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INTRODUCCION

Todo saber tiene su misterio y debe iniciarse en el misterio. El saber
teolégico estd rodeado, mas que ningtin otro, por un velo misterioso, por
tratarse, en dltimo anélisis, del conocimiento del misterio de los miste-
rios: Dios. “Quitate las sandalias, porque el lugar en el que estds es santo”
(Ex 3,5) suena en los ofdos de quien piensa acercarse al estudio de la
teologfa. S6lo en esta actitud de reverencia religiosa se logra penetrar en
el mundo de la teologfa. En esto difiere enormemente de las demds cien-
cias. Un halo sagrado la envuelve, y, si se le destruye, termina haciéndose
teologia secularizada y, a la vez, acta de defuncién de la misma teologfa.

Hoy el estudio de la teologfa navega por mares bravios, pero fasci-
nantes. Quizds fue mds facil estudiar teologia en otros tiempos, cuando la
nave de la Iglesia casi anclaba en las tranquilas aguas de la cristiandad o
neocristiandad. Pero una vez que los vientos de la modernidad y post-
modernidad.azotaron el pensamiento religioso, hiriéndolo en su raiz o
esparciendo sus semillas por todas partes, la teologfa, al mismo tiempo,
se vio relegada como producto superfluo de la sociedad industrial bur-

guesa y sumamente deseada por el nuevo mercado religioso.

Con respecto a los espacios de desdén, la teologfa necesita renovarse,
vestirse con ropas nuevas para convertirse en atractiva y codiciada. Re-
cordemos la parébola del payaso de Kierkegaard que, con su discurso
ardiente y dramatico, en vez de hacer que las personas fueran a apagar el
incendio amenazante, s6lo conseguia hilaridad, porque su atuendo de
payaso era por completo ajeno a la seriedad de la situacién. La teologia
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DINAMICA INTRODUCTORIA

1° Momento

Cada alumno debe hacer un ejercicio de memoria, recordando alguna expe-
riencia teoldgica. Para ello intente recordar:

—— cudndo se hizo alguna pregunta sobre su fe;

— cudndo se dio cuenta de estar en btsqueda del sentido profundo, radical
de la existencia; '

— cuindo la fe lo iluminé claramente en una accién concreta;

— cudndo se dio cuenta de que otra persona estaba haciendo una reflexién
sobre su fe, es decir teologizando;

— cuindo se identificé con un “sujeto social” letrado o popular en el mo-
mento en que hacfa una pregunta que se convirtié en pregunta propia.

2° Momento

A partir de esta recuperacién de la experiencia teolégica en sus diversas for-
mas, intente poner por escrito algunas preguntas basicas que le surjan.

3° Momento

A partir de las preguntas bésicas, ¢cudles son sus expectativas para este curso de
teologfa? Formule las que le parezcan més importantes.

4° Momento

El profesor podr4 recoger las hojas de los alumnos que quieran entregarlas, y
abrird en el salén un espacio para compartir el contenido de las mismas.



CAPITULO

1

EL CONTEXTO ACTUAL

“Es la hora en que el despertar de la razén ha ahuyentado todos
los monstruos que en su suefio habia generado”

(Umberto Eco).

Todo saber est4 situado. Ensefiarlo fuera del contexto aliena. El comien-
zo de todo estudio requiere un minimo de contextualizacién. La teologia
se sitia en la encrucijada de dos experiencias antagénicas. Una se mani-
fiesta prefiada de esperanza. Como nunca en nuestros pueblos, la teolo-
gia es buscada por laicos, es ensefiada y practicada desde las formas mas
simples en las comunidades eclesiales de base hasta las mds sofisticadas
en los institutos teolégicos. La otra se reviste de sospechas. Se ve con
recelo y hasta con desdén.

I. Senales de esperanza para la teologia

En el cielo de la teologfa brillan estrellas de esperanza. La noche os-
cura que cay6 en un momento dado sobre el campo teolégico, estd sien-
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do disipada lentamente por rayos luminosos. No llega a ser una aurora
boreal, pero sin duda despunta con discreta luminosidad, alimentada por

nuevos hechos.

1. Enla era de la teologia de y para laicos

H. C. de Lima Vaz anuncié proféticamente el viraje de nuestra Iglesia
latinoamericana de la condicién de Iglesia-reflejo a la de Iglesia-fuente.
Este fenémeno asume las formas mis diversas. El campo de la teologia no
ha sido ajeno a ellas. Toda Iglesia, en su momento de vigor, es rica en
producciones teolégicas. La teologfa establece una relacién vital con los
lectores. Estos la exigen, la consumen, pero también la provocan, la cri-
tican, la condicionan. Y, a su vez, la teologia se revitaliza, se enriquece.

La nueva ola teolégica se manifiesta en un hecho estadistico y en un
hecho cualitativo. El dato estadistico significativo es el aumento de laicos
y laicas que estudian teologfa, bien sea en instituciones académicas con
titulacién oficial, bien en cursos de formacién teolégica de los niveles
més diversos. Se multiplican los cursos de teologfa para laicos en las dié-
cesis, regiones e incluso en las mismas parroquias, con mucha participa-
cién y asiduidad por parte de los asistentes. Las estadisticas revelan que
este fenémeno estd en crecimiento, de manera que puede preverse con
realismo el crecimiento del nimero de laicos que estudien teologfa.

Bajo el aspecto cualitativo, el fenémeno acusa un significativo desfase
en cuanto al interés por la teologfa. Se da con més fuerza y consistencia
entre los laicos que entre quienes tienen que estudiarla para el sacerdocio.
De este modo, la teologfa pasa de las manos del clero a las de los estudio-

sos laicos y laicas.

Este fenémeno puede revelar que el laico cristiano es, intelectual-
mente, mayor de edad. Hasta este momento dependiente de las explica-
ciones de los tedlogos, en su casi totalidad procedentes del clero, co-
mienza ahora a buscar una inteligibilidad més profunda para su fe. Los
embates del mundo moderno con filosofias ajenas al pensamiento cris-
tiano, con una valorizacién excesiva de la subjetividad individualista, con
un afén praxistico, con una mentalidad histérica, con un pluralismo reli-
gioso y de valores, estén exigiendo del cristiano una actitud mas critica y
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reflexiva con respecto a su fe. Esta nueva coyuntura despierta en é| el
deseo de estudios teolégicos més profundos que los catecismos aprendi-
dos en la infancia y la adolescencia.

El cristiano se siente hoy, mas que nunca, compafiero de muchos
hombres y mujeres que ya no comparten su fe. Se siente en la obligacién
de dar razén de su fe a sf mismo y a quienes lo interrogan acerca de su
creencia cristiana. La vida se viste de aventura, se teje de crisis, dificulta-
des y preguntas, que, en un determinado nivel, esperan de la teologfa una
palabra clarificadora.

La complejidad y las dificultades de los problemas apuntan situacio-
nes cada vez més problemaiticas para la fe del cristiano medio. Sin avanzar
en el estudio de su fe, éste se sentird cada vez menos capaz de dar razén
de este nuevo contexto cultural.

PINHEIRG, . E., (ed.), Formgdo dos cristdos leigos, Paulinas, Sao Paulo, 1995.

—, (ed.), O protagonismo dos leigos na evangelizagdo atual, Paulinas, Sio Paulo, 1994.

2. En el reino del pluralismo

La fe biblica, desde el comienzo, se caracterizé por su dimensién
histérica. Y la historia, por naturaleza, rompe con la uniformidad esen-
cial de la matriz filos6fica de la naturaleza. De este modo, la fe biblica se
manifesté de forma plural. Y la fe cristiana hereda de la fe biblica
veterotestamentaria la dimensién histérica pluralista. El acontecimiento
—persona Jesucristo encuentra cuatro versiones muy diferentes en los
evangelistas y en la interpretacién original de Pablo. En la Patristica y en
la Edad Media, las diferentes escuelas teolégicas siguieron mostrando esa
pluralidad de la tnica fe cristiana.

Sin embargo, el pluralismo de la modernidad, estimulado en la post-
modernidad, adquiere una cualidad nueva y diferente. En la medida en
que se independizaron del dominio de la cristiandad religiosa, las esferas
culturales tomaron un nuevo aliento y se desarrollaron consistentemente
incluso en forma de sistemas auténomos de verdad y de expresiones re-
ligiosas diferentes. En otros términos, subyacia al pluralismo tradicio-
nal cierta homogeneidad filoséfica, que se construfa sobre la base del
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platonismo y el aristotelismo. En lo sucesivo, con la irrupcién de diferen-
tes matrices modernas de filosoffa y de ciencias humanas, la teologfa se
nutrié de esa diversidad, de manera que el pluralismo afecta a la propia
estructura interna del reflexionar. No se logra reducir las filosoffas y las
ciencias humanas a un denominador comiin que permita una homoge-

neidad teoldgica.

Ademés de eso, se pasa de una sociedad tradicional a una sociedad
liberal, marcada por la libertad subjetiva de las personas también en rela-

cién con el mundo de los valores y de las verdades tdltimas.

Hasta entonces la religién cat6lica habfa cumplido la funcién de nor-
ma e integracién social de todos los miembros de la cristiandad. Ofrecfa
carta de ciudadania y referencia de valor y accién para todos.

Con la irrupcién de la sociedad liberal, las diferentes esferas cultura-
les rompen con la religién catélica que las habfa cobijado bajo sus ramas.
Se transfiere a la conciencia personal la decisién libre en el campo reli-
gioso. Hasta ese momento se daba en el interior de una tradicién garan-
tizada por la cultura y la autoridad religiosa dominante. Por lo tanto,
surge el hecho de posibles decisiones personales religiosas, que configu-
ran un nuevo pluralismo religioso.

No se produjo Gnicamente un pluralismo de las esferas culturales
irénico e independiente respecto de la fe catélica. La modernidad, en
expresion de sus mayores representantes humanistas, asumié formas hos-
tiles, fustigando a la religién catélica, que fue durante siglos la dominan-
te. Le qued6 poco espacio para crecer con lozanfa. Permanecié plantada
tnicamente en los jardines eclesiasticos como signo de defensa y rechazok
de la modernidad. La reconciliacién llegé pricticamente con el Concilio
Vaticano II.

La postmodernidad ha sido mds generosa con respecto a la religién.
Le abri6 de un modo especial un espacio mas amplio. Curiosos de todo
tipo la visitan con frecuencia. Con este estimulo, la teologfa ha dejado el
huerto reservado a los seminarios para frecuentar alegre las plazas de la
publicidad postmoderna.

Si, por un lado, se le ha facilitado la entrada a los ambientes hasta ese
momento cerrados, por otro, se le exige entrar en plano de igualdad con
teologias de otras religiones. Ya no se impone por privilegios histéricos y
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sociales. En términos teéricos, esa nueva situacién implica saber dialogar
no sélo con otros saberes, que no son propiamente convergentes, sino
también con teologias y religiones que le disputan el mismo publico.
Desde hace décadas se viene hablando del didlogo ecuménico, pero hoy
se extiende al ambito interreligioso, mds all4 de la fe cristiana.

De este modo, el pluralismo es para la teologfa cristiana una oportu-
nidad y un desafio. Oportunidad, por permitirle exponer sus productos
en los mercados mis diversos. Desaffo, porque de ella se espera la capa-
cidad de hablar con sentido a intereses, biisquedas y gustos tan extrafios
y diversos, sin traicionar su fidelidad fundamental a la revelacién.

Las formas autoritarias de teologfa no son aceptadas totalmente en
este mundo plural. Acostumbradas a basar la verdad en la autoridad ex-
trinseca del poder, desconocen el didlogo interno de la verdad. A su vez,
te6logos sensibles a esta irrupcién pluralista se alegran de poder ofrecer
la originalidad de sus pensamientos, la provisionalidad de sus reflexiones,
la falta de pretensién de sus propuestas teolégicas, esperando una res-
puesta del interlocutor, son espiritu de diglogo.

Una teologfa en una cultura pluralista necesariamente debe ser
dialégica. Se abre desde dentro al didlogo, que se hace una y otra vez,
tantas cuantas el didlogo le indique que debe volver a hacerse. Si este
proceso antes resistia siglos, después décadas, hoy el teélogo considera
que un afio de literatura teolégica es tiempo suficientemente largo para
muchas revisiones. Esta agilidad productiva ofrece a la teologia posibili-
dades inauditas de acompafiar con producciones siempre nuevas y reno-
vadas al pensamiento actual en sus vicisitudes. El envejecimiento rapido
de los productos teolégicos no permite la pereza hermenéutica de nadie.
Al contrario, el riesgo de perder la conduccién de la historia aumentayla
teologfa puede terminar ocupando pronto algin estante de museo, fre-
cuentado por curiosos del pasado, pero no por necesitados de su fuerza
evangelizadora presente.

El pluralismo ha avanzado mds atn. Ya no se reduce a diferentes
posiciones religiosas externas a la teologfa catélica. Se ha alojado en su
interior. En el seno de la Iglesia, de la misma teologfa catdlica, proliferan
posiciones tedricas y pastorales muy diversas. El abanico se amplia desde
posiciones extremadamente conservadoras hasta las mas avanzadas del
marco occidental en la forma liberal y de la liberacién. A pesar de las



reacciones normales y naturales de las instancias burocréticas de la Igle-

sia, el pluralismo interno prosigue y se hace irreversible.

En el tejido del pluralismo o, mds exactamente, como su factor, la
teologfa asiste al surgimiento de innumerables teologias del sujeto —de la
mujer, del negro, del indio— y también de teologfas del objeto —del traba-
jo, de la materia, del desarrollo, del progreso, etc.—, al avance de la acti-
tud moderna de interpretar todo, al crecimiento de la tendencia de des-
cubrir en todo un sentido religioso, a la intrepidez tedrica creadora de
Iglesias particulares, a la libertad de pensar, abandonando los caminos
tradicionales y enrumbindose por nuevos, al encuentro de otras creen-
cias y religiones. Y en intima relacién con este encuentro estdn las cues-
tiones del ecumenismo, en el sentido amplio, y de la inculturacién.

FRIES, H., “Pluralidad de la teologfa y unidad de la fe”, en: Selecciones de teologia (1974/
50) 113ss.

GEFFRE, C., “Diversidad de teologias y unidad de fe”, en: B. Lauret - F. Refoulé (eds.),
Iniciacién a la prdctica de la teologia. Tomo I: Introduccién, Cristiandad, Madrid, pp.
123-147.

THIEL, ]. E., “Pluralismo en la verdad teolégica”, en: Concilium 256 (1994) 89-105.

3. Enelreino del ecumenismo y del didlogp interreligioso

De hecho, dltimamente el pluralismo se ha trasladado a otros marcos
y tradiciones culturales ajenas a la versién occidental. Se rompe por
primera vez en la historia de la teologfa la posibilidad de verdaderas teo-
logias no occidentales consistentes, que respondan a otras tradiciones
culturales y religiosas, tales como las teologfas india, africana y afroame-
rindia, que navegan en las mismas aguas del pluralismo teolégico. Desa-
fio y esperanza para tantos cristianos y para el didlogo interreligioso.

Este nuevo pluralismo surge del reclamo no simplemente del
ecumenismo en su forma tradicional intercristiana, sino también del
macroecumenismo con religiones y tradiciones no cristianas. Visto desde
otro dngulo, nos enfrentamos aqui a la exigencia de la inculturacién de la
fe y de la teologia.

Este doble hecho —ecumenismo en el sentido amplio e incultura-
cién— trae nuevo oxigeno a la teologia y se ha transformado en las dltimas
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décadas en promisora primavera teoldgica, sobre todo en el Tercer Mun-
do. El ecumenismo europeo entre las Iglesias cristianas enriqueci(') mu-
cho a la teologfa y le dio posibilidades tnicas. Pero hoy parece que ya ha
comenzado a patinar.

El espacio de la esperanza teolégica se trasladé al Tercer Mundo de la
India, de Africa y de las Américas, en el didlogo con las grandes tradiciones
religiosas orientales y con la tradicién afro-indigena de nuestro continente.
Surge una teologfa llena de esperanza. Nuevo contexto para que la creativi-
dad teoldgica arranque y rompa el marasmo en que muchas teologfas se
encuentran. En estricta conexién con esta temdtica, crece la cuestién de la
inculturacién. Sin duda, ya se destacé en la Conferencia de Santo Domingo
como tema central y estd prefiada de perspectivas futuras. Con ello se apun-
ta a una de las nuevas y prometedoras tendencias teol6gicas.

AZEVEDO, M. DE C., Modernidade ¢ cristianismo. Desafio & inculturagdo, Loyola, Sao Paulo,
1981.

FRANGCA MIRANDA, M. DE, “O pluralismo religioso como desafio e chance”, en: REB
55 (1995) 323-337.

TEIXEIRA, F., (ed.), Didlogo de pdssaros: nos caminhos do didlogo inter-religioso, Paulinas, Sio
Paulo, 1993.

—, Teologia das religides, Paulinas, S30 Paulo, 1995.

WILFRED, F., “Pluralismo religioso e inculturacién cristiana”, en: Selecciones de teologia
29 (1990/114) 119-123.

4. Una pastoral mds exigente

La complejidad del escenario religioso y las transformaciones socia-
les del capitalismo industrial avanzado bajo la forma neoliberal estin pro-
vocando situaciones nuevas y desafiantes para la pastoral. De este modo,
la busqueda de la teologfa surge de la necesidad de lucidez en este con-
texto. Se exige del cristiano mayor preparacién intelectual, ante todo con
respecto a su propia fe. ‘

Acertadamente, J. L. Segundo, al referirse alos priri\;ordios de la teolo-
gia de la liberacién, la explica como propuesta que busca liberar a la teolo-
gia de las trabas conceptuales que impedian al cristiano tomar decisiones
correctas en el campo de la prictica pastoral. Una teologfa cristalizada en
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otro contexto social, en el que intereses de grupos dominantes consiguie-
ron plasmar en ella conceptos inhibidores de accién liberadora, debe pasar
por un proceso de purificacién conceptual. Esta exigencia supone una re-
flexién teolégica més profunda por parte de los agentes de pastoral.

El contexto de la percepcién de las mayores demandas intelectuales
ocurrié en nuestro continente en el momento en que se pasé de una
sociedad tradicional, cerrada, agraria, a una sociedad industrial, urbana,
moderna. Se dibujaban en el horizonte problemas nuevos, situaciones
inéditas. Pero, a decir verdad, en el lenguaje de A. Toffler, atin se estaba
en el paso de la primera a la segunda ola, es decir, de la revolucién agraria
a la industrial. Como de hecho la teologfa cristiana se tematizé en el
horizonte agrario y se conservé durante siglos en el imaginario, cost6
mucho sufrimiento hermenéutico la transposicién a un mundo indus-
trial, aunque éste ya se venfa construyendo desde hacfa trescientos afios.

Con mucho més gravedad se impone la situacién actual de la tercera
ola, que desde hace pocas décadas mina la civilizacién industrial, gestando
una nueva civilizacién altamente tecnoldgica. Las relaciones y el método
de poder, el modo de vida, el cédigo de comportamiento, el papel del
estado-nacién, el tipo de economia, el mundo de la informacién, los
medios de comunicacién masiva e innumerables otros factores en la so-
ciedad se modifican profundamente; En este contexto, la pastoral debe
ser aiin mucho més exigente para responder a la enorme presencia de los
medios de comunicacién, como espacio nuevo para pensar y realizar la
evangelizacién, para la cual se hace teologfa.

Hay que afiadir atin otras profundas transformaciones por las que la
sociedad humana estd pasando sobre todo después del colapso del socia-
lismo. ¢Estd ya despuntando otra nueva ola? El mismo autor de la tercera
ola avanza sus ideas explicitando la cuestién del desplazamiento del po-
der, en el que la flexibilizacién se convierte en la cualidad decisiva, a la
manera de los “méviles de Alexander Calder”, en los que las piezas son
sustituidas, retiradas o afiadidas a medida que la realidad lo pide, y por lo
tanto se adaptan maravillosamente a ella.

Esta pastoral mds exigente debe realizarse en un universo de cada vez
més creciente rapidez en la informacién, saltando los escalones medios
de la burocracia de modo que tanto el parroco como el obispo ya no sean
solamente informados por sus circulos burocriticos més intimos, sino
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que puedan recibir en cada momento de cualquier fiel informaciones
preciosas para la pastoral, posibilitadas por el uso inteligente de la infor-
mitica. Ademds, debe desplazarse el peso que antes se atribuia a la rutina
institucional de la pastoral al campo del permanente reciclaje de las per-
sonas mediante cursos y capacitaciones diversas. Y los sistemas de
reciclaje pueden asumir las formas mds variadas. El futuro de la pastoral
y de la teologia va depender de su capacidad de crear nuevas formas de
interaccién de la informacién y de los conocimientos. A modo de ejem-
plo, basta ver con qué rapidez millones de jévenes manejan las
computadoras sin que hayan seguido ninguna escolaridad formal. ¢{Cémo
aprendieron? De este modo se aprenderén muchos otros conocimientos
en el futuro por las vias més diversas e informales. De este modo se abre
un nuevo camino para la teologfa al margen los de los rituales

institucionales.!

SEGUNDO, J. L., Accidn pastoral latinoamericana: sus motivos ocultos, Bisqueda, Buenos Ai-
res, 1972,

TOFFLER, A., La tercera ola, Edivisién, México, 1981.
—, Guerra e antiguerra, Record, Rio de Janeiro, 1994.

—, Powershift —a mudanga do poder. Um perfil de sociedade do século XXI pela andlise das
transformagdes na natureza do poder, Record, Rio de Janeiro, 1993.

5. Compartir la sed de espiritualidad

Al lado de movimientos de laicos, cuyo interés casi exclusivo gira en
torno a la espiritualidad emocional y poco teolégica, hay numerosos gru-
pos de vida cristiana, que estin surgiendo y desean compartir su fe por el
estudio “de la ensefianza de los apéstoles” segin el espiritu de la comu-
nidad de los hechos (He 2,42).

1 A partir de Sfo Paulo, por medio de Francisco Whitaker, se ha creado en varios
lugares la “Universidad Mutua”, que organiza encuentros gratuitos de intercambio
de conocimientos entre personas dispuestas a ensefiar y personas interesadas en
aprender. Para mayores informes: Universidad Mdtua — Rede de Pinheiros. Rua

Sim3o Alvares, 135/63, Fax: 011/853. CEP: 05417, SAO PAULO.
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No todos los involucrados en asuntos espirituales estan de acuerdo con
una espiritualidad alienante y sin teologfa. Hay muchos que, por el contra-
rio, buscan una seria fundamentacién teoldgica para su espiritualidad.

La teologfa desempefia un papel fundamental en la autojustificacién
de la fe y ayuda a compartirla en pequefios grupos. La novedad promete-
dora de este movimiento espiritual se manifiesta especialmente en la crea-
cién de pequefias comunidades de vida cristiana, donde las personas com-
parten con mayor profundidad su experiencia cristiana. La teologfa ayuda

a profundizar y compartir esta vivencia religiosa.

Mayor posibilidad y desafio constituye el movimiento de la “nueva
era”. Posibilidad porque manifiesta la sed inmensa de escritos espiritua-
les, religiosos. Las librerfas estdn plagadas de este tipo de literatura. De-
saffo porque la naturaleza de la espiritualidad vehiculada se aleja mucho
de la visién cristiana y choca con nuestras teologfas. Debe encontrarse un

didlogo abierto y critico con este movimiento religioso.

AMARAL, L.y otros, Nova Era. Um desafio para os cristdos, Paulinas, Sdo Paul, 1994.

BOFF, L., Ecologia, mundializagdo, espiritualidade. A emergéncia de um novo paradigma, Atica,
Sio Paulo, 1993.

—, Frei Betto, Mistica e espiritualidade, Rocco, Rio de Janeiro, 1994.

FELLER, V., “Nova era e fé cristi: mitua ex¢tlusio?”, en: REB 55 (1995) 338-364.

LIBANIO, |. B., Ser cristdo em tempos de Nova Era, Paulus, Sdo Paulo, 1989.

6. La postmodernidad: la era de la libertad y de la creatividad

En los balances que se hacen de la postmodernidad, se resalta, com-
pensando Ia ruina de la “gran narrativa”, de los mega-relatos teolégicos,
filos6ficos, ideolégicos y sociolégicos, el surgimiento de una serie de
obras caracterizadas por la libertad y la creatividad de las personas.

En efecto, el “pensamiento fuerte” de los fundamentos dltimos, de
los sistemas bien establecidos, de los valores sélidos, de las ideologias
5
consistentes, al desmoronarse, cede su lugar al “pensamiento débil”.

Se abre a la persona la oportunidad de crear sus propios fundamen-
tos, sus valores, su teologia. El debilitamiento de los sistemas definidos
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queda compensado significativamente por la posibilidad de la creatividad
de las personas. Si, por un lado, angustia la falta de seguridad y de puntos
de referencia, por otro, aumentan los espacios limpios para nuevas cons-
trucciones. Con el debilitamiento de los poderes centrales, la responsa-
bilidad creativa de cada te6logo crece en beneficio de una mayor riqueza
teolégica original.

A primera vista, el desmoronamiento de los andamios sélidos de teo-
logfas anteriores suena tragico. Sin embargo, se pide al teélogo que deje
las jergas faciles, los sistemas aprendidos de memoria, las tesis bien ar-
madas, para ir construyendo su teologfa con la gigantesca abundancia de
elementos accesibles, todavia en forma fragmentaria.

Ya Paulo Freire, al final de la década de los 60, sefialé la fascinacién de
una educacién como préctica de la libertad. La postmodernidad afiade a
esa libertad la dimensién de la creatividad. La libertad en la modernidad
disponfa de muchas estructuras de apoyo que hoy, con la irrupcién de la
postmodernidad, vacilan y se deshacen. Y la libertad se siente duramente
abandonada a s misma, con la desmedida tarea de crear su propio mundo
sin los soportes anteriores. Las teologfas escoldstica y moderna flufan sobre
rieles epistemolégicos y metodolégicos bien establecidos por la comunidad
teolégica. Hoy se desafia al tedlogo a que forje sus propias vias y a que
encuentre las nuevas traviesas en lugar de aprender las anteriores. Si el
peligro de equivocarse crece, la fascinacién de la aventura entusiasma.

CARNEIRO DE ANDRADE, P. F. “A condigdo pés-moderna como desafio 4 Pastoral
Popular”, en: REB 53 (1993) 99-113.

COLOMER, ., “Postmodernidad, fe cristiana y vida religiosa”, en: Sal Terrae 79 (1991)
413-420.

MARDONES, ]. M., “El reto religioso de la postmodernidad”, en: Iglesia Viva 146 (1990)
189-204.

—, “Un debate sobre la sociedad actual: I. Modernidad y postmodernidad”, en: Razén y
Fe 214 (1986/1056) 204-217: I1. “postmodernidad y cristianismo”, en: Ibidem,
n. 1057, pp. 325-334,

SANCHEZ MARISCAL, J. D.]., “Postmodernidad: el encanto desilusionado o la ilusién
del desencanto?” en: Religion y cultura 38 (1992) 367-388.
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7. Lapluridiversidad de los lugares teoldgicos

La teologia clésica conocié los famosos “loci theologici” —lugares
teol6gicos—, elaborados sobre todo por el tedlogo Melchor Cano, en la
linea de pensamiento de Aristételes. Funcionaban como puntos de vista y
criterios mas generales en la epistemologia y metodologfa teoldgicas. En
una comprensién de la teologfa sobre todo a partir de arriba, esos lugares se
reducfan a autoridades y fuentes principales de la teologfa: Escritura, San-
tos Padres, Dogma, concilios, tedlogos (especialmente Santo Tomds).

El viraje de la modernidad ensefié a descubrir, en sentido diferente
pero real, como “lugar teol6gico”, la experiencia humana, en cuanto “lu-
gar del sentido”. Se privilegiaron las experiencias cargadas de densidad
existencial: dolor, sufrimiento, muerte, angustia, vacio existencial, etc.
La teologfa de la liberacién, a su vez, reconocié en el pobre el lugar privi-
legiado para teologizar.

Con estos dos nuevos lugares, la teologia puede enriquecerse enor-
memente. Con el avance de la postmodernidad, lo cotidiano toma el
relevo. En efecto, con el derrumbe de las “grandes narrativas” histéricas,
filoséficas, ideolégicas, sociolégicas, teoldgicas, los pequeifios relatos to-
man su lugar. Se convierten en lugares de descubrimiento de la accién de
Diosy, por consiguiente, de la posibilidad de teologizar. Con ello, se abre
un maravilloso espacio para una nueva teologfa de lo “pequefio”, de las
“breves narraciones”. En fin, cualquier lugar, en el que se decide la histo-
ria, la vida, la aventura y el amor humanos, con su ambigiiedad, se con-
vierte en “lugar teol6gico” de la nueva y diversificada teologfa.

La revista Concilium ha sido extremadamente sensible a este nuevo
modo de hacer teologfa y por eso nos ha brindado niimeros creativamente
interesantes y variados, entre otros: modernidad, la nueva Europa, mu-
jer, Tercer Mundo, fracaso, medios de comunicacién, deporte, musica,
paz, poder, maternidad, victimas, sida, terrorismo, olimpiadas, demo-

cracia, pobreza, etc.

ALVES, R., Teologia do cotidiano. )l'leditagé'e; sobre 0 momento e a eternidade, Olho d’Agua, S3o
Paulo, 1994.

PIERIS, A., “El problema de la universalidad y la inculturacién en relacién con los mode-
los de pensamiento teoldgico”, en: Concilium 256 (1994) 107-119.
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8. Una teologia mds alld de la racionalidad cartesiano-kantiana

El triunfo de la ideologfa del cientismo desprestigi6 el pensamiento
de las ciencias humanas de tal modo que muchas prefirieron someterse a
los cénones del lenguaje cientifico en lugar de aceptar el exilio. La teolo-
gfay todo tipo de discurso teolégico padecieron la incomodidad del im-
perio del cientismo. :

La postmodernidad rompe cruelmente la méscara ideoldgica de ese
discurso y echa en cara el engafio de sus pretensiones. Muestra en térmi-
nos claros la pobreza de la racionalidad experimental, de la légica positi-
va, de la razén instrumental, que ahogaron la dimensién simbélica y esté-
tica del ser humano.

La valorizacién del leguaje simbélico y estético abre prometedoras po-
sibilidades al discurso teolégico y religioso hasta tal punto que el riesgo
llega a establecerse en el polo opuesto. Al salir al encuentro de la sensibili-
dad simbélica y de la sed de un lenguaje que hable a la totalidad de la per-
sona, la teologfa puede iniciar la aventura de los discursos ficiles y superfi-
ciales, dejando apresuradamente la racionalidad cartesiano-kantiana.
Ocupar un espacio que se abre no implica necesariamente dejar el ante-
rior. La teologfa persiste en la pretensién de un discurso que respondaala
racionalidad moderna. Pero tiene posibilidades venturosas de trabajar el
lenguaje simbdlico y estético de modo que salga al paso de la modernidad
agostada por el cientismo y por la funcionalidad inmediata de la tecnologfa.

FORTIN-MELKEVIK, A., “Los métodos en teologfa. El pensamiento interdisciplinar en
teologfa, en: Concilium 256 (1994) 147-159,

9. La teologia como compaiiera del hombre moderno

La teologfa difiere de las otras ciencias en que quiere ser mis compa-
fiera que objeto por conocer. Las ciencias ofrecen elementos para que se
organice, se piense, se construya el mundo y se actie en él. La teologia
prefiere estar dispuesta, de forma gratuita, a ser compaiiera de viaje de la
soledad del hombre moderno.

La vida humana es como un corto lapso diurno, entre dos gigantescas
noches. La noche de la no-existencia. Ayer no éramos. Ese ayer se re-
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monta a millones de afios hasta el big-bang. Y antes de éste aparece el
silencio de la nada. Después viene la muerte, y se abre una nueva noche
oscura sin término. Entre estas dos amenazas del caos inicial y final, el ser
humano camina solitario, sin luz. La teologfa, haciéndose compafiera,
quiere contarnos las historias de Dios que nos permiten encontrar senti-
do a esta aventura tan breve entre los infinitos del ayer y del mafiana.

La soledad de este viandante moderno, més all4 de esa dimensién
ontolégico-existencial inexorable de originarse de la oscuridad de la no-
che del no existir y de caminar hacia ella, se ve acrecentada por el peso de
las condiciones histéricas de la modernidad y postmodernidad liberal y
su reverso de exclusién. En el lado avanzado.de la modernidad liberal, la
soledad se viste del insaciable individualismo consumista. Cuanto més el
ciudadano de la modernidad se sumerge en el océano de sus intereses
egoistas, en el afin inagotable de buscarse s6lo a sf mismo, tanto mis lo
persigue la tristeza solitaria de su yo vacfo. Y, en el Tercer Mundo de la
pobreza, el dolor del hambre, la preocupacién por el futuro inseguro, la
muerte “antes de tiempo” acechan amenazadoras y tenebrosas, envol-

viendo a las personas en doloroso penar.

En este momento es cuando brotan las historias del consuelo. Algu-
nas. superficiales, mentirosas, engafiadoras, alienantes. En esto los me-
dios de comunicacién capitalista se han especializado. La teologfa siente
la vocacién de contar las mas hermosas historias de aliento y consuelo,
extraidas de la palabra de Dios. El “érase una vez” divino adquiere su
pleno significado. La teologfa quiere acompafiar al caminante moderno
en esta peregrinacién, contdndole las historias de la cercanfa de Dios al
hombre y de las posibilidades de la cercania del hombre a Dios.

El teélogo europeo hablaré del “rostro del otro”, que remite al Otro,
fundamento de toda alteridad, dotado de anterioridad y heteronomia
fundadoras. Las historias de Dios narran y traducen en la apalogia de los
simbolos esa presencia y compaiifa de Dios en la trayectoria humana.
Evocan, con su lenguaje narrativo y analégico, aquél que lo supera, y
suscitan lo que vendré sin predeterminarlo. En estas historias abiertas,
memoria de un origen que no se deja capturar en la historia, Dios nos
seduce. El tedlogo se pone del lado de sus hermanos para ser su coeta-
neo, para escuchar sus dolores, sus dudas, sus sufrimientos y sélo des-
pués contarles las historias de Dios. En la poética expresién de B. Forte,

EL CONTEXTO ACTUAL

se elabora una apologética del éxodo del hombre y del advenimiento de
la palabra condescendiente de Dios.

El futuro de la teologia se decide en su arte de contar las historias del
éxodo del hombre y del advenimiento de Dios en un maravilloso encuen-
tro. En su caminar solitario, el hombre se topa con la palabra de Dios que
le sale al encuentro y le ilumina Jas dos noches fundamentales. Antes de
su existencia, existia la comunién de la Trinidad. Al final de su existen-
cia, estd esa misma comunién. Todo se ilumina desde alli.

“Esta forma de apologética serd el pensamiento de la ‘condescendencia’ de Dios
con respecto al hombre —segtin el espiritu de los Padres griegos—, pero también
de |a nostalgia del totalmente Otro, que existe en el corazon del hombre —segin
el dicho agustiniano ‘fecisti cor nostrum ad te’ (hiciste nuestro corazén para Ti)-,
y de tantas otras historias de sufrimiento y finitud, que en su infinita dignidad
estan llenas de preguntas abiertas y tesoros escondidos. Sin esta apologética, la

teologfa no formaria parte del mundo del lenguaje, se transformaria en mera pala-
bra in(til y en silencio, debido no a un hablar més alto, sino sélo a un callarse
desnudo y vacio.

Para intentar semejante apologética, es necesario proponerse, por tanto, la pre-
gunta sobre el sentido que pueda tener la teclogia, y no sélo a partir del hombre,
sino también a partir de Dios. El desafio del sentido es planteado de este modo
tanto por el movimiento del éxodo, que es la existencia humana (existir es estar
fuera), como por el movimiento del advenimiento, por el cual la palabra viene a
llenar y perturbar el silencio. Este desafio concierne al mismo tiempo af sentido de
Dios para el hombre, en su dimensién personal e histérico-social, como también
al sentido del hombre para Dios, en cuanto le es dado percibirlo en la palabra de la
revelacion.

Pero concierne también y propiamente al sentido de nuestro hablar de Dios y del
hombre, el sentido de aquel pensamiento del éxodo y del advenimiento y de su
encontrarse en la cruz y resurreccién de! Crucificado, que es la teologfa cristiana”
(B. Forte, La teologia como comparila, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca,
1990, pp. 165).

CODINA, V., “¢Teologfa desde un barrio obrero?” en: Selecciones de teologia 16 (1977/61)
25ss.

FORTE, B., La teologia como compaiiia, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990, pp.
13-72.
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II. Persistencia de las sospechas respecto a la teologia

A pesar de estas sefiales tan positivas de aprecio, estima y bisqueda
de profundizacién teoldgica, persisten atin sospechas con respecto a la
teologia. La teologfa reiné tranquilamente durante siglos. No existfa en-
tonces ninguna duda acerca de su papel hegeménico. Se vivia en el mun-
do de la cristiandad. Y, ademads, una cristiandad bien introyectada y asu-
mida. La critica kantiana atin no habia conmovido los fundamentos del
pensamiento, y la critica ideolégica tampoco habia levantado su bandera
incémoda de suspicacias con respecto a los intereses ocultos de todo

pensar dominante.

Con la modernidad, comenzaron a suscitarse sospechas respecto de
la funcién, la naturaleza y el método de la teologfa. Estas surgen desde
fuera de la fe y de la Iglesia y desde dentro del propio reducto eclesial. Tal
vez la virulencia de las criticas ya haya pasado, pero perduran ciertas re-
sistencias pertinaces en varios sectores externos e internos de la Iglesia.
Conocerlas desde el comienzo mismo de la teologfa permite una lucidez
mayor para realizar un recorrido teérico més transparente y tranquilo.

1. A partir de una pastoral mmedxattsta “popular”

\

Las masas populares fueron, y atn lo son en gran medida, sometidas
al imperio ideolégico de los estamentos dominantes y dirigentes.

“El autoritarismo en la cultura politica brasilefia no es sélo el resulta-
do de la actuacién de las elites politicas; tiene también sus raices en las
formas en que las clases dominadas se someten y reproducen en sus pro-

pias pricticas cotidianas este autoritarismo”. 2

Sin duda, el saber, poseido y controlado por las elites, deja a las clases
populares en situacién de desventaja informativa. De este modo se gene-
ra més ficilmente la impresién de tratarse de dos tipos de personas, las
que saben y las que ignoran. Las dltimas dependen de las primeras.

2 llse Scherer-Warren, Redes de movimentos sociais. Loyola, Sio Paulo, 1993 (Col.
Estudos Brasileiros, 1), p. 49.
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En este juego ideoldgico de dominacién, se establecen dos iguaida-
des: saber equivale a conocimiento tedrico, saber es poder. Las clases
dominantes y dirigentes, al apoderarse del saber, retienen el poder. Y las
clases populares, como no tienen acceso al saber, se sienten marginadas
del poder. No les queda més remedio que actuar segin los dictados del
saber dominante.

Puesto que este fenémeno atn funciona en la sociedad, la Iglesia
dificilmente logra escapar de su influencia. Esté dentro de la sociedad.
Aunque no reproduzca automaticamente las estructuras de la sociedad,
es, sin embargo, notablemente influenciada por ellas. Y los fieles también
proyectan sobre la clerecia teolégica la imagen de la instancia del saber
sobre la fe y la revelacién. Su funcién es administrar los conocimientos
teolégicos, y la de los laicos, aprenderlos.

Si esta actitud es aplicable a los fieles en general, con mucho mas
razén a las clases populares. Estas, mds que ningln otro grupo social, se
sienten indefensas y dependientes de los conocimientos religiosos del
clero, portador casi inico de la teologfa.

Al interior del movimiento de concientizacién’ impulsado y alimen-
tado por las ideas de Paulo Freire* y reforzado por toda una valoracién
del saber popular®, surgen sospechas con respecto al significado ideol6-
gico del corte entre teorfa y préctica, conocimiento y accién, saber y
accién, de modo que la teorfa, el conocimiento, el saber pertenecen a las
clases dominantes y dirigentes, y la prictica, la accién, a las clases popu-
lares. Y en el campo de la religién, el hecho de que el clero retenga para
sf el saber, mientras que los fieles, sobre todo los populares, actien en
dependencia de ese saber, est siendo cuestionado.

3 H. C. de Lima Vaz, “Consciéncia histérica” I, II, en: Ontologia e histdria, Duas
Cidades, Sao Paulo, 1968, pp. 201-266.

4 P. Freire, La educacidn como prdctica de la libertad, Siglo XXI, México, 1971; idem,
Pedagogia del oprimido, Siglo XX1, México, 1970; idem, Educagdo e actualidade brasileira.
Tese de concurso para a cadeira de Historia e Filosofia da Educagao na Escola de
Belas Artes de Pernambuco, Recife, 1959; ]. Barreiro, Educacidn popular y proceso de
concientizacidn, Siglo XXI, Buenos Aires, 1974.

5 A. A. Arantes, O que ¢é cultura popular? (Col. Primeiros Passos, 36), Brasilense, Sao
Paulo, 1981; E. Valle-]. ]. Queiroz, Ct Jtura do povo, Cortez, S3o Paulo, 1979; C. R.
Brandio, Educagdo popular, Brasilense, Sio Paulo, 1985.
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Pues bien, una teologfa construida en esta perspectiva cae de lleno
bajo la sospecha ideolégica de la dominacién y manipulacién, lanzada
sobre todo por agentes de pastoral popular. Estos, mis sensibles al saber
del pueblo e imbuidos de la nueva corriente pedagégico-politica
concientizadora, descalifican a la teologia dominante y, en los momentos
de mayor virulencia, toda la teologfa.

