto a la conciencia,
para proteger y salvaguardar la autoridad de la misma.

Pero también la conciencia no afectada por el escepticismo, que
puede ratificar una fe viva en Dios, apunta mas alld de si misma, tras-
ciende su trascendencia hacia Dios en una dimensién ulterior. Pese a
todo lo que la voz de la conciencia representa para los hombres, «no
hace lo bastante como para que la sintamos de un modo agudo y do-
loroso. Asi ocurre que el don de la misma conciencia suscita un anhelo
de algo, que ella por si sola no puede dar plenamente. Comunica al alma
la idea de una direccién autoritaria, de una ley divina y, a la vez, el deseo
de poseerla en plenitud y no en fragmentos o suposiciones indirectas.
Despierta una sed, una impaciencia por llegar al conocimiento de ese
senor invisible, de ese guia y juez, que hasta entonces sélo ha hablado
al alma en secreto y ha susurrado en el corazén, que si comunicaba algo,
pero no desde luego todo lo que se deseaba y era necesario. Asi, una
persona piadosa, que no posee la bendicién de la doctrina infalible de
la revelacién, la busca ansiosamente, y desde luego que porque en el
fondo es religiosa»’.

La religion

El fenémeno de la religion y de las religiones muestra asimismo que
estan abiertas a una ulterior revelacion sobrenatural. Esa expectativa per-
tenece, segiin Newmann, a las caracteristicas de la religion entre las re-
ligiones.

En el plano de la fenomenologia religiosa habla el cardenal inglés de
que «una revelacién seria el miximo beneficio imaginable, que se le
puede hacer al hombre». Como el Dios de la religion y de las religiones
es un Dios oculto, nosotros no lo vemos, sélo oimos hablar de él. Y
actda detras de un velo.

Nosotros, en realidad, sabemos muy poco de su voluntad y de nues-
tros deberes y perspectivas. «El ha puesto vislumbres de su majestad en
vuestros corazones, por todas partes ha dejado huellas de su presencia
en la creacién y ha derramado el esplendor de su gloria. Llegais al sitio

1. Zur Philosophie und Theologie des Glaubens (Obras selectas II), Maguncia 1936,
300.
2. Ibid. 321.

282



§ 28. La posibilidad de una peculiar revelacién sobrenatural

y veis que ha estado alli, pero que ya se ha ido... También os ha en-
sefiado su ley, y sin duda que de manera inequivoca, pero sélo mediante
conclusiones y sugestion, no con un mandato directo. Nunca se muestra
abiertamente a vuestro ojo anhelante y a vuestro corazén atormentado,
no aparece claramente ante vosotros tal cual es. ;Qué puede significar
esto? jUn ser espiritual abandonado por su Creador!» Tal es la situacion
y la existencia del hombre dentro de la religién natural; una situacién
limite en el mas verdadero sentido de la palabra, y que a la vez apunta
mis alla del limite. «Asi, el mensaje de una revelacién —lejos de resultar
sospechoso— ya estd inscrito en nuestro corazén mediante las expec-
tativas irrefutables de la razén. Seria duro tener que creer que no se ha
dado revelacién alguna. La conducta de la humanidad lo ha demostrado
desde siempre, y vosotros no podéis sino esperarla de la mano del in-
finitamente misericordioso. No que vosotros tuvierais derecho al-
guno a la misma, sino que él os ha infundido la esperanza. No que vos-
otros sedis dignos del don, pero si que el don es digno de vuestro Crea-
dor... El hecho de que exista un Creador —y oculto— os acerca hasta
el umbral mismo de la revelacién y os permite buscar alli seriamente
unos signos divinos de que la revelacién ha sido otorgada»’.

Cierto que de la mera expectativa de una revelacién no puede pro-
barse que exista de hecho y en realidad. Pero tampoco puede decirse
—con Ludwig Feuerbach— que la expectativa y el deseo constituyan
una prueba de su no realidad. ;Por qué no ha de poder presentarse tam-
bién la realidad como cumplimiento de una expectativa, como respuesta
a una pregunta?

Y otra cosa resulta también clara: una revelacién no puede ser de-
clarada por parte del hombre ni como una contradiccién ni tampoco
como una alienacién.

El «existencial sobrenatural»

Estos anlisis pueden ampliarse y a la vez resumirse en el hecho que
Karl Rahner ha designado con la expresién «existencial sobrenatural»*.
Eso quiere decir que el hombre es mis que una «naturaleza» real es-
tructurada de un modo meramente intramundado; que pertenece a su
existencia, y a la realidad bésica reconocible en ella, el estar expuesto y
abierto a lo que va mais all de la naturaleza, o sea, a la sobrenaturaleza
en el sentido de una autocomunicacién de Dios, que es un aconteci-
miento nuevo, un nuevo objetivo en el sentido de un cumplimiento y
consumacién de la existencia por lo que se llama salvacién y gracia. El

3. Ibid. 311.
4. En SM, vol. 3, 66-68; Curso fundamental sobre la fe, 147ss.
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hombre es la naturaleza destinada a la sobrenaturaleza. «El hombre es
el acontecimiento de la absoluta autocomunicacién de Dios»".