Esta sospecha lanzada contra la teologfa por la pastoral popular ha
producido varios efectos. En la formacién de los agentes de pastoral,
clérigos o no, se cay6 en el anti-intelectualismo pragmitico con un sobe-
rano desdén de la teorfa, de la teologfa, en nombre de la prictica correcta
y coherente.

Muchos clérigos pretendian adquirir el minimo teolégico que les per-
mitiese el acceso a las 6rdenes y rechazaban cualquier estudio fuera de la
religién. En la prictica pastoral, las consideraciones teéricas eran diferi-
das para las calendas griegas. Hoy la coyuntura estd cambiando. Las clases

populares y sus respectivos agentes perciben la importancia de los cono-

cimientos tedricos. Sin duda desempefi6 un papel decisivo en el descu-

brimiento de la relevancia de la teorfa el pensamiento de Antonio
Gramsci, que fue muy estudiado en nuestro contexto. La figura del “in-
telectual orgénico” se aplicaba también al tedlogo. Y la teologia adquirfa
entonces el estatuto de teorfa orgdnica en el proceso de liberacién. Por
ello, parece que las baterfas de la pastoral popular ya no estén apuntadas
en contra del estudio de la teologfa. Seguramente atin habra algunos que
estdn anclados en el pasado.

También en conexién con la perspectiva popular, aunque de sesgo
conservador, no critico-popular, existe una profunda sospecha con res-
pecto a la teologfa moderna y de la liberacién. Son sectores que quieren
conservar al pueblo en su nivel y en su tipo de conocimiento. Confunden
la fe con la conservacién de la doctrina inmutable e incuestionable. Par-
ten del dato verdadero de que la inmensa porcién del capital religioso de
la fe es aceptada por la comunidad por la vfa de la transmisién y sélo una
pequeiia parte es asumida con libertad. Pero concluyen equivocadamen-
te que de ese modo vale més dejar al pueblo intocado en su expresién
religiosa tradicional que llevarlo a las nuevas formulaciones teolégicas. Se
teme incluso que la sencillez piadosa de los seminaristas sea perturbada
por el estudio de la teologfa.
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LIMA VAZ, H. C. DE, “AIgreja e o problema da ‘Conscientizagio’”, en: VOZES 62 (1968)
483-493.

2. A partir de una perspectiva espiritualista

El brote espiritualista abre perspectivas esperanzadoras a la teologfa,
como hemos visto arriba. Sin embargo, en otros movimientos espiritua-
listas surgen actitudes opuestas de falta de consideracién y desinterés por
el pensar teolégico. Esto no sucede porque haya una real contradiccién
entre teologfa y experiencia espiritual. Todo lo contrario, ambas se ali-
mentan mutuamente. En cierto momento de la historia pasada de la teo-
logfa, ocurrié una dolorosa ruptura entre teologfa escolastica y espiritua-
lidad, de manera que muchas veces la reflexién teolégica parecia poco
espiritual, y la espiritualidad, poco teolégica. H. von Balthasar atribuye a
la entrada del aristotelismo en la teologia la causa de ese desconocimien-
to mutuo.

Entre los movimientos preparatorios para el Concilio Vaticano II, y a
la sombra de su autoridad, existié mayor armonfa entre espiritualidad y
teologia con numerosos frutos en el sentido de gestar una teologfa mu-
cho mis existencial, alimento de la espiritualidad, y una espiritualidad
més fundada en la teologfa.

No obstante, mis recientemente esta surgiendo una espiritualidad de
cufio emocional alejada de la teologia, que piensa que la teologfa estd
haciendo dafio a la piedad con su vertiente critica y secularizante. Y la
reaccién, en lugar de ser una confrontacién critica, se manifiesta en ale-
jamiento y en una toma de distancia.

A titulo de ejemplo, H. Denis cuenta, ya en la década de los 60, que
una joven sefiora durante la fiesta de ordenacién pregunté al nuevo sa-
cerdote qué habfa hecho durante los afios de seminario. £l le contestd
que habfa reflexionado sobre su fe para profundizar en ella. Y la sefiora
afiadié en seguida: “Yo prefiero no reflexionar sobre la fe, para no per-
derla”. Es preferible permanecer en la posicién cémoda de cierto
fideismo en lugar de asumir el riesgo inherente a toda teologfa.®

6 H. Denis, Pour une prospective théologique, Casterman, Paris, 1967, p. 11.
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Los principales representantes de esta tensién han sido los movi-
mientos de espiritualidad y apostolado de cufio internacional que se con-
traponen tanto a la vertiente critica de la teologfa moderna europea como
a la de cufio social del Tercer Mundo.

CNBB, Orientagdes Pastorais sobre a Renovagdo Carismdtica Catdlica. Documentos da CNBB,
53, Paulinas, Sio Paulo, 1994,

COMBLIN, J., “Os ‘Movimentos’ e a Pastoral Latinoamericana”, en: REB 43 (1983)
227-262.

3. A partir de un mayor control centralizador

Tensién positiva y estimulante, libertad respetuosa o agresividad mu-
tua, imposicién unilateral de el propio punto de vista son experiencias
histéricas que tanto la teologfa como el magisterio doctrinal de la Iglesia
han realizado.

Hay una eclesiologia idealista en la que el magisterio y los teélogos
realizan sus funciones en perfecta armonfa. En un nivel teolégico teérico,
se puede llagar a una posicién muy creativa en la relacién entre estas dos

instancias. “

La historia concreta, sin embargo, est4 hecha de la arcilla frégil de los
seres humanos. Los modelos pierden su belleza arménica y se visten de la
realidad de sus pasiones, limites, errores. Y en este movimiento unas

veces se acentia mas un polo, y otras veces, el otro.

Actualmente se acenttia en la Iglesia catélica el polo centralizador del
magisterio con respecto a la teologfa. En las dltimas décadas, vivimos
algunos casos dolorosos de conflicto entre las posiciones de determina-
dos te6logos y el magisterio romano.” En un mundo en que las noticias
se difunden ficilmente, tales casos se conocieron mundialmente.

7 Centro de Pastoral Vergueiro, O caso Leonardo Boff, Sio Paulo, 1986; . B. Libanio, “A
propésito dos casos Gutiérrez e Boff”, en: Perspectiva Teoldgica 19 (1984) 345-352;
Documentos sobre o processo Boff, en: SEDOC 18 (1985), n. 183, Col. 18-30;
“Notificagdo romana: livro tem opgdes perigosas para a si doutrina da fé”, en: REB
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La situacién actual revela también cierta desconfianza mutua debido
al reforzamiento del polo central del magisterio y ala conciencia de liber-
tad académica de los tedlogos.® Existe una tendencia mayor a la unifor-
midad y a la obediencia que a la diversidad y creatividad, con repercusio-
nes en todos los campos de la vida eclesial, incluso en lo que se refiere a
la teologfa.’

Esta cuestién de la relacién entre magisterio y teologfa se inserta en
un contexto mayor de la Iglesia. Se habla de un “invierno de la Iglesia”.'?
Los maravillosos movimientos eclesiales que gestaron el Concilio Vatica-
no II, parecen perder aliento. En efecto, después de la guerra del 39-45,
la Iglesia cat6lica se vio agitada vigorosamente por hermosos movimien-
tos como el litdirgico, biblico, pastoral, teolégico, social, patristico, mi-
sionero, ecuménico, de laicos, etc. Algunos de ellos ya habfan comenza-
do hacfa bastantes afios, pero recibieron el impulso emancipador con el

clima euférico de victoria sobre el nazismo y el fascismo.

El breve pontificado de Juan XXIII, con la convocatoria y el comien-
zo del Concilio Vaticano II, les dio atin mayor aliento. Los afios del Con- -

45 (1985) 404-414; E. F. Alves, “Notificagio sobre livro perigoso para s doutrina”,
en: Grande sinal 39 (1985) 297-310; Id., “Siléncio obsequioso: tedlogo debe calar-se
por tempo conveniente”, en: Grande Sinal 39 (1985) 455-465; J. Hortal, “Atualidade
Teoldgica e religiosa: tentando compreender o ‘caso Boff”, en: Teocomunicagdo 15
(1985) 491-494; D. Grings, “O ‘caso BofP”, en: Communio 4 (1985) 41-50; C.
Palacio, “Da polémica ao debate teoldgico”. A propdsito do livro: Igreja: carisma e poder,
CRB, Rio de Janeiro, 1982; R. Franco, “Teologfa y magisterio: dos modelos de
relacién”, en: Estudios Eclesidsticos 59 (1984) 3-25; SelTeol 25 (1986/97) 14-26.

8  J.I. Gonzilez Faus, “El meollo de la involucién eclesial”, en: Razén y fe 220 (1989/
1089-90) 67-84; “El neoconservadurismo. Un fenémeno social y religioso”, en:
Concilium 161 (1981) 1; F. Cartaxo Rolim, “Neoconservadorismo eclesidstico e uma
estratégia politica”, en: REB 49 (1989) 259-281; P. Blanquart, “Le pape en voyage:
la géopolitique de Jean-Paul IT”, en: P. Ladrére-R. Luneau, dirs., Le retour des certitu-
des. Evénements et orthodoxie depuis Vatican II, Le Centurion, Paris, 1987, pp. 161-178.

9 K. Rahner, “L’hiver de l’église”, en: ICI 585 (15.1V.1983) 17s; N. Greinacher, “¢In-
vierno en la Iglesia?” en: $T28 (1989/109) 3-10; E. Biser, “{Qué futuro hay parala
Iglesia?” en: ST 28 (1989/109) 11-18; Idem, “El futuro de la Iglesia”, en: ST 28
(1989/111) 231-238.

10 Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 27.

20



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

cilio y los inmediatamente siguientes reforzaron atn més esta “primavera
eclesial”. La ensefianza de la teologfa participé en este movimiento de
gran creatividad. Practicamente todas las ramas de la teologfa se renova-
ron profundamente con una enorme productividad. En este momento
un grupo de tedlogos europeos planeé la magna obra del Mysterium Salutis,
gigantesca reestructuracién-de toda la teologfa sistematica, aprovechando
las contribuciones de la exégesis, la patristica y otras ramas de la teologfa.

La coleccién “Teologfa y Liberacién” revela el dltimo y tardio esfuer-
z0 por producir una obra de gran envergadura ya en un momento de
menor carisma eclesial y cuando los vientos invernales comenzaban a
soplar. Expresa ya un nuevo momento. Después de afios de preparacién
y de reuniones de teSlogos de varios paises’de América Latina, se lanza-
ron los primeros volimenes. Pronto surgieron las dificultades institu-
cionales. Y ahora prosigue con un paso extremadamente lento, dejando

serias dudas acerca de si llegara hasta 50 volimenes previstos.

El clima de libertad de las décadas anteriores fue sustituido por cier-
to rigor vigilante y cierto control de expresién. La teologia se resiente en
esta situacién. Sobre todo caen sospechas y restricciones sobre la teologfa
neoliberal europea y la de la liberacién latinoamericana. En este momen-
to, también la teologfa de las religiones del mundo asiético llega con sus
problemas.

" ‘Serfa absolutamente urgente’ —sefalaba K. Rahner en 1982, al ser interrogado
acerca de los rasgos que, a su juicio, mostraria la Iglesia del futuro—‘una eficaz y
legitima descentralizacién de la Iglesia con todas sus consecuencias.’ Y afiadia,
uniendo esta vez al deseo la seguridad de una conviccién para la cual juzgaba que
tenia fundamentos: ‘El actual centralismo romano ya no existira. Ya no encontra-
ra legitimidad para seguir existiendo’.”

Al menos en lo que se refiere al futuro inmediato, los hechos més bien parecen
contradecir, y de manera cada vez mds intensa, el pronéstico del ilustre tedlogo.
Lejos de observar criterios y praxis eclesiales que valoren las peculiaridades de las
Iglesias locales, que tengan en cuenta la posible diversidad de la proclamacién de
la fe en distintas encarnaciones culturales, que recuerden a los obispos que en la
direccién de sus Iglesias particulares ‘no deben considerarse vicarios del Romano
Pontifice’,!" sino actuar en funcién de su propia responsabilidad, en comunién:

11 J.-Y. Clavez, “Quel avenir pour le marxisme”, en: Etudes 373 (nov. 1990).
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con él, el observador interno y externo de la Iglesia constata muchas veces, no sin
preocupacion, la multiplicacién de manifestaciones en sentido contrario.

El Vaticano aparece mucho mas como un factor de uniformidad que como un
agente de unidad. De la autoridad central emanan disposiciones, tomas de posi-
ciény medidas que repercuten tanto en el terreno doctrinal como en el de la vida
de la Iglesia. El procedimiento para designar obispos; |a vigilancia ejercida sobre
los centros de formacién teolégica por medio de comisiones de visitadores: exigir
a los tedlogos una profesion de fe en la que se incluye un juramento de fidelidad
a los representantes de la autoridad pontificia; la escasa fuerza prictica que se
concede a las contribuciones de los obispos en los sinodos a la hora convertirlas
en ensefianzas y practicas para el conjunto de la Iglesia; el papel subsidiario asig-
nado por el reciente documento de trabajo a las conferencias episcopales, son
s6lo algunos de los rasgos mds patentes de una tendencia centralizadora en cre-
ciente consolidacién” (José ]. Alemany, “La Iglesia, en el centralismo y la
colegialidad”, en: Razén y Fe 220 [julio-agosto de 1989] 96s).

“Veinte afios después de haber concluido el Vaticano Ii, la tendencia de conjetu-
rar, después de una fase de apertura y renovacion, un periodo de “restauracién”
parece difundirse en la Iglesia. Desde la época que se clausurd el Concilio, ciertos
circulos, ligados al tradicionalismo, se esforzaron por impedir el ‘aggiormamento’,
que Juan XXIll habfa propuesto como finalidad primera de la cesiones conciliares.
Pero este esfuerzo permanecio circunscrito a medios bastantes limitados. Hoy,
por el contrario, la pretension de bloquear dinamismos conciliares parece tocar a
sectores mucho mds bastos; pues encuentra eco en representantes importantes
de lajerarquiay de la curia romana. Ademas, esta nostalgia de una Iglesia precon-
ciliar se alimenta de un juicio histérico preciso: ef Vaticano Il debe leerse ¢ in-
terpretarse a la luz de este periodo que encontr6 sus momentos mas significati-
vos en las deliberaciones de los Concilios de Trento y del Vaticano L.

La operacién reduccionista a la que esta sometida la tradicién cristiana bimilenaria
se evidencia: una sola época —secular ciertamente, por tanto limitada— est4 sien-
do asumida como ideal y paradigma con el que la Iglesia contemporanea debe
medirse. Pero —un hecho aiin mds notable—, esta concepcién presenta al catoli-
cismo que se desarrolla a partir del Concilio de Trento hasta la convocatoria del
Vaticano Il como un blogue unitario, una realidad homogénea y compacta, hasta
el punto de servir de gufa hermenéutico en las incertidumbres del presente. Este
recurso a una pretendida uniformidad de la historia de la Iglesia en la edad moder-
na, suscita en realidad una cuestién; mas que a las decisiones conciliares, ino es
a un regreso a la Contra-Reforma lo que se concibe como via de solucién para los
problemas eclesiales actuales?” (D. Menozzi, "Vers une nouvetle Contre-Réfor-
me?”, en: P. Ladriére - R. Luneau, Le retour des certitudes. Evénements et ortho-
doxie depuis Vatican II, Centurion, Paris, 1987: 278/9).

COMBLIN, J., “O ressurgimento do tradicionalismo na teologia latinoamericana”, en:
REB 50 (1990) 44-73.
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4. Dificultades de la ensefianza de la teologia

Las sospechas y las insatisfacciones con respecto a la teologfa no pro-
vienen unicamente de fuera, sino también de sus propias huestes. Los
te6logos se mostraban insatisfechos con el tipo de teologfa predominante
antes del Concilio Vaticano II, y todavia hoy se sienten perplejos.

a. Ellugar de la ensefianza de la teologia

La teologfa, en muchos de nuestros pafses latinos, provoca cierta in-
satisfaccién respecto del lugar de su ensefianza. Antes del Concilio Vati-
cano 11, la teologfa se ensefiaba predominantemente en los seminarios. Si
a partir del Concilio de Trento los seminarios significaron un importante
avance en la formacién del clero, después se transformaron en una rela-
tiva cércel para la teologfa. Esta se fue reduciendo cada vez més a la fun-
cién de preparar al ministro para el sistema eclesidstico. Los estudios se
concentraban en la temética directamente relacionada con la vida y la
actividad clerical, mientras que otros temas relevantes, no inmediata-
mente percibidos por el mundo clerical, cafan en el més profundo olvi-
do. En algunos casos, esos cursos recibfan la cualificacién académica ecle-
sidstica, elevando sin duda el nivel de exigencias, pero modificando el
énfasis de la ensefianza y la problematica central.

Por o tanto, la teologfa ensefiada fuera de los marcos de las universi-
dades, dentro del recinto cerrado del seminario, en latin, garantizaba una
unidad, uniformidad e inmutabilidad tales que el alumno se hacfa la ilu-
sién de que podrfa conservarla intangible durante toda su vida. Los pro-
blemas que surgfan, que tal vez parecfan nuevos, se llevaban al interior de
ese universo tradicional y alli ficilmente se resolvian.

Las innovaciones introducidas por el Concilio Vaticano II afectaron
directamente el lugar de la ensefianza. Muchos cursos dejaron los semi-
narios y se insertaron en la estructura de las universidades, en general,
catdlicas. Se crearon también facultades o institutos teolégicos indepen-
dientes de los seminarios, abiertos a los laicos y laicas. Los destinatarios
ya no eran exclusivamente los clérigos y, en algunos casos, estos ya no
predominaban numéricamente. Con este proceso migratorio, la teologia
hubo de enfrentarse a una problemaitica mds amplia. Pero atn asi, los
ambientes, que précticamente frecuentaban los profesores y los alumnos
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de teologfa, atin estaban controlados por el mundo eclesidsticos o, al

" menos, por el catélico. Esta reflexién se refiere a nuestro mundo latino-

americano, ya que en Europa existe una larga tradicién de facultades de
teologfa en las universidades del Estado.

Ultimamente existe una tendencia a retornar a los cursos de teologfa
en ambientes mds aislados, bien sea regresando a los seminarios, o cons-
tituyendo institutos eclesidsticos auténomos. La presencia de los desaffos
de la modernidad y postmodernidad, encarnada por profesores y estu-
diantes de las universidades civiles, permanece un tanto alejada de los
reductos teoldgicos.

Esta insercién de la ensefianza de la teologfa en el corazén de la cul-
tura contemporénea sigue siendo un deseo en nuestro contexto. Iniciati-
vas esporddicas e individuales permiten tal encuentro, pero no se logra
de una manera consistente e institucional.

En el horizonte de los deseos, la insercién de la teologia en el campus
de las universidades traerd ciertamente ventajas mutuas, tanto para la
universidad como para la teologfa.

El alumno de teologfa, al entrar en contacto con colegas y profesores
de otros ramos del saber, puede frecuentar un ambiente cultural més rico
y plural. Aunque esto sea un cuestionamiento para su fe, la confrontacién
con la diversidad ideolégica y religiosa terminar4 por ayudarlo a madurar
en su misma fe. Participa mds de cerca en la vida de los demés estudian-
tes, de sus intereses, de su mundo.

La teologfa, ensefiada en la universidad, adquiere ciudadania en el
mundo de la cultura. Los profesores sienten una iayor exigencia, al ver-
se confrontados con las otras corrientes del pensamiento contempora-
neo. La universidad representa el acceso natural al mundo cultural y a su
problematica, porque en ella se entrecruzan las tendencias culturales exis-
tentes. Una sabia convivencia de la teologifa y las otras ciencias puede
provocar un cuestionamiento mutuo, evitando, por parte dela teologia,
tomas de posicién simplistas en cuestiones cientificas, y, por parte de las
ciencias, la superacién de prejuicios antirreligiosos. La simple presencia
de la teologfa puede ser un excelente apostolado intelectual.

La universidad también se enriquece. Recibe un clima espiritual que
se torna fundamental para aquilatar los problemas fundamentales de
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nuestro tiempo. La presencia de la teologfa en el debate cultural puede
evitar unilateralismos en la comprensién de la realidad y en la basqueda
de las soluciones. Podrfan haberse impedido ciertas monstruosidades
cientificas por medio del debate ético serio-con la presencia de la visién
cristiana. En otras palabras, la teologfa puede ser coparticipe de un didlo-
go cultural importante para las mismas ciencias.

No serfa pretensioso decir que el empobrecimiento cultural de mu-
chas universidades del Este europeo tiene como una de sus causas la
ausencia de debate teolégico. El monopolio cerrado del pensamiento
marxista ateo empobrecié la cultura. El hastio del imperio tnico y tota-
litario del partido en todos los campos, ingluido el de la religién, estd
ciertamente en la rafz del movimiento libertario del Este europeo. "

b. El alumno de teologia hoy y sus dgﬁcultades

Antes era el joven tradicional, candidato al sacerdocio. Venia al semi-
nario para ser sacerdote. Estudiaba —o sufrfa— la teologfa segtin su capa-
cidad, por ser una exigencia imprescindible para la ordenacién.

Después apareci6 el joven critico. Venfa de compromisos pastorales
y sociales. Cargaba en muchos casos el peso moderno de la subjetividad.
Exigfa una teologfa que le respondiera a la existencia. Creé muchos pro-
blemas en el seminario y en los institutos teolégicos con sus cuestiona-
mientos. Sobre este joven habla el texto de E. Schillebeeckx.

Hoy es plural. Unos portan las vestiduras religiosas tradicionales no

s6lo en el cuerpo, sino sobre todo en el espiritu. Quieren conservar la

religiosidad tradicional més por inseguridad y miedo a la criticidad mo-
derna. Se sienten mal, indefensos ante la amenaza de la subjetividad y de
la problemitica social. Se esconden detrds de los muros, considerados
s6lidos —pero profundamente minados— del tradicionalismo religioso y
familiar. Seleccionan de la teologfa los elementos que los mantienen en
esa posicién de defensa. Otros conservan con toda pureza el corte reli-
gioso tradicional que quieren cultivar en el seminario y en la vida sacer-

12 J.-Y. Calvez, “Quel avenir pour le marxisme”, en: Etudes 373 (nov. 1990) 475-485.
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dotal. La teologia sirve en la medida en que les alimenta esta espirituali-
dad tradicional. Hay otros que, procedentes de los medios populares
pobres, desean y pretenden salir definitivamente de esta situacién y en-
contrar un status reconocido en la sociedad. La teologfa e incluso el mi-
nisterio sacerdotal como tal no significan demasiado. Vale més la funcién
institucional que pueden adquirir por medio de ellos.

Otros quieren ser jévenes como los jévenes de hoy. Copian su forma
de vestir, su lenguaje, sus gestos, su inestabilidad afectiva, su incertidum-
bre ante las decisiones definitivas, su 4vida bisqueda de experiencias va-
riadas con el fin de encontrar la que més les responda afectivamente. La
teologfa forma parte del cuadro de oportunidades a elegir.

Existen también los que tienen horizontes amplios. Aprendieron de
la modernidad la importancia de la razén, del estudio, de la seriedad
cientifica. Sensibles a los problemas del momento actual, buscan en la
teologfa respuestas para sf mismos y para sus coetédneos. El estudio de la
teologfa forma parte integral de su pastoral presente y de su ministerio
futuro.

Con menor preocupacién intelectual, otros encaran la teologfa en la
perspectiva social. Involucrados en la problematica social, esperan de la
teologfa luz para su actuacién pastoral. Sintonizan con la teologfa de la
liberacién. En la misma perspectiva personal, para algunos la problems-
tica, de cufio vivencial, gira més en torno al sentido de la vida. La teologia
es esperada como una respuesta a sus angustias e interrogantes existen-
ciales. Crece también entre los seminaristas, estudiantes de teologfa,
aquel otro grupo de sesgo espiritualista. No simpatizan con ninguna teo-
logfa critica, ni la moderna europea, ni la teologfa de la liberacién lati-
noamericana. Prefieren la que venga a confirmarles la linea espiritualista
que asumieron, vinculada generalmente con algin movimiento interna-
cional de espiritualidad.

A esta breve tipologfa del seminarista estudiante de teologfa se afiade
el nuevo tipo de estudiante laico y laica. Estos traen otras expectativas y
exigencias. Para ellos, la teologfa no forma parte de ninguna exigencia
institucional. Se acercan a ella por motivacién personal, por conviccién,
por exigencia interior. La actitud bésica ante la teologia se define por el
tipo de motivacién que lleva a estos laicos a estudiarla: profundizacién en
la fe ante los cuestionamientos de la modernidad y la postmodernidad,
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renovacién espiritual, mayores exigencias de la pastoral, conciencia ne-
cesitada de explicitar la responsabilidad de ser Iglesia.

En estos casos, la teologfa debe asumir un cufio profundamente pas-
toral y espiritual mds amplio, sin cefiirse solamente a las necesidades
estrictamente clericales. Esta presencia de laicos estd exigiendo modifi-

caciones en la reflexién y Ia docencia de la teologfa.

La topograffa actual de muchos institutos teolégicos combina estos
dos tipos de estudiantes, seminaristas y laicos. Se requiere una teologfa
que responda simultineamente a dos exigencias diferentes y se sittie ante
una gama plural de alumnos. Dos caracteristicas parecen cubrir la mayo-
ria de los deseos, a saber, que sea espiritual y pastoral, respondiendo a los
interrogantes del mundo sociocultural actual.

“Desde hace algunos afos, podemos constatar en nuestros estudiantes, en todos
los centros donde es mds intensa la actividad teol6gica, una especie de insatisfac-
cion, eincluso repugnancia, ante la teologfa especulativa. Esto puede deberse en
parte al caracter cientifico de la teologia. En efecto, ninguna ciencia escapa a las
consecuencias de su punto de vista reflexivo, que le impone asumir una cierta
distancia respecto de la vida, distancia indispensable para comprender la misma
vida. Toda actividad cientifica debe contar con esta dificultad, y pienso que todos
los que se dedican a una ciencia —a menos que hayan perdido todo contacto con
la vida- han deseado en ciertos momentos mandar los libros al diablo (....).

La distancia entre la ciencia y la vida no constituye, sin embargo, ta razén funda-
mental de la insatisfaccién que actualmente provoca la teologfa. Las razones son
mas profundas. En efecto, mientras respete la estructura propia de su objeto, la
ciencia jamas provoca una ruptura total con la vida o con la reflexién sobre la vida.
Por lo tanto, si entre la vida espiritual y la predicacion por una parte, y la teologia
por otra, se abrié una brecha tal que es imposible lograr que vuelvan a unirse,
pareciendo incluso que conciernen a sectores totalmente extrafios, es porque se
cometio algn error, en la teologfa o en la vida espiritual: una u otra se alej6 de su
verdadero objeto original {...). Una ruptura entre lavida y 1a reflexién constituye,
indudablemente, una anomalia que no puede esencialmente explicarse ni por fa
vida religiosa ni por la teologfa como tales.

Evidentemente, este problema no podra resolverse afadiendo una especie de
“postre existencial y afectivo” al plato principal de la teologfa, que hubiere pareci-
do demasiado poco nutritivo. Esto sélo harfa aumentar la decepcion, dado que un
espiritu que reflexiona jamds se contentard con algunos corolarios piadosos. El
plato principal es el que debe constituir, en este caso, un alimento sustancial para
el espiritu que piensa y reflexiona” (E. Shillebeeckx, Revelacdo e teologia, Paulinas,
Sao Paulo, 1968, pp. 329s).
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¢. Falta de sistematizacion

Arruina a la teologfa, como a toda ciencia, la crisis de la pérdida de
unidad, de sistematicidad, de visién de la totalidad. Las ciencias y la teo-
logia se especializan cada vez mis en pequefios segmentos cada vez més
pequeiios. El nivel de informacién crece y el de sintesis disminuye. Hay
crisis de unidad, de organicidad, de falta de sintesis, a causa de la enorme
diversificacién de las ciencias y de la teologia.

Con el colapso del socialismo, Gltima gigantesca visién unificadora
de la realidad, este sentimiento de fragmentacién aumenta. Llega a ser el
rasgo dominante del movimiento cultural llamado “postmodernidad”.
En el mundo cristiano, Teithard de Chardin realiz6 el gigantesco intento
de ofrecer un pensamiento globalizador. La seduccién, que sus ideas ejer-
cieron en la década del sesenta, dio paso a la frialdad estructuralista y al
escepticismo postmoderno.

En este momento, en que un nihilismo de verdad, de bien, de valores
y de sentido echa sus raices por todas partes y afecta también a los que /
frecuentan la teologfa, ésta se enfrenta al reto de reconstruir su unidad
perdida. Ya no en los moldes de la escolastica, sino a partir de los ejes
fundamentales de la teologfa sistemdtica. De cualquier modo, se encuen-
tra en plena crisis de unidad y sistematizaci6n.

La escoléstica brillaba por su organicidad. Fue construida de manera
armoniosa dentro de un sistema compacto, claro y bien estructurado.
Con el desarrollo de muchos estudios positivos en los campos de la Escri-
tura, la patristica y la historia de los dogmas, nuevos cuerpos se fueron
insertando en el armazén doctrinal. Terminaron por romper su organi-

cidad y unidad.

Ademis, si el principio de unidad y totalidad es hoy cuestionado
como posibilidad y viabilidad en las ciencias, con mucha mayor razén en
la teologfa. Las ciencias se especializan, de manera que cada vez se sabe
maés de cada vez menos cosas.

Sin embargo, hay un enorme esfuerzo por encontrar principios de
unidad y de sistematizacién. Los esfuerzos intentados por la coleccién
Mysterium Salutis y por la coleccién “Teologfa y Liberacién” atn no han
dado los frutos esperados en la linea de la organicidad teolégica.
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5. Distancia entre teologia y pastoral

La ensefianza de la teologfa, a pesar de su innegable mejora y de su
mayor articulacién con la pastoral, atin padece la sospecha de que no
sirve a la pastoral y se pierde en reflexiones abstractas, ajenas a las prac-
ticas significativas del hombre y de la mujer de hoy.

En el fondo, la critica es mutua. La teologfa critica una pastoral su-
perficial y poco teolégica; y la pastoral se queja de una teologia que no
prepara alos pastores ni les ofrece los apoyos pertinentes para la pastoral
de hoy. La teologfa escolar tradicional era acusada de tener un lenguaje
abstracto, lleno de finas distinciones, pero;que no afectaba la realidad
concreta de las personas. La pastoral, a su vez, se perdfa en recetas, mien-
tras la teologfa discurria sobre los misterios de Dios, desconectada de la
vida del cristiano.

Este divorcio producia en los alumnos una peligrosa separacién. Unos
se orientaban por los caminos de la pastoral desde muy temprano, y se
desinteresaban de la teologfa escolar; otros, que se dedicaban a la teolo-
gia, eran destinados a estudios posteriores, sin tener una experiencia pas-
toral consistente. Los cambios introducidos por el Concilio Vaticano 11
atenuaron mucho esta distancia. Sin embargo, atin de vez en cuando bro-
tan cuestionamientos que procedéh de la dificultad de encontrar una
correcta articulacién entre teologfa y pastoral.

JEANROND, W. G., “Entre la prictica y la teologfa: teologia en la perplejidad”, en:
Concilium 244 (1992), 77-86.

LIBANIO, ]. B., “Teologia no Brasil. Reflex@es critico-metodolégicas”, en: Perspectiva
Teoldgica 9 (1977) 27-79.

METTE, N., “El aprendizaje df: la teologfa. El estudio de la teologfa desde una perspectiva
did4ctica”, en: Concilium 256 (1994) 161-176.

III. Conclusion

Comenzamos la teologfa precisamente en una encrucijada. El cami-
no de la sospecha se cruza con el camino de la busqueda. El estudiante, al
mirar hacia un lado, observa los numerosos marcos de sospecha. Si mira
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hacia el otro lado, también estdn las sefiales que apuntan hacia la bisque-
da insistente de una teologia que responda a los reclamos de la actualidad.

En sintesis, por las dos partes llegan estimulos. La sospecha es un
acicate para la inteligencia. La busqueda la acelera. Bajo este doble im-
pacto, vale la pena correr el riesgo de introducirse en este mundo de la
teologfa. iBuen viaje!

DINAMICA 1

1° Momento

Que cada alumno elabore brevemente, durante unos 30 minutos, un pequefio
esquema para hablar (no para ser leido) durante 3 minutos sobre uno de los
temas indicados.

2° Momento
Los temas sugeridos son:

1. {Cudles son el significado y las consecuencias, para la ensefianza de la teo-
logia, de la entrada de los laicos como destinatarios mayoritarios y sujetos
productores de teologfa?

2. {Qué riquezas y desafios trae el clima pluralista para la teologfa?

w

{Qué tipo de teologfa estd exigiendo el didlogo ecuménico e interreligioso?

4. ¢{Qué aspectos de la pastoral le parecen més exigentes con respecto al estu-
dio y produccién de la teologfa?

5. ¢Cémo pensar una teologfa que responda a la sed de espiritualidad sin que
se convierta en espiritualista y alienada?

6. ¢{Qué posibilidades abre la postmodernidad al estudio y produccién de la
teologfa?

7. {Cémo responder a la pluralidad de los lugares teolégicos sin perderse en
una teologfa fragmentada?

8. {Co6mo pensar una teologia que stpere la razén iluminista sin renunciar a
ella?

9. {Cémo responder teoldgicamente a la soledad y al desencanto del hombre
postmoderno?

10. ¢{En qué consiste fundamentalmente la sospecha que procede de la pasto-
ral popular con respecto de la ensefianza de la teologfa?

11. {En qué consiste fundamentalmente la sospecha que procede de una vi-

si6n espiritualista con respecto a la ensefianza de la teologia?
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12. {Cémo se vive actualmente la libertad académica en la ensefianza de la
teologfa?

13. ¢Cudl le parece el lugar ideal para la ensefianza de la teologfa? ¢Por qué?
Compirelo con el actual. :

14. {Cémo se sittia usted, como alumno, ante la teologia?

15. {Cémo repercute en su vida intelectual la crisis génera]izada de falta de
sistematizacién?

16. {Cémo percibe la relacién entre teologfa y pastoral?

En el plenario, cada alumno expondri oralmente el punto que le corresponda.

DINAMICA II: LECTURA Y DISCUSION DE TEXTO

La libertad del teélogo

“En varias ocasiones el Magisterio ha llamado la atencién acerca de los graves
inconvenientes que ocasionan a la comunién de la Iglesia aquellos comporta-
mientos de oposicién sistemitica, que llegan incluso a constituirse en grupos
organizados. (...) Se trata aquf particularmente de aquel comportamiento pu-
blico de oposicién al Magisterio de la Iglesia, también llamado ‘disenso’, que
debe distinguirse claramente de la situacién de dificultad personal, menciona-
da anteriormente. El fenémeno del disenso puede tener diversas formas, y sus
causas remotas o préximas son multiples,

Entre los factores que pueden influir remota o indirectamente, debemos re-
cordar la ideologfa del liberalismo filos6fico, del que esta también impregnada
la mentalidad de nuestra época; de aqui procede la tendencia a considerar que
un juicio tiene tanto mds valor cuanto mds claramente proceda del individuo
que se apoya en sus propias fuerzas. Asf se opone la libertad de pensamiento a
la autoridad de la tradicién, considerada causa de esclavitud. Una doctrina,
transmitida y aceptada de manera general, es ‘a priori’ sospechosa y su veracidad
impugnada. En dltimo anélisis, la libertad de criterio entendida de esta forma
serfa méds importante que la propia verdad. Se trata, por lo tanto, de algo total-
mente distinto de la exigencia legitima de la libertad, en el sentido de una
ausencia de constricciones, como condicién exigida para una leal investiga-
cién. En virtud de esta exigencia, la Iglesia siempre defendié que ‘a nadie se le
puede obligar a abrazar la fe en contra de su voluntad’. (...)

El disenso puede revestirse de diversos aspectos. En su forma mds radical,
apunta a la transformacién de la Iglesia segiin un modelo de impugnacién ins-
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pirado en lo que se hace en la sociedd publica. Con mayor frecuencia se sostie-
ne que el teélogo estaria obligado a adherirse a la ensefianza infalible del Magis-
terio mientras que, por el contrario, adoptando la perspectiva de cierto positi-
vismo teoldgico, las doctrinas propuestas sin que intervenga el carisma de la
infalibilidad no ‘tendrfan caricter ogligatorio alguno, defando al individuo ple-
na libertad de adherirse a ellas 0 no. De este modo, el teélogo estarfa totalmen-
te libre para poner en duda o rechazar la ensefianza no infalible del Magisterio,
particularmente en materia de normas morales particulares. Més atin, con esta

oposicién critica contribuirfa al progreso de la doctrina. (...)

Las intervenciones del Magisterio sirven para garantizar la unidad de la Iglesia
en la verdad del Sefior. Ayudan a ‘permanecer en la verdad’ ante el cardcter
arbitrario de las opiniones mutables, y son la expresién de la obediencia a la
Palabra de Dios. Aunque cuando pueda parecer que limitan la libertad de los
tedlogos, instauran, por medio de la fidelidad a la fe transmitida, una libertad
mis profunda, que no puede proceder més que de la unidad en la verdad.

La libertad del acto de fe no puede justificar el derecho al disenso. En realidad,
ésta no significa, en modo alguno, la libertad con respecto a la verdad, sino la
libre autodeterminacién de la persona en conformidad con su deber moral de
acoger la verdad” (Congregacién para la doctrina de la fe, Instruccién sobre la
vocacidn eclesial del tedlogo, 1990, nn. 32, 33, 35, 36).

PREGUNTAS PARA LA REFLEXION Y LA DISCUSION

1. En un primer momento, prescindiendo del caricter autoritario del texto,
analicelo bajo el aspecto critico:

— ¢Cémo se entiende el término “disensiéon” en el documento y en el
contexto democritico cultural de la modernidad y postmodernidad?
Compare estos dos horizontes

— ¢Cémo se sittia el documento ante la mentalidad liberal moderna? ¢A
qué rafz antropoldgica se remonta esta mentalidad?

— ¢Qué tipos de disensién conoce el documento y cémo los evalda
criticamente?

— {Cémo se ve el papel del magisterio en las cuestiones doctrinales?

2. ¢{Cémo se sittia un tedlogo catélico ante un documento de esta naturaleza
del magisterio de la Iglesia?

— ante el documento como un todo,

— ante afirmaciones particulares del documento.
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CONCEPTO Y NATURALEZA DE LA TEOLOGIA

“La primera clave de la sabiduria es el cuestionamiento asiduo y
frecuente. .. Gracias a la duda se llega a la investigacién, y por

la investigacidn se llega a la verdad” (Pedro Abelardo).

I. Introduccidén

Todo curso de teologia se propone alcanzar diversos objetivos, aunque
no siempre en la misma proporcién. Trata de ensefiar teologfa a los alum-
nos que tienen el deseo de conocer mas profundamente la fe de la Iglesia.
Al hacer esto, va introduciendo poco a poco a los alumnos en el arte de
aprender a hacer teologfa. Y un buen profesor tendra la ocasién durante
el curso de hacer él mismo teologia o de crear pequefias ocasiones para
que el alumno se ejercite en la produccién teolégica. Pero el objetivo més
importante consiste en que el aprendiz de tedlogo pueda vivir la teologia,
celebrarla, convertirla en oracién.
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Por lo tanto, el curso de teologia entrelaza estas cuatro funciones
diferentes: aprender teologfa, aprender a hacer teologfa, hacer teologfa y
vivir la teologfa en una actitud celebrativa y orante. La riqueza de un
curso consiste en que el aprendizaje de la teologia no se convierta en la
casiUnicay tan dominante funcién, que las demis queden préacticamente
eliminadas. Al contrario, el alumno debe ser estimulado desde el co-
mienzo a entrar en el engranaje interno y profundo de la teologia para
aprender a hacerla, intentando algunos pequefios vuelos teolégicos pro-

pios y, principalmente, viviéndola a partir de su fe y su oracién.

La funcién de aprender teologia parece como la més pasiva. El acento
recae en el trabajo, por supuesto necesario, de apropiarse del contenido
teoldgico ya elaborado anteriormente y simplemente comunicado en el
aula por el profesor. En esta perspectiva, se considera a la teologia como
algo ya hecho, acabado, fijo, de lo que el alumno se apropia mediante el
aprendizaje, sobre todo mediante la memorizacién. Esta funcién fue exa-
geradamente valorada en la teologfa escolar y escoldstica anterior al Con-
cilio Vaticano II. También se conocfa como la “teologfa del Denzinger”,
es decir, la teologfa del libro de los documentos eclesidsticos, que el alum-
no manoseaba hasta la saciedad y donde aprendia a identificar los princi-
pales textos conciliares y pontificios. La teologfa iluminaba la inteligen-

cia, la llenaba de conocimientos importantes para la vida del alumno.

Hacer teologia pertenece a otro departamento. Se realiza en un doble
nivel. En el nivel del discurso religioso y esponténeo, todo cristiano, al
dar razén de su fe a si mismo y a los otros, estd haciendo teologfa. Me-
diante esta operacién, quien cree reflexiona y discurre sobre su fe. Pro-
duce una teologfa espontinea, popular. Pero cuando el que cree elabora
tal reflexion segin las reglas internas del discurso teoldgico, establecidas
y reconocidas, practica teologfa en el sentido técnico del término. La
vida, en sus mds diversas manifestaciones, ofrece el lugar de hacer teolo-
gia. Se hace teologia produciendo nuevas formas de ekpresién de la reve-
lacién, de la tradicién viva de la Iglesia. Esto ocurre cuando la persona se
siente provocada por las preguntas suscitadas por la realidad y la existen-
cia. Proceso siempre vivo, interminable, sujeto a las novedades de la vida.
La prictica pastoral se erige hoy como el lugar privilegiado en el que se
presentan las nuevas preguntas y, por lo tanto, en el que se desencadena
el proceso de hacer teologia.
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Aprender a hacer teologia es otro registrd. Significa, ante todo, entrar en
la propia mecénica teolégica. Se inicia con una larga y atenta visita al
taller de teologfa, no para comprar el producto acabado, sino para, en
contacto con los obreros, técnicos e ingenieros, aprender c6mo se elabo-
ra el producto deseado. No basta estudiar teologfa, ni practicarla de una
manera espontanea en la vida. Implica detenerse mas tranquilamente en
el estudio de las reglas internas de la teologfa, que van surgiendo cada vez
mis claras a medida que se le estudia. El hecho de aprender teologfa con
la intencién critica de conocer sus entrafias prepara al alumno para hacer
teologfa en el sentido técnico del término.