Karl Rahner precisa aiin mas esta situacion reflexionando asi: cuando
el hombre se encuentra ante el Dios de una posible revelacién, realmente
siempre se da algo asi como una revelacion, a saber: el habla o el silencio
de Dios. Y el hombre escucha siempre y esencialmente el habla o el
silencio divinos; de otro modo no habria ni espiritu ni libertad. Espiritu
no es la pretension de que Dios habla. Pero si no habla, el espiritu es-
cucha el silencio de Dios. En su condicién de espiritu el hombre se halla
ante el Dios que se manifiesta o que calla, como tal Dios®.

Todo el problema, con su grandeza y dificultad inherente, podemos
repensarlo una vez mas considerando que entre las posibilidades del
hombre de ser oyente de la palabra, oyente de una posible y libre re-
velacién de Dios y la de ser receptor de una salvacién esperada, se cuen-
tan unas posibilidades y experiencias que no sélo son objeto de cono-
cimiento, sino objeto de libertad y decision. Y hay otro punto de vista
importante que merece atencién: las verdades que todos los hombres
admiten, como son las de la matematica y las de la 16gica formal, son
aceptadas por todos porque no afectan directamente al hombre en lo
més intimo de su existencia, porque no reclaman ni pueden reclamar
ningiin compromiso, ninguna decisién de la persona. El que cualquier
persona inteligente —piensa Karl Rahner— pueda aclarar una verdad
matemaética 0 un razonamiento légico, pero no la posibilidad del co-
nocimiento de Dios y de una posible revelacién divina, no es indicio de
la capacidad de uno y de la debilidad del otro, sino un signo del 7grado
en que un conocimiento reclama el empeno personal del hombre’.

Una experiencia: el amor no es una mera consecuencia del conoci-
miento, sino que a la vez comporta un conocimiento y determinacién
del propio conocimiento. De ahi que la verdad mas profunda sea a la
vez la verdad mis libre. El amor hace videntes. La verdad del conoci-
miento de Dios en la forma en que uno ve a su Dios, siempre esti sos-
tenida también por el orden de su amor o por el desorden y perversién
del mismo. Un conocimiento como ése es siempre y simultineamente
un empenio de toda la persona en una decisién libre. Un cambio en el
conocimiento de tales cosas es también siempre una conversién, y no
s6lo un cambio de opinién o un nuevo resultado de la investigacion.

Estas conexiones y leyes han de estudiarse en las cuestiones que aqui
estamos discutiendo.

5. Curso fundamental sobre la fe, 147.
6. Opyente de la palabra, Herder, Barcelona 1967; cf., todo el capitulo sobre El Des-

conocido libre, 109-121, especialm. 119ss.
7. Ibid. El oyente libre, 123-141, especialm. 140s.
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§ 29
EL LUGAR DE UNA POSIBLE REVELACIGN, ESPECIAL Y SOBRENATURAL

La respuesta a la cuestién, planteada en este tema, estd condicionada
por dos elementos y consideraciones ya expuestos.

Cuando se trata de una revelacién por parte de Dios, no es licito ni
posible decidirse sobre la misma de antemano en el sentido de una fi-
jacién. Por otra parte, cuando se trata de una revelacién a los hombres,
entonces debe ocurrir y desarrollarse de tal modo que pueda ser recibida
y aceptada por los hombres.

De lo cual se sigue, por lo que respecta a la cuestién del lugar de
una posible revelacién, que el lugar de la misma no puede ser otro que
el hombre, el cual estd constituido por la historia y por la palabra.

La historia

La revelacién en tanto que acto libre, que libre obrar, esti referida
a la historia. La historia, como historia del hombre, es el lugar de un
acontecer libre, que no es el azar de algo universal o de una ley, de modo
que esté sujeto a planificacion y calculo. En la historia més bien se es-
tablece y produce siempre algo nuevo y singular, que hasta entonces no
se ha dado. Ahora bien, el lugar de lo peculiar, especifico, nuevo, ines-
perado y que todavia no se ha dado en esa forma, todo lo cual afecta al
hombre, ese lugar no es la naturaleza ni su estructura determinada por
unas leyes, sino que lo es la historia abierta.

De ahi que la revelacién, en tanto que posible revelaciéon nueva y
especial, esté referida a la historia. De ahi que no tenga razén de ser la
objecién del deismo, segiin el cual una especial revelacion «sobrenatu-
ral» reduciria a chapuza la creacién, que es como decir la naturaleza. En
la revelacién especial no se trata de corregir o cambiar la naturaleza: de
lo que en realidad se trata es del hombre, determinado por la historia y
la libertad.

Que la historia sea el lugar de una posible revelacion se deduce, ade-
mis, del hecho de que el hombre, el destinatario y receptor de esa re-
velacién, esti condicionado por la historia. Es en la historia, y mediante
el encuentro con otras pesonas, con acontecimientos, obras y realiza-
ciones historicas, el hombre toma sus decisiones y responsabilidades li-
bremente, las cuales abren a su vez la historia.

De ahi que el hombre esté referido a la historia en todas las dimen-
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siones del tiempo: a su origen, presente y futuro, a unos acontecimientos
y, sobre todo, a unas personas. Todo ello constituye el interlocutor y
el compaiiero constante del hombre. Del horizonte de la historia el hom-
bre no puede alejarse ni escapar. Asi, pues, cuando se trata de algo, que
puede afectar al hombre humanamente y de una manera amplia y exis-
tencial, como es el caso de su estar referido a la trascendencia, ese algo
tiene que encontrarse en el campo de la historia.

Finalmente, la historia es el lugar de una posible revelacién de Dios
porque, en tanto que historia del hombre, es el lugar de la indisponi-
bilidad.

En las personas que viven histéricamente encuentro a la vez la fron-
tera de mi indisponibilidad y la del otro, de la que no me puedo incautar
sin més, por la que yo mismo me empefio y comprometo, y por la que
me recupero, conozco y realizo. La indisponibilidad del otro, del tq, es
una referencia constante a la trascendencia que sobrepasa al yo, y tam-
bién de cara a una posible revelacion de esa trascendencia. Resulta asi
adecuado que la indisponibilidad que ha de asignarse a la trascendencia
venga por medio de la indisponibilidad del hombre, es decir, histéri-
camente.

De lo cual siguese que, si la revelacién es un acontecimiento libre
del que yo no puedo disponer, esa indisponibilidad sélo pueda darse en
el marco de la historia.

La palabra

El posible lugar de una revelacién lo es también la palabra. Con ella
se le interpela una vez més al hombre como lugar de una posible reve-
lacion.

En la palabra puede hacerse presente y manifiesto todo lo que existe,
incluido el pasado, lo que no es directamente objetivo, lo que no es
perceptible por los sentidos, lo espiritual, lo supramundano e intem-
poral, lo divino. Esto tltimo en forma de negacién.

Como quiera que se defina la revelacién, cualquiera que sea su con-
tenido, no puede renunciar a su transmisién por medio de la palabra.
La palabra es la forma con que la revelacién se allega al hombre, y como
se le puede hacer presente.

La palabra —y ello esta en relacién con lo ya dicho— puede testificar
un acontecimiento. Ademds de que puede ser una palabra que ilumina,
interpreta y esclarece: en la palabra se manifiesta el sentido de un hecho,
que como puro factum siempre resulta ambiguo. El sucesor de la cruz
adquiere todo su significado mediante la palabra. Ese significado no apa-
rece en modo alguno en el hecho como tal, la crucifixién de un hombre;
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éste, al contrario, permite ver algo bien distinto: el final trigico y opro-
bioso de un hombre.

Si la palabra, en tanto que palabra performativa, no sélo certifica o
interpreta la realidad, sino que crea esa misma realidad, una realidad
nueva, libre, que antes no existia y que no podia deducirse de los datos
existentes, ello quiere decir a su vez que la palabra es el lugar de una
posible revelacién, que se entiende como una realidad nueva, como un
suceso que establece algo nuevo y que mueve y transforma al hombre.

La palabra como palabra-acontecimiento, como diilogo, es el com-
pendio de la libertad, de la indisponibilidad y la no violencia; es el ex-
ponente de un auténtico interlocutor libre y personal.

La palabra —y esto enlaza con lo dicho— es una expresién de de-
dicacién y de amor. Se habla y pronuncia buscando un encuentro, una
comunicacién. La palabra implica intersubjetividad, interpersonalidad,
comunicacién y comunion.

Si en la —posible— revelacién se trata de un acontecimiento entre
Dios y el hombre, de un encuentro personal, de una comunién, en que
el hombre se encuentra su realizacién como oyente de la palabra, como
quien busca la salvacién y la felicidad —realizacién en la que Dios nos
comunica algo de si mismo—, quiere decirse que la palabra, con toda
la pluralidad de sus dimensiones y «realidades» (F. Ebner), es el lugar
de tal revelacién.

La concrecién incondicionada

Acerca de la cuestién sobre el lugar de una posible revelacién so-
brenatural ¢se da una determinacién maés precisa en el marco imprevi-
sible de la historia, de los acontecimientos, las palabras y los hombres?
La cuestién la ha estudiado con gran penetracién y amplitud Bernhard
Welte en su libro Heilverstindnis'. En él desarrolla las reflexiones si-
guientes.

Cierto que el hombre estd abierto en principio a todas y cada una
de las cosas. Ahi se manifiesta su humanidad en espiritu, libertad y
amor. Pero corre el peligro de perderse cuando se abandona a esa aper-
tura sin fronteras, cuando se entrega a la misma y todo lo contempla en
permanente oscilacién. El hombre tiene que elegir, tiene que decidirse
por algo concreto en medio de la pluralidad; ha de escoger su camino,
su forma de vida, un objetivo, una profesién, a una persona.

Es el fenémeno que Welte llama la «concrecién incondicionada», ca-

1. B. Welte, Heilsverstindnis. Philosophische Untersuchung einiger Voraussetzungen
zum Verstandnis des Christentums, Friburgo-Basilea-Viena 1966.
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racteristica inevitable del hombre®. Se fundamenta en la individualidad
concreta del hombre y la representa.

Romano Guardini ha formulado la misma idea con estas palabras:
«El hombre no puede tenerlo todo; tiene que elegir algo determinado;
no puede vivir en lo ilimitado y tiene que tomar una direccién. La base
de su existencia no es la infinitud del marco, sino el aqui. No el espacio
sin fronteras del mundo, sino el ahora. No la multitud incalculable de
las posibilidades humanas, sino aquellas que le vienen dadas en el propio
yo. Y el contenido del obrar fructifero no es lo infinito que puede lle-
varse a cabo, sino aquello que su profesién y su situaciéon reclaman.
Cuando el hombre cumple esa exigencia, se da un cambio de marcha,
una vuelta. Lo bien obrado abre la visién del conjunto. Al que cumple
con lo suyo, se le otorga la totalidad»’.