Celebrar y hacer de la teologia oracién implica situarla en su verdadero
lugar. La teologfa nace de la fe de la comunidad y se orienta a la fe. En el
centro de la teologfa est4 el misterio de Dios. Y la forma mas profunda de
acceder a él se realiza por el corazén, por la conversién, por la vida. Sin
esta percepcién pascaliana de la teologfa, el estudio puede quedar apri-
sionado en el departamento de la inteligencia, seco e, incluso, estéril. En
el fondo, entra en juego la experiencia mistica. El teélogo, més que un
activo escrutador de Dios, es alguien que se siente cautivado por él. Se
siente ante todo movido por un corazén que desea aproximarse al Abso-
luto, porque lo sedujo, lo atrajo. Dios se deja experimentar despertando
el corazén del tedlogo hacia él. Se habla de la teologia orante, hecha de
rodillas, ante el maravilloso misterio de Dios. Facilita mucho esta tarea
de la teologfa el contacto, desde el comienzo, con las fuentes littrgicas.
De hecho, la liturgia es teologfa orada, celebrada. “Lex orandi, lex credendi,
lex theologand;”: la ley de orar es la ley de creer y de hacer teologfa.

El resultado del estudio de la teologfa va depender de la motivaciény
de la intencionalidad que tengan el alumno y los profesores durante el
curso. Por parte del alumno, puede existir el simple deseo de comprar el
producto acabado, y, por parte del profesor, de venderlo lo mis termina-
do posible. Se entra en el taller sencillamente para comprar el producto.
Por mis veces que se entre en €|, nunca se entenderd ni aprenderi el
proceso de produccién. Pero si desde el primer momento se procura
observar, estudiar cémo funciona el taller, deseoso de hacer alguna prac-

tica, poco a poco se va dominando la técnica de produccién.

Si en el mundo de la técnica fuera posible visitar desde el primer
taller que inici6 la produccién de aquel producto hasta el mds avanzado y



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

sofisticado, el aprendiz adquirirfa un conocimiento profundo del proce-
so de produccién a través de toda su historia. Tal vez consiga hacerlo por
medio de libros e ilustraciones. En realidad s6lo es posible visitar el taller

dltimo y mas moderno.

El alumno de teologfa, si fuera exclusivamente introducido en el al-
timo producto de la teologfa, como serfa en América Latina la teologfa de
la liberacién, tal vez pudiera aprender tanto su contenido como su forma
de produccién. Pero desconocerfa cémo ese taller llegé a ese momento,
a ese tipo de producto. Por eso, el estudiante de teologfa debe conocer
c6mo se produjo la teologia a través de los siglos y entrar en contacto con
sus productos: teologfa biblica, patristica, monéstica, oriental, escolasti-
ca, moderna europea, de la liberacién, etc, Para que no termine confun-
dido con productos tan diversos, es necesario, ademés de conocerlos,
frecuentarlos por medio de sus lecturas, situarlos criticamente en el taller

teol(’)gico de la época.

La teologfa tiene su especificidad. En esto la comparacién claudica.
El producto —la teologfa ya producida— se incorpora a los medios de
produccién en la medida en que se va produciendo. Opera siempre nue-
vas interpretaciones a partir de todo lo que durante siglos de produccién
teolégica fue cristalizando. Evidentemente, no todo producto se deja
igualmente incorporar a este proceso. Sélo los productos que fueron obra
de tedlogos de envergadura. Por eso, durante el tiempo de la teologfa, el
alumno debe ir aprendiendo, de manera critica, el producto teoldgico
como elemento constitutivo de los medios de produccién que utilizara
para hacer él mismo teologia. En esto consiste fundamentalmente el es-

tudio critico y no simplemente memoristico de la teologfa.

Para que semejante estudio de la teologfa pueda llevarse a cabo, se
supone que durante el curso de teologia el alumno y los profesores van
trabajando los contenidos teolégicos de manera critica —aprender/ense-
fiar teologia—, al ubicarlos debidamente en su taller teolégico —aprender
a hacer teologfa— y también articuldndolos con las nuevas cuestiones sur-
gidas sobre todo de las experiencias pastorales de ambos —hacer teologfa.
Ademis, alumno y profesor, tanto a escala personal como en la comuni-
dad académica, tendran sus momentos para celebrar y rezar la teologfa.

Cabe insistir desde el principio en la relevancia de las experiencias
pastorales de los alumnos y profesores para el ejercicio de la ensefianza y
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aprendizaje de la teologia. Las preguntas que despierta la pastoral enri-
quecen el estudio y la ensefianza de la teologfa de varias formas. Sirven
para obligar a ambos —profesores y alumnos— a repensar y probar la pro-
pia teologia ensefiada/aprendida, y de este modo se aprende a hacer teo-
logfa. También obligan a reformular la teologfa, y asf se hace teologia. De
este modo, se producen nuevos contenidos, con lo que se aprende teolo-
gfa. Y en los momentos del “sébado de la gratuidad” se celebra y se hace
oracién la teologfa. La teologfa vive la dialéctica de la creacién, como nos
la describen las primeras paginas del Génesis. En los seis primeros dfas se
aprende teologfa, se aprende a hacer teologfa, se hace teologfa. El sépti-
mo dfa, cuando Dios descansa, celebra y festeja su creacién, el teélogo,
profesional y aprendiz, se siente llamado a imitar a Dios, festejando y
haciendo de su teologfa oracién. El sibado no es simplemente un dia de
la semana, sino el espiritu de toda la semana.

La articulacién entre pastoral y hacer teologia puede practicarse de
varias maneras concretas. Existe un modelo inspirado en las intuiciones
teolégicas de Juan Luis Segundo. Lo ideal es que no existiera un momen- -
to en el horario del curriculum teolégico, sino que se tratara més bien de
un proyecto envolvente de toda la ensefianza, con determinados momen-
tos privilegiados para su realizacién mis explicita y consciente.

Para el aprendiz de te6logo, al comienzo de este largo viaje de estu-
dios de las Sagradas Escrituras, se impone el cuadruple desafio de apren-
der, aprender a hacer, hacer y celebrar la teologfa. De todos estos objeti-
vos, el mas importante es sumergirse en la teologfa como en un inmenso
misterio que sana, purifica, santifica, eleva. En el nivel afectivo y vital, en
el de la meditacién y de la contemplacién, en el del amor y la prictica
caritativa, es donde se decide el sentido profundo de la teologfa. Un he-
cho de la vida de san Buenaventura ilustra esta aventura espiritual:

“En cierta ocasién, fray Egidio, hombre muy sencilio y piadoso, se dirigi6 al minis-
tro general, fray Buenaventura {(+1274), uno de los tedlogos mas grandes de 1a
Iglesia, y le dijo:

—aPadre mio, Dios lo ha bendecido con muchos dones. Yo, personalmente, no he
recibido grandes talentos. iQué debemos hacer nosotros, ignorantes y tontos,
para salvarnos?

El santo doctor fray Buenaventura le contesté:

)
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—Si Dios diera al hombre sélo la capacidad de amar, esto le bastaria para salvarse.

—iEsto quiere decir que un ignorante puede amar a Dios tanto como un sabio?
—opregunté fray Egidio, tratando de entender.

—Incluso una ancianita muy ignorante— le dijo con ternura el gran tedlogo—
puede amar a Dios més que un profesor de teologfa.

Dando brincos de alegria, fray Egidio sali6 corriendo al balcén del convento y
comenzb a gritar:

—Oh ancianita ignorante y tosca, td que amas a Dios nuestro Sefior, puedes
amarlo mds que el gran tedlogo fray Buenaventura.

Y, conmovido, permanecid alli, inmdvil, durante tres horas.” (Neylor ). Tonin, fu
amo Olga e outras histérias, Vozes, Petrépolis, 1994, p. 31).

)
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concreta”, en: Perspectiva teoldgica 19 (1987) 321-352.

II. Concepto de teologia

Elaborar un concepto, conocer la naturaleza de una ciencia, puede
realizarse desde diferentes puntos de vista. Cada uno de ellos ofrece un
panorama diferente. Después de haber recorrido todos ellos, puede
obtenerse un mapa més completo de la regién teérica.

1. Elorigen del término

Toda palabra paga tributo a su etimologfa. Es posible liberarse de
ella, pero siempre permanecera un rastro y la marca de su origen. Los
genes el padre y de la madre persiguen al hijo, aun en el mismo mo-
mento en que éste grita su indépendencia.

El término teologfa se compone etimolégicamente de dos términos,
que definen en gran parte su naturaleza: Theds -+ logia = Dios + ciencia.
En el centro estd Dios, su objeto principal. Cualquier reflexién teolégica

cR
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se refiere de alguna manera a Dios. Al determinar mis exactamente el
estatuto tedrico, se verd cémo se produce tal referencia.

Teologfa tiene que ver con “logia”, con palabra, con saber, con cien-
cia. Se sitda a Dios en el discurso humano. Etimolégicamente, significa
un “discurso, un saber, una palabra, una ciencia de o sobre Dios”.

Hay términos parecidos a “teologfa” que se refieren también funda-
mentalmente a Dios, pero a partir de otro punto de vista. Asf, “teosofia”,
a pesar de sus diversos significados, connota determinado tipo de cono-
cimiento de Dios que se remonta a una especulacién filoséfica de rafz
mistica, se refiere al estudio especulativo de la sabidurfa divina, y, en su
acepcién vulgar, a la forma de ocultismo relacionado con religiones del
Extremo Oriente. De una manera diferente de la teologfa, propugna un
saber sobre la divinidad, que deriva més de la intuicién iluminadora pro-
vocada por un sentimiento religioso que por un discurso intelectivo.’ Por
otra parte, “teodicea” significa, en la acepcién de Leibniz, que creé la
palabra, la justificacién de la bondad divina como respuesta al problema
de la existencia del mal. Después se hizo sinénimo de “teologfa natural”,
que busca —a la luz de la simple razén humana, es decir, de la filosoffa—
responder a las dos cuestiones “an sit Deus” ~{existe Dios?— y “quid sit
Deus” —cuél es la esencia de Dios.

La etimologfa nos proporciona la claridad suficiente como para deli-
mitar el espacio de la teologfa. Sin embargo, deja numerosas cuestiones
abiertas, que otras aproximaciones tendrin que aclarar.

CABRAL, R, “Teodicéia”, en: Enciclopédia luso-brasileira Verbo, Verbo, Lisboa, 1975, XVII,
p- 1329.

—, “Teologia”, en: Enciclopédia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1347-1348.

DUMERY, H., “Théologie”, en: Encyclopaedia Universalis, Enc. Univ. France, Paris, 1977,
XV, pp. 1086-1087.

HENRIC], P., “Teologia natural”, en: Enciclopédia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1357-
1360.

OLIVEIRA, A. DE, “Teosofia” en: Enciclopédia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1368-
1369.

1 A. de Oliveira, “Teosofia” en: Enciclopédia luso-brasileira Verbo, Lisboa, Verbo, 1975,
XVII, pp. 1368-1369.
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2. Los diferentes usos del término en la historia

La seméntica estudia el significado de las palabras. Examina las trans-
formaciones que en su sentido ha sufrido un término a lo largo la histo-
ria. Como el término “teologia” tiene una larga historia, podemos inda-
gar las transformaciones de su acepcién.

No se trata en este momento de hacer historia de la teologia, sino
simplemente de detenernos en algunos momentos histéricos en los que
el concepto de teologfa pasé por cambios semanticos.

Ya desde el principio, nos encontramos con una paradoja. La teolo-
gia, que en Occidente se vincul6 fundameritalmente con la tradicién bi-
blico-cristiana, no encuentra en la Biblia su nacimiento seméntico. Las
Escrituras no conocen este término. En su lugar, tenemos la expresién
“palabra de Dios”.

El Nuevo Testamento conoce a los inspirados de Dios ~thedpneustos
(2 Tim 3,16)—y a los aprendices de Dios —theodidaktoi (1 Tes 4,9)—, pero
no conoce a los teélogos. Ademis, el término “conocer” en la Escritura
no tiene el sentido de “logia” del mundo griego. Significa, ante todo,
tener una experiencia profunda, hasta el punto de expresar incluso las
relaciones sexuales més intimas (Gén 4,1.17.25; 19,8; 24,16; Lc 1,34).

Por otra parte, sin conocer el término, la Primera Epistola de Pedro

exhorta al cristiano, sobre todo al que va a aparecer ante el tribunal, a dar"

razén de su fe (1 Pe 3,15). Esta tarea implica cierto nivel de reflexién
tedrica sobre la fe, propia de la teologfa. En los sinépticos, hay un mo-
mento en que Jests pregunta a los discipulos: “/Y ustedes quién dicen
que soy yo?” (Mt 16,13). En el fondo, la comunidad se hace la pregunta
teoldgica sobre Jesucristo. No se usa, sin embargo, el término teologfa,
que en aquel momento no se adecuaba a una reflexién sobre Jesucristo.

El término echa sus raices en el mundo griego pagano. En el teatro,
habia un lugar encima del palco donde los dioses aparecian: “theologeion” ?
El verbo “theologéo” significaba discursear sobre los dioses o sobre

2 Poll. 4, 130.
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cosmologfa,? o referirse a una influencia divina.* El término “theologia”
expresaba la ciencia de las cosas divinas,’ o la oracién de alabanza de un
dios,® o el encantamiento e invocacién de un dios.” Y el “thedlogos™ era el
que pronunciaba discursos sobre los dioses, o sobre poetas como Hesfodo
u Orfeo,® o sobre cosmélogos como los érficos.” Se utilizaba para desig-
nar a los adivinos.' Estas informaciones lexicogréficas nos ayudan a una
primera comprensién del término."!

Platén usa el término “teologia” para designar el discurso sobre Dios
o sobre los dioses. El término se aplicaba a las narraciones mitoldgicas.
Aristételes delimita a la teologfa determinado campo del saber, ademas
de que, a veces, lo usa también con el significado de fibulas mitolégicas. 12
Se trata de la filosofia primera que estudia las causas necesarias, eternas e
inmutables. Corresponde a lo que hoy entendemos por metafisica, onto-
logfa. Se sittia en el plano de las ciencias teoréticas (matemdtica, fisica).
Sentido que el neoplatonismo conservara.

En la antigua teologfa latina cristiana, el término “teologfa” conservé
el significado pagano de estudio de los dioses, ciencia de los dioses. Asf, 4
Agustin se refiere a Varrén y a las tres teologfas en el sentido de mitologfa
(fabulosa), el estudio de los dioses utilizado por los filésofos para explicar
la naturaleza (naturalis) y el estudio de los dioses honrados en el culto de
la ciudad (civilis)."

“Tria genera theologiae sunt, id est, rationis quae de diis explicatur: eorumque
unum mythicum, alter physicum, tertium civile.”'* (“Tres son los géneros de la

3 Arit6teles, Metafisica, 983b29.

4 Sch. Ptol. Tetr. 103.

5  Platén, Repdblica, I 37°5.

6  SIG1109.115. _

7 Pmag. Par. 1.1037. .
8  Aristételes, Metdfisica, 1000°9.

9  Aristételes, Metafisica, 1071b27.

10  Phld Piet 48.

11 H.G. Liddel - R. Scott, A greck-english Lexicon, Clarendon, Oxford, 1968.
12 Metafisica b 4 1000 a.9; Meteorol; B1353 234.

13 De Civitate Dei, V1,5.6.7.8.12.

14 De Civitate Dei, V1, 5.
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teologia, es decir, de la razén que da explicaciones acerca de los dioses: el

mitico, el fisico (natural) y el civil.”).

"También se usé el término como teodicea en la acepcién del estudio
de la divinidad basado en la razén." Y finalmente, “teclogfa” significaba
también ciencia divina, es decir, conocimiento del misterio de Dios, de
Cristo.'® Estas y otras informaciones lexicograficas complementan las

anteriores.

Origenes, aunque usé el término “thedlogos” en el sentido pagano,
asume también la acepcién cristiana de discurso sobre Dios y Cristo.
Eusebio contribuye a que se adopte entre los cristianos este término pa-
gano, al referirse a la teologfa sobre Cristoy El uso frecuente de este tér-
mino en el “Corpus dionysiacum™ lo convierte en un término aceptado. Asf,
a partir del siglo IV, la patristica griega asume el término para el discurso
sobre el Dios verdadero, sobre la Trinidad, para distinguirlo de la
“ceconomfa”, que trataba del misterio de Cristo.

En el mundo latino, Abelardo lo usa en sentido teoldgico cristiano
para referirse al tratado sobre Dios, mientras se empleaba el término
“beneficia” para la teologfa sobre Cristo. A pesar de este uso de Abelardo,
la escoldstica prefiri6 otros nombres para la teologfa: “doctrina christiana”,
“doctrina divina”, “sacra doctrina”, “divina institutio”, “divinitas”, “Scriptura”,
“Sacra Pagina”. Santo Tomds usa cohstantemente los términos “sacra doc-
trina” o “doctrina christiana” y raramente el término “theologia”, y en un
sentido distinto al actual. El término “theologia” todavia no se habfa afir-

mado en la alta escoléstica.

En el periodo que transcurre entre santo Tomas y Escoto, el término
“teologfa” asume el significado técnico que tenia la “sacra doctrina”. Aho-
ra bien, dado que fue la teologia especulativa la que provocé esta desvia-
cién semintica, se pagd €l tributo de vincular la “teologfa” propiamente
dicha con la teologfa especulativa, reduciendo de este modo el significa-
do amplio que la “sacra doctrina” posefa. Para expresar otros aspectos de

15  De Civitate Dei, VI, 8.

16 Mario Vitornino africano, Ephes. Prol.

17  A. Blaise, Dictionnaire latin-frangais des auteurs chrétiens, Brepols, Turnhout, 1954, p.
816.
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la teologfa, surgi6 entonces al comienzo de la Edad Moderna una pléyade
de teologfas y distinciones: teologfa mistica, teologfa ascética, teologfa
moral, apologética, teologia positiva y teologia escoléstica. De la ramifi-
cacién de la antigua “teologia”, result6 lo que hoy se llama “teologia
dogmitica o sistemdtica”.

BLAISE, A., Dictionnaire latin-frangais des auteurs chrétiens, Brepols, Turnhout, 1954, p. 816.
LIDDEL, H. G., - SCOTT, R., A Greek-English Lexicon, Clarendon, Oxford, 1968, p. 790.
SCHILLEBEECKX, E., Revelacidn y teologia, Sigueme, Salamanca, 1968, p. 91-96.

3. La comprension del término

El concepto “teologia” se sit(la en una secuencia de movimientos que
terminan en Dios. Se trata, ante todo, de una operacién intelectual hu-
mana. Configura un determinado tipo de saber, de conocimiento. Es un
esfuerzo de comprensién que emprende la inteligencia humana.

El ser humano quiere comprender su fe. Por la fe, establece un puen-
te que lo relaciona con Dios. No quiere realizar cualquier estudio sobre
Dios. Intenta profundizar, justificar, clarificar su acto de fe en él. Por lo
tanto, la teologia se define como reflexién critica, sistemdtica, sobre la
comprensién de la fe. Y la fe termina en Dios, no en los enunciados sobre
Dios, como muy bien lo expresa Santo Tomés: “Actus credentis non
terminatur ad enuntiabile, sed ad rem.”'® (“El acto del que cree no termina en
el enunciado, sino en la realidad.”).

En este sentido, la teologia trata sobre Dios, pero mediado por la fe,
por la acogida de su palabra, que, a su vez, se nos comunica por la reve-
lacién transmitida por la Tradicién de la Iglesia —escrita, vivida, predica-
da, celebrada, testimoniada.

Evidentemente, puede parecer muy sencillo decir que por la teologfa
se busca la inteligencia de la fe “fides quaerens intellectum” (la fe que busca
inteligencia), en la expresién de San Anselmo. Pero los dos términos —fe

18  Santo Tomés, Suma teoldgica, Il q. 1 a. 2, ad 2m.
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e inteligencia— no son univocos, no tienen un sentido Unico. La Escritura
y la patristica entendieron el término “inteligencia” de manera diferente
de como lo entendié la escolstica aristotélico-tomista.

En la patristica, la inteligencia, el conocimiento, estaban cargados
del componente afectivo, intuitivo, que, en términos modernos, llama-
riamos “existencial”. Se buscaba un saber con sabor. El objeto conside-
rado era el misterio, y la manera de aproximarse a él tenfa que ser por
medio de una comprensién amorosa. El simbolo prevalecta sobre el con-
cepto.

La escolastica, por su parte, destacaba la dimensién intelectual,
nocional, del entender. La inteligencia sentfa la necesidad de penetrar
con agudeza en el universo de las verdades reveladas. El concepto preva-
lecfa sobre el simbolo.

La modernidad, por su parte, introduce otras dimensiones del cono-
cimiento. Con Kant se valora el conocimiento critico de los presupuestos
mismos del conocer. Conocer es criticar el propio pensamiento, los pro-
pios conceptos, su validez. Mas atn, conocer es interpretar la realidad
desde las dimensiones previas, anteriores, de cufio personal, social, ideo-
légico. El conocimiento se orienta a la transformacién de la realidad.
Con todas estas diferentes comprensiones del conocimiento, se entiende
a la teologfa en su funcién cognitiva de diversos modos.

Asf pues, la teologfa, como inteligencia de la fe en el sentido biblico
patristico, significa conocer por la penetracién afectiva y experiencial de
la fe. En el sentido escoldstico, por la teologfa se busca comprender la fe
en sus principios constitutivos, en su estructura ontolégica, en sus ele-
mentos fundamentales. En el sentido de la filosofia moderna trascenden-
tal, busca alcanzar y tematizar sus propias condiciones de posibilidad de
ser teologfa hasta el acto mismo de creer. Critica los mismos fundamen-
tos. En el sentido de la filosofia hermenéutica, intenta una percepcién
mds profunda de las condiciones anteriores que afectan al teélogo, de la
pre-comprensién del acto mismo de creer. Se comprende como inter-
pretacién de la fe. Finalmente, la teologfa se hace inteligencia de la fe
en el sentido préxico, por el estudio de las condiciones sociales, politi-
cas, econdémicas e ideolégicas del acto de creer. En fin, todos los mati-
ces del sentido de “inteligencia” intervienen en la comprensién de la
teologia.
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Sin embargo, si se quiere escapar de esta pluralidad de formas del
acto de entender, se puede recurrir a un lenguaje menos técnico. La
teologfa eleva el nivel de conocimiento, que se tiene de la fe, segin las
exigencias y demandas de la inteligencia, de la experiencia y de la vida.
En el lenguaje de la Primera Epistola de san Pedro, se busca “dar razén”
de la esperanza, de la confianza en Dios (1 Pe 3,15).

Por el lado de la fe, existe una complejidad semejante. ¢Hacer teolo-
gia significa asomarse objetiva y friamente al objeto de la fe e ir elaboran-
do reflexiones sobre él? {Se aclararfa, en este caso, por el esfuerzo pene-
trante de la inteligencia humana un objeto accesible a cualquier
inteligencia? ¢O acaso la teologfa implica por parte de quien la practica
un compromiso existencial con la realidad de fe sobre la que se discurre,
se reflexiona? De este modo, ella brotarfa mas de la subjetividad del te6-
logo que de la objetividad del contenido. {No deber4, tal vez, articularse
esta doble dimensién? ¢Si es asf en qué medida?

En realidad, las teologfas catdlicas s6lo tienen derecho de ciudadania
eclesial, si conjugan, en la tarea reflexiva sobre la fe, la doble postura de
un sujeto que se entrega a la fe que elabora y que sabe que no se lanza en
un vacfo objetivo y sin acoger la palabra de Dios dada anteriormente y
transmitida en la tradicién viva de la Iglesia.

En términos de la teologfa clésica, el tedlogo trabaja con la doble
dimensi6n de la fe: “fides qua” y “fides quae”. “Fides qua”, en cuanto acto
por el que se entrega libremente a la palabra revelada de Dios y comuni-
cada por la Iglesia en la predicacién viva (“kerigma”). “Fides quae”, en
cuanto reconoce que esta palabra tiene una densidad objetiva a la que
debe adherirse y a la que su subjetividad se conforma.

Por lo tanto, la teologfa se hace desde esta doble actitud de fe. En
sentido estricto, no harfa teologfa quien dudase de la revelacién, quien
estuviese en busqueda de una certeza en la fe que no tiene. La teologfa
supone una posicién de sintonia, en cierto sentido, serena y tranquila
con la revelacién cristiana. En términos de hermenéutica moderna, la
tarea de hacer teologfa implica una pre-comprensién de la fe, un estar
situado en el 4mbito de la fe. Fuera de él, no hay teologfa cristiana posi-
ble. La fe constituye una base insustituible de la teologfa. No hay teologfa
sin fe, asf como no hay fe sin un minimo de teologfa, de compresién, de

profundizacién.
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La teologfa se apoya en la estructura paulina tripartita del creer (Rom
10,14-15.17). Se escucha con actitud de acogida una predicacién de la
palabra de Dios. Sobre tal acogida se reflexiona, se construye la teologfa.
El dltimo objeto, la palabra de Dios, Dios mismo, llega al tedlogo por el
kerygma de la Iglesia. Y ante el kerygma el tedlogo se sitda en actitud de
escucha, de acogida. Y el acto de hacer teologfa consiste en reflexionar
sobre esa fe. La teologfa afiade a la aceptacién de la fe el aspecto met6di-
coy critico. De tal modo que puede definirse, en cuanto acto del tedlogo,
como: “Reflexién metddica y critica sobre lo que se expone en el kerigma
de la Iglesia y es aceptado en el acto de fe, por el cual el hombre se

somete a la palabra de Dios”."

En una palabra, la teologfa, como actoidel teSlogo, reflexiona sobre
la fe. Vista desde el aspecto del objeto, la teologfa hace ciencia sobre
Dios. Sin embargo, estos dos aspecto se funden en un tinico movimien-
to que puede entenderse de dos maneras: Dios es el objeto de la teologfa
—aspecto objetivo— al que el teélogo tiene acceso por la fe transmitida en
la predicacién viva de la Iglesia —aspecto objetivo—, su reflexién critica y
metédica se hace sobre Dios en la mediacién de la fe acogida en la Tradi-
cién viva de la Iglesia.

El espirituy la Esposa

“Si la teologfa es el pensamiento acerca del encuentro entre el humano caminar y
el divino vivir, el sujeto de aquella, en sentido propio y fontal, sélo puede ser
Aquel que en este encuentro tiene la iniciativa absoluta: el Dios vivo y santo. El es
quien, al venir al hombre, suscita también la apertura de la criatura al misterio: é|
es el que, amando, nos hace capaces de amar y, conociendo, abre los ojos de la
mente de quign por él es conocido. “iDeus semper prior!”: Dios viene siempre en
primer lugar. El es la eterna pre-suposicién de toda posible iniciativa del éxodo, de
toda via que, desde la muerte, se abre a la vida; é es el creador y redentor del
hombre. Por pura gratuidad, sin ser coaccionada de ningéin modo, su Palabca ha
salido del eterno silencio del didlogo sin fin del Amor: “se hace carne” (ni1,14)
con el fin de hacerse accesible y comunicable al hombre. ¥ todo lo que enella nos
ha sido dado de invisible, de inaudito y de impensable, el Espiritu lo hace presente

19 A. Darlap, “Introduccién®, en: J. Feiner - M. Lshrer, Mysterium Salutis, /1. Teologfa
fundamental, Cristiandad, Madrid,- 1969, p-29.
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a nosotros: “Lo que los ojos no vieron, los oidos no escucharon y el corazén del
hombre no percibié, eso es lo que Dios preparé para aquellos que lo aman. Sin
embargo, a nosotros, Dios se nos revel6 por el Espiritu. Pues el Espiritu sondea
todas las cosas, hasta las mismas profundidades de Dios... En cuanto a nosotros,
no recibimos el Espiritu del mundo, si no el Espiritu que viene de Dios, con el fin
de que conozcamos los dones de la gracia de Dios.” (1 Cor 2, 9s.12).

Todos (los cristianos) reciben el don de la verdad y de la vida y todos deben
generosamente transmitirlo: es una tradicién apostélica de la Iglesia, que com-
promete en la recepcion, asi como en la transmisién activa del adviento divino,
todo el pueblo de los peregrinos de Dios...

El tedlogo es el que, por el carisma recibido del Espiritu y por el reconocimiento y
recepcion de la comunidad, se esfuerza por expresar, en la palabra de manera
organicay plenamente reflexiva, la vivencia personal y colectiva de la experiencia
del adviento divino. El teblogo “pertenece a la masa y posee la palabra” (C.L.
Milani): como tantos otros, es el creyente que ha experimentado el don del en-
cuentro, que le ha cambiado {a vida; con estos otros - -pueblo de la palabra escu-
chada, proclamada y creida— se sabe Jigado por vinculos de profundisima y con-
creta comunién, articulada en el tiempo y en el espacio; a su servicio pone su
inteligencia y su corazén, enamorado de su ministerio y también consciente de
los limites que le son propios. Como Santo Tom3s, confiesa: "Pienso que la tarea
principal de mi vida es la de expresar a Dios en toda palabra y en todo mi senti-
miento." (Bruno Forte, La teologla como compaiila, memoria y profecia, Sigue-
me, Salamanca, 1990, pp. 136,137).

BYRNE, |. “La teologfa y la fe cristiana”, en: Concilium 256 (1994) 15-27.

4. Teologia: didlogo entre el hombre y Dios en la comunidad eclesial

El aspecto sistemético resalté la relacién entre teologfa y fe. Si se
quiere recorrer el movimiento interno de la teologia, se presentan dos
caminos. Podemos partir del tedlogo que va construyendo la teologfa
hasta llegar a su objeto fundamental —Dios—, o de la fuente misma de la
teologia —Dios— hasta llegar al tedlogo. Estos serfan los esquemas:

Tedblogo ™ fe transmitida en la Iglesia ® Revelacién de Dios
Revelacién de Dios ™ fe transmitida en la Iglesia ™ teélogo

Si observamos este doble camino. percibimos que en los dos casos la
Iglesia media entre los dos polos fundamentales: Dios y el te6logo. En
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una descripcién de la teologfa como actividad humana, aparece en pri-
mer lugar el teblogo preocupado por profundizar en su fe. Provocado por
la vida, por experiencias, por cuestionamientos, intenta darse a si mismo
la razén de su creencia. Aquella fe, que ha recibido en la familia y/o en la
catequesis, alimentada en las predicaciones y en la vida eclesial, pide una
mayor profundizacién. El primer surgimiento de la teologfa se realiza
entre el tedlogo y su fe vivida en una comunidad.

Sin embargo, esta fe no le aparece desde el principio como propie-
dad suya. La recibe de la Iglesia y la vive en la Iglesia. La Iglesia est4 en el
origen y en el lugar de su reflexién. Fuera de ella no tiene sentido re-
flexionar sobre esa fe que tiene. Romper con la Iglesia serfa lo mismo que
romper con la fe. Justificar esta ruptura ya:no seria teologfa catélica sino
contra-teologfa.

El aspecto eclesial de la teologfa se hace tanto més importante, cuan-
to mis favorecen los tiempos modernos la extrema individualizacién de
la fe. Cada quien se siente invitado a construir por si mismo su propia
religién, descuidando la comunidad. La teologfa cristiana no puede ser
pensada fuera o al margen de la vivencia comunitaria, en el sentido del
lugar de realizacién y de destino dltimo. La teologfa se elabora en el inte-
rior de la comunidad y para la fe de la comunidad. El individuo se nutre
de ella como miembro de la comunidad.

Todo tedlogo elabora sus reflexiones como miembro de la Iglesia. Su
teologfa asume las cuestiones, los problemas, las angustias, las dudas pre-
sentes en las comunidades. Las elabora con claridad y con preocupacién
didictica para devolverlas a la comunidad como alimento de su fe. Es
mas, la comunidad se convierte en instancia critica de su teologfa. Si ésta
no responde a sus problemas, si no se deja entender por ella, si no la
ayuda a crecer, el tedlogo, con razén, debe sospechar de la validez de su
teologfa. Y todo ese proceso de teologizacién debe ser hecho en sintonfa
con la vida de la comunidad.

En el fondo, la teologfa se resume en expresar la experiencia de la fe
mediante el lenguaje, como acogida de la revelacién. Por los dos lados se
impone la dimensién comunitaria. La experiencia de la fe se realiza en
una comunidad que recibié la revelacién. Y todo lenguaje nace de la
comunidad y se dirige a la comunidad. El lenguaje y la comunidad se
relacionan mutuamente, de tal manera que la comunidad crea el lenguaje
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y el lenguaje crea la comunidad. La teologfa participa en esta circularidad
mutua. La comunidad, en la persona del tedlogo, crea la teologia, y la
teologfa, a su vez, crea a la comunidad con su lenguaje.

La analogfa entre el nifio y el lenguaje puede servirnos para la rela-
cién entre teologfa y comunidad. Asi como el nifio se construye a si mis-
mo por el lenguaje, superando el aislamiento del suefio y de la locura, del
mismo modo la comunidad se constituye asf misma en el lenguaje de la
fe, de la que la teologia se hace expresién siempre actualizada. El nifio
vive acunado en la fe de la comunidad humana, al ir creyendo en el len-
guaje de las cosas que recibe. Y repitiendo este lenguaje se comprende a
sf mismo, se relaciona con las demds personas y con las cosas. La comu-
nidad repite el lenguaje diciéndose su fe y comunicindola a los otros
dentro y fuera de la comunidad. Hericlito ya habfa dicho que “la palabra
es comun”. Sélo por medio del lenguaje de la fe la comunidad tiene
acceso a la realidad misma que el lenguaje significa. La comunidad de fe
—la Iglesia— se dice primero la fe para si misma y después para los demis.
Ella se construye a su vez en este y con este lenguaje. Y en ese proceso la
teologfa, como ciencia del lenguaje de la fe, contribuye de una forma
insustituible.

La comunidad eclesial en la historia participa de la fragilidad del pe-
cado y del error, a pesar de haber recibido de Jests la promesa de no
fallar definitiva y radicalmente. “El conjunto de los fieles, ungidos por la
uncién del Santo (cf. 1Jn 2,20,27), no puede engafiarse en el acto de la
fe. Manifiesta esta peculiar propiedad mediante el sentido sobrenatural
de la fe de todo el pueblo, cuando, ‘desde los obispos hasta los dltimos
fieles laicos’, presenta un consenso universal sobre cuestiones de fe y
costumbres.”? La teologfa presta el servicio en esta situacién intermedia
de poder equivocarse, pero no radicalmente en lo que se refiere a cues-
tiones de fe y costumbres. La asistencia de Dios ofrecida al magisterio y al
conjunto de los fieles incentiva al teSlogo a cumplir su misién de ayudar
a que todos permanezcan en la verdad, discerniendo en el conjunto de
interpretaciones posibles la més adecuada tanto con la revelacién como
con el momento histérico.

20  Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 12.
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Evidentemente, esto no significa que su pensar se restrinja inicamente
a los problemas internos de la Iglesia. La Iglesia existe en funcién del mun-
do. Y la teologfa, al situarse dentro de la Iglesia, asume esa vocacién de
servicio a todos los seres humanos, a fin de ofrecerles elementos de verdad
para su liberacién. La dimensién eclesial de la teologfa no es un impedi-
mento, antes bien la alienta a lanzarse, de manera responsable y atrevida, a
pensar la revelacién en medio de las turbulencias de la historia humana.

En este proceso de reflexionar sobre su fe, el teélogo se enfrenta inme-
diatamente con la fuente misma de esta fe, la palabra de Dios. Esta palabra,
comunicada en la revelacién, automanifestacién de Dios en la historia en
acciones y palabras para nuestra salvacién, est4 consignada por escrito en la
Biblia. Y, a su vez, esta revelacién se va desarrollando por la compresién
tanto de las cosas como de las palabras transmitidas, por la contemplacién
y estudio de los que creen, los que las meditan en su corazén (cf. Lc 2,
19-51), los que por la intima comprension que experimentan de las cosas
espirituales, por la predicacién de quienes por la sucesién en el episcopado
de los obispos recibieron el carisma seguro de la verdad.”?!

En todo este proceso, la teologfa brota de la iniciativa del teSlogo como
obra humana, fruto de su inteligencia. Sin embargo, por tratarse precisa-
mente de un asunto de fe, reconoce que su inteligencia sélo realiza obra
teoldgica si es iluminada por la fe y rodeada por la gracia de Dios. Lo que
podrfa parecer a primera vista obra del orgullo de la pretensién humana de
penetrar los misterios insondables de Dios, se realiza como acto de obe-
diencia a la fe y de docilidad a la gracia. [a estructura de la revelacién
decide sobre la teologfa, ya que se hace teologfa de la revelacién de Dios.

BURKHARD, J., “Sensus fidei: Theological Reflection since Vatican 11”; I: 1965-1984:
The Heythrop Journal 34 (1993), pp. 41-59: IL: 1985-1989: id., pp. 123136,

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccidn sobre la vocacién eclesial
del tedlogo, Paulinas, Méxica, 1990.

HAIGHT, R., “La Iglesia como lugar propio de la teologia”, en: Concilium 256 (1994)
29-41.

KERN, W., - NIEMANN, F. |., El conocimiento teoldgico, Herder, Barcelona, 1986 (Col.
Biblioteca de teologfa 5).

21 Concilio Vaticano 11, Dei verbum, n. 8.
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5. La teologia como actividad compleja

Una palabra significa, ni mds ni menos, lo que quieren decir quienes
la pronuncian. Por lo tanto, el principio de identificacién del sentido del
término “teologfa” procede de su uso lingiiistico. En este sentido, H.
Duméry, en la cita de Z. Alszeghy y M. Flick, puede afirmar: “la teologfa
es lo que los tedlogos cristianos, especialmente catdlicos, designan con
este término”? A guisa de resumen, en el 4mbito catélico, se entiende la
teologfa como la actividad de la fe, la ciencia de la fe y funcién eclesial.

Como actividad de la fe, supera el campo estricto del discurso sobre
Dios, pues trata, en la perspectiva de Dios, de realidades como la libera-
cién, el mundo, la historia, la predicacién, etc. Sin embargo, no todo lo
que se relaciona con Dios es teologfa, pues muchas ciencias se ocupan de
ello sin ser teologfa: etnografia religiosa, historia de las religiones, antro-
pologia de la religién, etc. Por lo tanto, para que sea teologfa, se exige que
el estudioso realice una “actividad de fe”, es decir, actie a partir de la fe
que posee en la revelacién cristiana. Por lo tanto, fuera del 4mbito de la

fe, no hay teologfa.

Es ciencia, porque esta actividad sigue las exigencias de la racionali-
dad de un discurso estructurado y segin reglas bien definidas. Todos
reconocen que se practica algo més que un simple discurso religioso,
piadoso. Se realiza una reflexién disciplinada, seria, elaborada, articulada,
para responder a cuestiones que suscitan la comprensién de la fe. Por lo
tanto, sin determinado carjcter cientifico, no se hace teologia.

Tanto la actividad de fe como el gjercicio cientifico se hacen dentro
la comunidad eclesial y para ella. No se trata de una aventura individual,
arbitraria. Por lo tanto, sin eclesialidad, no se construye teologfa.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., Cémo se hace la teologia, Paulinas, Madrid, 1976, pp. 15-40.

22 H. Duméry, Critique et religion. Problémes de méthode en philosophie de la religion, Paris,
1957, p. 259, cit. por: Z. Alszeghy - M. Flick, op. cit., p. 16.
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III. Estructura teérica de la teologia

El estudio del concepto permite ya entender algo de la naturaleza de
la teologfa. Un andlisis de su estructura teérica permitird una mayor
profundizacién. Esto es posible bajo diversos aspectos. En el fondo, se
trata de profundizar la cdestion del método o de los métodos que la o las
teologfas utilizan. Ante todo, la teologfa se arroga el derecho de ser cien-
cia. Esta pretensién no esté exenta de una serie de dificultades.

1. Sabiduria, saber y critica

a) La teologia como sabiduria

En el centro de la teologfa estd Dios, misterio insondable. La Escritu-
ra abre a los seres humanos el acceso a Dios, dado que Dios se revel en
ella. En la época patristica, los autores pusieron su interés sobre todo en
la meditacién de esos textos, como alimento espiritual para su piedad y
perfeccién cristiana. El cultivo espiritual se realizaba a costa del aleja-
miento de las realidades temporales, del mundo. La teologia cristalizaba
como sabidurfa espiritual, utilizando las categorfas platénicas y
neoplaténicas.

La meditacién de los escritos teoldgicos de los Padres de la Iglesia
inundan los corazones de fervor y vigor espiritual. Esta teologfa alimenta
hasta nuestros dias a la Iglesia en sus oraciones, formando parte de la
oratién litdrgica oficial de los ministros ordenados. La teologfa, como
sabidurfa, se refiere a la totalidad de la persona. Se expresa preferente-
mente en simbolos y alegorias. Se opone a un saber teolégico més anali-
tico y l6gico de las realidades individuales en beneficio de un conoci-
miento que inserta cada cosa y todo en el todo de la realidad creada por
Dios, originada en Dios y ordenada hacia Dios. Valora la dimensién de
espiritu abierto al misterio, que envuelve la totalidad de la persona.