Una buena ilustracién de este estado de cosas la encontramos asi-
mismo en el modelo, que Welte también ha escogido, del encuentro
humano en el terreno del eros, del amor y de la elecciéon de compaiiero.
Tras recorrer la zona de unos encuentros y posibilidades abiertas, al final
una persona se convierte para mi en la compafiera especial y tinica. Tal
eleccién y decision, en el sentido de una concrecién precisa, no conduce
ni al angostamiento ni a la disolucién; mas bien se convierte en la rea-
lizacién adecuada del ser humano en el campo de un encuentro concreto,
permanente, anclado en la responsabilidad y la fidelidad, que se funda
en la fe y el amor y que de esa determinacién saca la fuerza para la
apertura, la libertad y la afirmacién®.

Aplicado al posible lugar de la revelacién esto quiere decir que una
revelacion, que se da con tal concrecién de historia, palabra y persona,
no se sale de las condiciones de la existencia y del comportamiento hu-
manos sino que resulta sobremanera adecuada a los mismos. Resultaria
extrano que la concrecién incondicionada en persona, historia y palabra
no fuera el lugar de una posible revelacion.

De lo cual se sigue que la frase de Lessing «unas verdades histéricas
casuales no pueden ser el soporte de verdades eternas» plantea un pro-
blema de dificil solucién, si se piensa en tales categorias —historia ca-
sual, verdad eterna—. Pero en otro aspecto, cuando en vez de historia
«casual» se habla de historia concreta y cuando en sustitucién del con-
cepto equivoco de «verdad eterna e intemporal» como indicativo de la
revelacién se piensa que en tal revelacién de lo que se trata es del pro-
blema de una posible autocomunicacién de Dios al hombre, que sélo es

2. Ibid. 216-231.

3. Geschichtlichkeit und Absolutheit des Christentums, en Christliche Besinnung, 11,
Wiirzburgo 1951, 15s.

4. B. Welte, o.cit. 220.
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posible en el marco de la historia, entonces la perspectiva cambia de
inmediato. No se trata sélo de la comunicacién de una verdad tedrica,
sino de una verdad que ha de obrarse, de una verdad como encuentro
y determinacién, como llamamiento y realizacién del hombre.

La referencia a la concrecién incondicionada como lugar de una re-
velacién posible es importante y provechosa, de cara sobre todo a la
situacién del hombre, a la que hoy frecuentemente se recurre e invoca,
a la conditio humana.

Por otra parte, de cara al problema de la revelacion, surge la cuestién
de qué ocurre con esa posible revelacién de Dios y la concrecién in-
herente a la misma, cuando son tantas las religiones, los mensajes, for-
mas, contenidos y testigos religiosos.

El problema de la exclusividad

La concrecién incondicionada, exigida para una posible revelacion
¢no lleva a la exclusividad, y por tanto al rechazo de todo lo demis
cerrandose a ello?

Welte formula asi el problema: «La concrecién incondicionada re-
sulta exclusiva de un modo preciso y peculiar. Asi tiene que mantenerse
en tensién frente a otras palabras, otros acontecimientos y testigos y
contra su testimonio de distinto tenor. En la pluralidad de la existencia
humana la concrecién incondicionada de la fe no es posible sin al menos
esa tension potencial. Pues, existen ante todo los otros testigos que yo,
como creyente, no pude elegir y no he elegido como determinantes para
mi, y existen sus voces diferentes y con ello sus formas diferentes de fe
y religién. Y como a la luz de mi existencia estoy fundamentalmente
abierto a todas las voces, seria insincero si no tomara conocimiento de
las mismas. Ahora bien, tomar conocimiento quiere decir exponerse al
campo de accién de sus pretensiones. Por ello, ninglin mensajero y nin-
gn mensaje de esa indole puede serme indiferente, incluso —y preci-
samente entonces— cuando en la concrecién de mi fe no los he reco-
nocido como mios. Asi, la tensién y su posible polémica estd inevita-
blemente al borde de la concrecién incondicionada, alli donde ésta se
limita hacia fuera. Deriva de la estructura fundamental de la existencia.

»Por eso la concrecién incondicionada en su tensién con la ilimitada
amplitud de la existencia comporta el peligro de romper la comunica-
cién. Esto se agudiza, cuando yo en mi fe me cierro en redondo a otras
formas y pretensiones, cuando simplemente no las tomo en conoci-
miento o —sin propiamente tomarlas en conocimiento— las combato
con una estéril negatividad. Pero esa ruptura de la comunicacion seria
como una traicién a mi ser humano, que pese a todo me mantiene
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abierto a todas las realidades humanas y que en el fondo esta dispuesto
a todo tipo de comunicaciones posibles.

»De todos modos la ruptura de la comunicacién no es necesaria, y
en un sentido basico ni siquiera es posible, para la fe que se entiende a
si misma en la concrecién absoluta. El peligro sélo puede agudizarse
cuando se entiende mal la concrecién absoluta rebajiandola a un simple
y limitado querer tener siempre la razén. Mas cuando la fe de la con-
crecion incondicionada se entiende en su verdadera esencia, serd ella pre-
cisamente la que sostendrd, animard y pondra en marcha la comunica-
cién abierta y franca con otras formas de fe. Ocurriri algo similar a lo
que sucede en la concrecién lograda de la existencia humana: la decisién
asegura un sitio; pero justo desde €l se obtiene una apertura y una fuerza
de afirmacién y reconocimiento. Entonces es cuando se da la posibilidad
y el modo correctamente entendido del uno y del todo.

»A la luz del uno y tnico puedo verlo todo claramente, sin sentir la
necesidad de evitar ya ninguna voz. Asi puedo dejar paso a todo, a cual-
quier voz, a cualquier testigo y a cualquier posibilidad que de ahi pueda
surgir para otros. Cuando he llegado a ser una cosa en el sentido se-
nalado, justo entonces puedo y debo serlo todo, si por otra parte me
entiendo rectamente en mi suprema y mas adecuada posibilidad de la
concrecién incondicionada»’.

Aqui podemos reconocer un principio teolégico importante: la leal-
tad a lo propio lejos de excluir comporta la apertura bhacia lo otro y hacia
el todo.

«Yo puedo y debo desear que todos los hombres experimenten y
encuentran la luz y su esperanza, luz que a mi me ha llegado desde mi
testigo y su mensaje.» Pero eso no debo hacerlo en forma de una vio-
lencia subjetiva limitada. Aqui cuenta el principio de que nada se debe
exigir, aunque todo se pueda esperar.

«La auténtica posibilidad, que la concrecién incondicionada pro-
porciona al hombre de cara a otros origenes, en los que puede resolverse
la tensién frente a los mismos, es la posibilidad del didlogo esencial.
Pues, quien se ha confiado a la tnica llamada del tGnico convocante en
el tema de la salvacion, no sélo estari abierto con ello a cualquier otra
llamada y origen que él no ha querido elegir; mas bien se vera afectado
por cualquier otra, pues aunque ésta no pueda ser ni de lejos elegida por
él, en definitiva conduce a lo mismo. Sélo que él no se despistara por
esa otra realidad extrana, ya que ha conocido y elegido su base para la
fe y la confianza, una base sobre la que se sostiene. Sin embargo entre
origen y origen surge un interés y un contacto de intereses, y desde ese
intercambio de ideas y preguntas se supera la extraneza. El resultado no

5. Ibid. 222s.
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es la victoria de uno sobre el otro en un sentido limitado, sino una mayor
claridad en cada uno. Su marcha est4 sostenida por un respeto liberador
frente a los caminos de Dios y la dignidad del interlocutor, precisamente
alli donde no se pueden compartir sus ideas, a la vez que por lo serio
de la lealtad al propio origen.

»La concrecién incondicionada en el tema de la salvacién eterna pro-
porcionari una seriedad capaz de preservar al didlogo de convertirse en
mera palabreria vana. Pero la fe en la salvacién de todos asegurard al
diilogo la libertad como apertura y buena disposicién liberadora, sin la
cual esa seriedad de la conversacién facilmente degenera en la estéril ne-
gatividad de un limitado querer tener siempre la razén. En esa seriedad
y libertad de la conversacién pueden progresar ambos interlocutores,
justo cuando quedan lejos el triunfo de la violencia y el result~do os-
tentoso.

»En la libertad del didlogo esencial puede la concrecién incondicio-
nada afrontar y resolver el peligro al que jamas puede escapar desde la
situacién humana bisica, pudiendo asimismo permanecer fiel a su fun-
damento. Sin renegar ni mostrarse ciega hacia otras llamadas y realidades
humanas puede seguir siendo lo que es, aquello en lo que el ser humano
mejor puede comprenderse a si mismo en su status histérico.

»Como tal es la forma mas adecuada en que se puede encontrar y
entender un signo que todo lo transforma y una promesa de salvacién
para la existencia humana en el marco de su inmanencia histérica y en
el horizonte de su preinteligencia de la salvacién. En su camino oscuro
la existencia humana tiene motivos de toda indole para considerar si ese
signo se le garantiza como algo decisivo y orientador.

»Esa es la determinacién Gltima y decisiva, a la que las lineas con-
vergentes de la conveniencia pueden conducir la preinteligencia humana
de la salvacién y de su signo posible. En ella se concentra como en su
punto ilgido tal preinteligencia»®.

La aportacién de estas reflexiones hay que verla en lo que sigue: «La
preinteligencia apriorista del cardcter positivo del cristianismo que an-
tecede comporta la posibilidad de entender y realizar de un modo hu-
mano la revelacién cristiana, cuando aparece en su positividad divina, y
ello de tal modo que, sin atentar contra el don divino en su libre caricter
divino de gracia, pueda ser algo por completo humano.

»Comporta la posibilidad de entender, y por ende de una asimilacién
humana, no sélo por lo que respecta al contenido del mensaje cristiano,
sino también respecto de la forma peculiar con que ese mensaje aparemo
en nuestra historia, y de todos modos en sus rasgos esenciales»’.

6. Ibid. 225s.
7o-1bid, 227
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Bernhard Welte piensa que los anilisis por él desarrollados dejan
claro que «el ser humano, en la medida en que entiende correctamente
su posicién, tiene ocasién por si mismo de buscar con afdn un signo
vinculante de la salvacién dentro de la inmanencia de esa existencia hu-
mana, y ante todo y sobre todo una promesa de salvacién sostenida y
salvaguardada de un modo personal, que persigue y exige la totalidad
de la concrecién incondicionada de la fe. Si las més de las veces tiene
ocasion para una bisqueda orientada asi, también su posible inteligencia
se orienta por lo general en esa direccién. Pero con ello la preinteligencia
sefiala hacia un salvador personal, y con tal inteligencia previa sale al
encuentro de los rasgos decisivos de la forma peculiar con que aparecié
positivamente el mensaje cristiano. Porque esa forma esta vinculada a la
Ginica persona del salvador Jests, el Cristo, que reclama la fe. Dicha
manifestacion y exigencia, y precisamente en esa forma, las mis de las
veces resulta comprensible desde nuestra consideracién del hombre,
porque es sumamente humana»®.