Esta dimensién de la teologfa supone que los hagiégrafos no consi-
guieron pasar todo lo que querfan en el simple lenguaje literal. Subyace
otro lenguaje cifrado. Contiene una sabiduria inaccesible al comiin de los
mortales, y Gnicamente una interpretacién alegérica puede descifrar el
mensaje oculto bajo la apariencia de la mera afirmacién. La antropologia
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platénica favorece esta lectura, pues considera al ser humano como cuer-
po, alma y espiritu. De este modo, un texto de la Escritura tiene la carne
del sentido literal, el alma del sentido moral y el espiritu del sentido mas
perfecto, que sélo se alcanza en la vida posterior, incluyendo el compo-

nente escatolégico.

La Edad Media exploré los cuatro sentidos del texto: literal, alegéri-
co, tropolbgico y anagdgico. Este cuddruple sentido se formulé densa-

mente en aquel dicho latino:

Littera gesta docet, quid credas allegoria,
Moralis quid agas, quo tendas anagogia.
(Agostinho de Dinamarca, §1285)*

Asf pues, el sentido literal se refiere a los acontecimientos; el sentido
alegérico, a lo que se cree; el sentido moral, a lo que debe hacerse; y el
sentido anagdgico, hacia donde caminamos, a la vida eterna. De este
modo, la teologfa va mucho mas alld de la percepcién literal, racional del
texto, para alcanzar las alturas del sentido escatoldgico.

Esta dimensi6n sapiencial de la teologfa es siempre valida, pero so-
bresalié en la época de la patristica hasta la llegada de la metafisica de
Aristételes y la ruptura posterior entre teologfa y espiritualidad. En estos
tiempos de postmodernidad, resurge con vigor esta dimensién de la teo-
logfa. El cansancio de la razén instrumental, tan reductora de la dimen-
sién humana, pide una teologfa més sapiencial, simbdlica y estética que
involucre a la totalidad de la persona en el misterio de Dios.

b) La teologia como saber racional

La llegada del pensamiento aristotélico trajo un avance significativo
para el pensamiento teolégico. La gramética, la dialéct,ica y la metafisica
ofrecieron a la teologfa un mayor rigor intelectual. Esta se estructura
como verdadero saber racional y brilla en el olimpo de las ciencias como

la reina de las luces.

% “Laletra ensefia los acontecimientos; la alegorfa, lo que debes creer; la moral, lo que

debes hacer; y la anagogia, a dénde debes tender”.

72



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

La alta escoldstica le afiade esta dimensi6n racional, sin perder el
sentido espiritual y sapiencial de la teologia. Pero poco a poco, con su
decadencia, la razén mds fria destrona a la sabiduria y se entroniza como
normativa de la verdadera teologfa.

Naturalmente, la teologia se construye desde el principio con los ser-
vicios de la razén, que la acompafiarin en todo su desarrollo, hasta la
actualidad. La teologfa siempre tendrd, como momento interno, a la ra-
z6n. Sin embargo, la Edad Media alimenté de manera especial esta fun-
ci6én racional de la teologfa. A partir de entonces, este papel ocupé el
proscenio del palco de la teologfa, ora con los instrumentos de la escolés-
tica, ora con los de otras filosoffas.

En esta dimensién racional de la teolo‘%ia, la realidad “razén” se im-
pone al “intelecto”. La razén opera fundamentalmente la relacién entre
medio y fin. El intelecto se ocupa de los valores y metas que sirven de
gufa. Frecuentemente se redujo el aspecto racional de la fe a la simple
dimensién de la razén, olviddndose del papel del intelecto, sobre todo
por la influencia del positivismo. La razén positivista se ve desorientada
dado que se vuelca al fundamento wltimo del saber, cuya verificacién y
comprobacién se le escapan.

¢) La teologia como critica

Por otra parte, al entrar la filosoffa moderna en el escenario teolégi-
co, el saber racional adquiere nueva especificidad. Asume valientemente
el papel de la critica. Esta, a su vez, se instala en el corazén de la teologfa
a partir de dos fuentes distintas.

Ante todo, la critica nace de las sospechas teéricas filoséficas que se
refieren a los propios presupuestos de la teologfa. Esta se arma, entonces,
de una apologética férrea para defenderse de los asaltos de la razén critica.

Pasados los primeros embates, la funcién critico-teérica se adopt6
como tarea permanente de la teologfa. Los maestros clasicos de la sospe-
cha —Marx, Nietzsche y Freud—, sin hablar de Kant y Feuerbach, desem-
pefiaron un papel relevante en el despertar de esta funcién critica.

Mis recientemente, la sospecha critica emerge de la practica. K. Marx

ya habia suscitado la sospecha de que la religién desempefia el papel de
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“opio del pueblo”. En esta linea, las teologfas politica, de la esperanza, y
sobre todo de la liberacién exaltan la critica en la perspectiva de la praxis.
En términos teoldgicos, la teologfa, reflexién sobre la fe, se permite ser
criticada por la caridad, por la actuacién cristiana.

GUTIERREZ, G., Teologia de la liberacidn. Perspectivas, Sigueme, Salamanca, 14 ed., 1990,
pp. 67-72.

KERN, W. - NIEMANN, F. J., EI conocimiento teolégico, Herder, Barcelona, 1986, (Col.
Biblioteca de Teologfa 5).

2. La teologia como ciencia

La teologfa y las ciencias son realidades histéricas. Su relacién depende
fundamentalmente del concepto que se tenga de ciencia y de teologia en
los diferentes momentos de la historia. Por lo tanto, varfa segiin se desen-
vuelva la conciencia humana y se modifiquen las condiciones sociales,
cosmovisiones, ideologias, intereses, en que tal relacién se sitda.

a) Sumisién de la ciencia a la teologia

Teologfa y ciencia vivieron una larga luna de miel 0, més exactamen-
te, un matrimonio patriarcal de fidelidad. Las ciencias dependfan de la
teologia, que desempefiaba el papel de reina. En este contexto, santo
Tomés define con rigor la relacién entre teologia y ciencia, sirviéndose
del concepto aristotélico de ciencia y readaptindolo de tal modo que la

teologfa le sefiala las condiciones bésicas.

En este sentido, se define la ciencia como el conocimiento cierto y
siempre vélido, resultado de la deduccién légica. Cierto, porque procede
de evidencias primeras e indemostrables. Deductivo, porque articula las
conclusiones con los principios universalmente validos por medio de ra-
ciocinios necesarios. Perfecto, porque alcanza o afecta a las cosas en sus
principios esenciales y necesarios. Por consiguiente, la ciencia pretende

conocer, en cierta manera, las causas o razones del ser.

La teologfa se dice ciencia, no en el sentido de tener evidencia inme-
diata de sus principios, a saber de las verdades reveladas, sino en cuanto
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ciencia subordinada a la ciencia de Dios. Los principios de la teologfa
s6lo se hacen evidentes en la ciencia misma de Dios, es decir, en la cien-
cia que Dios tiene de sf mismo. La teologfa recibe de la ciencia de Dios
—ciencia subordinante— sus principios. Est4 en continuidad con la cien-
cia de Dios, en la que las verdades reveladas participan de la evidencia
divina por la revelacién y la fe. Es conocimiento cierto y deductivo, pero
a su manera.?

La teologia, como ciencia subalterna, se subordina a la ciencia supe-
rior de Dios y de los santos. Por lo tanto, adquiere mis dignidad que las
que se fundan en principios conocidos por la luz natural del intelecto y
evidentes en s{ mismas.

-

Derivando de la propia ciencia de Dios, que no puede equivocarse ni
engafiarnos, toda verdad teolgica es normativa para las demds ciencias.
En cualquier conflicto de comprensién, la teologfa tiene una ventaja in-
negable. Por eso tutelaba tranquilamente a todos los demds saberes hu-
manos.

b) El surgimiento de los conflictos

Con el surgimiento de la ciencia moderna, gracias a Copérnico,
Galileo Galilei y Newton, nacieron los primeros conflictos entre teologia
y ciencia. Aparece claro el choque entre las pretensiones de ambas.* La
teologia, acostumbrada al régimen de cristiandad, ofrecfa un sistema de
representacién completo y global de la realidad, apoyado sobre la base de
la fe, como principio integrador y totalizador. Las ciencias modernas in-
vierten el método. Parten de la experiencia verificable, matematizable, e
intentan estudiar los fenémenos, las causas segundas, en términos de
leyes fisicas, constantes, universalmente validas, independientemente del
aval de otra ciencia. Su verdad se apoya en la racionalidad de la experien-
cia que se deja repetir y verificar en determinadas condiciones. Y sus
verdades son pensadas con relacién a coordenadas que ellas mismas se

23 Santo Tomds, Suma teoldgica 1 q. 1 a. 10.
24 M. Vigano, “Alcune considerazioni nel caso Galileo”, en: CivCatt 136 (1985/1V)
338-352.
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trazan. La certeza ya no se fundamenta ni en la autoridad de la Escritura
ni en la de filésofos de la antigiiedad (Aristételes), sino en su verificacién

experimental.

Por consiguiente, el concepto moderno de ciencia es otro. Los cono-
cimientos, que forman el cuerpo teérico de las ciencias, se adquieren por
medio de métodos muy precisos de experimentacién, en los cuales las
afirmaciones se prueban inmediatamente, pueden verificarse y por lo tan-
to admitirse universalmente, con tal que se respeten las condiciones del
experimento. Las ciencias pretenden tener un control de todas las afirma-
ciones por medio de la experimentacién. Sus conocimientos son elabo-
rados y controlados por procedimientos de demostracién y verificacidn.

Evidentemente, con este concepto de ciencia, se vivié un primer
momento de condena mutua. La teologfa no cumplia estas condiciones
de ciencia, y por eso era rechazada como tal. A su vez, la teologfa adjudi-
caba al orgullo humano esta pretensién de absoluta autonomifa. El proce-
so contra Galileo Galilei se convirtié en el marco simbélico de este con-
flicto. Hecho histérico bastante conocido, que finalmente encontré su
conclusién en el actual pontificado de Juan Pablo II con el reconoci-
miento por parte de la Iglesia de su equivoco y por la plena rehabilitacién
del cientifico italiano.?

c. Solucién intermedia de la armonizacidn apologética

Répidamente se buscé una armonizaciéon apologética. Manteniendo
lo mis posible las afirmaciones teol6gicas, biblicas y otras, idénticas en su
materialidad literal, por un lado, y las afirmaciones cientificas que pare-
cfan contradecirlas, por otro, se forzaban los textos de tal forma que se
encontraba una armonizacién. En esta linea, se hizo famoso el libro ac-
tualmente todavia reeditado: Y la Biblia tenfa razén.*® Tal solucién precaria

25 S. Pagani - A. Luciani, Os documentos do processo de Galileu Galilei, Vozes, Petrépolis,
1994.

26 Keller, W., Und die Bibel hat doch recht. Forscher beweisen die historische Wahrheit,
Econverlag, Diisseldorf/Viena, 1955; nueva edicién revisada y ampliada, Rowohlt,
Reinbek b/Hamburg, 1989.
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no resisti6 a la crisis provocada por la consideracién epistemolégica SO-
bre los diferentes tipos de saber.

d)  El momento de la ruptura: el positivismo de Ja ciencia

Se entré en una nueva fase de la relacién. De la “bella unidad” tradi-
cional, pasando por el conflicto, se llegé al divorcio con libertad total
para cada cényuge. Las ciencias, independientemente de la teologia, van
fijando su epistemologia propia, y la teologfa se esfuerza por ser atin re-
conocida con cierta dignidad en el consorcio de las ciencias. Se invierte
el escenario. Antes las otras ciencias mendigaban el beneplicito de la
teologfa. La filosoffa se decia “ancilla tbeo]ogiae” —sierva de la teologfa.
Ahora la teologfa lucha por ser considerada con seriedad y no relegada al
mundo de las fibulas.

Cada mundo del saber explicita su verdad propia, intrasistémica, au-
ténoma, irreductible a cualquier otra. Se convierte en instancia critica de
sf misma y no de las otras, y no se deja criticar por las otras. Reina una
visién positivo-hermenéutica en el sentido de que cada interpretacién
cientifica delimita ella misma su mundo de verdad, sus pardmetros, su
objetividad. Las ciencias exactas reivindican la explicacién de los fené-
menos por razones inmanentes y verificables en condiciones estableci-
das. Las ciencias humanas se sitlan en el universo del sentido de las
cosas. El modelo principal —el “analogatum princeps”, en el lenguaje de la
escoldstica—, correspondfa a las ciencias positivas, exactas, experimenta-
les. Las otras se moldeaban por ellas y eran tanto mis ciencia cuanto mas
se aproximaban al modelo positivista y empirista, que reducfa la ciencia a
lo experimental, y la experiencia, al dmbito de lo sensible, relegando al
mundo subjetivo y fabuloso todo lo que trascendiese tal esfera sensible y
constatable. En este sentido, por ciencia se entendfa aquel conjunto de
tesis que se formaban Gnicamente con el auxilio de métodos muy preci-
sos de experimentacién. Las afirmaciones se prueban inmediatamente
por su capacidad de suscitar aplicaciones concretas que efectivamente
son admitidas por todos.

Esta visién positivista marcé mucho la comprensién vulgar de la cien-
cia, como si estuviese basada en la evidencia més sélida e irrefutable, y
como si sus descubrimientos fuesen incuestionables con la pretensién de
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desvelar todas las 4reas de la experiencia humana. Todo era cuestién de
tiempo. Gozarfa de una neutralidad irrefutable, ya que el cientifico abor-
darfa la realidad sin ningin presupuesto.

Evidentemente, en este cuadro la teologfa tenia un pobre papel. Te-
niendo a Dios por objeto, realidad trascendente e inexperimentable en el
sentido positivista, era rechazada del mundo cientifico. El filésofo positi-
vista A. Comte relegaba la religién —lo mismo vale para la teologfa— al
mundo de la infancia de la humanidad y de las personas. La edad adulta
de la razén la considera definitivamente superada, igual que toda posible
fe en Dios. Afirmaciones contundentes de algunos cientistas iluminan

esta postura:

“El cosmos —tal como lo conoce la ciencia— es todo lo que existe, lo que existid y
lo que existird” (Carl Sagan: Serie TV Cosmos).

“La vida es una enfermedad de la materia” (G. Feinberg).

“Cuanto mds inteligible parece el mundo, menos sentido tiene. El esfuerzo por
comprender el universo es una de las rarisimas cosas que saca la vida humana de
la comedia para conferirle algo de la grandeza de la tragedia” (S. Weinberg,
Premio Nobel de Fisica).

“El Antiguo Testamento se hizo pedazos. Por fin, el hombre sabe que estd soloen
la ciega inmensidad del universo que salid de la pura casualidad” (Jack Monod).

“Creemos que el mundo es conocible, que hay leyes simples que gobiernan el
comportamiento de la materia y la evolucién del universo (...) Es posible descu-
brir leyes naturales que sean universales, invariables, inviolcfbles, neutras y
verificables (... ). No puedo probar ni justificar esta afirmacion. Esta es mife” (S.
Glashow, Premio Nobel de Fisica).

Sin embargo, mientras la teologfa pueda exhibir un conjunto de co-
nocimientos ordenados, con objeto, método, unidad y sistematizacién
propios, merece con derecho el titulo de ciencia.

e. Momento hermenéutico

La discusién va mis lejos. La duda, la sospecha, la critica golpearon a
la puerta de la pretensién objetivista y empirista de la concepcién positi-
vista de la ciencia. La experiencia cientifica, maximo ejemplar del dato
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objetivo, estd rodeada por la sospecha hermenéutica e ideolégica. Her-
menéutica, porque se afirma que no hay datos puros. Todo dato es inter-
pretado. La experiencia tiene el lado objetivo de la presencia del dato,
pero también implica la percepcién del sujeto que lo penetra y lo expresa
en el lenguaje y, al hacer esto, lo interpreta. Sospecha ideoldgica, porque
todo conocimiento refleja intereses. Se desmorona el universo frio y asép-
tico del concepto positivista de ciencia. Por revelarse como visién intere-

saday querer pasar por absoluta y apodictica, se convierte en equivocada.

Se instituye la distincién heuristica entre el éxito instrumental de la
ciencia, que permite prever correctamente el funcionamiento del mundo
natural, y las teorfas cientificas por las cuales los cientificos describen tal
funcionamiento de modo complejo y objétivo. Mientras hay unicidad y
neutralidad de la ciencia en el control y previsién del comportamiento de
nuestro mundo, hay diversidad de teorfas explicativas, conflictivas entre
si y cargadas de valor. Si la ciencia instrumental se rige por la perfecta
adecuacién al mundo fisico, las teorfas, a su vez, se definen por la cohe-
rencia interna y por el hecho de obtener consenso entre los cientificos.
En efecto, la multiplicidad de posibles interpretaciones impide recorrer
la correspondencia empirica por la via de la verificacién. Se cuestiona,
por tanto, la objetividad absoluta e impersonal de las teorfas cientificas.

Se camina, de este modo, a un nuevo nivel o estadio de la relacién.
Toda experiencia, también la ciehf%ﬁca, al convertirse en teorfa, refleja la
interpretacién del sujeto, traducida en un determinado lenguaje. Este
sujeto puede ser la comunidad cientifica, que se relaciona con el objeto
mediante modelos, categorifas o paradigmas, construidos por ella misma
para captar e interpretar el dato en el discurso cientifico. Ahora bien,
bajo este aspecto, todas las ciencias, incluida la teologfa, pasan por este
mismo procedimiento. Se someten a este mismo estatuto epistemolégico.
En otros términos, toda ciencia interpreta paradigméticamente la reali-
dad, sea explicindola, o bien déndole sentido, al comprenderla. Explica
interpretando, interpreta explicando.

La visién positivista pretendia violar la subjetividad dejindola com-
pletamente a un lado. Sin embargo, entra en el centro de la concepcién
de ciencia. No se trata de un sujeto abstracto, ni de una razén pura, sino
de la colectividad investigadora y generadora de ciencia. Hay una subjeti-
vidad colectiva inserta en la historia, articulada en un horizonte sociopo-
litico y movida por el interés.

on
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Mis atin, las teorfas de W. Heisenberg y N. Bohr llevan mis lejos la
reflexién, sobre todo con respecto al mundo atémico. No se logra ningu-
na previsién del comportamiento global de nada en ese microcosmos.
Las particulas no pueden ser conocidas en sf mismas, sino solamente en
su relacién con el observador. El ojo del observador define también el

fenémeno, no solamente lo capta.

La comunidad cientifica trabaja con paradigmas que expresan el con-
junto de presupuestos conceptuales y metodolégicos de determinada tra-
dicién cientifica, a partir de los cuales los fenémenos son interpretados.
Sin embargo, cuando un nuevo fenémeno relevante es descubierto, ya no
cabe dentro de ese paradigma, se elabora otro diferente del vigente, bajo
el influjo de la intuicién genial de algin cientifico. Tiene lugar entonces
una revolucién cientifica, como ocurrié en los casos del paso del paradig-

. z . . 27
ma tolomaico al newtoniano, de éste al einsteniano.

Los intereses de las ciencias exactas y de las ciencias humanas se
manifiestan diversos. Pero son intereses. Las primeras buscan acumular
informaciones con el objetivo de dominar con éxito la naturaleza y sus
procesos. Y, al lado de ese interés general, se suman otros intereses de
caracter més ideolégico. Cuando la comunidad cientifica estadounidense
invirtié inteligencia en el estudio de la quimica qﬁb termind produciendo
la bomba de napalm, ciertamente estuvo presente el interés general del
dominio de las leyes quimicas. Pero {por qué precisamente la bomba de
napalm y no otra composicion quimica? Esto ya no se explica ni por la
pura objetividad de las leyes quimicas, ni por el interés general del cono-
cimiento y dominio de la naturaleza, sino que tiene conexiones econo-

micas y politicas, vinculadas a la guerra de Vietnam.

Los intereses epistemolégicos de las ciencias humanas aparecen mds
claramente vinculados con el objetivo de incrementar, ampliar la interac-
cién y comunicacion entre los hombres en un universo de sentido. Estz?s
ciencias utilizan modelos y paradigmas que permiten al ser humano si-
tuarse en sus relaciones consigo mismo, con los demas y con el mundo,
mediante el mejor conocimiento de sus mecanismos'y de su sentido, con
la finalidad de construir una vida mas humana. Evidentemente, la liber-

27 Th. Kuhn, A estrutura das revolugdes cientfficas, Perspectiva, S3o Paulo, 1978.
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tad humana puede perfectamente invertir el interés fundamental que jus-
tifica el nombre de “ciencias-humanas”, orientando su estudio e investi-
gacién en el sentido de ampliar la dominacién y explotacién del hombre.
El modelo psicolégico skineriano esti en la base del “admirable mundo
nuevo” de A. Huxley, que de admirable sélo tiene su inhumanidad, su
falta de utopia. La pelicula “La naranja mecinica” representa a este mun-
do tejido con los hilos de la:trama teérica psicolégica del behaviorismo.

La teologfa utiliza también modelos y paradigmas para entender su
objeto central, a saber, la autocomunicacién de Dios en la historia en
acciones y palabras. Tiene el mismo estatuto epistemoldgico en el senti-
do de que se acerca a la revelacién de Dios con categorias, matrices,
paradigmas interpretativos, tomados de’éla filosofia y de las experiencias
humanas. Ademds, se mueve por el interés superior de interpretar la
palabra de Dios al interior de la historia humana con el objetivo de su
liberacién. Desgraciadamente, también la libertad humana puede trans-
gredir ese estatuto emancipatorio de la teologia, como ciencia humana
hermenéutica, y transformarla en una trama més del proceso de domina-
cién. La claridad de la percepcién, no sélo de esa posibilidad, sino de su
concrecién en determinadas categorias teoldgicas, llevé a Juan Luis Se-

gundo al proyecto teolégico de “la liberacién de la teologia.”28

La teologfa, fiel a su propésito Gltimo y fundamental de ser liberadora,
puede dialogar con las demds ciencias exactas y humanas criticindose
mutuamentey estimuldndose para concretizar el proyecto emancipatorio,
en el sentido Gltimo de toda ciencia realizada por el ser humano. En este
movimiento de dominar el mundo, creando modelos interpretativos y
transformadores, y de darle sentido, las ciencias. pueden dialogar con la
teologia, cuyo tnico propésito es descubrir el sentido dltimo y trascen-
dente de la vida humana, pues ella se ocupa del misterio de Dios, reali-
dad dltima y fundante de todo sentido y de toda ciencia. La ciencia més
positiva y exacta remite, en Gltima instancia, al misterio del ser, de lo real
—Dios—, como un no-saber que sustenta todo saber. Y la teologia vive de
éste y para este misterio. En este nivel se restablece plenamente el diglo-
go entre teologfa y ciencia.

28  ]. L. Segundo, Liberacidn de la teologia, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1975.
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K. Rahner hace avanzar la reflexién en él sentido de que la teologfa
tiene conciencia de ser una concepcién de la existencia humana, que en
el plano de los principios, es anterior a la ciencia y a su concepci6n del
mundo y del hombre. Por lo tanto, mantiene especificidad y dignidad
propias ante las exigencias de las ciencias. Ella pretende producir enun-
ciados sobre el todo de la realidad y de la existencia humana, ya que se
trata de Dios y de todo el resto en tanto se relaciona con Dios. Ahora
bien, Dios, el tnico principio de toda realidad, envuelve y fundamenta
todas las cosas. La teologfa, al tratar de Dios, piensa siempre en el todo
de la realidad en la medida en que la Gnica y total realidad de la experien-
cia posible del hombre se fundamenta sobre este tnico principio. La
teologfa, como pensamiento del hombre, se refiere al todo de la realidad
como tal y a su principio tnico y unificador.”

f. Conclusidn

. .

Después de esta disquisicién teérica, resulta claro que la teologfa
cumple determinadas funciones de la ciencia, pero no responde a otras;
Se entiende como una ciencia de manera original.

La ciencia, en cuanto orientada al mundo del fenémeno, de lo
constatable, de lo verificable, y por tanto sujeta al proceso de verificacién
y comprobacién de sus verdades mediante la experimentacién, no co-
rresponde a la naturaleza de la teologfa.

Una vez aceptada la pluralidad de los juegos lingiiisticos, de los diversos
saberes, de las diferentes formas de conducir el propio método, de pautar
su rigor tedrico y de formar parte de una comunidad cientifica como ex-
presién moderna de ciencia, la teologfa lo hace con pleno derecho.

iQué es la ciencia?
“|a ciencia es el conocimiento general y sistemdtico de la realidad bajo determi-
nado objeto formal.

Cuando los distintos conocimientos de una ciencia se adecuan a la realidad, deci-
mos que son verdaderos; en caso contrario, son falsos.

29 K. Rahner, Teologia e ciéncia, Paulinas, S3o Paulo, 1971, pp, 59-61.
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Esta definicién conceptual permite establecer algunas condiciones importantes
para las afirmaciones que pretenden ser cientificas. Aunque no existe unanimidad
sobre todas y cada una de estas condiciones, lo cierto es que se consideran basi-
camente ineludibles las siguientes:

1. En una ciencia sélo pueden darse preguntas, definiciones y afirmaciones (pos-
tulado proposicional). En las preguntas se expresa el interés peculiar del observa-
dor (por ejemplo: iqué es la ciencia?) Las definiciones son determinaciones con-
ceptuales con las que se asegura que quien utiliza las mismas palabras habla de lo
mismo. Por afirmaciones se entienden aserciones capaces de ser verdaderas (cuan-
do el presidente de la repdblica dice a alguien: “Te nombro ministro de Educacién
y Cultura”, la frase no es verdadera ni falsa; puede ser correcta o incorrecta segtin
el designado esté capacitado o no; pero naturalmente, no es una frase cientifica).

2. Todas las proposiciones cientificas deben referirse a un objeto unitario (postu-
lado de coherencia). Esto es una consecuencia de que |a ciencia no pretende saber
sin mds todas y cada una de las cosas, sino qué'tiene un objeto formal.

3. La pretensién de verdad que ostentan las proposiciones cientificas debe ser
demostrable (postulado de controlabilidad). Debe haber medios y posibilidades
para examinar las afirmaciones de! observador a partir del punto de vista de su
exactitud. De lo contrario, alguien podria afirmar impunemente cuanto se le anto-
je. hasta incluso cosas contradictorias, y nadie podria llegar a la realidad.” (W.
Beinert, Introduccion a la teologia, Herder, Barcelona, 1981: 48).
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3. La naturaleza del lenguaje teoldgico

Vivimos entre dos mundos de lenguaje. El lenguaje comtn, corrien-
te, diario, y el lenguaje cientifico, caracterizado por reglas decididas por
la comunidad cientifica. El lenguaje de la teologia no se adecua bien a
ninguno de los dos. Va mis alld del lenguaje comiin, pero no se deja
amarrar en las mallas del lenguaje positivista, frio, neutro, de las ciencias.

Prefiere el lenguaje simbélico, ama el icono. Se siente bien en el
universo de la liturgia. Habla a la inteligencia, pero pretende calentar las
fibras del corazén, provocar la conversién, llevar a la accién bajo la luz de
la fe y el imperativo del amor. Su lenguaje se orienta a promover el acto
de fe, centrado en el didlogo existencial entre Dios y el tedlogo en el
interior de la comunidad de fe. Su lenguaje se pone al servicio de esa
vida, de esa préctii:a y no de intereses de alguna institucién o comunidad

cientifica.

En el lenguaje comin o cientifico, no se percibe la distancia que
existe entre el objeto y las palabras. Pretende conseguir la adecuacién-
entre ambos. Los dos lenguajes responden también a nuestras experien-
cias y se hacen ficilmente contemporaneos. El lenguaje teolégico, sin
embargo, se encuentra con dificultades en estos dos puntos. Responde a
dos exigencias dificiles y desafiantes. La primera y fundamental se refiere
a su objeto principal: Dios. Sufre el vértigo de Dios. El lenguaje humano
dista infinitamente del misterio sobre el que quiere discurrir. Esta expe-
riencia ha producido la oscilacién entre la teologfa apofitica, que se refu-
gia en el silencio del misterio o se pierde en paradojas casi ininteligibles,
y la teologia catafitica, que se atreve a verbalizar el misterio.

De este modo, los teSlogos, sobre todo misticos, se acercan al miste-
rio, conjugando palabras antitéticas, transgrediendo los cédigos vigentes
seménticos. Su lenguaje, que quiere expresar lo inexpresable, est4 lleno

de paradojas.

“Los espirituales intentan expresar la experiencia de una realidad que se encuen-
tra mas alld de lo humanamente imaginable y de lo conceptualmente expresable.
Espontaneamente, sin sacrificar un género literario ficil, recurren a locuciones
hiperbdlicas y a expresiones antitéticas. Son éstas dos modos de sugerir aquello
que supera la expresion directa o propia. Dionisio multiplicé las hipérboles y fa
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yuxtaposicion de términos contrarios para sugerir que aquello de que se trataba
desbordaba las realidades o modalidades conocidas por todos. Por un lado, utiliza
E)alabras como “supereminente”, “superesencial”; por otro, expresiones' como:

amargura ilena de dulzura”, “luz obscura”, “la oscuridad muy luminosa de ur;
§|lencio lleno de ensefianzas profundas”. Y ademis los célebres términos: “docta
lgnorantia" ~ignorancia sabia—, “sobria ebrietas” —ebriedad sobria.” (Y. Congar
Situacdo e tarefas atuais da teologia, Paulinas, Sdo Paulo, 1969, Col. Revelagio é
Teologia, pp. 163-164).

La segunda exigencia consiste en que, al hablar del misterio, se con-
siga llegar a un lector que muchas veces se siente ajeno y hostil a este
universo religioso. El horizonte sagrado de la premodernidad se acabé. Si
en nuestros dfas existe un fuerte anhelo de lo sagrado, esto ocurre de otra
manera y refleja otros problemas. Responde‘;? a este momento es precisa-
mente el desafio de la teologia. '

Nos interesa profundizar en la naturaleza del lenguaje teoldgico a
artir de su objeto: isteri j
p objeto: el misterio. En el fondo, esti en juego un lenguaje
que se hace necesario, pero imposible. Necesario, porque sin lenguaje no
:lenemos acceso a la realidad. Por més misterioso que sea, Dios es reali-
ad. Imposible, porque nuestro lenguaje se forja a partir de nuestras ex-
eriencias huma istéri i i A
p r nas, en cuanto creaturas, histéricas, y Dios es Dios més
all4 de toda creatura, de toda historia.

Por lo tanto, el lenguaje teoldgico no puede situarse en el orden de la
objetividad expositiva. No expresa sin mds el dato verificable, observable,
descriptible. No expresa el simple pensamiento. Su presupuesto dltimo

es una actitud de fe ante la palabra reveladora de Dios en el interior de
una comunidad.

El lenguaje simbélico responde mejor a su naturaleza. Se entra en
otra légica, propia de las imégenes y diferente de la de los conceptos. El
concepto busca la exactitud, la univocidad. Sufre con la equivocidad y la
analogfa. El simbolo, por naturaleza, provoca la diversidad de sentidos.
Sonrio para alguien: lironfa? ¢{desprecio? {carifio? {acogida? {timidez?
El simbolo prueba menos, pero sugiere mas. No permite que se llegue a
conclusiones “negro en lo blanco” , sino aproximativas.

Hablar de Dios, de su misterio, requiere un lenguaje més sugerente
zllue argumentativo, mds abierto que cerrado, més cercano a la encrucija-
a que a la direccién tnica. El simbolo capta el misterio profundo de la
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realidad, el lado escondido que el concepto deja escapar. El concepto
trabaja en la superficie iluminada, mientras el simbolo va a las profundi-
dades oscuras del océano. Donde hay tensiones, paradojas, conflictos,
plurisemia, aspectos antitéticos, el simbolo es mds atil que el concepto.
Une en sf mismo los elementos duales, mientras el concepto los rechaza.

Es cierto que la dialéctica pretende resolver tales tensiones. Sin em-
bargo, implica un caminar intelectual arduo y penoso, mientras que el
simbolo la precede, se hace mas accesible a las inteligencias sencillas.

Los encuentros de comunidades de base revelan esta experiencia. Las
discusiones dificiles y complejas terminan frecuentemente con escenifi-
caciones, cuadros, dibujos, con representacion de elementos simbdélicos.
Lo que las relaciones eruditas de los asesores no logran condensar ni
sintetizar, los grupos lo traducen en simbolos. El misterio de la vida del
pueblo, de su relacién con Dios —en el fondo, su teologfa— se expresa en

el simbolismo.

El lenguaje simbélico se aproxima mds que el conceptual a esta viday
por eso expresa mejor ¢l misterio en cuestién. El lenguaje simbélico con-
sigue una mejor percepcién unitaria del misterio. Lo capta con mayor
profundidad intuitiva por medio de la comunién interior. La unidad y la
totalidad profundas se identifican. El lenguaje simbdlico, por ser unita-
rio, es también totalizante. Y en este momento de extrema fragmenta-
cién viene en auxilio de nuestras mentes confundidas. Ademds, el len-
guaje simbolico goza de enorme fuerza evocativa. Despierta en el lector el
misterio interior ya presente, pero dormido en el inconsciente. Permite
también mayor movimiento, flexibilidad. Las resonancias de los mismos
stmbolos se diferencian segin las épocas, las personas. Se logra alcanzar
més tiempo y mds espacio, sin tener que hacer un gigantesco esfuerzo
hermenéutico. La hermenéutica simbdlica parece, por lo tanto, respon-
der mis a la naturaleza del lenguaje teolégico que pretende aproximarse

al misterio por excelencia: la Santisima Trinidad.

El lenguaje simbdlico toca més profundamente la naturaleza figurati-
va de nuestra inteligencia. Incluso las ideas més abstractas son captadas
por nosotros bajo cierta connotacién imaginativa, que responde a la es-
tructura de nuestra inteligencia. En este sentido, el lenguaje simbdélico
est4 mucho més de acuerdo con nuestra cualidad y necesidad imaginati-
va. Por ello, al hablar de la Iglesia, el Concilio Vaticano II recurre a una
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enorme serie de imdgenes y figuras sacadas de la vida pastoril o de la
agricultura, de la construccién o de la familia y del matrimonio, tales
como: redil del que Cristo es la tnica puerta, o grey de la que Dios pre-
dijo ser el pastor, terreno o campo de Dios, construccién de Dios, Jeru-
salén celeste, nuestra madre, ademds de las clésicas imagenes de Cuerpo
de Cristo, Reino de Dios, Pueblo de Dios.*

“Es imposible afirmar lo que es Dios positivamente. El conocimiento de Dios no es
el no-conocimiento, sino un desconocimiento. En lo que se refiere a Dios, todo
progreso de conocimiento es, paradéjicamente, un progreso de desconocimiento;
el camino va hacia las tinieblas, hacia la negacién de todo lo que creemos saber o
probar de Dios. Es el camino de los misticos, de todos los que experimentan a
Dios como una quemadura en su existencia, laprueba de la noche y del desierto.
Es el camino que nos libra de la ilusién, de lo imaginario, para acercarnos a fa
verdad que nos conduce hacia la profundidad de nosotros mismos. Aprender a
conocer a Dios es, en primer lugar y en cada momento, dirigirnos hacia nosotros
mismos, es aprender a conocernos, a aceptar lo que procede de nosotros y a saber
criticarlo. A cada paso, conocer a Dios es librarnos de nuestros falsos dioses, pre-
fabricados cada dia, imégenes fantasiosas o sublimadas del propio yo. Todo esto
no es Dios. De este modo, Dios no esté aqui o alli, Dios estd constantemente en
otro lugar. En dltimo término, Dios estéd ausente. Nos queda la nada, en el len-
guaje de San Juan de la Cruz.” (E. Vilanova, Para comprender la teologia, Verbo
Divino, Estella, 1992, p. 28).

CODINA, V., “Una teologia mas simbélica y popular”, en: Pardbolas de la mina y el lago,
Sigueme, Salamanca, 1990, pp. 117-148.

LANE, G. y otros, “Teologias”, en: Latourelle, R. - Fisichella, R., Diccionario de teologia
_fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1475-1503.

4. Momentos internos de la teologia

La teologfa se constituye en un movimiento en espiral. Capta deter-
minado dato inicial, reflexiona sobre él, amplidndolo, para, posterior-
mente, retomarlo y hacer avanza la reflexién. La tradicién llamé al mo-

30 Concilio Vaticano II, Lumen gentium, nn. 5-6,9.
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mento de escucha “auditus fidei” y al momento de reflexién “intellectus
fidei”. No se trata de dos tipos de teologfa, positiva una —“auditus fidei”—y
especulativa otra —“intellectus fidei”—, como erréneamente a veces se en-
tienden estos dos momentos internos de un \inico proceso tedrico.

No es posible detenerse en un dato —“auditus fidei”—, sin interpretarlo
—“intellectus fidei”. Ni se hace una reflexién —“intellectus fidei”— , sin que
ésta termine cristializando en un dato —“auditus fidei”. El ser humano
piensa interpretando, acumula datos haciendo hermenéutica. La
estructuracién misma, en la que los datos se configuran, tiene su propio
marco teérico.

Sin embargo, en el proceso del pensar teolégico, se puede privilegiar
en un momento dado uno de los polos. El polo del “auditus fidei” consiste
en recoger el dato de la revelacién, tal como aparece en la Escritura, en
los Padres de la Iglesia, en los grandes tedlogos, en la reflexion teoldgica
més reciente. Su preocupacién principal no es adn la sistematizacién, la
interpretacién mas afinada del dato, sino su descubrimiento, su acumu-
lacién.

Esta tarea no se realiza sin un minimo de inteligencia, de compren-
sién, de interpretacion —“intellectus fidei”. O, por el contrario, el telogo
puede entregarse a la tarea especulativa del “intellectus fidei”, al ir avanzan-
do en la penetracién intelectual del dato. Tal empresa no se realiza sin
que el propio dato “auditus fidei” se amplie, se enriquezca, por un lado, y,
por otro, sea presupuesto a la reflexién.

La mutua e interna relacién entre estos dos momentos del pensar
teol6gico no impide poder profundizar separadamente en cada uno de
ellos, con tal que, en el trabajo de profundizacién de un polo, el lector
tenga siempre presente el otro polo constitutivo de un dnico proceso.

a. ‘Auditus fidei”

Genéticamente hablando, el primer movimiento y momento de la
teologfa consiste en captar el dato de la revelacién sobre el tema o el
asunto en cuestién. Asi, si el tedlogo quiere saber, por ejemplo, lo que
dice la revelacién sobre el trabajo, escudrifia la Escritura, los Padres, los
concilios, las liturgias, el magisterio, la experiencia de la Iglesia reflejada
en la historia de la Iglesia y la reflexién de los tedlogos, en busca de
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elementos ya elaborados sobre tal cuestién. Es el proceso del levanta-
miento del dato. Es escuchar la revelacién, la tradicién, la reflexién
teolGgica anterior. Aunque los escritos sean reflexiones, especulaciones,
lo que se busca no es avanzar en tales reflexiones, sino recogerlas como
un dato ya constituido. Por eso se llama “auditus fidei”. Se escucha la fe.

La misma investigacién del dato ya incrementa la inteligencia. Cuan-
do estaba esparcido y perdido en el bosque de los textos antiguos, no
decia mucho de si. Ahora, recogido y ordenado en una taxonomia
teolégica, se deja entender mejor. De este modo, cada dato nuevo se
convierte en un punto de luz en el cuadro general. Al final de este primer
momento del “auditus fidei”, se tiene mayor “intellectus fidei”.

Este tipo de teologfa, que se proponegﬁmdamentalmente recoger el
dato teolégico, recibe el nombre de “teologfa positiva”. El término “po-
sitivo” denota el manejo de datos objetivos. Connota “empirismo”, ya
que el tedlogo se propone recoger lo més objetivamente posible todo
dato sobre el tema en cuestién, anterior a una reflexién mds profunda.

Se recurre, en general, a los métodos histéricos, critico-literarios,
filoséficos, estructuralistas, lingtiisticos, para esclarecer al méximo el pro-
pio dato en si mismo. El polo de interés se sittia en la objetividad del dato
revelado, con la intencién de corregir especulaciones apresuradas y sin
base en la Escritura y la Tradicién'viva de la Iglesia. Esto se contrapone a
un tipo de pehsamiento que se habia convertido en la escolastica tardia
en extremadamente especulativo y abstracto.

El simple hecho de ir recopilando los datos positivos hace surgir nue-
vos problemas, nuevas cuestiones y nuevas intuiciones, corrige acentos
anteriores, relativiza ciertas absolutizaciones demasiado dogmiaticas y ri-
gidas y permite ir solucionando problemas hasta entonces abiertos o abre
cuestiones hasta entonces cerradas. De este modo, un coleccionador de
conchas que tenfa una teoria sobre la concha, por el simple hecho de ir
coleccionando muchas otras, termina por tener dudas, preguntas, sospe-

chas con respecto a su conocimiento anterior sobre las conchas.

Este trabajo del “auditus fidei” hace que la teologfa vuelva a sus fuen-
tes. Se le llamé de “vuelta a las fuentes”; precisamente en el momento en
que se querfa romper con una teologfa especulativa fixista y rigida. Cum-
plié un papel relevante en la renovacién de la teologfa que desembocé en
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el Concilio Vaticano I1, dando jaque mate a la teologfa escolar reinante.
Es mis, el mismo Concilio Vaticano II anima en el documento Optatam
totius>' al estudio de la evolucién histérica del dogma, lo que, en el fondo,

es escuchar la tradicién de la fe —“auditus  fidei”—, que debe terminar en la
reflexién sobre ésta —“intellectus fidei”.