Este anilisis muestra, asimismo —y se trata de una consecuencia
préctica— que el hombre, y por tanto también el <hombre moderno»,
tantas veces descrito y pese a todo tan poco determinable, puede reac-
cionar frente al contenido de la revelacién como fundamento de la fe, y
que es tarea y cometido posible del diilogo, de la instruccién y de la
predicacién el poner en conexién ambos polos.

En los anilisis precedentes se ha intentado, con la vista puesta en el
hombre y en la realidad que lo define, considerar aquello de lo que las
generaciones anteriores podian partir como de algo evidente y sin pro-
blemas: el caricter positivo, el hecho de la revelacion aceptada como un
hecho incuestionable, hacia el que no era necesario ser conducido, y del
que se podia partir para presentarlo en sus rasgos peculiares.

Es una situacién en la que hoy ya no nos encontramos. Pero hay
que preguntarse si en el nuevo estado de cosas s6lo hay que ver una
crisis que amenaza con destruir la fe, o si representa mas bien la posi-
bilidad y el cometido de recuperar muchas cosas.

II
La peculiar revelacién sobrenatural segan su propio testimonio
Después de haber hablado tanto sobre la posibilidad y sobre el po-
sible lugar de una revelacién especial, importa tratar ahora el factum, el

8. Ibid. 228.
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hecho positivo, el dato de la revelacion por el que se define la fe cris-
tiana. Se trata, por consiguiente, de ver c6mo esa revelacidn se ordena,
al modo de la correlacién, a los elementos de los que hemos hablado:
la historia, la palabra, la concrecién incondicionada. Y se trata de ver,
ademis, c6mo se comporta todo ello respecto del hombre en tanto que
oyente de la palabra y como buscador de la salvacion. De ello se deriva
la tarea de dar cuenta de esa revelacién especial y concreta como base
de la fe; y eso tanto en la forma de mera descripcién como de demos-
tracion.

El tema de las reflexiones siguientes sera éste: la especial revelacion
sobrenatural segiin su propio testimonio, y en concreto tal como aparece
en el Antiguo Testamento y en el Nuevo. Se indica con ello el asunto,
el acontecimiento, la historia y el contenido de los escritos de ambos
Testamentos. Las reflexiones bisicas, que ya hemos expuesto a propo-
sito de las relaciones entre exegesss y teolugla sistemdtica no es preciso
que las repitamos de nuevo aqui; pero ciertamente habremos de tenerlas
en cuenta.

La teologia sistemdtica, en la que entra la teologia fundamental, ha
de tener el 4nimo de la convergencia, el 4nimo de la cohesién con, en y
entre lo particular, el animo y valor de pensar en un centro como origen
en plenitud, que lejos de prohibir permite hablar de los rayos particu-
lares, que parten del centro, y de los circulos que se forman en torno
al centro. Porque la réplica de la fe cristiana no es una multitud confusa
de datos particulares, es también algo radicalmente simple que conviene
articular, y que puede y desarrollarse en miltiples formas. Sélo que esa
multitud de cosas no es mds que la multiplicidad de lo uno, cuando
puede reducirse a ese uno. Esa es, entre otras, una tarea de la teologia
fundamental: la de intentar y de repensar en este sentido las bases y las
conexiones de la teologia.

§ 30
LA REVELACION EN EL ORIGEN
El problema

Cualquier conocedor de la Biblia sabe que empieza por el libro del
Génesis, con el testimonio sobre la creaciéon del mundo; ese testimonio
(laudatorio) antecede a los que se denominan dos relatos de la creacién.

Ese testimonio sobre el origen y comienzo de todas las cosas procede
de una época relativamente tardia: de la época de los reyes, y en un
enfrentamiento consciente con las concepciones entonces dominantes
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acerca del mundo y de su formacién, y muy especialmente en oposicién
a los mitos babilénicos, que pueden calificarse como teogonia y cos-
mogonia 0 como una lucha entre los dioses.

Los capitulos 1-11 del Génesis se conocen como bistoria de los ori-
genes, aunque el concepto de historia no encaje aqui, si por la misma se
entiende la experiencia y conocimiento concreto de un acontecimiento
al que se llega por propia observacién o por medio de testigos. De his-
toria primitiva s6lo cabria hablar, por lo mismo, si subyace como su-
puesto en la historia concreta, experimentada y vivida, y si contiene la
realidad de unas acciones histéricas. La historia primitiva precede y fun-
damenta la historia de Israel. No es solamente un «antes» temporal, sino
a la vez un fundamento objetivo. La historia primitiva pretende escla-
recer en qué horizonte se encuentra la historia concreta de ese pueblo;
y quiere ademds hacer entender y explicar por qué la historia experi-
mentada y vivida en Israel fue en cierto modo necesaria, y en qué con-
sistia su peculiar importancia y funcién.

La historia primitiva es —como hoy se dice con razén— una «visién
de Israel al pasado» (H. Renckens). Los once primeros capitulos del
Génesis son un documento formado por numerosas tradiciones sobre el
modo en que Israel concebia el origen del mundo y del hombre de
acuerdo con su experiencia histdrica concreta de Dios. Es el relato na-
cido de la experiencia vivida y de la reflexién teoldgica: si las cosas son
ahora como son, al principio debieron ser y fueron asi.

Gén 1-11 es una «protologia» y una «etiologia», un relato sobre los
origenes y las causas como fundamento del entender y del ser de lo que
ahora existe; Gén 1-11 es una profecia del pasado. De acuerdo con el
Génesis, el comienzo del mundo y de la historia ha de entenderse de un
modo antimitico: no como un proceso de fuerzas césmicas, sino como
obra de la libertad de Dios que con su voz llama el mundo a la existencia.
Lo cual significa una radical diferencia entre Dios y mundo, a la vez que
una intima conexion entre el Creador increado y el mundo creado. El
«mito de creacién» visto de una manera objetiva representa una contra-
diccién interna. Lo cual no significa necesariamente que con ello haya
que rechazar la forma mitica de hablar como forma de relato.

En la creacién asi entendida Dios se ha revelado, no sélo en el hecho
de su existencia, sino también en su soberania, poder, sabiduria y bon-
dad.

Asi lo senalan los salmos creacionistas, surgidos por las mismas fe-
chas que el Génesis, y especialmente el Salmo 104. La carta a los Ro-
manos se refiere explicitamente al mismo (1,11). Con las afirmaciones
sobre la creacién se proyecta al mismo tiempo, y sobre todo, una an-
tropologia teolégica. Se describe lo que el hombre es, y esa descripcién
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se proyecta en el plano genético. Al contar c6mo era el hombre se estd
diciendo lo que es.

Con este mensaje, sin embargo, no se agota el contenido de la de-
nominada historia primitiva. El Génesis sabe —sobre todo en el que se
conoce como relato segundo de la creaciéon (Gén 2,4b-25) y en el relato
del paraiso (cap. 3)— de una disposicién del hombre que va mis alla de
su realidad creada. Al hombre se le describe como alguien que estd en
una especial proxlrmdad a Dios, de cuya amistad y amor participa. Tal
estado, descrito con la imagen del jardin del paraiso y, teolégicamente,
con las categorias del estado de gracia original, pertenece a la revelacién
del comienzo, a la revelacién de los origenes, y a su vez hay que en-
tenderlo de un modo protolégico y etiolégico: como una visién de Israel
sobre su pasado y el pasado del hombre.

En el Génesis el punto de partida y la base para entender tal reflexién
es la experiencia historica y concreta de ese pueblo: la experiencia de la
culpa humana, del dolor, el mal, la tristeza, la muerte, con la pregunta
consiguiente acerca del motivo, del porqué latente en la historia y en la
constitucion del hombre, que —extrana paradoja— siendo la obra mis
noble y la corona de la creacién, se encuentra a la vez en contradiccién
con todo ello y en un estado de decadencia. En la imagen del paraiso se
describe lo contrario a la situacién presente, un mundo totalmente dis-
tinto: el mundo sin sombras, el mundo de la paz, de la proximidad de
Dios, de la vinculacién con él. El mundo actual y la actual situacion del
hombre se caracterizan por lz pérdida del paraiso y de sus prerrogativas
especiales.

Esa pérdida, estando al testimonio del Génesis, se debié a un acto
del hombre, a su decisién en contra de su condicién de criatura que todo
lo ha recibido; o, dicho en lenguaje biblico, por la negativa y resistencia
a reconocer su condicién criatural, por su pretensién desmesurada de
«querer ser como Dios», de ponerse a si mismo en el sitio de Dios
—-«conociendo el bien y el mal» (Gén 3,5)— como compendio de cuanto
corresponde a Dios en exclusiva. Si el paraiso se perdid, ello significa
que el hombre se hundi6 —culpablemente— en una condicién de cria-
tura rota y danada, en la que se encuentra histéricamente y en la situa-
cién presente concreta: como hombre en contradiccién, en una condi-
cién de decadencia que no le es propia. Asi, pues, en la culpa de co-
mienzo no s6lo se evoca el pasado; se describe también la opcion del
hombre contra Dios, una opcion siempre presente y renovada de con-
tinuo: la presencia del pecado se ilumina a la luz del pasado. Lo que se
pretende decir no es «asi era el hombre», sino «asi es el hombre».

Los capitulos 4-11 del Génesis ofrecen una descripcién drastica de
un cuadro cada vez mas tenebroso, del «desarrollo del pecado»; des-
cripcién que va desde el fratricidio de Cain hasta el diluvio como signo
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y castigo del dominio universal del mal; aunque ciertamente que no fal-
tan las figuras luminosas, como Abel, Henoc y Noé.