Este método fue descrito por el Concilio como un proceso en el que
cierto tema teolégico es estudiado primero en la Sagrada Escritura. Des-
pués se trabajan o se estudian las contribuciones que los padres de la
Iglesia de Oriente y Occidente hicieron para la fiel transmisién y desa-
rrollo de esta verdad de la revelacién. Luego, se tiene también en con-
sideracién, la historia posterior del dogma, su relacién con la historia
general de la Iglesia, para al final concluir con la consideracién sistema-
tica global de naturaleza especulativa, teniendo como maestro a Santo
Tomds.

Este método inspir6 la gigantesca obra teolégica Mysterium Salutis, que
se ocupé de todos los grandes tratados de la teologfa catélica. En general,
casi todos los manuales de teologfa, elaborados en el espiritu del Concilio
Vaticano II, lo siguen. En la primera parte, se emplea el método positivo
del “auditus fidei”, para concluir en la segunda parte con la reflexién siste-
matico-especulativa correspondiente al “intellectus fidei”. Estos dos mo-
mentos estdn bien marcados en ese método; se usan, en el primero, las
reglas de las indagaciones positivas, y en el segundo se trabaja con instru-
mental filoséfico, inspirado en las filosofias modernas.

En los manuales, estas etapas del método —Sagrada Escritura, Patristi-
ca, concilios, tedlogos, sobre todo medievales, y reflexién sistematica— o
bien corresponden a grandes capitulos diferentes, o a pasos que se reco-
rren en cada tesis.

El momento del “auditus fidei” cumple en la teologia el papel de ates-
tiguar la validez de las reflexiones especulativas, de analizar su coherencia.

El dato de la fe impone limites a este proceso. No se pueden asumir
cualesquiera categorfas filoséficas o de otras ciencias, pues existen algu-
nas cuyos presupuestos bésicos son incompatibles con la revelacién cris-

31 Concilio Vaticano II, Optatam totius, n. 16
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tiana. Es como si alguien quisiera usar un martillo para ajustar algiin
aparato de precisién.

b. “Intellectus fidei "

Fundamentalmente consiste en el movimiento de reflexién especula-
tiva sobre el dato recogido —“auditus fidei”— para una mayor comprensién.
Intenta explicarlo, ordenarlo, percibiendo las relaciones entre los miste-
rios y las verdades expresadas en él. Sirviéndose de herramientas teéricas
tomadas de la filosoffa o de otras ciencias, el teélogo somete el dato po-
sitivo al proceso de profundizacién y de inteligibilidad. De este modo se
crean sistemas, visiones generales, sintgsis. Se juzgan criticamente los
datos. Se profundizan con nuevos elementos del pensar filoséfico. Son
reinterpretados en nuevos esquemas mentales, en nuevas matrices.

Por el “intellectus fidei” se busca sobretodo que la revelacion, expresa-
da en categorias tan diversas a lo largo de la historia, pueda ser entendida
por el hombre situado en otras coordenadas de tiempo y espacio. No
s6lo se busca crear una nueva estructura mental, sino también un lengua-
je comprensible y accesible a la inteligencia de hoy.

El método usado es sobre todo especulativo, por medio de racioci-
nios, deducciones, reflexiones tedricas, andlisis estructurales, existen-
ciales, fenomenolGgicos y lingﬁisﬁcos, consideraciones histéricas, etc. Lo
fundamental es el empleo instrumental teérico sobre los datos recogidos.

La relevancia de este momento consiste en traducir el dato para el
momento actual, confronténdose con la problemitica de hoy. Ademds, se
escrutan las potencialidades tedricas existentes. Se aprovechan las catego-
rias filoséficas para enriquecer un dato expresado en otro universo tedri-
co. De este modo se obtienen nuevas y ricas comprensiones del “auditus

fidei”. Se sacan consecuencias de elementos implicitos. Una vez mas, la
cuestién del lenguaje es importante y fundamental. Con frecuencia, el
dato de la revelacién se configuré en un lenguaje simbélico, de parébola,
de alegoria, y es traducido en un lenguaje técnico, riguroso, conceptual.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., El desarrollo del dogma catdlico, Sigueme, Salamanca, 1969,
pp- 37-93.

LATOURELLE, R., Teologia, ciencia de la salvacién, Sigueme, Salamanca, 1968, pp. 75-84.
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5.  La teologia como prdctica tedrica

Cl. Boff distingue la teologfa como producto y como préctica tedrica.
En el primer caso, la teologia son los conocimientos teolégicos que el
hecho de hacer teologfa produce. En el segundo, es considerada como
actividad productiva. Al trabajar la estructura teérica de la teologia desde
la perspectiva de la préctica tedrica, de la produccién de sus propios
conocimientos, Cl. Boff parte del concepto althusseriano de prictica te6-
rica. Se trata de la transformacién de un tipo de saber, de ideas (materia
prima tedrica), en otro nuevo tipo de saber, otras ideas (producto teéri-
co) por medio de determinado modo de conocer (medios tedricos de
produccién). De este modo, la teologfa asume como materia prima una
materia ya trabajada a lo largo de la historia en forma de ideas, conceptos,
experiencias, practicas inteligibles y hasta elementos ya elaborados teol6-
gicamente. En el segundo momento, ejerce sobre estas ideas una accién
transformadora con los instrumentos teéricos de que dispone, a saber, el
cuerpo de conceptos teolégicos ya poseidos. A su luz, reinterpreta los
datos anteriores, transformandolos en teologfa.

Cl. Boff distingue el discurso de la teologfa del discurso religioso. La
teologia es una operacién teérica disciplinada, autoregulada, mientras
que el discurso religioso realiza la misma operacién de forma esponta-
nea, no autocontrolada y regulada. La teologfa tiene un abordaje formal
semejante a la prictica teérica de otras ciencias. Y, como ciencia, puede
rendir cuentas de su abordaje, justificindolo, como préctica consciente,
critica y autoregulada. El discurso religioso expresa percepcion asistema-
tica de la fe, no sometida al tribunal critico de la razén. La teologfa se
convierte en una meditacién comparativa, examinadora, critica. Trata de
ser reconsideracién seria del objeto conocido en la experiencia de fe.
Exige rigor, seriedad y légica, inmanentes a la naturaleza de su objeto.
Mientras que el discurso religioso no sistematiza, la teologfa es, por exce-
lencia, sistematica, ordena y organiza sus conocimientos. Usa categorfas
y esquemas tedricos elaborados para expresar de ese modo su contenido.

Visto bajo otro dngulo, tenemos cuatro niveles:

——el nivel del orden concreto de la salvacién de Dios: lo real salvifico;
— el nivel de la captacién consciente de la salvacién de Dios eny por
una religién: la fe;
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—un discurso espontaneo sobre tal realidad: discurso religioso;
—y un discurso técnico y autoregulado sobre la misma realidad:
discurso teolégico.

La salvacién capta la realidad de Dios en y por la prictica del “dga-
pe”, del amor. La fe asume consciente y libremente la realidad: considera
la revelacién como crefble. Y los discursos religioso y teolégico abordan,
de manera reflexiva, esta misma realidad salvifica; uno, de manera es-
ponténea; y el otro, elaborandola conceptualmente. Ambos consideran la

revelacién como inteligible. :

La teologfa se caracteriza, especificamente, no por la materia prima,
sino por los medios tedricos de producc}én. Cl. Boff los denomina “me-
diacién hermenéutica”. El término “mediacién” explicita que el hecho
de apoderarse de un dato no se realiza de manera inmediata, empirista,
sino a través de un proceso mediado. Con el término “hermenéutica” se
indica la naturaleza de esta mediacién, a saber, la de interpretar. Por
consiguiente, la expresién “mediacién hermenéutica” se refiere a la acti-
vidad interpretativa que se ejerce sobre el dato estudiado, es decir, el
texto, las ideas, los conceptos anteriores. Al tratarse de teologfa, la me-
diacién hermenéutica es teolégica. Asi-pues, con el conjunto de datos
teoldgicos ya poseidos —Escritura, Tradicién, teologfa elaborada ante-
riormente—, el te6logo se aproxima de nuevo al dato que debe trabajar
teolégicamente. El producto p\iiéde ser doble. El dato es reinterpretado a
la luz del conjunto teolégico anterior y asume nueva forma. Es un nuevo
producto teolégico que se incorpora a partir de ese momento al capital
teol6gico anterior. Pero tal dato puede también producir un contraefecto
en el capital teolégico anterior, obligéindolo a reformularse. De este
modo, tenemos también otro nuevo producto teolégico.

La préctica tedrica teolégica no es la simple transformacién del dato
preteolégico en teoldgico, sino puede ser relecturas de datos teolégicos
en otra versién teoldgica, o porque fueron repensados, o debido al im-
pacto que nuevos datos preteol6gicos ejercen sobre los datos teolégicos.

Esta reflexién puede inducir al lector a una concepcién extremada-
mente formal y abstracta de la teologia. Emerge entonces la pregunta:
¢qué relacién tiene la teologfa con la fe, con el orden de la salvacién?

- El presupuesto de la reflexién implica no sélo que la materia prima
de la teologia —es decir, la realidad, lo concreto, la vivencia de la fe, la
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experiencia de Dios, los cuestionamientos de la existencia— pueda ser
objeto de reflexién (el mundo de la teologfa) sino que también esta re-
flexi6n teolégica pueda después ser de nueve traducida en vida, en reali-
dad. La inteleccién tedrica de tal realidad depende de la filosoffa que el

te6logo tenga: abstracta, esencialista, existencialista, praxica, histérica,
de lenguaje, etc.®

J. C. Scannone presenta una pequeiia divergencia con reépecto ala
reflexién de Cl. Boff. Mientras Cl. Boff considera la materia pre-teolégica
procedente del trabajo teérico de las ciencias sociales, J. C. Scannone
amplia este objeto. ‘ '

“El objeto material completo tanto de una reflexién cristiana cientfficamente
teoldgica como de la reflexién pastoral (también la del magisterio social) son la
h.isto.ria y la sociedad reales, no solamente el resultado teérico elaborado por las
Ciencias sociales, aunque éste haya sido debidamente tenido en cuenta y, eventual-

mente, asumido por dicha reflexién. Pues cada ciencia humana sélo tiene en cuenta’
un aspecto regional o parcial de algo humano global, como son la historia, la socie-

dady la cultura. Cada una de estas, tomada en su globalidad, y su conjunto global

son el objeto material de dicha reflexién de fe. Las ciencias humanas no proporcio-

nan, por consiguiente, todo el objeto material que debe ser interpretado, juzgadoy

evaluado a luz de la revelacion (objeto formal) sino que cada una de ellas colabora

en la comprensién critica y cientifica de un aspecto regional de ese objeto”, 33

DARLAP, A,, “Introduccién”, en: FEINER]., - LOHRER, M., Mysterium Salutis. I/1. Teo-
logia fundamental, Cristiandad, Madrid, 1969, pp- 25-46.

BOFF, C., Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sfgueme, Salamanca, 1980, pp. 135-285.
SCANNONE, ]. C., “Ciencias sociales, ética, politica y doctrina social de la Iglesia”, en:

Teologia y liberacién: Religion, cultura y ética. Ensayos en torno a la obra de Gustavo Gutiérrez.

Vol. III/V, Eliondo.. . (et al.).- CEP/Instituto Bartolomé de las Casas, Lima, 1991,
pp. 263-293.

32 Ver capitulo 7.
33 . C. Scannone, “Ciencias sociales, ética, politica y doctrina social de la Iglesia”, en:
Teologia y liberacion: Religio’n, cultura y ética. Ensayos en torno a la obra de Gustavo Gutiérrez.

Vol. IV, Eliondo. .. (et al.).- CEP/ Instituto Bartolomé de las Casas, Lima 1991,
pp- 268s.
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VILANOVA, E., Para comprender la teologia, Verbo Divino, Estella (Navarra), 1992, pp. 19-
30, 53-57.

ALTHUSSER, L., “Marxismo, ciéncia e ideologia”, en: Marxismo segundo Althusser, Sinal,
So Paulo, 1967, pp. 10-56.

6. Teologia deductiva e inductiva

Se puede entender mejor la estructura interna de la teologfa, si ob-
servamos el doble movimiento posible. En su reflexién, la teologfa puede
partir de los principios universales de la fe y, por deduccién, ir expli-
citindolos, aplicindolos a otras realidades, &omo una luz sobre regiones
oscuras. Es la teologia deductiva. O puede partir también de preguntas
que emergen de la vida humana y responderlas a la luz de la revelacién: es
la teologia inductiva. Explicitar este doble camino nos permite también
entender el gran cambio que trajo el Concilio Vaticano II en lo que se
refiere a la produccién y la ensefianza de la teologia.

a. Teologia deductiva

La teologfa deductiva dominé el escenario hasta comienzos del Con-
cilio Vaticano II. Se caracteriza por ser una “teologfa desde arriba” —“von
oben” o “katdbasis” [partiendo desde arriba]—, al utilizar el método deduc-
tivo. Parte del dogma, de la misma férmula de la revelacién con el fin de
adquirir una mayor comprensién por el camino de la analogia con las
realidades humanas, observando las semejanzas y las diferencias. La esco-
lastica trabaj6 este método de forma eximia. Su expresién mas deslum-
brante y genial la encontramos en santo Tom4s de Aquino. La estructura
fundamental de esta teologfa consiste en sistematizar, definir, exponer y
explicar las verdades reveladas. Para ello, parte de esas misma verdades y
trata de relacionarlas entre si, en una visién de globalidad, por medio de
la “analogia fidei”, es decir, procurando ver c6mo todas las verdades de la
fe se explican y se relacionan mutuamente.

Es deductiva porque trabaja de manera especial con el silogismo.
Parte de afirmaciones universales, de los principios de la fe (mayor), es-
tablece una afirmacién de naturaleza filoséfica (menor) y concluye por
deduccién una afirmacién teolégica, Por ejemplo, Jests es verdadero
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hombre (mayor: afirmacién de la fe de Calcedonia); ahora bien, un ver-
dadero hombre, tiene una libertad y una conciencia humanas (menor:
verdad filoséfica), luego Jesus tiene una libertad y una conciencia huma-
nas. La finalidad no es probar el principio de la fe, sino lo que de él se
deriva: “De este modo esta teologfa (doctrina) no argumenta para probar
sus principios, que son los articulos de la fe, sino-que procede de ellos

para mostrar algo diferente.”**

Su finalidad es declarar, explicitar lo que esta en la revelacién, tratan-
do de aportar una mayor inteligencia de la fe. Realiza de modo directo y
explicito el programa establecido por san Anselmo: “fides quaerens
intellectum” —la fe que busca inteligencia. Para facilitar tal inteleccién de la
fe, procura formular de manera clara y lapidaria las afirmaciones de la fe
en forma de tesis, que prueba con afirmaciones de la Escritura, de los
Santos Padres, de los concilios, de los grandes teélogos y finalmente con
una reflexién de naturaleza especulativa. Esta teologfa articula las
“auctoritates” y la “ratio”. Las “auctoritates” son los argumentos, los dichos
sacados de la Escritura y de los teSlogos més recientes para probar la
tesis. Y la “ratio” es la reflexién especulativa que trata de resolver posibles
incompatibilidades entre las “auctoritates” o de las verdades entre si.

El esfuerzo de esta teologfa no sélo tenia por objeto mostrar lo que
estaba incluido en el universo de la fe, sino también excluir las posiciones
doctrinales opuestas a la fe, condenando los errores, resolviendo las difi-
cultades, refutando las falacias de los adversarios.

Por eso se puso al servicio de la jerarquia en la defensa de la fe cat6-
lica, en el examen de las doctrinas, en la solucién de las dudas, en la
ilustracién y explicitacién de la doctrina “oficial” de la Iglesia. Construyé
un verdadero corpus doctrinal, un sistema complejo, bien articulado y
estructurado, de las verdades dogmiticas, como expresién autoritativa de
la doctrina. Perdié lentamente el impulso de la investigacién, para afir-
marse més en la defensa, salvaguardia y explicitacién del “depositum fidei”,
“o el dato objetivo conservado de la fe.”

Esta teologfa respondié ciertamente de manera excelente a los
cuestionamientos de la Iglesia en un momento histérico peculiar, pero se

34  Santo Tomis, Suma teoldgica Iq. 1 a. 8c.
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fue haciendo cada vez mds rigida y asumiendo un caricter abstracto, a-
histérico, formal y autoritario. Se transformé en un poderoso instru-
mento de la autoridad, cohibiendo la libertad de investigacién, perdien-
do la sensibilidad ante los nuevos problemas y temas que surgfan. Su
proximidad al magisterio eclesidstico fue tal que asumié cierto aire de
oficialidad, inmutabilidad, universalidad. Se llamé “Theologia perennis”, y
no se abrié ya alos cuestionamientos del mundo moderno que comenza-
ba a despuntar.

En una sociedad marcada por la fe religiosa, en la que las principales
preguntas surgian del interior mismo de la fe y en la que se buscaba més
una comprensién de esas verdades entre si, respondia plenamente a las
necesidades y expectativas de los fieles. La teologia deductiva, en una
palabra, nacié, tuvo vigencia, y prosperé en una sociedad de cristiandad.
En nuestros dfas atn es aceptable en sociedades cercanas al sistema de
cristiandad o en grupos de cristianos que viven, en el campo de la fe, la
problemitica de la cristiandad.

Comenz6 a mostrar sus limitaciones en el momento en que la mo-
dernidad se fue imponiendo con las preguntas surgidas de la ciencia, de
la subjetividad, de la historia, de la razén critica, etc. Tiene lugar enton-

ces el momento de la ruptura y el nacimiento de otro tipo de teologia.

b. Teologia inductiva

La teologfa inductiva —también llamada “von unten” o “andbasis” [des-
de abajo]— estd siendo trabajada en los movimientos de renovacién
teolégica, que se iniciaron sobre todo en el siglo pasado y se hicieron
hegeménicos a partir del Concilio Vaticano II. Se caracteriza por comen-
zar su reflexién a partir de cuestionamientos que nacen de la realidad
humana. Los problemas surgen de la vida, de abajo, por la via de la induc-
ci6én. Va de la experiencia al dogma. El primer momento de esta teologfa
es ver; ver los problemas que afectan a la vida de fe de los fieles. Su
segundo momento es reflexionar sobre tales cuestiones a la luz de la reve-
lacién. En otras palabras, las preguntas que se hacen a la fe nacen, no de
la propia fe, no de un interés por sistematizar y organizar las verdades de
la fe ya aceptadas (teologfa deductiva), sino de la experiencia (inductiva).
Esta experiencia puede ser muy diversa. En ese sentido, la teologia
inductiva se ramifica en una pluralidad enorme de teologfas.
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Desde el punto de vista did4ctico, podemos distinguir dos grandes
experiencias fundamentales que permiten una bifurcacién de la teologfa.
La pregunta sobre el sentido de la experiencia existencial y la pregunta
sobre el sentido de la praxis. Ambas parten de la busqueda de un sentido
a la luz de la revelacién. La teologia europea quiere interpretar la revela-
cién al interior de una experiencia existencial, mientras que la teologia
latinoamericana intenta entender a la luz de la misma revelacién las prac-
ticas sociales e histéricas de los cristianos. Al tratar de la historia de la
teologia, retomaremos esta cuestion bajo el punto de vista de la evolucién
de las teologfas. Aqui nos interesa de momento percibir la diferencia de

naturaleza de esas dos teologfas.

COMBLIN, ]., Histéria da teologia catélica, Herder, Sao Paulo, 1969, pp. 163-180.

La teologfa ante las culturas

“Después de veinte afios de ensefianza en una facultad de teologia espafiola, me
encuentro, desde hace cinco afios, en Bolivia, encargado del departamento de
evangelizacion en un centro de promocién popular, en fa ciudad de Oruro, en el
altiplano. Las dificultades no residen en el cambio del nivel del mar a una altitud
de 3,700 metros, ni en los cambios en el nivel de vida, sino, sobre todo en el
cambio cultural:

— del mundo cultural occidental europeo a la cultura andina, precolombina,
aymara;

— del mundo secular a un mundo sumamente religioso;

— del mundo de la “galaxia de Guttenberg” al mundo de la tradicion oral;

— del mundo de la 16gica al mundo del simbolo;

— del mundo de la prisa (‘time is money’) al mundo de las relaciones humanas
sin prisa;

— del mundo de la eficacia empresarial al mundo de la fiesta;

_ del mundo del individualismo del neocapitalismo liberal al mundo del
comunitarismo participado;

— del mundo urbano al mundo preurbano, suburbano, campesino, césmico;

— del mundo de {a Primera Ilustracién al de la Segunda [lustracion [praxis, libe-
racion...] (...).

No poseo la sabidurfa ancestral y popular acerca de la vida y la muerte, sobre la
tierra y la salud, sobre el cuerpo y el amor, sobre el trabajo y la fiesta, sobre el
misterio y el corazén, sobre las plantas y los animales (...).

Tal vez lo tinico que se pueda hacer en medio de esta cultura diferente sea ltevarlo
que se sabe y colaborar para que de los sectores populares vayan surgiendo cris-

an
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tianos, lideres, tedlogos que, a partir de su cultura propia, evangelicen a su pue-
blo y puedan ir creando algo nuevo, diferente de fo occidental y més en conso-
nancia con sus tradiciones, purificadas por la pobreza y la dependencia. Sélo ellos
mismos podrdn hacer esta sintesis.” (V. Codina, Pardbolas de la mina y el lago.
Teologia desde la noche oscura, Sigueme, Salamanca, 1990, pp. 103-105).

IV. Conclusién

Este capitulo dejé al lector al comienzo de la comprensién de la na-
turaleza de la teologfa. Para conocer de veras, en profundidad, la verda-
dera realidad de la teologfa se requiere toda una vida. Cada estudio teolé-
gico descubre un rasgo de su rostro. Cuando uno se imagina que el
pensamiento teoldgico se agota, es cuando surgen nuevos brotes verdes
de esperanza. Respecto de la teologfa puede decirse lo que Guimaraes
Rosa dice acerca del nacimiento de un nifio:

“Sefiora mfa,
un nifio ha nacido

y ha vuelto a comenzar el mundo. ..”

En cada teologia que nace, en cada afio de estudio teolégico que se
emprende, en cada estudiante de teologla que comienza sus estudios, la
teologia “vuelve a comenzar”

Al terminar su vida, el tedlogo santo Tomds, mirando hacia atris,
contemplando aquella pila enorme de obras escritas y ante el misterio
insondable de Dios en el que se habfa sumergido en los tltimos afios de
vida mistica, no duda en exclamar: “Todo lo que he escrito me parece
paja en comparacién con todo lo que me fue revelado.”**

Dios es el sujeto de la teologia

“Seglin su sentido propio, Ia teologia nos lleva a conocer a Dios como causa
suprema, es decir, no sélo segtin lo que de él podemos conocer a partir de las
criaturas... sino también seg(in lo que sélo él conoce de si mismo y comunica a
fos demds mediante la revelacién” (Santo Tomés, Suma Teoldgicalq. t,2a.6). (...)

35 J. Weisheipl, Thomas von Aquin, Graz, 1980, p. 294.
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“Dios es el sujeto de esta ciencia. La revelacion que hay entre una ciencia y su
sujeto es la misma que hay entre una facultad o habito y su objeto. El objeto
propio de una facultad o habito lo constituye el aspecto bajo el cual lo considera
toto tal facultad o hibito. Asi, el hombre y la piedra son considerados por la vista
bajo el aspecto del color, de ahf que el color sea el objeto propio de a vista. Todo
lo que trata la doctrina sagrada lo hace teniendo como punta de mira a Dios. Bien
porque se trata de Dios mismo, bien porque se trata de algo referido a £l como
principio y como fin. De donde se sigue que Dios es verdaderamente el sujeto de
esta ciencia. Esto mismo queda patente por los principios de esta ciencia, que son
los articulos de fe, y que proviene de Dios. El sujeto de los principios es el mismo
que de toda la ciencia, pues toda la ciencia virtualmente estd contenida en los
principios. Es verdad que ha habido quienes, considerando lo que se trata en esta
cienciay no el aspecto bajo el que se trata, le han asignado a la doctrina sagrada
otro sujeto. Por ejemplo, los hechos y los signos, o la obra de la separacién, o el
Cristo total, esto es, la cabeza y los miembros. Cierto que en esta ciencia se trata
de todo esto, pero siempre en cuanto referido a Dios.” (Santo Tomds, Suma
Teoldgical q. [ a. 7¢).

DINAMICA 1

Después de leer las siguientes definiciones de teologfa, trate de detectar:

a) {Qué elemento aparece como fundamental y comin a todas ellas?

b) ¢Qué definicidén le parece mis coincidente con su concepto de teologfa y
por qué?

©) ¢Qué definiciones parecen menos clarificadoras y por qué?

1) Lateologfa es la fe cristiana vivida en una reflexién humana (Schillebeeckx,
1968, pp. 102-103).

2) La teologfa es una actividad de la fe, ciencia de la fe y funcién eclesial (Z.
Alszeghy - M. Flick, 1976, pp. 15-40).

3) Se hace teologia cuando se vive una existencia auténticamente cristiana,
incluso bajo el prisma intelectual, interprefando criticamente la realidad
eclesial, segiin las exigencias de la palabra de Dios, en el contexto
epistemolégico del propio ambiente cultural (Z. Alszeghy - M. Flick, 1976,
p. 261).

4) La teologfa es la actividad compleja del espiritu por la que el hombre, que
cree, intenta penetrar mejor en el sentido de lo que cree, para profundi-
zarlo y comprenderlo mejor (Adnes, 1967, p. 9). :

5) Lateologfa es una ciencia por la que la razén del cristiano, recibiendo de la
fe la certeza y la luz, se esfuerza por la reflexién en comprender lo que cree,
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es decir, los misterios revelados con sus consecuencias. Salvadas las distan-
cias, se asemeja a la ciencia divina (Y. Congar, 1970, pp. 180-181).

6) La teologfa hace que la fe, mediante un movimiento de inclinacién espiri-
tual y de reflexién, busque un entendimiento de lo que cree, sin que por
eso deje de ser fe (A. Darlap, 1971, p.13).

7) La teologfa trata de Dios, en tanto se abre al hombre en su palabra, y esta
palabra es recibida en la fe (A. Darlap, 1969, p. 15).

8) La teologfa es la ciencia de Dios a partir de la revelacién; es la ciencia del
objeto de la fe; la ciencia de lo que es revelado por Dios y creido por el

-hombre (R. Latourelle, 1976, p. 25).

9) Las teologias son un esfuerzo de traduccién para la razén (doctrina), para
la practica (ética) y para la celebracién (liturgia) de esta experiencia
fundante, a saber, un encuentro con Dios qde envuelve la totalidad de la
existencia, el sentimiento, el corazén, la inteligencia, la voluntad (L. Boff,

1993, p. 149).

10) La teologfa no es sino la propia fe vivida por un espiritu que piensa, y este
pensamiento no se detiene nunca; la teologia es la fe cientifica elaborada
~“fides in statu scientiae” “la fe en estado de ciencia” (E. Schillebeeckx, 1968,
pp- 374, 376).

11) La teologfa es la busqueda de la inteligibilidad del dato revelado a la luz de
la fe o, mds simplemente, la ciencia de Dios en la revelacién (P. Hitz,
1955, pp. 902s).

12) La teologfa es una reflexién metédica, sistematica sobre la fe cristiana.

13) La teologfa es un discurso coherente sobre la fe cristiana, una reflexién
critica sobre la experiencia cristiana de Dios, del hombre, del mundo, de
sf mismo ; una reflexién sobre el contenido vivo de la fe y sobre la finalidad
salvifica del hombre.

14) Es un lenguaje coherente, cientifico, sobre el lenguaje de la revelacién yde
la fe. Reflexién sobre la interpelacién de la palabra de Dios, acontecida de
modo irreversible y absoluto en Jesucristo, y sobre la respuesta del hombre
en la historia.

15) Es reflexién organizada sobre la palabra de Dios, manifestada en Jesucristo
para la salvacién del mundo. La ciencia de esa palabra de Dios. La re-
flexién sistematizada de los cristianos sobre su fe en Jesucristo y su expe-
riencia cristiana en un tiempo y cultura determinados.

16) La teologia no es una ciencia que describe a Dios, sino que se refiere a ¢l
(C. Mooney).

17) La teologia como historia es pensamiento del éxodo en cuanto determina-
do por el adviento, y también pensamiento del adviento en cuanto media-
do en las palabras y en los acontecimientos del éxodo humano: pensa-
miento reflexivo y critico de la existencia creyente, marcada por el misterio,
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autoconciencia reflexiva de la fe de la comunidad cristiana, emergente de
la revelacién, que se hace respuesta personal, en motivada decision de dis-
ponerse al “seguimiento de Cristo” (B. Forte, 1990, p. 137).

18) La teologfa es la expresion lingiiistica de la autoconciencia critica de la
experiencia eclesial: es decir el adviento (de Dios) con las palabras del
éxodo (caminar humano histérico); es cargar el camino del éxodo con la
trascendencia del adviento (B. Forte, 1990, p. 137).

DINAMICA II: INVESTIGACION SOBRE EL CONCEPTO
DE TEOLOGIA

Primer paso: lectura del texto
Santo Tomas: Suma teolégica: 1 q. 1 aa. 1,2, 3, 4, 5,6,7,8,9, 10.
Segundo paso: responder a las siguientes preguntas

1) ¢Por qué fue necesaria la doctrina revelada para nuestra salvacién?

2) {Por qué la revelacién se hizo necesaria para conocer las verdades sobre
Dios que la razén no puede alcanzar?

3) {Cudles son las dificultades para que la teologia sea ciencia?

4) {Cudles son los dos tipos de ciencia que existen?

5) ¢Qué tipo de ciencia es la teologfa?

6) ¢Cémo trata la teologia de Dios y de las criaturas?

7) ¢Por qué la teologia es mds especulativa que practica?

8) ¢Por qué razones las otras ciencias parecen mas dignas que la teologfa y
por qué razones la teologfa es mas digna?

9) {Por qué la teologfa es sabidurfa?

10) ¢De dénde recibe la teologfa sus principios?

11) ¢En qué se distingue la teologia de las otras ciencias?

12) ¢Qué significa que todo en la teologfa se trata “sub ratione Dei” —con refe-
rencia a Dios?

13) éCémo son consideradas por la teologfa las otras materias que no scan
Dios?

14) ¢En qué punto la teologia no utiliza argumentos?

15) ¢Para qué utiliza la teologfa sus argumentos?

16) ¢Por qué es conveniente que la Escritura utilice metaforas?

17) ¢Cusles son los sentidos de la Escritura y en qué consisten?
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“Como afios a espaldas de gigantes, gracias a ellos podemos ver
mds lejos que ellos: al recorrer de nuevo el camino realizado por
quienes nos precedieron en la historia de la fe y de su
pensamiento reflexivo, son posibles motivos y sefiales, capaces de
impulsar la vida hacia delante. Lejos de ser la casa de la
nostalgia, la memoria, habitada porel presente y morando en él
con sus provocaciones y tesoros, es el terreno de la profecta,

el camino del futuro” (B. Forte).

Con el correr de los tiempos, la teologfa cristiana experimenté varios
caminos y multiples expresiones. Su historia estd intimamente ligada a la
historia de la Iglesia y de las sociedades. Por un lado, esforzindose en
responder a algunas de sus necesidades, la teologia sufri6 los condicio-
namientos de la practica eclesial. Por otro lado, se comprometié espe-
cialmente en la tarea de inculturar la Buena Nueva. Influyé decidida-
mente en la Iglesia, contribuyendo a renovarla o a endurecerla. La
teologfa, reflexién critica y sistemadtica sobre la fe cristiana, vivida en la
comunidad eclesial, no deja de ser tributaria del contexto en el que na-
cié, asf como del modelo de Iglesia hegeménico del momento. En ello
residen tanto su mérito como su debilidad.
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Al recorrer rdpidamente las grandes etapas de la historia de la teolo-
gia, importa tener en cuenta especialmente qué configuracién predomi-
nante asumié en cada periodo, sus protagonistas, sus principales
interlocutores y las caracteristicas generales. Los datos que aqui presen-
tamos deberén ser integrados en las “grandes matrices” (capitulo sépti-
mo) y enriquecidas con los datos sobre los métodos inductivo y deducti-
vo en la teologfa (capitulo segundo). Por tratarse de una sintesis, se sirve
de generalizaciones que no permiten matizar las riquezas de las
subdivisiones, ni mostrar partik;ularidades seguramente significativas.

I. La teologia originante “de las primef“‘as
-comunidades cristianas”

La primera generacién cristiana, que comprende el siglo primero de
nuestra era, realiz6 una verdadera teologja. Traté de reflexionar sobre su
fe, interpretando el acontecimiento fundante de la vida-muerte-resurrec-
cién de Jests, asi como la constitucién e implementacién de la Iglesia.
Los escritos que atestiguan este enorme esfuerzo de inteleccién para res-
ponder a las preguntas, quién es Jesds para nosotros y quiénes somos
nosotros a partir de Jests, han sido agrupados en lo que hoy llamamos el

“Nuevo Testamento”.

1. La fuente de toda teologia

Segitin algunos autores, el Nuevo Testamento no es propiamente ha-
blando un compendio de escritos teolégicos. Sila Sagrada Escritura es la
fuente de la teologfa, {c6mo puede ser el Nuevo Testamento, parte inte-
grante de la Biblia y caracterizadora de su identidad cristiana, también
teologfa? Serfa extrafio que fuese ella €]l manantial de sf misma. El error
de esta pregunta radica en el anacronismo de aplicar rigidamente a la
reflexién de fe realizada por la comunidad primitiva el concepto de teo-
logia desarrollado en el transcurso de dos milenios. El Nuevo Testamen-
to es teologfa fontal, paradigmitica y estimuladora de toda futura teolo-
gfa, al mismo tiempo que su base irrenunciable. Simultdneamente es
“teologfa del principio.” (K. Rahner) y el principio de la teologfa.
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“En el Nuevo Testamento existe una teologia suscitada por el mismo revelarse
divino y caracterizada por las diversas situaciones de vida en'lds que el mensaje fue
acogido y transmitido, una historia de la ,Verdad.revdc}da originaria. .. El Evan-
gelio originario y fontal, cumplimiento de las pk‘oinesas divinas v Promesa inquie-
tante de un nuevo y posterior cumplimiento, entra en esta historia real para
expresarse en palabras dé los hombres y hacerse asf accesible a cada uno (...)
Todo el proceso formativo de las teologias neotestamentarias se podria resumir en
el esfuerzo por pasar de la teologia de la Palabra a las palabras que fielmente la
transmiten, con el fin de que de estas palabras se pueda pasar siempre de nuevo,
bajo la accién del espiritu, a la experiencia Vivﬁcadora del encuentro con la

»

Palabra del adviento divino™.

La teologfa de las primeras comunidades cristianas toca, por primera ;
vezy de manera incomparable, ala fuente de donde surge la misma fe: el
encuentro de hombres y mujeres con Jesucristo vivo y resucitado. Pala-
bra de fe convoca a la fe. La comunidad tiene la conciencia de que en
Jests la revelacién de Dios alcanzé su cumbre. El Hijo, Palabra encarna-
da de Dios, esta en el centro tanto del proceso de reinterpretacién de las
Escrituras y de las tradiciones judfas como en la adhésién de los que
proceden de entre los gentiles. Esa experiencia fontal fue reflexionada y
transformada en anuncio.

“Aquf tienen lo que era desde el principio, lo que hemos oido, lo que hemos visto
con nuestros ojos y palpado con nuestras manos —me refiero a la Palabra que es
- vida.

Porque la vida se dio a conocer, hemos visto la Vida eterna, hablamos de ellay se
la anunciamos, aquella que estaba con el Padre y se nos dio a conocer—.

Lo que hemos visto y oido se lo anunciamos también a ustedes para que estén en
comunién con nosotros, pues nosotros estamos en comunién con el Padre y con
su Hijo, Jesucristo.

Y les escribimos esto para que sea mayor nuestra alegria” (1Jn'1,[-4).

1 B. FORTE, La teologia como compafifa, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990,
p- 82.
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2. Caracteristicas de la “teologia originante”

El sujeto de la teologfa (evangelista o autor de epistolas), protagonista
de la reflexién de fe, se dirige a una comunidad cristiana concreta o0 a un
grupo de comunidades. Como anuncio, los escrito del Nuevo Testamen-
to también se destinan a los que estan fuera de la comunidad, una vez
dispuestos a adherirse al grupo de seguidores de Jesis. Lejos de ser re-
flexién académica y especulativa, expresan los resultados de la experien-
cia cristiana fundante, pretenden suscitar y alimentar la fe.

Conocemos los diferentes estilos de esta reflexién: teologfa narrativa
de los evangelios y Hechos, literatura epistolaria y apocaliptica. En su
nicleo se conjugan hecho e interpretacién, comprensién y anuncio, bajo
un notorio influjo del judaismo. Lentamente, la comunidad de fe se des-
pega de la religién de Israel, pero ésta permanece como punto de refe-
rencia bisica, incluso para los grupos procedentes del mundo pagano.

Sintéticamente, la teologfa fontal del Nuevo Testamento puede ca-
racterizarse de la manera siguiente:

— pneumdtica, embebida por el Espiritu que suscita la continuidad de
los seguidores de Jess;

—eclesial, nacida en el seno vivo de una comunidad en camino y
referida a ella;

— misionera, destinada a transmitir y recrear la fe cristiana;

—vivencial, llena de sentimientos, connotaciones afectivas y fuerza
convocatoria, procedente de la experiencia del seguimiento del
Resucitado;

—— contextualizada en la historia de la comunidad en la que fue elabo-
rada. No refleja un deseo explicito de hacer reflexién tnica y uni-
versal, valida igualmente para todos. Como “animnesis de la Pa-
labra”, hace presente el dato revelado en diversas situaciones. Crea
unidad en forma de solidaridad entre los diferentes;?

——abierta al futuro, estimulando de este modo interpretaciones enri-
quecedoras, nuevas relecturas situadas.

2 Cf. E. Kisemann, “Diversidad y unidad en el Nuevo Testamento” en: Concilium 191
(1984) 98.
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La comunidad cristiana originante
y la lectura del Antiguo Testamento

“Los autores del Nuevo Testamento tenian una gran libertad respecto del Anti-
guo, que se convirtié en su libro, en su palabra. Parecian no estar tan preocupa-
dos por descubrir el sentido hist6rico literal del texto antiguo, sino en cémo po-
dian ellos expresar la fe nueva en Jesucristo. Los primeros cristianos se servian del
Antiguo Testamento para interpretar y expresar su propia conviccion y concep-
cién de la vida cristiana. Los textos antiguos recibian de este modo sentidos nue-
vos que de ninguna manera cabian dentro del sentido histérico literal. El Nuevo
Testamento parece un muro de piedras, en el que cada pieza tiene su lugar no
segdn la estructura de la piedra en sf, sino segln la creatividad artistica del arte-
sano. Por otro lado, el Antiguo Testamento influia en las decisiones anteriormen-
te tomadas en el foro de la conciencia cristiana, ante Dios y ante la realidad. Se
trata de una actitud aparentemente contradictoria: sumisién a la Biblia y libertad
que desorienta. El autor de esta novedad es el Espiritu del Sefior, que confiere esa
libertad interior.

El marco de referencia del cristiano, al leer el Antiguo Testamento, ya no es sélo el
libro antiguo en si, sino sobre todo la vida nueva en Cristo, que ilumina el libro
antiguo. Quien se convierte a Cristo percibe la intencionalidad de los hechos y de
la historia, de la vida y de la letra. La comunidad de fe ofrecfa la garantia de la
exactitud de la interpretacion. Alli lo antiguo y lo nuevo estaban unidos en la
unidad de la memoria de la conciencia del pueblo de Dios.” (C. Mesters, Por tras
das palavras, pp. 136-138, 141s, 155s).

FORTE, B., La teologia como compafifa, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990, pp.
80-91.

KASEMANN, E., “Diversidad y unidad en el Nuevo Testamento”, en: Concilium 191
(1984) 97-108.

MESTERS, C., Por tras das palavras, Vozes, Petrépolis, 1980, pp. 134-154.

II. La teologia simbdlica de la patristica

La teologfa patristica abarca el periodo de seis siglos, desde la genera-
cién inmediatamente posterior a los apéstoles hasta la de los que prepa-

raron la teologfa medieval.

ina
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1. Contexto y desafios

Al principio, el cristianismo tuvo que enfrentarse con el inmenso
desafio de exponer en la cultura helénica su Buena Noticia. Necesit6
también justificarse ante aquellos que, utilizando la filosoffa griega, con-
sideraban el cristianismo y la fe cristiana como algo secundario o de poco
valor. Después del periodo intermitente de las persecuciones politicas, es
reconocido por el Imperio Romano y crece enormemente. Desarrolla de
este modo un proceso de iniciacién (catequesis), que postula reflexién
con cierto grado de sistematicidad. “Después de la paz constantiniana, la
Iglesia corre dos grandes peligros: helenizar su doctrina, realizando una
unién demasiado ficil entre la fe y el pensamiento helénico, y secularizar-
se, entrando en las estructuras del imperio por el camino de las honras,
de los privilegios, del frecuente apoyo de los poderes ptblicos.”® Los
padres responden a este desafio manteniendo el fermento evangélico en

los aspectos existencial, préxico e intelectivo.

La nostalgia griega del Uno, como fundamento y sentido de la in-
quietante fiesta de lo maltiple, se traducia, en el plano de la mentalidad,
en la fascinacién ejercida por el modelo de la gnosis sapiencial. Habia
una sed de unidad y totalidad, reflexionada también con la expansién del
Imperio Romano. La reflexién de la fe trae consigo esta caracteristica,
pues anunciaba que en Cristo se encuentra recapitulado todo, lo que de
verdadero, bueno y bello se encuentra en el universo. Orienta el pensar
teoldgico a esta pregunta: “¢Cémo puede existir verdadera sabiduria fue-
ra del Cristo total, y, si existiera, cémo se podria conciliar con la plenitud
cristiana?” La cultura helénica penetra en el pensamiento de la fe con sus
valores e instrumentos, planteando la cuestién de la relacién més general

entre lo humano y lo divino en la vida cristiana.

A medida que se incultura, adoptando expresiones de fe y utilizando
categorias de los esquemas mentales de sus interlocutores, la reflexién de
fe se enfrenta a imprecisiones y dudas. Surgen grupos radicales que tien-
den a diluir la identidad cristiana, como los donatistas, los docetas, los
gnésticos, etc. El enfrentamiento con las herejfas estimula y hace que la

3 Y. Congar, La fe y la teologia, Herder, Barcelona, 1981, 3* ed, p. 285.
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teologia avance, porque le exige precisién de términos y fidelidad creativa
a la Escritura. La multiplicidad de concilios ecuménicos (Nicea, Efeso,
Calcedonia, Constantinopla) y regionales (Elvira, Orange) atestigua el
vigor y el clima apasionante de la teologfa patristica, en relacién con la
vida de la Iglesia.

2. Caracteristicas de la teologia patristica

En gran parte de la reflexién patristica subyace la matriz de la gnosis
sapiencial. Ideal propagado en toda la antigiiedad y expresado en grupos
muy diversos, la gnosis,4 conocimiento superior, no consiste en puro
conocimiento conceptua], sino en una postura complexiva, en la que
interviene el afecto, la voluntad, el concepto, el raciocinio, la intuicién y
actitudes de vida. “Se trata de un saber-posicién, de un saber-actitud
religioso superior o totalizante que da al ser humano la percepcién co-
rrecta, el juzgar y el regularse en todas las cosas y con ello le concede la
perfeccién y la beatitud, en cuanto aqui es posible.”” Ante todo, la gnosis
se ocupa de la cuestién humana global y concreta de la felicidad del ser
humano, de su perfeccién total y unitaria (salvacién), a partir de sus
condiciones existenciales. Aunque tenga como componente esencial el
aspecto conceptual, inquisitivo y argumentativo, la gnosis valora de ma-
nera especial el aspecto intuitivo, experimental, vital y “mistico”.

La gnosis sapiencial cristiana conjuga tres estratos: el cultural, comin
a los pueblos de la antigiiedad, el hebreo y el especificamente centrado
en la persona de Jesucristo. Presenta como objeto especifico el misterio

4 Seentiende por gnosis una forma peculiar de conocimiente, patrimonio de un gru-
po de elegidos, que tiene por objeto los misterios divinos. De esta forma, la gnosis
aparece en diversas corrientes filoséficas y religiosas. Se distingue claramente del
gnosticismo, movimiento religioso mucho mis radical, surgido en el siglo primero.
Segin el gnosticismo, el conocimiento (o gnosis), dado a conocer por un revelador—
salvador y garantizado por tradicién esotérica, es capaz, por si mismo, de salvar a
quien lo posee (G. Filoramo, “Gnosis, Gnosticismo” en: A. Di Beradino, Diccionario
Patristico, Salamanca, Sigueme, 1991, pp. 952s).

5 C. Vagaggini, “Teologfa”, en: Nuevo diccionario de teologia, Cristiandad, Madrid, 1982
p. 1689.
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cristiano, comprendiendo implicaciones y consecuencias a todos los ni-
veles: hermenéutico, histdrico, ontolégico, humano y cosmolégico, éti-
co, mistico, operativo, individual y social, actual y escatoldgico.®

El principio patristico, “creer para entender, entender para creer”’,
ilumina este momento teolégico. No acepta separar inteligencia y fe, re-
flexién y caridad vivida, conocimiento profano del mundo y conocimien-
to esperanzado a la luz de la revelacién. Comprender y creer se condicio-
nan mutuamente. Los Padres ven la teologfa como “anagogia”, subida
hacia el misterio divino.

“A partir de la naturaleza, a partir de la historia o de la Escritura o de
la liturgia, de lo que sea, la razén tendia, en el mismo impulso, hacia la
inteligencia espiritual, siempre a la luz del Verbo y bajo la mocién del
Espfritu (...) La inteligencia es asumida plenamente en el dinamismo de
la fe, como inteligencia creyente, para la cual Dios no es solamente obje-
to de conocimiento, sino fuente y término del amor, que abarca toda la
vida (...). Se trata de teologfa espiritual y ascendente, alimentada por la
experiencia intensa del misterio proclamado, celebrado y vivido, ejerci-
tada en la lectura del texto sagrado y de las realidades mundanas en pers-
pectivas unitarias y totalizantes.”

Los protagonistas de la teologia patristica, obispos, sacerdotes y lai-
cos, elaboran una reflexién de fe de cufio predominantemente pastoral.
Gran parte dedos “Padres” son pastores en constante y fecundo contacto
con la experiencia litdrgica y espiritual de la comunidad eclesial. El ma-
terial hoy diéponible procede de diversas fuentes: homilfas, textos
litdrgicos, comentarios sobre textos de la Escritura, textos de catequesis,
obras de caricter polémico, etc. Aunque la mayorfa de los escritos va
dirigida a la comunidad cristiana, algunos se dirigen a la “intelectualidad”
de la época. A principios del siglo 111, se formaron “escuelas teolégicas”.
Las mds conocidas fueron las de Antioqufa y Alejandria, rivales entre si.
Mientras la primera tendfa a la exégesis literal de la Escritura, en la se-
gunda predominaba el sentido espiritual.

6  Idem, Ibidem, p. 1693.

7 “InteIlige ut credas, crede ut intelligas” (“entiende para que creas, cree para que entien-
das”), Agustin, en: Sermdn, 43,7, 9: PL 38, 258.

8 B. Forte, op. cit., pp. 98, 100, 101.
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La reflexién de fe de los Padres es notablemente biblica, litargica,

critico-eclesial, inculturada y plural.

a. Biblica

Considerar la Escritura como palabra de Dios escrita, con poder para
cambiar la vida de sus receptores, es el primer y fundamental presupues-
to de la lectura teoldgica patristica. El origen divino determina su conte-
nido y fundamenta autoritativamente su importancia. El conjunto de es-
critos vétero y neotestamentarios, recibido y transmitido por varios
grupos eclesiales, constituye hacia finales del siglo II el méas estimado
tesoro de la Iglesia, su corazén y su alma. La Biblia (o parte de ella),
verdadera matriz para la elaboracién del lenguaje eclesial, circulaba en
todas las circunstancias de la vida de la comunidad.

Dada la influencia de la cultura helenistica, especialmente por medio
de tendencias neoplaténicas, de la gnosis y de la perspectiva anagégica’
que orientan su lectura, predomina en la patristica la interpretacién sim-
bélica de la Escritura. “La percepcién de las inclusiones reciprocas de la
realidad, el descubrimiento en todo dato de signo y de llamada, invita,
estimula y espera.”'® El simbolismo, con tal grado de desarrollo, se con-
vierte muchas veces en hermenéutica alegdrica. La interpretacién alegéri-
ca de las imégenes del texto biblico extiende mucho el campo significati-
vo plasmado originalmente en el texto. Asi, Origenes, por ¢jemplo, se
sirve del relato veterotestamentario de la caida de Jericé para hacer una
catequesis sobre la Iglesia. En el texto biblico, se relata que Raab y su
familia, colocando un pafio rojo en la ventana, fueron protegidos de la
destruccién (Jue 2,17-19; 6,24s). La interpretacién alegérica patristica
ve en el pafio rojo la imagen de la redencién realizada por Cristo, y, en la

)

9 Originalmente, el término anagogia, proveniente del griego “an-ags” (conducir ha-
cia arriba), significa la elevacién del espiritu a las realidades celestiales, escatoldgicas.
Los Padres de la Iglesia denominan anagégico “el sentido espiritual o mistico de las
Escrituras (en contraposicién al literal), en cuanto que eleva el 4nimo a las cosas
sublimes” (G. Canobbio, “Anagogia”, en: Pequefio diccionario de teologia, Sigueme,
Salamanca, 1992, p. 21)

10 B. Forte, op. cit., p. 100.

113



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

familia de Raab, a la Iglesia."' Véase enseguida como Agustin, en su co-
nocido comentario a la Primera Epistola de San Juan, utiliza con abun-
dancia imagenes de manera alegérica.

“El rio de las cosas temporales arrastra, pero junto al rio se levanta un arbol
—Nuestro Sefior Jesucristo. El tomé nuestra carne, murid, resucit, subié al cie-
lo. Quiso en cierto modo ser plantado al lado del rio de las cosas temporales.
iEstds siendo arrastrado? Asegurate en Cristo. Por causa tuya, se hizo temporal,
para que te hicieras eterno (...).

El Sefior derramo su sangre por nosotros, nos redimié, cambié nuestro destino en
esperanza. Llevamos adn la mortalidad en nuestra carne, pero esperamos con
confianza la inmortalidad futura. Nos sentimos adn sacudidos por el mar, pero ya
lanzamos en la tierra el ancla de la esperanza” (I, 10).

“iQué es crecer? Es progresar. £Y qué es dejar de crecer? Es retroceder. Todo el que
sabe que ha nacido debe haber escuchado decir que fue nifio, bebe. Como tal,
pues, pon dvidamente la boca en el seno de tu madre, si quieres crecer rapida-
mente. La Iglesia es la madre, cuyos senos son los dos testamentos de las Sagra-
das Escrituras. Alli es donde debes mamar la leche de todos los misterios realiza-
dos en el tiempo para nuestra salvacion. Allf encontraras el alimento y |a fuerza
necesarios hasta llegar al alimento sélido (...) Nuestra leche es el Cristo humilde,
nuestro alimento sélido es el mismo Cristo igual al Padre. £l te alimenta con Ia
leche para que te sacies después con el pan” (Ill, I).

“Cuando la caridad comienza a habitar el corazén, expulsa el temor que le prepa-
r6 el lugar. Cuanto mas crece la caridad, mas disminuye el temor. Y cuanto més se
interioriza la caridad, més se expulsa el temor. A mayor caridad, menor temor: a
menor caridad, mayor temor. Pero si no existiera temor alguno, la caridad no
conseguirfa entrar. Lo mismo ocurre con la aguja. Introduce el hilo cuando trata-
mos de coser algo. Primero entra la aguja, pero es necesario que salga, para que
detrds de ella siga el hilo. Del mismo modo, el temor ocupa en primer lugar el
alma, pero no permanece alli, porque no entré sino para introducir la caridad.”
(IX, 4). (San Agustin, Comentario a la Primera Epistola de san Juan).

b. Litiirgica

El término “teologfa”, sobre todo en los Padres griegos, articula el
discurso sobre Dios, la reflexién sobre el dato de la revelacién, con el ha-

11 Cf. Origenes, Librum Jesu Nave, hom. I, n. §, PG XII 841s,
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blar a Dios, especialmente en las manifestaciones cultuales. “La liturgia
cristiana es esencial y existencialmente teologfa, porque es siempre pala-
bra de Dios conocida en la realidad que ahora se adquiere en el rito
simbélico. Eso explica suficientemente por qué en la época patristica la
liturgia era pensada y vivida como momento particularmente feliz de ver-
dadera y auténtica teologfa.”'* El rito , teologfa en accién, refigura y re-
presenta simbélicamente la palabra de Dios. En Oriente, se considera la

liturgia como “primera teologfa”.

La teologfa de los Padres naci6 y llegé hasta nosotros como explica-
cién del contenido de la fe expresado y vivido en la liturgia. La liturgia se
presenta ya como expresién completa de la fe, cuando la reflexién teolé-
gica comienza a desarrollarse. De esta forma, la tradicién litargica se con-
vierte en la primera y mas universal evaluacién de la ortodoxia de la fe."

Por lo tanto, en la patristica hay una doble vinculacién entre teologia
y liturgia. En la celebracién littrgica nace la homilfa, y de la homilia la
exégesis de los textos biblicos. La liturgia, como “locus theologicus” es teo-
logfa primera, discurso dirigido a Dios, que alimenta, expresa y se hace
norma de la fe y de su comprensién. La teologfa, a su vez, desemboca en
la expresién de alabanza y adhesién a Dios, especialmente en la liturgia.

c. Cifsticay eclesial

En su visién teoldgica, los Padres contemplan el cosmos, en su tota-
lidad, centrado en Jesucristo. Los seres humanos fueron creados y re-
creados a imagen del Verbo Encarnado. Con Cristo, forman la Iglesia,
realidad mistérica. La persona de Jesucristo, en su relacién viva con la
Iglesia, constituye la clave privilegiada de lectura de los datos de la fe.

En el periodo patristico, serfa extrafio pensar en la reflexién de fe a
partir de la Escritura como un estudio cientifico, limitado a un grupo de
peritos. Gran parte de su produccién teoldgica emerge de la vida de la
comunidad y se destina a ella, como lo atestigua el inmenso patrimonio

12 S. Marsili, “Teologfa litdrgica”, en: Nuevo diccionario de liturgia, Paulinas, Madrid,
1987, pp. 1953.
13 Idem, Ibidem, p. 1178.
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de homilias, cartas y otros ensayos. Orientada hacia la Iglesia, la reflexién

tiene una enorme incidencia publica ¢ impregna la trama social.

Sélo se alcanza el sentido de la Escritura mediante la interpretacién
en la Iglesia y por ella. La lucha por la definicién del canon de las Escri-
turas tiene sentido en la perspectiva de la identidad cristiana. La comuni-
dad eclesial se reconoce a st misma en estos libros y se siente responsable
de su conservacién y correcta transmisién, pues en ellos reside el ele-
mento nuclear de la fe que la mueve." La Sagrada Escritura tiene sentido,
en términos cristianos, porque pertenece a la comunidad eclesial y la
constituye.

d. Creativa, inculturada ¥ p]ura]

La patristica marca la ingente tarea de la inculturacién de la fe cristia-
na en el helenismo. La Iglesia vive un periodo de creatividad y expansion.
Se abre espacio en un mundo altamente civilizado y dotado de gran cul-
tura intelectual. Numéricamente minoritaria, ejerce poder de comuni-
cacién y atraccién. “El didlogo con las més ricas culturas, totalmente
ajenas en sus origenes al cristianismo, obliga a la Iglesia a enfrentar dia-
riamente cuestionamientos que poseen el realismo de todo aquello que

est4 enraizado en una gran tradicién cultural.”"®

La apropiacién de categorfas y esquemas filoséficos, especialmente
neoplaténicos y estoicos, estd dirigida por la matriz de la gnosis sapiencial
y por la primacfa de la experiencia de la fe. Muchas veces se reduce a
marcos generales de pensamiento, ' a marcos de representacién, de tra-
duccién o de expresién. Presenta de este modo poca novedad en el con-
tenido conceptual. En la patristica oriental, la cristianizacién del helenis-

mo, utilizando la tradicién neoplaténica en un sentido ortodoxo, fue obra

14 “La Biblia no se encontraba tanto en la Iglesia primitiva, sino sobre todo permitfa a
la Iglesia existir y hacer conciencia de su verdadera naturaleza (...) La Biblia jamas
existi6 fuera de la Iglesia” (C. Kannengiesser, “La lectura de la Biblia en la primitiva
Iglesia. La exégesis pratistica y sus presupuestos”, en: Concilium 233 (1991) p. 60.

15 . L. Segundo, El dogma que libera, Sal Terrae, Santander, 1989, p-231.

16  Para lo que sigue, cf. Y. Congar, op. cit., pp- 283, 387, 391
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de los grandes capadocios. No se sabe si debido al platonismo o al espiri-
tu mondstico, tienden a concebir el progreso espiritual como pérdida de
lo humano y de lo sensible en Dios. Los Padres griegos estan de acuerdo
en mostrar los limites de nuestro conocimiento de Dios (teologia
apofitica). En la patristica occidental latina, impresionan la coherencia y
la unidad que Agustin establece entre la interpretacién de la Escritura, la

sintesis cristiana y las grandes categorfas neoplaténicas.

La atrevida actitud de los padres de releer y profundizar los datos de
la fe cristiana, formulados originalmente con categorfas hebreas, en la
pauta de la cultura helenista, lejos de constituir una desviaciéon de la iden-
tidad cristiana, caracteriza la exitosa experiencia de inculturacién de la
teologfa y del mismo cristianismo. Como busca responder a las cuestio-
nes de la comunidad eclesial inserta en distintos contextos, la teologfa
patristica se caracteriza ademds por un relevante pluralismo, ilustrado
por las diferencias entre los Padres griegos y latinos y las escuelas
teoldgicas.

La necesidad de dar respuestas nuevas e inusitadas a la fe cristiana,
utilizando categorfas filoséficas e instrumentos sobre los que no se tiene
pleno dominio, hace al discurso teoldgico susceptible de error. Se crea
un rico proceso pedagégico de intentos, correcciones y aciertos en la
elaboracién de los datos de la fe. Las controversias teol6gicas convierten
la era patristica en la época tal vez més interesante de toda la historia de
la Iglesia. En ella nacen y se desarrollan vivamente problemas que, de

forma explicita o ticita, perduran hasta nuestros dfas."”

Las distintas caracteristicas confluyen hacia la unidad, al comenzar la
propia vivencia de los autores patristicos. No raras veces se concentran en
la misma persona las diferentes funciones de obispo, evangelizador, misti-
coy teélogo. Partiendo de la Biblia, los padres realizan la tarea integradora
de alimentar la mistica, realizar la predicacién y desarrollar la compren-
sién de la revelacién. La figura de Jesucristo unifica los diversos aspectos
de la reflexién teolégica, nacida en el interior de la Iglesia inculturada y

destinada a fortalecer su presencia y su actuacién en la sociedad.

17 Cf A. Olivar, “Patristica” en: C. Floristén - . Tamayo (eds.), Conceptos fundamentales
del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, p. 962.
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KANNENGIESSER, C., “La lectura de la Biblia en la Iglesia primitiva, La exégesis
patristica y sus presupuestos”, en: Concilium 233 (1991) 55-64.

PELLEGRINO, M., “Liturgia y literatura patristica”, en: Diccionario patristico I1, Sigueme,
Salamanca, 1992, pp. 1280-1282.

SEGUNDO, J. L., El Dogma que libera. Fe, revelacion magisterio dogmdtico, Sal Terrae,
Santander, pp. 215-243.

VAGAGGINI, C., “Teologfa (El modelo gnéstico-sapiencial de la tradicién biblica-

patristica)”, en: Nuevo diccionario de teologia, vol. 11, Cristiandad, Madrid, 1982, pp.
1699-1713.

. Fases predominantes

La teologfa patristica vivi6 fases distintas, que podrfan caracterizarse
revemente en el siguiente cuatro esquemitico:

SIGLO TENDENCIA NOMBRES
HEGEMONICA/FASE PRINCIPALES

I-11 Padres apostdlicos Clemente, Ignacio,

Policarpo, Didaché.

IT Apologistas Justino, Taciano, Tedfilo,

Carta a Diogneto.

I1-11 Reflexién sistemiatica Tertuliano, Origenes,

Ireneo, Hipdlito.

Alejandrfa: Atanasio, Cirilo
Capadocia: Basilio, Gregorio
Nscianceno, Gregorio de Nissa _
Antioqufa: Teodoro,
Cirilo de Jerusalén, Juan
Criséstomo.

II-1v Escuelas teoldgicas

Agustino, Jerénimo,
Ambrosio, Leén Magno,
Efrén.

v-v Fase de esplendor

Gregorio Magno, Isidoro
VI-VII Final de Sevilla, Boecio, Juan

Damasceno.
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4. Evaluacién critica

La patristica tiene un valor inmenso para la teologfa actual, tanto por
los contenidos que elaboré, como por la forma misma de comprender la
reflexién sobre la fe al servicio de la Iglesia en el mundo.

La exégesis patristica marcé inmensamente el imaginario cristiano y
su formulacién. Cualesquiera que sean los dogmas cristolégicos y
trinitarios, las précticas sacramentales y muchas actitudes y creencias re-
ferentes a la vida, la muerte y después de la muerte, fueron moldeados
por ella o descansan en sus cimientos. El estudio de las fuentes patristicas
estd en la rafz del movimiento de renovacién y revitalizacién de la Iglesia
de este siglo. Influy6 enormemente en varios textos de los documentos
conciliares del Vaticano 11, pues proporciond y proporciona criterios para
la restauracién del edificio teolégico y espiritual de la fe cristiana.

Hoy, cuando la inculturacién aparece como un tema candente y de-
cisivo, el ejemplo de la patristica es jluminador. Las escuelas teoldgicas
atestiguan un sano pluralismo, que contribuyé a la profundizacién de la
verdad revelada. La teologfa simbdlica, generada en la patristica, inspira
la superaci6n de cierta “frialdad” pretendida por cierto objetivismo cien-
tifico que hasta hace cierto tiempo dominaba la teologfa. La liturgia, cuna
de la teologia patristica, modela la relacién original y fecunda entre pen-
sary celebrar la fe, abrirse gratuitamente al misterio inefable y atreverse a

hablar sobre él.

La patristica presenta algunos limites. Debido a su identificacién con
el orden, presta menor atenciéon al concreto histérico y al valor profético
del pensamiento de la fe. Debido al compromiso creciente con el poder
imperial, el fuerte sentido de las cosas futuras y nuevas tiende a diluirse.
Se da una progresiva “desescatologizacién” y “deshistorizacién” de la

teologfa.

En el 4mbito de la elaboracién ontolégico-metafisica del dato revela-
do, los padres se muestran eclécticos, sin conseguir una filosofia homo-
géneé que se armonice también con la 16gica del pensamiento cristiano.
Es deficiente el instrumental filoséfico utilizado en la construccion dela
gnosis sapiencial. Ademds, no siempre es posible superar los limites de la
filosoffa griega, como el dualismo neoplaténico o el rigorismo ético de
otras corrientes. El texto de Clemente de Alejandria, que mencionamos a
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continuacién, asume exageradamente el valor de la ataraxia (ausencia de
inquietud, tranquilidad de dnimo o imperturbabilidad) comin a los

epicireos, estoicos y escépticos.

La apatia de la gnosis cristiana

“Pertenece a la naturaleza del gnéstico no obedecer méas que a los impulsos nece-
sarios para el sustento corporal, tales como el hambre, {a sed y otros del mismo
tipo. Sin embargo, seria ridiculo afirmar que el cuerpo del Sefor, en cuanto tal,
necesitase servicios para su sustento, Pues E! no se alimentaba a causa de su
cuerpo, que se conservaba gracias a una fuerza sagrada, sino con el Gnico fin de
evitar que sus familiares se formaran una idea erronea sobre El, como de hecho,
mds tarde, algunos pensaron que su revelacién no fue mas que una apariencia.
Pero no estaba sujeto a ninguna pasidn, y era inaccesible a cualquier movimiento
pasional de placer o de dolor.

Aunque los impulsos de rabia, celo, alegria y jovialidad sean considerados buenos
en la medida en que vayan acompafados de la razén, sin embargo, no se les
puede admitir en el hombre perfecto. Pues no tiene motivo para tener rabia, tam-
poco para exponerse a peligros, porque nada de lo que en la vida se le presenta le
parece peligroso y porque, independientemente de |a rabia, nada consigue sepa-
rarlo del amor de Dios. Tampoco necesita la alegria, pues nunca cede a la tristeza,
convencido de que todo le redundaré en bien; tampoco se irrita, porque nada
provoca la ira a quien no cesa de amar a Dios y de entregarse completa y exclusi-
vamente a El. Por la misma razén, no alimenta odio contra ninguna criatura de
Dios. Lees extrafio también todo celo apasionado, pues de nada carece para con-
formarse al bien y a lo bello; y con razén no ama a persona alguna con este amor
comun; al contrario, ama al Creador por medio de las creaturas.” (Clemente de
Alejandria, Stromata, 6,9; 71,15).

CONGAR, Y., La fe y la teologia, Herder, Barcelona, 1981, 3* ed., pp. 276-295.

FORTE, B., La teologia como compafifa, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990, pp.
93-102.

OLIVAR, A., “Patristica”, en: FLORISTAN, C. - TAMAYO, J. ], (eds.), Conceptos funda-
mentales del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 956-971.

HI. Teologia escoldstica medieval

La teologfa escoldstica medieval se desarroll6 a lo largo de ocho si-
glos, y mantuvo su presencia incluso en la edad moderna. Se pueden
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identificar tres grandes fases: la de transicién y gestacién de la dialéctica,
la gran escoléstica y la escoléstica tardia. Aunque la teologia medieval,
siguiendo a Agustin, se mueva inicialmente en el horizonte filoséfico
neoplaténico, cede lugar a Aristételes, elaborando una nueva sintesis. Las
“tres entradas” de Aristételes en la teologfa funcionan como parteaguas.
En el siglo VI, se hace presente como maestro de la gramatica, influyendo
en las reglas del discurso, gracias a la traduccién de sus obras légicas
realizadas por Boécio. En los siglos XI'y XII, con la dialéctica y el método
del “sic et non” (si y no), condiciona el raciocinio. Por fin, entra en la
teologia en el siglo XIII por medio de la metafisica, con sus categorias
globalizantes para comprender el ser humano y el mundo.

1. Etapas de la escoldstica

a lLa gestacion

La fase de gestacién comprende los siglos del Vi1 al X. La Iglesiay la
sociedad de Occidente viven inmersas en un cierto estancamiento. La
cultura grecorromana sucumbe ante las invasiones barbaras en Occiden-
te y la ascensi6n del islamismo en Oriente.

En el ambiente rural feudal, estitico y conservador, la teologfa se
transmite en las escuelas de las abadifas y obispados por medio de obras,
en su mayor parte, de compilacién y reproduccién. Las “auctoritates”,
textos que se invocan como lugares fieles e inviolables de la transmisién
de la palabra de Dios, alimentan la reflexién. La teologfa se limita a la
lectura y al comentario de la Escritura, influenciados por textos patristi-
cos, cuyos escritos fueron recogidos y seleccionados en “florilegia”
(florilegios) o “catenae” (cadenas). Las citas recortadas, retiradas de su
contexto, se empobrecieron enormemente.

b. Los comienzos

Entre los siglos X y XII, se producen cambios significativos, tanto en
la sociedad como en la Iglesia. Surgen comunas, corporaciones, érdenes
religiosas unificadas, movimientos de las 6rdenes mendicantes. Nacen
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también las universidades. Todos estos acontecimientos impulsan a la

teologia.

Entre 1120 y1160, se descubren los escritos aristotélicos que pro-
porcionan una teorfa critica del saber y de la demostracién: Analiticos I y
11, Tépicos y raciocinios sofistas. Estos moldean la nueva mentalidad: “El pen-
samiento por la confrontacién, resultante de la aproximacién dialéctica
de negacién y afirmacién, maduré en esta sociedad en cambio, caracteri-
zada por la multiplicacién de intercambios.”’® La dialéctica, al utilizar la
tensién del “sic et non”, nos muestra espiritus problemadticos e inquietos,
sedientos de anilisis y distinciones esclarecedoras. Mucho de lo que se
daba por cierto y seguro comienza a ser cuestiqnado.

Con la entrada de la dialéctica, se crea un conflicto entre “tradicio-
nal” e “innovador”. La teologfa mondstica representa la tendencia “con-
servadora”. San Bernardo de Claraval, por ejemplo, combate la preten-
si6n orgullosa de penetrar el misterio divino con los medios de la
dialéctica. Se encuentra con la oposicién de Abelardo, quien codifica el
“sic et non”. La dialéctica queda consagrada con el Libro de las sentencias de
Pedro Lombardo. Este vade-mécum teolégico de toda la Edad Media
redne textos de la Biblia y de la patristica, clasificados en grandes temas:
Trinidad, creacién y caida, redencién en Cristo, sacramentos y escatolo-
gia. “Su método consiste en elaborar el argumento de autoridad, reco-
giendo textos de los Padres aparentemente contradictorios, especialmen-
te de san Agustin y san Juan Criséstomo, en utilizar la dialéctica para
discutirlos, llegar a una conciliacién, si era posible, a base de distincio-
nes, y finalmente extraer las conclusiones racionales deducibles.”* Pro-
cura capacitar a los maestros y armonizar las tradicionales autoridades
del pensamiento teolégico con la dialéctica.

Ya Anselmo une la teologfa monéstica agustiniana, favorable a la ab-
soluta suficiencia de la fe, con el pensamiento especulativo dialéctico.
Trabaja para transformar la verdad creida en verdad sabida, pensada y
expresada. La fe en busca de inteligencia (“Fides quaerens intellectum™):

18  B. Forte, op. dit., p. 100.
19 ] Ibénez - F. Mendonza, Iniroduccién a la teologia, Palabra, Madrid, 1982, p. 88.
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«“ ~ .
Sefior, no pretendo penetrar tu profundidad, porque en forma alguna mi razén
puede compararse con ella; deseo entender en cierto modo tu verdad, que mi corazén

cree y ama. En efecto, no busco entender para creer, sino que creo para entender. "%’

El cisma de Miguel Cerulario (1054) sella la separacién entre Occi-
dente y Oriente. La teologfa oriental no asimila la dialéctica. Conserva el
rasgo contemplativo y simbélico, privilegia la dimensién apofética, mis-
teriosa, del silencio de la teologfa, sosteniendo que ninguna definicién
humana consigue abarcar la trascendencia divina. El extrafiamiento mu-
tuo de las teologfas occidental y oriental empobrecers a ambas.

A partir del siglo XI, se distinguen seis elementos en la ensefianza de
la escolistica:

—- Lectio: explicacién del maestro. Los estudiantes deben retener in-
formaciones en su memoria.

— Commentarium: exégesis de las grandes obras de los maestros del
pasado.

— Quaestio: desarrollo dialéctico, sometiendo determinada afirma-
cién a la elaboracién critica.

— Disputatio: estudiantes y maestros discurren juntos sobre temas y
pensamientos de determinado autor u obra.

— Quodlibet: extensién de la disputatio. Discusién libre sobre cual-
quier tipo de asunto.

— Sententiae: afirmaciones retomadas de las sumas teolbgicas.

En los comienzos de la escoléstica, la teologia se ensefiaba en las es-
cuelas de las catedrales y monasterios. Roberto Sorbon, en De Conscientia,
propone seis disposiciones para el alumno: empleo organizado del tiem-
po, concentracién de la atencién, cultivo de la memoria, tomar notas,
discutir con los colegas y orar.

¢ El esplendor de la escoldstica

Se practica la teologia en las “escuelas”, de tipo universitario, vincu-
lada a la incipiente vida urbana. Lentamente, las universidades se con-

20 San Anselmo, Proslogion, Prooem: 158, 227.
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continuacién, asume exageradamente el valor de la ataraxia (ausencia de
inquietud, tranquilidad de 4nimo o imperturbabilidad) comdn a los
epiclreos, estoicos y escépticos.

La apatfa de fa gnosis cristiana

“Pertenece ala naturaleza del gndstico no obedecer méas que a los impulsos nece-
sarios para el sustento corporal, tales como el hambre, la sed y otros del mismo
tipo. Sin embargo, seria ridiculo afirmar que el cuerpo del Sefior, en cuanto tal,
necesitase servicios para su sustento. Pues El no se alimentaba a causa de su
cuerpo, que se conservaba gracias a una fuerza sagrada, sino con el (nico fin de
evitar que sus familiares se formaran una idea errénea sobre El, como de hecho,
mds tarde, algunos pensaron que su revelacién no fue mas que una apariencia.
Pero no estaba sujeto a ninguna pasién, y era inaccesible a cualquier movimiento
pasional de placer o de dolor.

Aungue los impulsos de rabia, celo, alegriay jovialidad sean considerados buenos
en la medida en que vayan acompafiados de la razén, sin embargo, no se les
puede admitir en el hombre perfecto. Pues no tiene motivo para tener rabia, tam-
poco para exponerse a peligros, porque nada de lo que en la vida se le presenta le
parece peligroso y porque, independientemente de la rabia, nada consigue sepa-
rarlo del amor de Dios. Tampoco necesita la alegria, pues nunca cede a la tristeza,
convencido de que todo le redundara en bien; tampoco se irrita, porque nada
provoca la ira a quien no cesa de amar a Dios y de entregarse completa y exclusi-
vamente a El. Por [a misma razén, no alimenta odio contra ninguna criatura de
Dios. Lees extrafio también todo celo apasionado, pues de nada carece para con-
formarse al bien y a lo bello; y con razén no ama a persona alguna con este amor
comUn; al contrario, ama al Creador por medio de las creaturas.” (Clemente de
Alejandria, Stromata, 6,9; 71,1s).

CONGAR, Y., Lafe y la teologia, Herder, Barcelona, 1981, 3 ed., pp. 276-295.

FORTE, B., La teologia como compafifa, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990, pp.
93-102.

OLIVAR, A., “Patristica”, en: FLORISTAN, C. - TAMAYO, J.]., (eds.), Conceptos funda-
mentales del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 956-971.

III. Teologia escolastica medieval

La teologfa escolistica medieval se desarroll6 a lo largo de ocho si-
glos, y mantuvo su presencia incluso en la edad moderna. Se pueden
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identificar tres grandes fases: la de transicién y gestacién de la dialéctica,
la gran escoldstica y la escoldstica tardfa. Aunque la teologia medieval,
siguiendo a Agustin, se mueva inicialmente en el horizonte filoséfico
neoplaténico, cede lugar a Aristételes, elaborando una nueva sintesis. Las
“tres entradas” de Aristételes en la teologia funcionan como parteaguas.
En el siglo VI, se hace presente como maestro de la gramtica, influyendo
en las reglas del discurso, gracias a la traduccién de sus obras légicas
realizadas por Boécio. En los siglos XI 'y XII, con la dialécticay el método
del “sic et non” (si y no), condiciona el raciocinio. Por fin, entra en la
teologfa en el siglo XIII por medio de la metafisica, con sus categorfas

globalizantes para comprender el ser humano y el mundo.

1. Etapas de la escoldstica

a lLa gestacio’n

La fase de gestacién comprende los siglos del VII al X. La Iglesia y la
sociedad de Occidente viven inmersas en un cierto estancamiento. La
cultura grecorromana sucumbe ante las invasiones barbaras en Occiden-

te y la ascension del islamismo en Oriente.

En el ambiente rural feudal, estitico y conservador, la teologia se
transmite en las escuelas de las abadfas y obispados por medio de obras,
en su mayor parte, de compilacién y reproduccién. Las “auctoritates”,
textos que se invocan como lugares fieles e inviolables de la transmisién
de la palabra de Dios, alimentan la reflexién. La teologfa se limita a la
lectura y al comentario de la Escritura, influenciados por textos patristi-
cos, cuyos escritos fueron recogidos y seleccionados en “florilegia”
(florilegios) o “catenae” (cadenas). Las citas recortadas, retiradas de su

contexto, se empobrecieron enormemente.

b. Los comienzos

Entre los siglos X y XII, se producen cambios significativos, tanto en
la sociedad como en la Iglesia. Surgen comunas, corporaciones, 6rdenes
religiosas unificadas, movimientos de las érdenes mendicantes. Nacen



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

vierten en centros de intensa vida intelectual. Se ensefia “sacra doctrina”
(doctrina sagrada), en el horizonte de otras ciencias o artes. Los teélogos,
como profesores, ejercitan el anilisis metédico y critico y el raciocinio
dialéctico. Se difunden y se utilizan otras obras de Aristételes: Metafisica,
Politica y Tratado del alma, ademas de escritos cosmolégicos. Sin embargo,
las reacciones se hacen sentir. En Francia, se prohibe la lectura de sus
obras en la citedra de las universidades, en 1212 y 1220. Pero aun asi, el

pensamiento aristotélico avanza decididamente.

Lentamente se impone cierta autonomia de lo profano, tanto “bajo
el plano del pensamiento y el ejercicio de la filosoffa y de las ciencias
humanas, como bajo el plano de la praxis hjstérica con las tensiones
entre el poder mundano y la autoridad eclesidstica”. En el plano del pen-
samiento, se establece la distincién entre “creer” y “comprender”. Se
valora y se legitima el conocer por el conocer, algo més que el puro me-

morizar.

“Si el maestro determina la cuestion por argumentos sélo de autoridad, el oyente
estard seguro de que asi es, pero no adquirird nada en el plano del conocimiento

o de la inteligencia y se ird vacio. '

Tomds de Aquino, la figura maxima e insuperable de la escoléstica,
combina rigor tedrico, creatividad y osadfa. Desarrolla una teologia obe-
diente a la revelacién, que responde a las exigencias de la epistemologia
aristotélica hasta el punto de, como consecuencia, llamarse ciencia. To-
més de Aquino deja entre tantas obras la incomparable Suma Teoldgica,
que ejerce determinante influencia en la teologia catélica. La Suma

Teoldgica serd, durante siglos, el texto base de la elaboracién teolégica.

Existirdn otras formas de teologia en esta época, como la monastico-
agustiniana. San Buenaventura y la Escuela Franciscana, por ejemplo,
rechazan tratar a la teologfa como ciencia.

El cuadro siguiente presenta un resumen de los grandes momentos
de la escolastica y sus figuras mds importantes.

21  Tomis de Aquino, Qued]. 1V, a. 18.
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SIGLO ETAPA C

VIII-X Gestacion

Anselmo de Cantorbery,
XI1-XII Inicios Pedro Abelardo,
Pedro Lombardo

Escuela Dominicana:
Alberto Magno, Tomis
de Aquino, Eckart

XIII Alta Escoléstica

Escuela franciscana:

XIV-XV Escoléstica tardia Buenaventura, Duns Escoto

Guillermo de Ockham
Gabriel Biel

2. Caracteristicas de la teologfa escoldstica a partir de Santo Tomds

Tomads de Aquino reconstruye la relacién entre “credere” (creer) e
“intelligere” (entender). Distingue para unir. El principio patristico “creer
para comprender” es sustituido por “creer y comprender”. El momento
elaborativo y sisternatizante del pensamiento creyente se realiza por la via
de la relacién, afirmacién y negacién. “El movimiento total del pensa-
miento de Santo Tomés describe una elipse y no un circulo. Es una teo-
logia generada por la conjugacién de un doble foco: la ciencia de Dios
comunicada por la revelacién (teologia) y la ciencia del hombre alcanza-
da por la reflexién auténoma (filosofia). El doble foco genera un vnico
movimiento o curva (...) La originalidad de Santo Tomds consistié en
descubrir que el punto de vista de Dios y el punto de vista del hombre
pueden realmente conjugarse para dar origen a una visién del mundo

coherente y armoniosa.”®

22 H. C. de Lima Vaz, Escritos de filosofia I, Loyola, Sdo Paulo, 1986, p. 32.



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

Obedeciendo a Ja dindmica de su experiencia interior, simultinea-
mente espiritual e intelectual, Tomés de Aquino emprende dos opera-
ciones de inmenso alcance: la asimilacién de Aristételes y la recreacidn de los
elementos tradicionales de la fe y de la cultura cristiana, a partir de la
herencia biblica, patristica y filoséfica (especialmente neoplaténica y
aristotélica) que llegaron hasta él. Mantiene como principio el contacto
con la Escritura y la espiritualidad. El alto grado de especulacién intelec-
tual no lo aleja de la experiencia mistica y de la practica de la caridad.” La
escoléstica tardfa, desgraciadamente, favoreci6 este distanciamiento.

El contacto con la filosoffa aristotélica amplia el horizonte teolégico.
Algunas categorfas de Aristételes proporcionan claves paradigmaticas para
comprender mejor, organizar y profundizar [6s datos de la fe: potencia y
acto, materia y forma, las cinco causas (material, formal, eficiente, final,
ejemplar), substancia y accidente, etc. La teologia se comprende como
ciencia en el sentido aristotélico: conocimiento conceptual, cierto, evi-
dente, mediado por sus principios y causas por los cuales una cosa es lo
que es.

La escolastica elabora la teologfa en el interior del circulo cultural
particular y homogéneo, tipico de la cristiandad. La conciliacién entre la
fe y la raz6n se refleja en el hecho de que los intelectuales son religiosos,
personas de fe. De este modo, la filosoffa no sirve para buscar la verdad,
sino para demostrarla. A pesar de las distintas escuelas teoldgicas, cuyas
figuras principales pertenecian a las ordenes franciscana y dominica, rei-
na una gran unidad.

Los productores y consumidores de la teologia escolastica eran el
clero, religioso y secular. “La cultura medieval se caracteriza fundamen-
talmente por una actitud segiin la cual no estaba permitido ensefiar al
individuo, sino solamente. a la Iglesia por medio de su clero. De este

23 “Segiin santo Tomds, la teologia no es pura ciencia, sino también sabiduria, y pro-
viene del don de sabidurfa: procede, consecuentemente, de la caridad. El acto de
conocer es un acto de adhesién intelectual a Dios que procede del amor (...) El
teélogo debe vivir de la fe y dela caridad para hacer teologfa. En caso contrario, serfa
muerta; inerte repeticién de férmulas y no una ascensién intelectual hacia Dios” (J.
Comblin, Histria da teologia catslica, Herder, Sio Paulo, 1969, p. 153. Cf. también
Suma Teoldgica 1,11, q. 9 a. 2 ad 1).
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modo, la ciencia clerical fue la transmisién cooperativa de una sabidurfa
tradicional. El clérigo era un maestro elegido para mostrar al pueblo el

camino de la redencién ...”%

3. Evaluacién critica

La teologfa escoléstica medieval contribuyé singularmente al proceso
de interpretacién de la fe. Al pasar de los simbolos y analogfas al concep-
to, imprime rigor teérico al acto de pensar la fe. Al utilizar una légica
estricta, sirviéndose del método deductivo y articulando categorfas
abarcadoras, gana ciudadania en el dmbito del pensamiento articulado
por la razén.

La escolastica es tributaria del ideal de saber y de ciencia proveniente
de la filosofta aristotélica. Comparte sus limites: “Fuerte conceptualismo,
racionalismo, esencialismo, metaficisismo, abstractismo, tendencia al
deductivismo, a-historicismo.”” Por considerar objeto de la ciencia so-
lamente las cosas necesarias y universales, excluye las necesarias y contin-
gentes, ignorando asf el lado concreto, histérico, experimental, personal
y relativo del ser. La matriz “ser-esencia”,’® que subyace en el
aristotelismo y en la escoldstica, se articula en un esquema que da origen

a nefastos dualismos en la vida de fe y sus expresiones.