El pacto nodquico (Gén 9) es una nueva misericordia de Dios hacia
la humanidad representada por Noé, y una confirmacién y renovacién
de la posibilidad que la humanidad sigue teniendo de conocer a Dios
por la creacién, de ver esa creacion, sobre todo su vida y fecundidad en
el ritmo del afo y de las estaciones, como don y presente generoso, y
conocerla por tanto como una revelacién, como una hierofania, y de
expresar ese conocimiento y reconocimiento en forma de religion. Los
Hechos de los Apéstoles se refieren a esa situacion, cuando dicen que
Dios ha creado el cielo, la tierra, el mar y cuando en ellos hay. «Sin
embargo, no se quedé sin testimonio en su favor, haciendo el bien, en-
vidndoos desde el cielo las lluvias y las estaciones fructiferas, colmando
de sustento y de alegria vuestros corazones» (14,15-17).

Aungque todas esas afirmaciones no hayan de verse como descripcién
histérica de unos hechos, si que cuentan como afirmaciones objetivas
en forma de relatos. El tema, que con ello se pretende exponer, es sobre
todo una afirmacién acerca del hombre —aqui estd su verificaciéon— y
de su ordenacién a Dios. Esta afirmacién no s6lo viene dada por el hecho
de la creacién, sino también por el becho de la culpa, que a su vez es
una transgresion contra una peculiar determinacién y destino del hom-
bre.

La revelacién primitiva

En este contexto tal vez pueda también entenderse lo que significa
el concepto de «revelacién primitiva»'. Ese concepto lo introdujo el si-
glo x1x en el lenguaje teoldgico para designar el tema al que nos estamos
refiriendo. El concepto de «revelacién primitiva» se empled sobre todo,
no sélo para describir fenomenolégicamente, sino también para explicar
y entender teolégicamente las religiones, cada vez mejor conocidas en la
edad moderna, con sus contenidos concretos y comunes, a menudo
sorprendentes’.

En las religiones del mundo se encuentran contenidos como salva-
ci6n, gracia, caida original, culpa, juicio, reconciliacién, redencién, re-
nacimiento y cielo. Se encuentran representaciones de unos comienzos
luminosos y felices (la edad de oro), de un paraiso perdido, asi como
testimonios de un diluvio. A ello se suman oraciones, sacrificios, cultos,
ritos, lugares y tiempos sagrados.

1. Cf. H. Fries, Revelacion primitiva, en SM, vol. 6, 103-11.
2. N. Héuzel, Die Uroffenbarung im franzésischen Traditionalismus, Munich 1962,
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En tales contenidos de las religiones se reconocia la influencia de lo
que se indica con la expresion revelacion de los origenes: la influencia
de la revelacién primitiva que determina al hombre. Esta no quedd cir-
cunscrita al momento puntual del comienzo, sino que sigue viva en las
tradiciones, religiones y mitos de los ;Juebios. Y son tradiciones de un
origen llamado «revelacién primitiva»”.

En una consideracién mas precisa eso significa que la revelacién de
los origenes, la revelacién primitiva, con sus contenidos de creacion,
paraiso y culpa, es la condicion de la religion; ésta, a su vez, es el su-
puesto y la fuente de muchas religiones concretas. El comiin supuesto
explica las curiosas coincidencias en sus contenidos.

Las distintas religiones de la tierra pueden, en consecuencia, dividirse
teolégicamente’ segin el modo en que expresan y presentan los ele-
mentos y contenidos de la revelacién del comienzo, de la revelacién pri-
mitiva. Al mismo tiempo las religiones concretas son de por si un signo
y expresién de la grandeza y limitaciones del hombre.

Las denominadas religiones naturales son en esta perspectiva teold-
gica la respuesta positiva y negativa a la revelacién en y desde la creacion.
Las religiones de redencién se definen por los elementos de creacién,
edad de oro del comienzo, paraiso, caida original, pérdida culpable del
paraiso asi como deseo de liberacion, salvacién y redencion.

Las religiones éticas se definen principalmente por el conocimiento
de Dios existente en la conciencia del hombre: la obligacién incondi-
cionada del bien, la «voz de Dios» en la conciencia, la experiencia de
culpa, la idea de venganza y perdén, de juicio y felicidad. Tal consenso
de las religiones necesita una explicacién teoldgica, que se encuentra en
la reduccién y retorno a la denominada revelacién primitiva.

Este hecho se halla presente de una manera notable en la teologia del
cristianismo primitivo: a propésito del prélogo joanico Justino hablaba
de las semillas del Logos sembradas entre los gentiles, y Tertuliano acu-
fiaba su famosa frase de anima naturaliter christiana. Pese a su critica a
la praxis religiosa, te6logos como Clemente de Alejandria y Origenes
vieron en los mitos una preparacién a Cristo y en Cristo la respuesta a
las cuestiones que subyacen en los mitos. De Agustin en sus Retracta-
tiones procede la palabra sorprendente justamente para €l: «La causa

3. J. Pieper, Tradition als Herausforderung, Munich 1963,

4. K. Rahner, El cristianismo y las religiones no cristianas, en Escritos de teologia, vol.
5, Taurus, Madrid 1964, 135-156; H.R. Schlette, Die Religionen als Thema der Theologie.
Uberlegungen zu einer «Theologie der Religionens, Friburgo-Basilea-Viena 1962; J. Rat-
zinger, Der christliche Glaube und die Weltreligionen, en Gott in Welt (Homenaje a Karl
Rahner), Friburgo-Basilea-Viena 1964, 287-305; H. Fries, Das Christentum und die Re-
ligionen der Welt, en Wir und die andern, Stuttgart 1966, 240-272; ]. Heislbetz, Theo-
logische Griinde der nichtchristlichen Religionen, Friburgo-Basilea-Viena 1967.
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