A partir de datos revelados tenidos como “seguros”, la elaboracién
teolégica se reduce a una “ciencia de conclusiones”, que deja de escrutar
con energfa y pasién. Falta una consideracién suficiente sobre el compo-
nente intuitivo y metaconceptual en el campo del conocimiento espiri-
tual, que estaba presente en la patristica. Predomina el conceptualismo, a
veces 4rido y abstracto. Se pierde el sentido histérico-salvifico de la fe
cristiana y de su pensamiento reflexivo. El énfasis en el momento cienti-

fico-racional de la fe favorece la separacién creciente entre la teologfa yla

24 C. Lohr, “Teologfas medievales”, en: Diccionario de conceptos teoldgicos, Herder, Bar-
celona, 1990, p. 538.

25  C. Vagaggini, “Teologfa”, en: Nuevo diccionario de teologia, p. 1718.

26  Cf. capitulo séptimo.
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espiritualidad, liturgia,” Escritura y vida de la Iglesia. La distincién con-

duce a la separacién.

Comportamiento de la razén humana ante la verdad de la fe

“Para quien reflexiona, es claro que las realidades sensibles en sf mismas, que
proporcionan a la razén humana la fuente del conocimiento, conservan en ellas
un cierto vestigio de semejanza con Dios, aunque se trate de un vestigio tan
imperfecto, que es incapaz de expresar la substancia de Dios.

Todo efecto posee, a su modo, una cierta semejanza con su causa, aunque el
efecto no siempre alcance a semejanza perfecta contla causa agente. En lo que
concierne al conocimiento de la verdad de fe —verdad que s6lo conocen a la per-
feccién los que ven la substancia divina—, fa razdn humana se comporta de tal
manera, que es capaz de recoger a su favor ciertas verosimilitudes. indudable-
mente, éstas no son suficientes para hacernos aprender esta verdad de manera
por asi decir demostrativa, o como por si misma. No obstante, es (til que el
espiritu humano se ejercite en tales razones, por mas débiles que sean, mientras
no imaginemos que las podamos comprender o demostrar, En efecto, en el area
de las realidades maés elevadas, ya constituye una alegria muy grande el hecho de
poder aprender algo, aunque con humildad y debilidad.

Lo que acabamos de exponer es confirmado por [a autoridad de San Hilario, que
en su libro sobre la Trinidad, al hablar de la verdad se expresa asi: “En tu fe,
emprende, progresa, esfuérzate. Sin duda jamas llegarés al final, lo sé, pero te
felicito por tu progreso. Quien persigue con fervor lo infinito, avanza siempre,
aunque no llegue al fin. Sinembargo, ten precaucion ante la pretension de pene-
trar el misterio, ante el riesgo de sumergirte en el secreto de una naturaleza que
pueda parecerte sin limites, imaginando que estds comprendiéndolo todo. Procu-
ra entender que esta verdad supera toda y cualquier comprensién” (Santo Tomds,
Suma contra los gentiles |, VIII),

27  “Desgraciadamente, después de la época de los Padres, €l rito fue perdiendo gran
parte de su transparencia e, imponiéndose mds por la gran intensidad ceremonial
que habfa asumido, llegé a presentarse como realidad sagrada en si misma y
sacralizante, con valor salvifico objetivamente activo: como algo que contiene la
gracia, que se hallaba simplemente a la espera de ser administrada, distribuida y
aplicada (. ..) La teologfa ya no es el momento ni la razén para la teologfa y vuelve a
ser (...) lo que trae inscrito en sunombre: operacién sagrada” (S. Marsili, “Teolo-
gla litargica”, en: Nuevo diccionario de liturgia, Paulinas, Madrid, 1987, p. 1954).
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IV. La teologia antimoderna y manualistica

Podemos localizar, a grandes rasgos, una corriente hegeménica de
teologfa que estuvo en préctica desde el principio de la Edad Moderna
hasta la vispera del Concilio Vaticano II. Son cinco siglos de vigencia,
comprendiendo el periodo en que la humanidad realizé cambios cualita-

tivos con una rapidez cada vez mayor.

1. Cambios en la sociedad, rigidez en la teologia

Los siglos XIV y XV vieron el lento desmoronamiento de la idea clave
del pensamiento medieval, a saber, el “orden universal” determinado
por Dios, en el que todas las cosas tienen su lugar. La edad moderna trae
increfbles novedades, tales como el capitalismo con su espiritu aventure-
ro y conquistador, el contacto comercial y cultural con el Oriente, el
movimiento filoséfico que afirma la supremacia de la razén y del indivi-
duo racional, las manifestaciones artisticas y el humanismo renacentista.
Una avalancha de tendencias disgregadoras se precipita sobre la cristian-
dad —subjetivismo e individualismo, nacionalismo, laicismo, seculariza-
cién,—~ que tienden a diluir las grandes sintesis alcanzadas en el plano
politico-religioso (el imperio y el papado) y en el pensamiento (dialéctica
y sistematizacién escolésticas).
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La teologia escolastica no asimila el “giro cartesiano” de la razén, ni
el individualismo emergente. La Reforma protestante, iniciada por Lutero
y sus compafieros en el siglo XVI, golpea duramente la unidad catélica de
Europa. La Contra-Reforma trae, sin duda, un reavivamiento en las hues-
tes catélicas. Grandes figuras espirituales, sobre todo espafiolas, como
san Ignacio de Loyola, san Juan de la Cruz y santa Teresa de Avila, mar-
can este periodo. En la teologfa se destaca la Escuela de Salamanca y los
teblogos jesuitas, como Francisco Sudrez, Gabriel Visquez y Luis Molina.
La “teologfa polémica” contra los reformadores marca los siglos XVI y
XVII. Con este espiritu, Roberto Belarmino (11621), figura notable, ela-
bora el Catecismo Romano.

Los siglos XVIII y XIX asisten a transformiaciones atin mds incisivas:
la consolidacién del capitalismo, la Revolucién Francesa y otras revolu-
ciones burguesas, los cambios radicales en el modo de produccién del
campo y la ciudad (revolucién industrial y agricola), el advenimiento de
la mentalidad urbana, el crecimiento de la filosoffa moderna con Kant,
Hegel y Marx, yla irrupcién del movimiento socialista. La teologfa asume
una posicién defensiva: reafirma que el sistema aristotélico-tomista cons-
tituye la inica “filosoffa perene”. La reflexién teolégica no se deja conta-
minar por las pretensiosas filosoffas de la modernidad. Se busca restaurar
la antigua teologfa medieval mediante la “neoescol4stica”, que alcanza su
punto culminante en el Concilio Vaticano I, al proclamar el dogma del
primado y de la infalibilidad papal. Por tanto, la teologfa siguiendo la
tendencia dominante en la Iglesia, se niega a dialogar con el mundo mo-
derno. Al contrario, trata de combatirlo, evocando la nostalgia del mun-
do de la cristiandad, atin sobreviviente.

2. Caracteristicas

La teologia hegeménica en este periodo se caracteriza, ante todo, por
su sumisién al magisterio. Este gana cada vez més poder en la Iglesia,
mientras que es fuertemente cuestionado fuera de ella. La teologia se
constituye como la gran arma del magisterio para combatir las herejias y
eliminar el disenso al interior de la Iglesia. Se especializa en las tareas de
exponer, definir, defender, probar y confirmar la fe ortodoxa, examinar
y condenar los errores. Abandona su funcién de investigacién para con-
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vertirse en exposicién autoritaria de la doctrina. “Los tedlogos llegan a
constituir un poder de hecho en la institucién de la Iglesia catélica. Gra-
cias a ellos, el catolicismo moderno queda marcado por la preocupacién
por la homogeneidad, la ortodoxia, la claridad. Se sienten menos respon-
sables de la inteleccién cristiana que de la definicién doctrinal y el rigor

de la ortodoxia.”*

La hipertrofia de la sumisién al magisterio, en detrimento de la refle-
xién, alcanza su punto culminante entre los pontificados de Leén XIII y
Pio XII. El Denzinger, que retine las citas de los concilios y de los documen-
tos papales, se convierte en el nuevo “libro de las sentencias”, pues dirige la
bisqueda de las fuentes y delimita cada vez més el horizonte teolégico.

El primer destinatario de la teologfa llega a ser casi exclusivamente el
clérigo, religioso o diocesano. Con la reglamentacién de los seminarios,
después del Concilio de Trento, la teologia se convierte en curso obliga-
do para la formacién sacerdotal, de modo que los telogos, practicamen-
te todos del clero, elaboran un saber destinado a la formacién de futuros

sacerdotes. Sufre de este modo una vulgarizacién irremediable.

La teologfa se desarrolla sobre todo en tres grandes dreas: fundamental,
dogmitica y moral. En la fundamental, prevalece la apologética, cuyos ar-
gumentos no se orientan a suscitar la fe, sino a mostrar la credibilidad del
testimonio de la revelacién realizada por Jesucristo y dado por su Iglesia.
Contra los incrédulos, funda racionalmente la necesidad de una religién y
la divinidad del cristianismo catélico. La moral se estructura sobre todo a
partir de la ley (divina, natural y positiva) y de los diez mandamientos.” Los
manuales de teologfa dogmitica, a su vez, siguen el método regresivo. Parten
de una tesis, que relacionan con la ensefianza actual del magisterio eclesias-
tico. Tratan de probarla mostrando c6mo esta ensefianza aparece original-
mente en la Escrituray se encuentra, en perfecta continuidad, en las expre-
siones de la fe catélica patristica y medieval. Se afiaden como
complementacién argumentos racionales sacados de la “filosoffa perene”
de Santo Tomés, para mostrar la racionabilidad de la doctrina catélicay su

28  J. Comblin, Histéria da teologia catdlica, Herder, Sio Paulo, 1969, p. 25.
29  Sobre los manuales neoescolasticos de teologia moral, ver: A. Moser - B. Leers,
Teologia moral. Conflictos y alternativas, Paulinas, Madrid, 1987, pp. 32-39.
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1'30

coherencia con las verdades de orden natural y sobrenatural.*® Es el mo-

mento especulativo propiamente dicho de la teologia.

3. Evaluacién critica

Para enfrentar el racionalismo moderno, la teologia asume cada vez
mds cierto rigor cientifico siguiendo de la concepcién aristotélico-tomista
de la ciencia. La claridad conceptual se asocia a cierto “objetivismo” en
las verdades de fe. Crece asi el abismo entre teologia y espiritualidad. El
discurso teoldgico trabaja solamente la dimensién cognoscitiva de la fe y
relega a segundo plano su aspecto existencial y;celebrativo. La teologfa,
ensefada especialmente en los seminarios, se aisla de las cuestiones coti-
dianas del mundo secular. Inmune al contagio, privada de sus preguntas
fertilizadoras, no consigue descubrir los signos de Dios fuera de los mu-
ros de la Iglesia. Prevalece una actitud bésica de desconfianza y rechazo
de aquello que escapa al horizonte eclesial. Las manifestaciones de mo-
dernidad son condenadas en bloque como perniciosas.

La uniformidad de la teologfa, favorecida por las instancias centrali-
zadoras, crea la ilusién de que existe una “teologfa universal”, elaborada
en los frios y precisos laboratorios romanos, custodiada por el magisterio
y a su servicio. Junto a la “filosoffa perénne”, se engendra una “teologia
perenne”. La distancia respecto de la pastoral es inmensa. La misma pas-
toral no se deja cuestionar por los factores emergentes. Basta recordar,
por ejemplo, el proceso evangelizador en el continente americano y afri-
cano. Ciertamente el pastor siente el malestar provocado por la falta de
aterrizaje de la teologfa y de los respectivos modelos pastorales en la si-
tuacién existencial, social y cultural de los nuevos pueblos que han de ser

30 “Este método, que dominé por mucho tiempo la exposicién manualistica, fue san-
cionado de modo oficial por el Papa Pio X11 en la enciclica Humani Generis (1950).
Esta afirmaba que el magisterio debe ser la norma préxima y universal de la verdad
del tedlogo y que la funcién de la teologfa es mostrar de qué manera las ensefianzas
del magisterio se encuentran de modo explicito o implicito en la Escrituray en la
tradicién apostélica.” (J. Wicks, “Teologia manualistica” en: R. Latourelle - R.
Fisichella (eds.), Diccionario de teologia fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, p. 1473.
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evangelizados. Por lo tanto, falta instrumental te6rico que le permita re-

hacer COl’lCCptOS Yy précticas.

“(Los escoldsticos tardios) ya no consideran la deducciéon como medio para alcan-
zar la realidad que se esconde, sino como un fin: lo que la teologfa busca son las
proposiciones-conclusiones, es decir, lo 'virtual revelado’, o bien la propia expo-
sicion sistematica en forma de silogismos. Llegan a definir que |a teologia es cien-
cia porque expone sus proposiciones mediante un conjunto ordenado de silo-
gismos. En esta concepcidn, |a ciencia ya no es el dinamismo de la razén critica,

sino un sistema estable, un conjunto de proposiciones vinculadas entre si.

La escoldstica clésica (vigente hasta el Vaticano Il) tomé elementos formales del
aristotelismo y abandoné su alma. Se interesé en las esencias. Pero, en la ciencia,
la busqueda de la esencia es instrumento para el conocimiento de la realidad. Su
objeto de estudio no es la realidad, sino la esencia, un sistema conceptual desti-
nado a sustituir la realidad. Pues bien, Dios no es una esenciay no se deja captar
en una definicién de tipo esencial. Santo Tomas tenia el sentido vivo de la distan-
cia entre la realidad, objeto de la teologia, y las definiciones conceptuales; esta
distancia estimulaba el dinamismo de la razdn, a la que estaba prohibido detener-
se en definiciones definitivas y en su sistema cerrado. Después de Santo Tomas,
pierden el sentido de esta tension y prestan mas atencion a la definicidn de for-
mulas que al conocimiento del Dios escondido.

La debilidad de la escoldstica, del siglo XIV a la fecha, se manifesté ante la inter-
vencion de tres factores o criticas fundamentales: fa critica histérica, la ciencia
experimental y la vida mistica” (J. Comblin, Histéria da teologia catdlica, Herder,
Sdo Paulo, 1969, pp. 80-82).

COMBLIN, ., Histéria da teologia catslica, Herder, Sdo Paulo, 1969, pp. 5-45, 147-158.

SEGUNDO, J. L., El dogma que libera. Fe, revelacidn y magisterio dogmdtico, Sal Terrae,
Santander, pp. 285-317.

VAGAGGINI, C., “Teologfa (el modelo positivo escoléstico)”, en: Nuevo diccionario de
teologia, Cristiandad, Madrid, 1982, pp. 1713-1720.

WICKS, J., “Teologia manualistica”, en R. Latourelle - R. Fisichella (eds): Diccionario de
teologia fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, p.1473.

V. La teologia en cambio

El lector, ante un panorama tan gris como el trazado en el apartado
anterior, ciertamente se preguntard cémo fue posible el cambio de la
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teologia, cuyo marco inequivoco fue el Concilio Vaticano II. Es necesario
conocer algunas corrientes catélicas y evangélicas que en los siglos XIX'y
XX rompen el circulo hermético de la teologfa, y lo abren al didlogo con
la modernidad.

1. Siglo XIX: Tubinga y la Escuela Romana

La escuela de Tubinga, en Alemania, surge en 1817, cuando el Rey
Guillermo I transfiere hacia alld academia teol6gica de Wiirttemberg y la
incorpora a la Universidad como Facultad de Teologia Catélica. La escuela
intenta un didlogo con el romanticismo y el idealismo alemén. Busca una
fusién del método especulativo, inico empleado hasta entonces, con el
histérico positivo. Con la ayuda del concepto de historia e historicidad del
romanticismo, relee algunos datos de la revelacién y de la comprensién del
cristianismo. Posee una concepcién mas inmanentista de la relacién Dios-
mundo: el Sefior actia continuamente en su interior. La Iglesia es compren-
dida como el lugar de continuidad de la manifestacién divina. La escuela de
Tubinga inicia un movimiento de retorno a las fuentes, especialmente a la
tradicién patristica y a la gran escoldstica. Entre sus exponentes se desta-
can: J. S. Drey, J. B. Hirscher, ]. A. Mochler y J. E. Kuhn.

En Roma, la teologfa vive una situacién lamentable. Esta es la afirma-
cién de alguien que vivia ahi: “Aqui los estudios estdn muertos (...) Ex-
cepto J. B. de Rossi, no hay nadie en la Comisién Arqueolégica Pontificia
que sepa algo” (Fliche-Martin, XXI, 185). En este panorama arido y
reseco, el Colegio Romano destaca como un oasis. Una serie de profeso-
res, como Passaglia, Schrader y Franzelin, se entrega al estudio serio de
los Padres, utilizando las lenguas antiguas. Se sirven de la critica textual
de los monumentos, aprovechando los descubrimientos de la arqueolo-
gia. Entran en contacto con la escuela histérica alemana.

Las Escuelas Romanas y de Tubinga emergen como ejemplos signifi-
cativos de esfuerzos renovadores emprendidos por varias instancias
teolégicas. Presentan algunos puntos en comun: realizan estudios positi-
vos, criticos e histéricos. Aprovechan los descubrimientos arqueolégicos.
Intentan salir al encuentro del pensamiento moderno. La critica biblica,
la ciencias de la religiones y la historia de los dogmas cuestionan princi-
pios de la teologia reinante. La nueva postura, fundada sobre la historia
comparada, considera el desarrollo del pensamiento y pone en jaque la
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concepcion fixista de la Escritura y la visién monolitica del dogma con
sus verdades absolutas. En suma, la concepcién histérica entra lentamente
en la teologia y amenaza con desestabilizar el sistema especulativo vigente.

2. Principios del siglo XX: el despertar de la teologia catdlica

El siglo XX comienza con el despertar de la teologfa catdlica, espe-
cialmente en el campo positivo, con estudios de exégesis, patrologfa, his-
toria de las religiones, historia de los dogmas e historia de la Iglesia. En
Francia, este esfuerzo se hace sentir con el surgimiento de diccionarios

de gran envergadura y de nuevas revistas.

El movimiento neotomista, desencadenado oficialmente por Leon
X111, gana terreno. En su ambigiiedad, significa al mismo tiempo apertu-
ra a algunos problemas modernos y muerte de gérmenes de nuevo tipo
de pensar dentro de la Iglesia. Destacan: J. Maréchal, J. Maritain, M. D.
Chenu y E. Gilson.

La apologética clasica fracasa ante la mentalidad moderna, debido al
extrinsecismo en la concepcién de lo sobrenatural como separado del
espiritu humano, y a su intelectualismo. M. Blondel (1861-1949) desa-
rrolla la Apologética de la inmanencia. Busca en el ser humano concreto e
histérico puntos de apertura para la revelacién cristiana. Luego muestra
como esta revelacién viene a darles una respuesta. Trabaja los motivos
internos de credibilidad de la revelacién. Blondel propone en cierto modo
una respuesta constructiva al modernismo. La apologética de la inma-
nencia se fundamenta en la tesis segin la cual el ser humano posee una
tendencia innata a la trascendencia. La dialéctica interna de la accién
humana revela este dinamismo ineluctable hacia la meta trascendente.
Aanalizando el determinismo de la accién, la fuente comtn de la que
brota el intelecto y la voluntad, Blondel demuestra “cémo la idea misma
de una revelacién entra en el desarrollo interior de la conciencia huma-
na, de manera tal que, aun procediendo del exterior, no puede actuar en
el interior si no es por fuerza de una conveniencia previa.”31 El método

31  C. Ruggieri, “Apologia Cattolica in epoca moderna”, en: Enciclopedia di teologia
fondamentale, Marietti, Genova, 1987, t. 1, p. 322.
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de la inmanencia de Blondel favorece la percepcién de la utilidad y nece-
sidad de la revelacién.

“Nunca sofié en sefialar una continuidad real entre el mundo de la razén yelde
la fe ni en hacer entrar en el determinismo de la accién el orden sobrenatural.
Traté simplemente de mostrar que el determinismo de nuestra propia voluntad
nos obliga a la confesién de su insuficiencia, nos conduce a la necesidad sentida
de algo mds que no puede venir de nosotros, nos otorga la actitud no de reprodu-

cirlo ni de definirlo, sino de reconocerlo y recibirlo.” 32

3. La crisis modernista

El movimiento “modernista”, asi llamado por la pretensién de sus
protagonistas de adaptar el catolicismo al pensamiento moderno, aunque
a costa de cierta discontinuidad respecto de la ensefianza tradicional de la
Iglesia y de sus formas institucionales, florece en la primera década de
nuestro siglo. Es un eco de la teologia protestante liberal de finales del
siglo pasado, como aparece, por ejemplo, en Schleiermacher y Sabatier.
Sufre la influencia del agnosticismo de los neokantianos, del pantefsmo y
evolucionismo de los neo-hegelianos y el vitalismo de los pragmdticos. Su
principal corifeo es A. Loisy (1857-1940), profesor del Instituto Catdli-
co de Parfs.

La mayorfa de los modernistas, exégetas e historiadores del dogma,
proponen la reformulacién del concepto de revelacién y del dogma, in-
troduciendo aspectos evolucionistas, inmanentistas y subjetivistas. Reac-
cionando contra la rigidez dogmatica, introducen el pensar histérico,
sujeto al progreso. La Iglesia oficial desencadena contra €l un violento
proceso de persecucién. Pio X lo llama “suma de todas las herejias” (Dz
2105, 2114), y lo condena por medio de dos docunientos: “Lamentabili”
(Dz 2001-2065) y “Pascendi” (Dz 2071-2109), en 1907. El primero,
decreto pontificio, simplemente enumera 65 afirmaciones de los
modernistas, que rechaza y proscribe en bloque. El segundo, carta enci-
clica, hace un andlisis detallado y un juicio agrio del movimiento. La

32 M. Blonder, Pages religieuses. Extraits reliés parun commentaire et précédés d’une introduction

d’Y. de Montcheuil, Aubier, Paris, 1942, p- 36.
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condenacién elimina no sélo las exageraciones, sino también el espiritu
renovador que el movimiento trae consigo. Favorece de este modo la
reaccion integrista, frena el desarrollo de las ciencias biblicas y de otras
dreas de la teologfa, refuerza la fijacién de la teologia manualistica.

Contra el modernismo

“Como es tactica muy astuta de los modernistas (con este nombre se les llama
vulgarmente, y con razdn) no proponer con un orden metddico sus doctrinas
como un todo, sino como esparcidas y separadas entre si, para que ellos sean
considerados como vacilantes e indecisos, cuando al contrario son muy firmes y
constantes, es preferible, venerables hermanos, presentar en un solo cuadro es-
tas doctrinas, indicar las causas de sus errores y prescribir los remedios para apar-
tar esa peste {...)

Pero para proceder ordenadamente en materia tan abstrusa, hay que advertir ante
todo que cualquier modernista representa (...) y mezcla en si mismo varias per-
sonas: el filésofo, el creyente, el tedlogo, el historiador, el critico, el apologeta, el
reformador. El que quiera conocer debidamente su sistema y ver a fondo sus
principios y la consecuencia de sus doctrinas debe distinguir una por una (...)

Contemplando ahora de un solo vistazo el sistema completo, nadie se admirara si
lo definimos como un conjunto de todas las herejias. En realidad, si alguien se
hubiera propuesto juntar (...) todos los errores sobre la fe que ya existian, jamas
podria hacerlo mejor de lo que lo han hecho los modernistas. Han llegado tan
lejos que, como ya lo insinuamos, no sélo han destruido la religion catélica, sino
toda religion (Pio X, enciclica Pascendi, Dz 2071,2105).

4. -La teologia entre las dos guerras (1918-1939)

La censura dréstica de Pio X cierra algunas puertas. Sin embargo,
otras se abren. En este periodo de veinte afios, entre la primera y la se-
gunda guerra mundiales, se debilita la investigacién en el campo de la
exégesis y de la critica histérica. Sin embargo, la obra de J. M. Lagrange
ofrece buenas contribuciones para el estudio de la Escritura. Se escriben
vidas de Jesucristo con mayor sentido critico. Ademds de Lagrange, tene-
mos las obras cristolégicas de L. Grandmaison, Lebreton y K. Adam. Son
evidentes los esfuerzos para acercar la teologfa a la espiritualidad. Los

dominicos franceses fundan la revista La vie spirituelle, los jesuitas inaugu-
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ran la Revue d’ascétique et mystique. Iniciativas semejantes surgen entre los
carmelitas y los benedictinos.

La problemitica humana comienza a ser tema de la teologfa. Se ela-
boran escritos sobre la moral familiar y las relaciones entre la Iglesia y el
Estado, el progreso, las relaciones sociales. El humanismo cristiano, so-
bre todo con J. Maritain, da un nuevo aliento a la espinosa cuestién de lo
natural-sobrenatural, que subyace en la teologfa de la gracia. En la ecle-
siologia, se destacan las dimensiones espiritual, sobrenatural y comunita-
ria de la Iglesia, en contraposicién al juridicismo y al individualismo.

El principal movimiento teoldgico en este lapso de tiempo es el
kerigmdtico, protagonizado por un grupo de tedlogos de Innsbruck (Aus-
tria): J. A. Jungman, H. Rahner, ]. B. Lotz. Parte de la constatacién de la
ignorancia y mediocridad de la vida cristiana de los fieles, atribuida a la
deficiencia de la predicacién de los pastores, formados en una teologfa
abstracta, seca y tedrica. La ensefianza inadecuada de la teologfa genera
pastores incapaces de predicar, de manera viva y accesible, la palabra de
Dios. Ante esta laguna, el movimiento kerigmético propone crear y desa-
rrollar dos teologfas diferentes. La primera, teologia erudita, se dirige a
formar profesores de alto nivel. Reflexién sistemitica, en lenguaje técni-
co, con rigor cientifico, volcada a la investigaci6n, estudia a Dios en si
mismo. La teologia kerigmdtica, a su vez, se ordena a la predicacién. De
caricter mds contextual, pone énfasis-en el plano salvifico de Dios en la
historia. Valora los recursos pedagégicos en la presentacién del mensaje
cristiano. Como teologfa més del corazén que del intelecto, utiliza prefe-
rentemente imdgenes y estilos sencillos, distancidndose enormemente de
los manuales de teologfa en uso.

La teologfa kerigmatica diagnostica correctamente la enfermedad en
el cuerpo de la teologfa, pero prescribe una medicacién errénea. Acentiia
demasiado la separacién en dos teologias. Toda teologia debe ser simul-
tdneamente kerigmitica, al servicio de la evangelizacién, y cientifica, aten-
ta a la sistematicidad y coherencia de su discurso. Ciertamente el tipo de
interlocutor exige acentos diversos. Pero la teologfa en la época sélo co-
nocia un tipo de cientificidad, heredada del tomismo. Y en este momen-
to no implicaba apertura ala pastoral. No obstante, la teologfa kerigmatica
produce frutos benéficos: genera renovacién en la ensefianza, y busca
una teologfa con incidencia existencial, utilizable en la predicacién. Aten-
ta a la dimensién pastoral de la teologfa, promueve también el retorno a
las fuentes: a la Escritura y a los Santos Padres.
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5. En el umbral del Vaticano 11

Una gran creatividad teoldgica se da en los veinte afios anteriores al
Vaticano II. A pesar de restricciones y censuras, la investigacién y la pro-
duccién avanzan enormemente. La semilla estd plantada, la planta culti-
vada, y se recogen muchos frutos para la Iglesia. Después de una dura
persecucién, algunos teélogos fueron invitados mds tarde a trabajar como
peritos del Concilio.

Varios movimientos teolégicos brotan o se consolidan en este perio-
do. En 1942, se inicia la voluminosa coleccién “Sources Chrétiennes”,
dirigida por H. De Lubac y J. Daniélou, que contribuye sobremanera al
“retorno a las fuentes”. Se publican importantes escritos de la patristica
en francés, con presentacién critica, situando su contexto. El movimien-
to littirgico, impulsado oficialmente por la enciclica Mediator Dei de Pio
XII, presenta una doble vertiente, tedrica y practica. La liturgia empieza
a ser més valorada como fuente de reflexién teolégica (“locus theologicus”),
y enriquece la teologfa con nuevos temas (Iglesia comunidad, Iglesia sa-
cramento de salvacién). Pio XII estimula también la exégesis biblica, so-
bre todo al aceptar oficialmente los géneros literarios de la Escritura, en
la enciclica Divino afflante Spiritu (1943).

En los afios de la guerra y de la inmediata postguerra, surge en Fran-
cia la “nouvelle théologie” (“nueva teologia”), con dos centros: la facultad
de los jesuitas en Lyon y la casa de los estudios dominicos en Saulchoir.
Entre sus protagonistas se destacan J. Daniélou, H. de Lubac, M. D.
Chenu, Y. Congar y L. Bouillard. Propugna “el retorno a las fuentes” y la
aplicacién de los métodos histéricos-criticos. Defiende la evolucién del
dogma. Retoma y profundiza, de manera equilibrada y dentro del campo
aceptable de la fe catdlica, la problemitica suscitada de forma ingenua y
extremada por el modernismo. La “nueva teologfa” busca contacto con
la vida, intenta participar en ella y explicarla. Integra teologfa y espiritua-
lidad, para que ambas iluminen a los cristianos en su accién temporal.
Quiere acompaifiar la evolucién del pensamiento.” Esto es lo que dice
uno de sus representantes:

33 Articulo programético de la “Nouvelle Théologie” es éste de Daniélou, “Les
orientations présentes de la pensée religieuse”, Etudes 1946, pp- 5-21. Criticas alas
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“Cuando el espiritu evoluciona, una verdad inmutable no se sostiene sino es
gracias a una evolucién simultdnea y correlativa de todas las nociones, mante-

niendo entre ellas una misma relacién.” **

El movimiento de la “nueva teologfa” recibe un fuerte golpe con la
condena de Pio XII, por medio de la enciclica Humani generis en 1950 (cf.
Dz 2305-2330). Muchos profesores son destituidos de sus ctedras, se
prohiben sus libros y se estimulan movimientos reaccionarios.

El programa de la “nouvelle théologie”

“La teologfa de hoy tiene ante si una triple exigencid:

— debe tratar a Dios como Dios, no como objeto, sino como el sujeto por exce-
lencia, que se manifiesta cuando y como quiere, y, en consecuencia, estar
penetrada en primer lugar por el espiritu religioso;

— debe responder a las experiencias del alma moderna y tener en cuenta las
nuevas dimensiones que la ciencia y |a historia han dado al espacio y al tiem-
po, que la literatura y la filosoffa han dado al alma y a la sociedad;

— en fin, debe ser una actitud concreta ante la existencia, una respuesta que
decida el hombre entero, a la luz de una accién en que la vida se compromete
totalmente.

La teologfa no serd viva si no responde a estas aspiraciones.” (J. Daniélou, “Les
orientations présentes da la pensée religieuse”, en: Etudes, 249, [1946] 7).

La época pre-conciliar también es testigo de otras iniciativas y movi-
mientos renovadores. Se publican algunos manuales de teologfa con ras-
gos y perspectivas inéditas, como el de M. Schmaus. Teilhard de Chardin
impresiona a muchos con su visién cristiana de la evolucién, combinan-
do ciencia, teologfa y mistica. Yves Congar intenta una teologfa del laicado

obras “Sources chrétiennes” y “Théologie” se encuentran en Revue Thomiste 46
(1946) 353-371; 47 (1947) 5-19; Angelicum 23 (1946) 126-145; 24 (1947) 124-
139, 217-230; 25 (1948) 285-298; La ciencia tomista 76 (1949) 53-85; Sapienza 1
(1948) 329-339; Sal Terrae 38 (1950) 143-151. La respuesta a las criticas se en-
cuentra en: RechScRel 33 (1946) 385-401; 35 (1948) 251-271; Etudes 1946/abril;
Bulletin de littérature Ecclés 48 (1947) 65-84.

34 H. Bouillard, Conversion et grace chez Thomasd’Aquin, Paris, 1949, pp.
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(Jalons pour une théologie du laicat, 1953). Un grupo de tedlogos del que
forman parte Marc Oraison, Bernard Hiring, J. Leclercq y J. Fuchs, pro-
mueve la renovacién de la teologfa moral y espiritual, incorporando con-
tribuciones de las ciencias humanas, especialmente de la psicologfa. Karl
Rahner ya anuncia la nueva generacién de tedlogos con interés
antropoldgico; Edward Schillebeeckx participa también en esta fase de

transicion.

AUBERT, R,, “La teologfa durante la primera mitad del siglo XX”, en: VORGRIMLER,
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121) 42-44.

EICHER, P., “Teologias modernas”, en: Diccionario de conceptos teoldgicos, Herder, Barce-
lona, 1990, pp. 550-581.
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KOMONCHAK, J. A., “Teologfa y cultura a mediados de siglo: el ejemplo de Henri de
Lubac”, en: SelTeo 31 (1992/121) 13-23.

VI. Tendencias y caracteristicas de la teologia
contemporénea

La teologfa contemporanea presenta un abanico muy amplio de ca-
racteristicas y tendencias, dificiles de detectar de un solo golpe de vista.
Sin embargo, algunos aspectos merecen mayor atencién en nuestro es-
tudio.

1. La teologia en didlogo con la modernidad

La teologfa escolar de los manuales en su concepcién, formulacién,
enfoque y horizonte de reflexién se mantuvo distante de los movimientos
culturales y filoséficos, y de los factores sociopoliticos y econémicos que
vinieron a transformar la realidad social y cultural. Se ve inundada de
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repente por tales corrientes filoséfico-culturales de la modernidad y sa-
cudida por el embate de la situacién concreta.

El hombre moderno se sita ante el conocimiento de modo diferen-
te. Antes se situaba como receptor de la tradicién que los antiguos crea-
ron y acumularon y en la que ahora participa, acogiéndola. El tomismo
reflexioné mucho esta actitud epistemolégica fundamental. Hoy las per-
sonas se preocupan mds de su experiencia. Este movimiento provoca una
transformacién profunda en el interior de la teologfa.

“El hombre de hoy estd convencido de que su conocimiento mds valioso no deriva
de lo antiguo, de lo que le fue trasmitido, sino de la.experiencia inmediata de la
realidad, de su realidad, experiencia que es nueva y no estd incluida ni expresada
en categorias antiguas. Y se han sefialado tres puntos:

I. eltomismo trata al hombre como espiritu que conoce y cuya perfeccidn con-
siste en el conocimiento (la contemplacion). Nuestra época ve al hombre entre-
gado a un proceso de desarrollo en |a historia y como hacedor de si mismo o
realizando su perfeccién en este y por este proceso;

2. laescoldstica trataba de formar juicios, pues es una filosofia de las naturale-
zas (de las esencias?). Nuestra época descubrié la persona y su propio orden, que
es la responsabilidad, el amor a la libertad;

3. laescolastica busca solamente la adecuacion del espiritu a la realidad objeti-
va. La filosofia moderna quiere abarcar |a totalidad de lo real y lo real como un
todo: el sujeto estd implicado en este abarcar y no puede separarse de él, pues sus
preocupaciones estan implicadas en todas sus concepciones objetivas” (P. W. J.
Burghardt, cit. por: ¥. Congar, Situacién y tareas de la teologia hoy, Sigueme,
Salamanca, 1970, p. 100).

En la evolucién interna de la teologfa aparece el desplazamiento de la
trascendencia a la encarnacién, de la infinitud a la finitud, de la vida interna
de Dios al actuar de Dios en la historia. Hasta entonces, la teologfa, ha-
ciendo justicia a su propio nombre, se restringfa basicamente a la esfera
de la trascendencia que, desde la altura, enviaba su luz sobre las realida-
des terrestres. El movimiento venfa de arriba. Se descubre con enorme
vigor el misterio de la encarnacién, con énfasis en la humanidad del Ver-
bo hecho carne. Por lo tanto, el proceso se invierte. En la teologfa se
produce el famoso viraje antropocéntrico. Sin dejar de ser teologfa, ya
entiende que no puede hablar de Dios si no a partir de la humanidad de
Jests, que implica, al mismo tiempo, la experiencia humana. Més atn. Al
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tratar en profundidad los problemas que agobian a la humanidad, llega,
movido por la fe, a un discurso sobre Dios. El ser humano, a su vez, es
entendido no en su esencia, sino como persona, como libertad, como
conciencia, como nudo de relaciones abierto a todas las realidades. Se

elabora una teologia antropocéntrica, personalista, encarnada.

“Desde que el hombre es comprendido como el ser de la trascendencia absoluta
delante de Dios, el ‘antropocentrismo’ y el ‘teocentrismo’ ya no son contrarios,
sino estrictamente la misma cosa (enunciada bajo dos aspectos diferentes). Nin-
guno de los dos aspectos puede ser comprendido sin el otro... Tal orientacién
antropolégica de fa teologia ya no estd en oposicién ni en competencia con una
orientacién cristolégica.

La antropologia y la cristologia se condicionan reciprocamente en una dogmatica
cristiana, si ambas son entendidas correctamente. La antropologfa cristiana no
alcanza su sentido propio si no se comprende al hombre como una ‘potentia
oboedientialis’ con respecto a la unién hipostatica. ¥ la cristologia puede
profundizarse solamente a partir de una antropologia trascendental” (K. Rahner,
“Théologie et anthropologie”, en: Ecrits théologiques, v. 1 |, DDB/Mame, Paris,
1970, pp. 1915s).

Otra expresién del viraje hacia la inmanencia y al antropocentrismo
es la teologia de la secularizacién. Puede parecer un pleonasmo decir que la
teologfa es por excelencia sagrada, pues toda teologfa sélo puede ser sa-
grada. Sin embargo, hacia finales de la década de los 60 y comienzos de
los 70 se cultiva una teologfa secular. Los tedlogos radicales ingleses y
americanos elaboran una teologfa con significado secular. De tal movi-
miento, permanece una herencia definitiva. Sin entrar en la oposicién sa-
grado/religioso, la teologfa sufre un cambio interno en el sentido de que
las realidades seculares merecen su atencién. Con ello, quiere negar a la
secularidad su caricter exclusivamente secularista. Las realidades secula-
res también pueden ser objeto de reflexién teolégica sin perder su consis-
tencia, al ser incluidas en el proyecto salvifico de Dios, que todo lo abar-
ca. Y con ello la teologfa tampoco pierde su caricter de teologfa, pues
considera la secularidad de las realidades a la luz teologal de la revelacion.

En el descubrimiento de las realidades terrenas, la teologia evoluciona de
una posicién negativa ante el mundo a una posicién positiva e incluso
euférica ante los valores terrenos. Desde la realidad de América Latina se
juzga que la teologia europea pasé muy r;ipida e ingenuamente de una
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teologfa que rechazaba la modernidad en su totalidad, identificindola
con el “mundo” en el sentido negativo, a una reconciliacién con este
mismo mundo, sin distinguirlo de la forma politico-econémica capitalis-
ta, en la que se expresa. La euforia de la teologfa del mundo deja en la
penumbra el lado triste de la realidad social del Tercer Mundo.

2. Teologia plural

La evolucién interna de la teologia refleja los profundos cambios de
ambiente, de universo cultural, de problemaitica, de realidad social, en el
que se situaba la teologfa tradicional y con los que hoy tienen que enfren-
tarse las teologfas actuales. El universo simbélico rural, pastoril gesté
imédgenes y modos de pensar que se incrustaron en la teologia. A medida
que ésta se urbaniza y se inserta en el mundo de la industria y de la
técnica, su esquema mental se transforma. Una teologia objetivante esta
siendo sustituida por otra que valora mas la dimensién de la subjetividad.
Con ello, la teologfa pierde aquel carécter compacto y monolitico y asu-
me una gran pluralidad. Hoy dfa se habla de teologfas. Ya no se trata del
mismo pluralismo que existia en la escoldstica con las corrientes fran-
ciscanas, tomista y suareziana. Estas giraban en torno a un niicleo esco-
listico comun. El pluralismo actual refleja matrices y corrientes filos6ficas
muy diferentes, sin hablar del uso de otros instrumentos teéricos de na-
turaleza sociolégica que interfieren en la propia naturaleza de la teologfa.

Una teologfa pluralista es también, por definicién, més inquieta, en
movimiento, en oposicién a la teologfa tradicional que se caracteriza por
la seguridad, por la tranquilidad del dominio de los problemas y sus solu-
ciones. El teélogo es hoy mas cauteloso por saber que sus posiciones no
tienen la firmeza y la seguridad que antes se imaginaba poseer. Se en-
cuentra ante una teologia que dejé de ser tranquila, pacifica, incuestio-
nable, para someterse a la critica moderna. Se pasa de una teologfa del
orden a una del cambio.

La teologfa pluralista manifiesta una Iglesia en didspora con sus presen-
cias plurales, pequefiasy dispersas, en lugar de una Iglesia de cristiandad,
compacta, omnipresente y autoritaria. La teo]ogl’a pierde por lo tanto su
caricter imperativo, autoritario, mediadora de la autoridad instituidora y
regidora de la sociedad, para asumir la perspectiva del didlogo, de la con-
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viccién. La teologfa clasica se puso al servicio de la autoridad jerdrquica,
con cierto aire oficial, atribuyéndose la cualidad de catélica en el sentido
de ser Gnica, universal y obligatoria para todos. El cambio actual la lleva a
pensarse como ecuménica, dialogante, diacrénica, al servicio no tanto de la
autoridad como de todo el pueblo de Dios. Del polo de la ensefanza, del
poder, de la autoridad, de la Contrareforma, se desplaza al polo del dia-
logo, del servicio, de la persuasion, del ecumenismo. En términos politi-
cos, puede hablarse de una teologfa culturalmente democratica en lugar
de aristocratica o monarquica. No se alimenta de la tnica filosofia esco-
lstica, sino de la pluralidad de las filosofias que ha generado la moderni-
dad y de las que atin puede generar.

3. Confrontacion con la subjetividad y la historicidad

La mentalidad histérica genera una teologfa plural. Queda atrés la
teologfa a-histérica, esencialista, para asumir el riesgo de ir confrontén-
dose con los embates de cada momento de cada cultura humana.

La teologfa sufre el impacto de la evolucién de la concepcién y con-
ciencia del individuo. Occidente parece condenado a permanecer enca-
denado al individualismo en sus més diversas formas. La teologfa tradi-
cional cultivaba un individuo obediente, sumiso a la tradicién, a la
autoridad, al que se le dictaban los canones de la creencia y del actuar. La
teologfa moderna tiene que vérselas, una vez mds, con el individuo. Pero
esta vez un individuo atado a su subjetividad, a sus experiencias, como
criterio de verdad y de accién. Es el giro antropocéntrico del que se
hablaba anteriormente. En el momento actual, emerge otra experidncia
de subjetividad atin m4s exacerbada. Se reacciona contra una moderni-
dad sistémica, cuya expresién més alta es el socialismo y la mdquina pro-

ductiva capitalista.

En el intervalo entre el individualismo moderno y esa nueva emer-
gencia de la subjetividad surgi6 la apertura a lo social, a lo colectivo. La
teologfa intentd en sus formas de teologfa de la esperanza, politica y de la

liberacidn, responder a esa exigencia.

Sin embargo, actualmente nos enfrentamos una vez més con el indi-
vidualismo en su expresién “electrénica”, El individuo encuentra en los
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aparatos electrénicos su mejor compafiero de conversacién, de placer, de
relacién. La teologfa apenas estd comenzando a abrirse a este nuevo giro
antropocéntrico.

4. Verdad, veracidad y prdctica

Existe una crisis en la concepcién de la verdad, que afecta a la teolo-
gia. El concepto clésico de verdad —“conformacién de la mente con la
realidad”—, y la misma concepcién hegeliana —“todo lo racional es real y
todo lo real es racional”— estén siendo cuestionadas en todos los frentes
tedricos. A. Einstein, N. Bohr, W. Heisenberg'con sus leyes y principios
de la relatividad, de la complementariedad, de la indeterminabilidad
cuestionan el concepto estético y objetivo de verdad. El acto del observa-
dor es fundamental para la constitucién del fenémeno, de lo real, de la
verdad. “La transicién de lo posible a lo real tiene lugar durante el acto de
observacién” (W. Heisenberg). En términos filoséficos, estamos vivien-
do un giro de la herménéutica clésica “especular” —del espejo—, en el
sentido de reflejo o copia objetiva de lo real, a la “hermenéutica moder-
na”, en la que el sujeto interfiere en la constitucién misma de la verdad.
Y la teologia ha tenido que insertarse en esta hermenéutica moderna,
sufriendo una profunda crisis y transformacién.

“Seg(n la fisica cudntica y la teoria de la relatividad, la materia y la energfa son
inmutables y equipolentes. En rigor, la fisica atémica no conoce ya el concepto de
materia. El dtomo lleva en su interior un enorme espacio vacio. Y las particulas
elementales no son més que energfa en altisimo grado de concentracién y estabi-
lidad. La materia sélo existe tendencialmente. La férmula de Einstein significa

fundamentalmente que materia y energia son dos aspectos de una misma reali-
dad...

Werner Heisenberg formulé el principio de indeterminabilidad segtin el cual las
particulas atémicas no obedecen a la 6gica causal, sino que se organizan dentro
del principio de la indeterminacién de las probabilidades. Las probabilidades de-
jan de serlo y se transforman en realidades mediante la presencia del observador,
que lo mismo puede ser un humano como cualquier otro elemento de la natura-
leza que establezca una relaci6n. Porque son probabilidades, abiertas a
concretizarse o no, no pueden ser descritas. “El acto de observacién por si mismo
cambia 1a funcién de probabilidad en forma discontinua: selecciona, entre todos
los eventos posibles, el evento que realmente ocurrié. Por lo tanto, la transicién
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entre lo posible y lo real ocurrié durante el acto de observacion”, afirma
Heisenberg.

Esto significa reconocer que el sujeto que observa influye en el fenémeno obser-
vado. Mis atn. El observador, segin la fisica cuantica, es imprescindible tanto
para fa constitucién como para la observacion de las caracterfsticas de un fend-
meno atémico. E! sujeto pertenece a lo real. Al describir lo real, nos estamos
autodescribiendo. El ser humano forma parte constituyente del todo, y su con-
ciencia define constantemente el campo real que observamos (L. Boff, Ecologia,
mundializacdo, espiritualidade. A emergéncia de um novo paradigma, Atica,
Sdo Paulo, 1993, [Série: Religido e Cidadania], p. 42).

Otro aspecto de la crisis de la verdad se experimenta actualmente en
todos los campos del saber y de la vida humana como desplazamiento de
su cardcter objetivo a la dimensién existencial de autenticidad. La juven-
tud, mis que ningin otro segmento de la sociedad, se hace cada vez mis
sensible, no a la verdad objetiva que alguien ensefia o predica, sino a la
coherencia de vida, a la veracidad.

“También el siglo XX esté lleno de toda clase de falta de veracidad, de falta de
sinceridad, de mentira, de hipocresfa. Si, gracias a los espantosos recursos técni-
€os, {no estard nuestro siglo capacitado para mentir mejor que todos los anterio-
res? Lo comprueban las gigantescas maquinas de propaganda de los sistemas
totalitarios. Las visiones de George Orwell en su novela del futuro, 1984, sobre
un ministerio de la verdad, cuya tarea consiste en falsificar la historia, en el fondo
No son sino una extrapolacion de un pasado que todos conocemos. Pero también
en nuestras democracias conseguimos una perfeccion bastante elevada en la “ma-
nipulacién de'la verdad” en !a politica, en las noticias, en la propaganda, etc.

Y, a pesar de eso, en la enumeracion de las caracterfsticas del siglo XX seguramen-
te no se podrd omitir un elemento: la nueva pasién, la obsesion por la veracidad.
El siglo XX ha sido marcado por un sentido nuevo para la sinceridad, para la
originalidad, para la autenticidad, para la veracidad en el sentido més amplio del
término, rasgo que era extrafio en el siglo XX, que concluyé con la primera guerra
mundial (...).

Pensemos en la arquitectura modernay en el estilo de la “nueva objetividad” que
en este siglo siguid a las inautenticidades del historicismo, del neoclasicismo,
neogbtico y del neoromantico (...). Pensemos en la plastica moderna que, desde
Maillol, regresé a los elementos fundamentales (...). Pensemos en la pintura mo-
dernay en la ansiedad, por ejemplo, de un Henri Matisse o del fauvismo, por los
colores puros y auténticos, por las gradaciones no mezcladas y por los contrastes
fuertes (...). Pensemos en las novelas y er 1a lirica del siglo XX con su sinceridad
caustica a veces, que revela las desnudeces del almay de la sociedad (...).
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Sin embargo, pensemos también en la psicologia moderna, que se esmera en
abarcar al hombre en su verdadera realidad, bajando, por el anilisis de los suenfos,
hasta los limites del subconsciente, con el fin de ayudarlo a reconocer los lados
obscuros de su ser y a alcanzar la veracidad para consigo mismo y para con el
mundo que lo rodea, para que —como lo expresa C. G. Jung- no lleve la “persona”
como midscara ante su verdadero yo. Finalmente, pensemos en la filosofia que,
como la marxista, por ejemplo, busca enérgicamente liberar al hombre de su alie-
nacidn en la sociedad, o en la filosofia de Heidegger y de Sartre que quisiera ayu-
dar al hombre a salir de la ruina, de la mentira, de la falta de autenticidad, de ia
hipocresfa, de la “mauvaise foi” (...).

El sentido del hombre hodierno por la veracidad es algo grandioso, liberador, ma-
ravilloso, algo que a muchos ancianos de hoy arranca esta confesion: la juventud
de hoy es mejor, no porque comete menos errores, sino porque es mas sincera

(..

De modo diferente a como la escoldstica interpretabaqla verdad, verdad y veraci-
dad estan estrechamente ligadas no sélo en el sentido biblico de entender la
verdad, sino también como es entendida {a verdad modernamente”.

{H, Kiing, Sinceridad y veracidad. Herder, Barcelona, 1970, pp. 25.28).

K. Marx expresa de otro modo esta crisis de verdad en la tesis XI
sobre Feuerbach: “Los filésofos se contentaron con interpretar el mundo
de diversos modos, pero lo que importa ahora es transformarlo”. No
vivimos en la época de las elaboraciones teéricas abstractas, sino en la de
su verificacién por la praxis. El hombre es y vale por su praxis y no por
sus ideas.

En la misma linea de K. Marx, J. B. Metz muestra cémo dentro del
espacio de la Iglesia catélica hay tres proyectos de teologfa en accién: el
paradigma neoescoldstico, el trascendental-idealista y el post-idealista.
Este tercer modelo, cuya expresién primera fue la teologia politica y cuya
produccién mayor es la teologfa de la liberacién, procede del encuentro
con los desaffos suscitados por el marxismo, sin someterse a él. Hasta
entonces la teologfa catélica no habia tomado en serio este desafio hecho
al propio “logos” de la teologfa, en el campo de la verdad. Esta confronta-
cién llevé a la teologfa a perder su “inocencia cognitiva”, percibiendo la
relacién entre conocimiento e interés. La teologfa y la Iglesia nunca son
“inocentes” politicamente. El saber teoldgico tiene que tener en cuenta
sus implicaciones politicas y mantener vigilancia epistemolégica ante la
sospecha ideoldgica.
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Otro elemento en esta crisis de la verdad es suscitado por la relacién
entre el problema de la verdad y de la justicia. Ambas estin mutuamente
relacionadas. El interés por la justicia estrictamente universal pertenece a
las premisas de la biisqueda de la verdad. El conocimiento de la verdad
tiene fundamento préxico.” Con mucha claridad, J. B. Metz afirma tam-
bién:

“Vemos en accién una nueva relacién entre la teoria y la prdctica, el saber y la

moral, la reflexion y la revolucién, que debe determinar igualmente la conciencia

teoldgica, si ésta no quiere volver hacia atrds a un estadio precritico de la concien-
cia. La razén prdctica y politica (en el sentido mds amplio del término) debe
poder representar en el futuro un papel en todas las reflexiones criticas de la

teologia. "¢

Cl. Geffré llama la atencién sobre el cambio de una verdad para ser

contemplada al de una verdad para ser realizada:

“El mundo griego occidental estuvo marcado por esta idea de que la verdad es un
espectdculo, que basta con que sea descifrado por nuestro entendimiento. Y, como
cristiano, nuestra sensibilidad intelectual tiene siempre afinidad con esta idea de
la verdad-espectdculo. Ahora bien, hoy, la dimensién de la libertad del hombre y
de su creatividad es mucho mayor en la concepcién que se tiene de la verdad: es él
el que realiza la verdad. No existe una verdad ya hecha que bastaria con que

fuera descifrada.” 37

Cl. Boff formulé muy bien el problema de la praxis como criterio de
verdad, descubriendo los equivocos y explicitando el doble movimiento
de la teologfa hacia la praxis y de la praxis hacia la teologfa. En el primer
movimiento, una teologfa necesita la credibilidad de la praxis del telo-
go. Y, en el segundo, la praxis necesita de la luz de la teologfa.” Esta

35 ]. B. Metz, These zum theo]ogischen Ort der bgfreiungstheologie, Tagung der Katholischen
Akademie in Bayern, Miinchen, 1985, mimeo, pp. 7s.

36 ]. B. Metz, “Les rapports entre IEglise et le monde 4 la lumi¢re d’une théologie
politique”, en: La théologie du renouveau, 11, Fides/Cerf, Montreal/Paris, 1968, pp.
33-47, aqui, p. 37.

37 CL Geffré, “Les courants actuels de la recherche en théoloegie”, en: F. Refoulé, C.
- ]. Geffré et alii, Avenir de la théologie, Cerf, Paris, 1969, p. 58.

38  Cl. Boff, Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 353-372.
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relacién sigue siendo todavia conflictiva, pero mientras tanto es extrema-
damente productiva para el crecimiento de la teologfa.

ANGELINI, G., “El desarrollo de la teologfa catdlica en el siglo XX. Breve resefia critica”,
en: Diccionario teoldgico interdisciplinar, t. IV, Sigueme, Salamanca, 1987, pp. 747-820.

CHENU, M. - D,, “El itinerario de un teSlogo”, en: SelTeo 31 (1992-121) 40-42.
MOLTMANN, ], ¢Qué es teologia hoy? Sigueme, Salamanca, 1992, p. 139.

PHILIPS, G., “Dos tendencias en la teologfa contemporénea”, en: SelTeo 31 (1992/121)
51-56.

VILANOVA, E., “Teologfas y telogos del siglo XX”, en: Conceptos fundamentales del ctistia-
nismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 1373-1385.

ANEXO I:

Breve historia de la cuestidn metodoldgica

El método es al camino que la teologia debe recorrer para cumplir con exactitud
y rigor la tarea de reflexionar sobre la fe. Este camino tiene dos momentos.
Normalmente, el primer momento es la misma prdctica de las personas que
reflexionan sobre su fe, y de ese modo producen material teoldgico. Esta es la
teologia como prdctica tedrica de produccién. En un segundo momento, el pen-
sador se detiene para elaborar las reglas, los medios, los instrumentos tedricos que
se utilizaron para producir la teologia. En este momento, se define el método. Por
lo tanto, el método viene en un segundo momento, una vez que ya fue utilizado
y se produjo teologia. Naturalmente, una vez establecido, otras personas podrdn

seguirlo y de ese modo ayudar a elaborar teologia.

El método sitila en el nivel tedrico, en forma de reglas, una manera de hacer
teologia, que se practica o se practicd. Por lo tanto, el método se refiere siempre a
teologias concretas. Toda diferencia entre las teologias refleja una diferencia
metodoldgica. La clasificacién de los diferentes métodos teoldgicos es tarea dificil
y complicada, porque depende del criterio de distincion entre las teologias. Donde
alguien ve un mismo tipo de teologia, otro habla de varias teologias. En el primer

caso, estamos ante un tinico método teoldgico; en el otro, ante varios.

En otras palabras, la distincién entre los métodos depende de la division que se

realice. Y ésta, a su vez, depende del eje elegido. Asi pues, tantos gjes elegidos, en
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torno a los cuales se distinguen los métodos, tantas divisiones entre las diversas

teologias.

Las primeras actividades teoldgicas propicmente dichas intentan superar el modo
judio de las glosas sobre los textos biblicos para introducir el verdadero método
especulativo por influencia de la cultura greco-latina, sobre todo del platonismo
y el estoicismo. Redlizan este trabajo los apologetas del siglo I1. En A]ejandrz’a, a
finales del siglo I1'y principios del I11, se utiliza tanto el método critico-filolégico
alegdrico de lectura de los textos biblicos, como el especulativo platénico para
desarrollar y explicar el conocimiento de la fe. En Antioquia, el método de lectura
de la Escritura asume el cardcter histdrico y gramatical, mientras que en la

especulacién se sigue a Aristételes.

La metodologia se enriquece mds en el tiempo dureo de la patristica. En el fondo,
existe una biisqueda de la inteligencia de la fe recurriendo a la cultura profana de
los maestros paganos. Las filosoffas neoplaténica y estoica oftecen instrumen tal
tedrico para las especulaciones, pero dentro de la perspectiva de la plena suficien-
cia de la Escritura. Por eso predomina en la patristica la tradicién exegética. Los
Padres practicaron una teologia muy cercana a la vida espiritual y a la pastoral.

Trabajaron con mucha riqueza los simbolos.

La Edad Media introduce el método dialéctico con el nacimiento de la escoldstica.
La I8gica aristotélica forma los espiritus en el uso mds o menos sistemdtico y
desarrollado de la “quaestio” —cuestidn. Se elabora el conocimiento por el ca-
mino de las oposiciones; método que encontrard su perfeccién en la Suma
Teolbgica de Santo Tomds. Con él, la teologia recibe, como ciencia, un estatuto
tedrico bien elaborado. (S. Th. q. 1). Se desplaza el predominio del uso de

simbolos hacia la elaboracién de conceptos.

Inspirados por la escoldstica, los manuales de teologia consagran un método
teoldgico que  fue utilizado hasta los comienzos del Concilio Vaticano II. K. Rah-
ner lo llama “teologfa escolar”. Las verdades dogmdticas se  formulan en  forma de
tesis, que deben ser probadas con textos tomados de la Escritura, la patristica, los

concilios, los tedlogos; se afiaden, ademds, argumentos especulativos.

En fecha mds reciente, por influencia de las ciencias histéricas, literarias, arqueo-
Iégicas, que investigan las fuentes de la revelacién, se introduce el método de la
historia del dogma en una perspectiva de la historia de la salvacién. Este método,
propuesto por el decreto Optatam totius del Concilio Vaticano II (n. 16), da
origen a nuevas metodologias. Los stmbolos y los conceptos dejan mds espacio a

las experiencias y a las prdcticas.
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Siguiendo al Vaticano I1, la teologia latinoamericana recurre a diferentes méto-
dos o acentos metodoldgicos. En la linea de la teologia de la liberacién, F.
Taborda identifica cinco modelos metodoldgicos predominantes en la actualidad:
liberacidn de la teologia, teologia de lo politico, teologia como hermenéutica de
la fe en categorias del dmbito social, reflexidn sistemdtico-critica sobre la teologfa
popular y teologia narrativa. ** Ya A. Antoniazzi, considerando las distintas ten-
dencias teoldgico-pastorales en nuestro continente, enumera once modelos
metodolgicos a partir de distintos intereses: polémico, apologético, pastoral,
sociopolitico, liberacién histdrica, antropoldgico cultural, tedrico, diddctico, cri-
tica de la teologia y espiritual. *0 Cada uno de ellos privilegia determinada media-
cién antropoldgica y rgﬂexio’n hermenéutica, e implica una orientacidn pastoral
concreta.

Estos ejemplos son suficientes para darse cuenta de la complejidad y pluralidad de
los métodos teoldgicos en el transcurso de los tiempos. De todos ellos pueden
extraerse algunos elementos comunes que permiten conocer mejor la estructura
epistemoldgica de la teologfa, como se hace en el capitulo segundo. Los métodos,
a su vez, dependen de las grandes matrices que inspiran a la teologia, como se

mostrard en el capitulo séptimo.

La teologia dogmdtica segun el Vaticano Il

“Abordese la teologia dogmatica de tal modo que se propongan en primer lugar
los temas biblicos. Ofrézcanse luego al conocimiento de los estudiantes las con-
tribuciones que los Padres de la Iglesia de Oriente y Occidente hicieron, para la
fiel transmisién y desarrollo de cada verdad de la revelacion asi como para la
ulterior historia del dogma, teniendo en cuenta ademds su relacién con la historia
general de la Iglesia.

Luego, para ilustrar lo mds posible los misterios de la salvacién, aprendan los
estudiantes a penetrarlos con més profundidad y a percibir en ellos el nexo me-
diante la especulacion, teniendo a Santo Tomds como maestro. Aprendan a reco-

39

40

Cf. F. Taborda, “Métodos teol6gicos na América Latina” en: Perspectiva teoldgica 19
(1987) 293-319.

A. Antoniazzi, “Enfoques teolégicos e pastorais no Brasil de hoje”, en: J. B. Libanio
€ A. Antoniazzi, 20 anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes, Petrépo-
lis, 1994, pp. 97-140.
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nocerlos siempre presentes y operantes en los actos litdrgicos y en toda la vida de
la Iglesia; a buscar las soluciones de los problemas humanos bajo la luz de la
revelacion; a aplicar sus verdades eternas a fa mutable condicion de las realidades
humanas y a comunicarlas de manera adaptada a los hombres de hoy” (Concitio
Vaticano Il. Decreto Optatam totius, 16).

DINAMICA

Preguntas para la reflexion

1)
2)

3)

4)
5)

6)
7
8)
)

Caracterice los rasgos tipicos de la reflexién teolégica de las primeras co-
munidades cristianas.

Muestre cémo la teologia patristica respondié a los desafios socioculturales
que se le presentaron.

Tome el cuadro de las fases de la patristica, seleccione una tendencia pre-
dominante o algo especial que le llame la atencién. Con la ayuda de un
diccionario de teologfa, haga una sintesis para presentarla ante los compa-
neros.

Caracterice brevemente la contribucién y los limites de la teologfa escolas-
tica.

Muestre la contribucién de la Escuela de Tubinga y de la Escuela Romana
al crecimiento de la teologfa durante el siglo pasado.

¢En qué consistié la crisis modernista?

Explique cudl era la propuesta de la “nouvelle théologie”.

¢En qué consiste el “antropocentrismo” de la teologia contemporéinea?
{Cémo la “crisis de la verdad” plantea nuevas preguntas a la teologia?

10) Al recorrer répidamente la historia de la teologfa puede observarse que se

adoptaron métodos distintos, ¢qué nos ensefia esto hoy?
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CAPITULO

4

LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA
DE 1A LIBERACION:
ESTATUTO TEORICO

“Nuestro desafio como tedlogos es unir ese proceso de liberacién
con la gran buena noticia de la revelacién de Dios en Jesucristo”

(Frei Betto).

I. Contexto histdrico del nacimiento de la teologia
de la liberacion

Toda teologfa paga tributo a dos factores. Nace en determinado contexto
social e histérico, marcado sobre todo por las condiciones econémicas y
politicas.' Surge también dentro de un movimiento de ideas, de elemen-

1 Cl. Boff, “Teologia da libertagio: o que é isso?”, en: Teologia e missdo 37 (1985) 7ss.
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tos culturales. Los autores de corte idealista prefieren valorar la influen-
cia ideolgica. Las ideas generan ideas, la teologfa engendra teologia. De
este modo, la teologia de la liberacién se explicarfa por el influjo de otras
teologfas. Sin embargo, otros autores, mds prdcticos, con sensibilidad
pastoral, con una mayor percepcién de los factores econémicos y politi-
cos, tratan de relacionar las ideas, la teologfa, con el contexto politico-

econdmico.

Siguiendo la segunda corriente, presentamos aqui, al principio, el
contexto sociopolitico y econémico en que surgié la teologia de la libera-
cién, con la conviccién de que dicho contexto desempefié un papel espe-
cialmente relevante en su gestacién y eclosién. Posteriormente, ubicare-
mos la teologfa de la liberacién en la trayector'i?a de las teologias que la

precedieron.

1. Situacion sociopolitica y econdmica

a. Situacion de dominacidn y opresion

Después de la Segunda Guerra Mundial (1939-1945), ¢l capitalismo
avanzé velozmente. En Europa, bajo la forma de neocapitalismo y, en
algunos paises, bajo la orientacién de lideres cristianos, asumié un rostro
més humano. De hecho, las luchas obreras, las intervenciones del Estado
en la regulacién y promocién del desarrollo social consiguieron mitigai'
las escandalosas situaciones creadas por el capitalismo cldsico. Los pue-
blos de Europa adquirieron condiciones de seguridad social, de higiene,
de salario decente para todos. Se creé el Estado del bienestar social. Se
logré reducir bastante las desigualdades sociales, se generalizé un buen
nivel de consumo, se creé un sistema de pleno empleo, y una amplia
clase media dio a la sociedad una cohesién mayor.

Este rostro mds humano del neocapitalismo, sobre todo donde la
economia social de mercado se impuso, hizo que no se percibiera tan
claramente lo que ocurria en los paises periféricos, que vivian una forma
verdaderamente salvaje del capitalismo tardio y dependiente. Por eso, el
desempefio sorprendente de los paises desarrollados y centrales —Europa
y América del Norte— hizo que se distanciaran cada vez mds de los paises
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de la periferia. Estos a su vez, se insertaron en el sistema global, pero en
calidad de dependientes, secundarios, periféricos, tardios.?

El capitalismo de nuestros paises no se entiende, por lo tanto, como
una etapa previa al desarrollo, sino como situacién creada de una progre-
siva dependencia. Viendo, pues, esas crecientes masas de marginados
revolotear en torno al pequefio grupo de ricos, por un lado, y, por otro, a
ese conjunto de paises pobres, también ellos circulando en la érbita de
los paises desarrollados y ricos, dos sociélogos latinoamericanos, Fernan-
do H. Cardoso y E. Faletto, elaboraron la teorfa de la dependencia ydela
liberacién, opuesta a la entonces vigente teorfa del desarrollo.’ Surgié,
asi, en el escenario el término “liberacién”, con un restringido sentido
politico-econémico.

La teologfa de la liberacién pretende responder teolégicamente a la
pregunta de la liberacién de los pueblos dependientes respecto de los
paises centrales, de las masas dependientes respecto de los estrechos sec-
tores de las sociedades ricas y desarrolladas.

El término “liberacién” naci6 al interior de la teorfa de la dependen-
cia y la liberacién, elaborada en la década de los 60s por los sociélogos
arriba mencionados. Por lo tanto, esta teorfa constituy6 el primer com-
ponente de la teologfa de la liberacién. '

“E} término liberacion expresa, en primer, lugar las aspiraciones de las clases so-
ciales y de los pueblos oprimidos, y subraya el aspecto conflictivo del proceso
econémico, social y politico que los opone a las clases opresoras y a los pueblos
opulentos. Ante esto, el término desarrollo y sobre todo la politica llamada
desarrollista parecen algo inocuos y por tanto falsificadores de una realidad tragi-
ca y conflictiva. La cuestion del desarrollo encuentra, en efecto, su verdadero

lugar en la perspectiva mas global, profunda y radical, de la liberacion; sélo en
este marco, el desarrollo adquiere su verdadero sentido y tiene posibilidades de
plasmacién.

2 G. Arroyo, “Pensamiento latinoamericano sobre subdesarrollo y dependencia ex-
terna”, en: Fe cristiana y-cambio social en América Latina. Encuentro de El Escorial, Sigue-
me, Salamanca, 1973, pp. 305-321.

3 F. H. Cardoso - E. Faletto, Dependéncia e desemvolvimento na América Latina. Ensaio de
interpretagio sociolégica, Zahar, Rio de Janeiro, 1970.
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M4s profundamente, concebir la historia como un proceso de liberacién del hom-
bre, en el que éste va asumiendo conscientemente su propio desti.no, es colocarse
en contexto dinamico y alargar el horizonte de los cambios sociales deseados. En
esta perspectiva, la fiberacién aparece como exigencia del desdoblamiento de to-
das las dimensiones del hombre. De un hombre que se va haciendo a lo fargo de
su existencia y de |a historia, La conquista paulatina de una libertad real y creado-
ra lleva a una permanente revolucion cultural, a la construccién de un hombre
nuevo, a una sociedad cualitativamente diferente. Esta visién permite, pues, una
mejor comprension de lo que de hecho esta en juego en nuestra época.

Finalmente, el término desarrollo limita y opaca un poco la problematica teolégica
que estd presente en el proceso asf designado. Por el contrario, hablar de libera-
cién permite otro tipo de aproximacion que nos lleva a las fuentes biblicas que
inspiran la presencia y la actuacién del hombre en la historia. En la Biblia, Cristo
nos es presentado como portador de la liberacion. Cristo salvador libera al hom-
bre del pecado, raiz Gltima de toda ruptura de amistad, de toda injusticia y opre-
sién, haciéndolo auténticamente libre, es decir, libre para vivir en comunién con
él, fundamento de toda fraternidad humana” (G. Gutiérrez, Teologia de la libera-
cion. Perspectivas, Sigueme, Salamanca, 1990, pp. 91-92).

GARCIA RUBIO, A., Teologia da libertagdo: politica e profetismo, Col. Fé e Realidade, n. 3,
Sao Paulo, Loyola, 1977, pp. 15-33.

GUTIERREZ, G., Teologia de la liberacion. Pezspectivas, Sigueme, Salamanca, 14%ed., 1990,
pp- 78-92

b. Movimientos de liberacidn

Con sélo dependencia y opresién, nunca hubiera surgido la teologia
de la liberacién. Podrfa nacer, si, una teologia de la resignacién, de la
cruz, del sufrimiento. El término sociol6gico “liberacién” nacié, crecid,
porque atravesaba el continente latinoamericano una ola de liberacién.

Dos corrientes la alimentaban: una popular, otra vanguardista. Crecfa
la organizacién popular en el campo —ligas campesinas, sindicatos rurales,
movimientos de educacién de base, escuelas radiofénicas, etc.—y en las
ciudades —sindicatos, centros de cultura popular, asociaciones diversas—.
De este modo, las clases populares presionaban al interior de la sociedad. *

4 L. E. Wanderley, “Movimentos sociais populares, aspectos econdmicos, sociais e

politicos”, en: Encontros com a civilizagdo brasileira, 25 (1980), 107-130.
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Al mismo tiempo, surgieron movimientos revolucionarios de carac-
ter vanguardista en muchos paises de América Latina. En ellos, la presién
se hizo més fuerte atn. A pesar de que numéricamente no eran muy
significativos, daban mucho que hablar.

Se instauré un amplio debate en el continente sobre el proceso de
transformacién en una perspectiva socialista, que entonces se juzgaba
como posibilidad histérica. En el pueblo, crecfa también la politizacién,
gracias al uso del método pedagégico de conscientizacién elaborado y
experimentado por Paulo Freire. *

“Ningdn otro término alcanzd, en los dltimos afios, una difusién tan grande en el
lenguaje de los medios reformistas y revolucionarios de Brasil, como el término
"conscientizacion”. Llegé incluso a ser un termino internacionalmente conocido
como caracteristico de un lenguaje y de una problematica que definfan la situa-
cién brasilefia como situacién prerrevolucionaria (...).

Es indiscutible que el problema de fa "conscientizacién" se situd, inicialmente, en
el terreno pedagdgico, y aparecid intimamente ligado con el concepto de “educa-
ci6n de base". En el momento en que se propone llevar a tna comunidad de
hombres cierta suma de conocimientos y suscitar en sus miembros ciertas formas
de comportamiento que les permitan romper el circulo de una situacién conside-
rada como infrahumana o marginada, est4 claro que se comienza a introducir una
modificacién mas o menos profunda en la conciencia que esta comunidad tiene
de si misma. Dicha conciencia se hard dindmica, su nivel de aspiraciones se eleva-
rd, asumird una actitud critica con respecto a situaciones que, hasta entonces, le
parecia fruto de una fatalidad de la naturaleza. En este sentido se dice -y he aqui
la acepcidn original del término- que la comunidad se "conscientiza" (...).

En resumen, podemos decir que la "conscientizacién" esta ligada originalmente a
una nueva visién de la educacion, en cuanto ésta es concebida como fase o mo-
mento de un proceso global de transformacion revolucionaria de la sociedad. He
aqui fa razén por la cual el problema de la “conscientizacién” surge espontanea-
mente cuando la situacién latinoamericana comienza a definirse como una situa-
cién prerrevolucionaria, y la exigencia de "educacién de base" aparece como uno
de los elementos de esa situacién" (H. C. L. de Lima Vaz, “A Igreja e o problema da
“conscientizagdo”, en: Vozes 62 (1968/6), 483-5).

5 P. Freire, La educacton como prdctica de la libertad, Siglo XX1, México, 1971; P. Freire,
Pedagogia del opnmldo Siglo XXI, México, 1971; P. Freire, Educagio e atualidade
brasileira. Tese de concurso para a cadeira de Histéria e filosoffa da Educacio na
Escola de Belas Artes de Pernambuco, Recife, 1959; ]. Barreiro, Educacién popular )/
proceso de concientizacion, Siglo XXI, Buenos Aires, 1974.
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BUARQUE DE HOLANDA, H. - GONGALVES, M. A., Cultura e participagdo nos anos, 60,
Brasiliense, Sao Paulo, 1981, Col. Tudo E Histéria, 41.

LIBANIO, ]. B., “Movimentos populares e discernimento cristdo”, en: Perspectiva teoldgica
16 (1984), 65-82.

MENDES Jr., A., Movimento estudantil no Brasil, Brasiliense, S3o Paulo, 1981, Col. Tudo E
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VENTURA, Z., 1968: 0 amo que ndo terminou, Nova Fronteira, Rio de Janeiro, 1988.

¢. Presencia de la Ig]esia

En la historia humana ha habido momento$ de dominacién y libera-
cién, momentos de opresién y surgimientos revolucionarios. Y, sin em-
bargo, no surgié ninguna teologfa de la liberacién. Faltaba en el seno de
tales movimientos la presencia de sujetos que hicieran surgir la proble-
mitica de la fe. Si esto ocurrié en América Latina, fue debido a la presen-
cia de la Iglesia en el seno de los movimientos de liberacién. Del interior
de estos movimientos nacieron las preguntas bésicas que la teologia de la

liberacién quiso responder.

Varias razones posibilitaron esa presencia de la Iglesia. Habfa una
apertura social creada sobre todo por las enciclicas de Juan XXIII —Mater
ed Magistra y Pacem in terris—. El Concilio Vaticano II instauré en el interior
de la Iglesia un clima de apertura, de posibilidad de nuevas experiencias,
de preocupacién por las realidades terrenas, humanas e histéricas, sobre

todo por medio de la constitucién pastoral Gaudium et spes. 6

Una fraccién del episcopado brasilefio, pequefia pero significativa,
demostré sensibilidad social y capté el momento brasilefio en sus tensio-

nes fundamentales, permitiendo asf el surgimiento de una teologfa.

En el medio joven, la presencia de una Accién Catélica —JEC, JUC y
JOC especialmente— comprometida con la transformacién del medio,

6 V. Codina, “El Vaticano II: ¢Qué fue? {Qué signific6? Claves de interpretacién”, en:
Sal Terrae 71 (1983/4).
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con la politica estudiantil y finalmente con la politica nacional suscité
preguntas importantes para la fe.” {Cémo ser cristiano en un mundo en

transformacién social profunda, revolucionaria?

En los medios rurales y en las periferias de las grandes ciudades, co-
menzaron a brotar las comunidades eclesiales de base.? Estas constituye-
ron, sin duda, la fuente inagotable de nuevas preguntas que la teologfa de
la liberacién trat6 de responder.

Por lo tanto, la confluencia de estos tres vectores —situacién de do-
minacién, movimientos de liberacién y presencia de la Iglesia— permiti6
que surgieran nuevas preguntas. ¥ a nuevas preguntas correspondié una
nueva teologfa. Recibié el nombre de teologfa de la liberacién, porque
abordaba la temitica de la liberacién. Merecié el nombre de teologia
porque trataba sobre la fe cristiana. Surgié en América Latina, porque alli
se encontré una Iglesia inserta y en reflexién en el interior de la situacién
opresora trabajada por los surgimientos libertarios.

“La teologia de la liberacién representa la reflexion de aquellos sectores de las
Iglesias que, asumiendo las luchas populares, intentaban transformaciones so-
ciales que posibilitaran la satisfaccién de las necesidades basicas y, con ello, la
realizacion de los derechos humanos fundamentales. Nacié y nace continuamen-
te de la confrontacién entre miseria y Evangelio, entre la situacién colectiva de
pobreza y la sed de justicia, a partir de una préctica de liberacién real que tenfa
como sujeto de las trangformaciones a los mismos pobres {...).

La teologfa de la liberacion vive de su intuicién original, la de haber descubierto la
intima conexién que existe entre el Dios de [a vida, el pobre y la liberacion. De eso
hizo una espiritualidad, una practica pastoral y una teologia. Y es bueno para los
pobres y para todas las Iglesias (...).

La teologia de la liberacién nacié de una doble experiencia, una politica y otra
teolédgica. Politicamente, percibié que los pobres fundan un lugar social y epis-
temoldgico, es decir, su causd, sus intereses objetivos, su lucha de resistencia y
liberacidn, y sus suefios permiten una lectura singular y propia de la historia y de
la sociedad. Esta lectura es inicialmente denunciatoria. Denuncia que Ia historia
actual estd siendo escrita por manos blancas y cuenta las glorias de los vencedo-

7 L. A. Gémez de Souza, A JUC: Os estudantes catdlicos e a politica, CID/Histéria, n. 11,
Vozes, Petrépolis, 1984,
8 F. Teixeira, A génese das CEBs no Brasil. Elementos explicativos, Paulinas, S3o Paulo,

1988.
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res. Insiste en la memoria interpeladora de los vencidos. No tiene conciencia de
las victimas y por eso es cruel e inmisericorde.

Pero también es visionaria. Suefa con transformaciones posibles y con relaciones
humanas en las cuales el ser humano es amigo del otro ser humano, y no su
verdugo. La préctica social puede transformar el suefio en realidad historica (...).

La segunda experiencia, la teoldgica, naci6 profundizando esta primera. Las co-
munidades cristianas de base aprendieron que |a mejor manera de interpretar la
pagina de la Escritura es confrontdndola con la pagina de la vida. En esta confron-
tacién aparece una verdad que atraviesa las Escrituras cristianas de punta a pun-
ta: la intima conexion que existe entre Dios-los pobres-liberacién. Se da testimo-
nio de Dios como el Dios vivo y dador de toda vida. No es como los idolos, que
estdn muertos y exigen sacrificios. Este Dios, por su propia naturaleza vital, se
siente atraido por aquellos que gritan porque se les est4 quitando la vida con la
opresion. Este Dios hace la lucha de resistencia y liberacién de los oprimidos" (L.
Boff, Ecologia, mundializagdo, espiritualidade. A efnergéncia de um novo para-
digma, Atica, Sao Paulo, 1993, [Série: Religio e Cidadania], pp. 124, 120,
98, 99).

COMBLIN, |., “La Iglesia latinoamericana desde el Vaticano I1”, en: Contacto 1 (1978) n.
15, p. 9ss.

DELLA CAVA, R, “Igreja ¢ Estado no Brasil do século XX”, en: Estudos Cebrap, 12
(1975) 45.

MOREIRA ALVES, M., A Igreja e a politica no Brasil, Brasiliense, Sdo Paulo, 1979,
PALACIO, C., “Igreja e Sociedade no Brasil: 1960-1982”, en: L. Lesbaupin, ed., Igreja,

movimentos populares, politica no Brasil. Semindrios especiais do centro Jodo XXIII, Loyola,

Sdo Paulo, 1983, pp. 9-25.
SALEM, H., (coord.), A Igreja dos oprimidos, Brasil Debates, Sao Paulo, 1981,
SOUZA LIMA, L. G. DE, Ewlugéo politica dos catélicos e da Igreja do Brasil, Petrépolis.

2. Situacién cultural y teologica

Toda teologia se sitda en la linea de las anteriores. Ademas se
interrelaciona enormemente con el mundo de las ideas y valores que la
circundan. La teologfa latinoamericana se inserta en el horizonte cultural
de la modernidad en actitud critica del contexto cultural medieval.

La modernidad teolégica se caracteriza fundamentalmente porlla in-
terpretacién de la tradicién teoldgica anterior a partir de las experiencias
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del mundo moderno. Estas provocan una reinterpretacién de las verdades
de la fe con la finalidad de encontrar un sentido nuevo que corresponda
a las experiencias de las personas inmersas en el nuevo tiempo cultural.

La teologfa escolastica anterior establecfa los principios de la fe y de
ellos deducfa verdades que debfan ser aceptadas por todos. La teologia
moderna sale al encuentro de la experiencia del hombre y de la mujer
modernos y percibe, de manera inductiva, las preguntas principales, las
dificultades y el horizonte nuevo de comprensién que les hacen ininteli-
gibles las verdades dogmaticas. Estas se ven sometidas pues a un proceso
de relectura, de reinterpretacién.

El horizonte de la modernidad parte del sujeto que cree y no de la
doctrina en la que se cree. Al contrario de lo que ocurre con el método
deductivo, que parte de la doctrina ya poseida y establecida y busca luego
ampliar su comprensién, la teologfa de la liberacién trabaja con el méto-
do inductivo. Este comienza su recorrido suscitando las aporfas, los calle-
jones sin salida del pensamiento moderno, de la experiencia humana,
para, con una nueva comprensién de la revelacién, poder responderlas.

En cuanto a esta manera de interpretar la tradicién teolégica, la teologfa
de la liberacién comulga con la teologfa moderna europea y se contrapone
a la escoléstica. La teologfa escoldstica cultivaba una tradicién, garantizada
por la autoridad. La teologfa moderna valora las preguntas de la libertad del
individuo y/o de la comunidad, que quieren decidirse por una fe que les sea
inteligible. En este punto, la teologia modermna no acentda su estructura

l6gica previa, inmanente e interna, sino su universo de experiencia.

La teologia de la liberacién se diferencia de la teologfa europea en
cuanto a la raiz del cuestionamiento del sin sentido de las formulaciones
de la fe. Si la teologfa liberal europea procura rescatar el sentido de la
revelacién para el hombre moderno amenazado por la falta de sentido de
su existencia, la teologfa de la liberacién intenta también recuperar ese
sentido, pero en relacién con la falta de sentido provocada por el contex-
to de opresién, pidiendo la accién liberadora.” Esta teologfa, que naci6

9 ]. Sobrino, “El conocimiento teolégico en la teologfa europea y latinoamericana”,
en: Encuentro latinoamericano, liberacion y cautiverio, México, 1976, pp. 177-207.
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en tierra latinoamericana con el nombre de teologfa de la liberacién, hoy
se practica en otros continentes y paises del Tercer Mundo.'® Minorfas
negras de los Estados Unidos producen una teologia en esta misma pers-
pectiva bajo el nombre de teologia negra.'' Y también es trabajada por las
mujeres en la teologfa con perspectiva feminista.'?

En el comienzo de la teologfa de la liberacién esta la praxis como
pregunta. La praxis pastoral, cultural, politica, social, libertadora, suscita
directamente preguntas a las formulaciones, interpretaciones, compren-
siones hasta entonces dadas por la revelacién cristiana. Esta prictica
liberadora se entiende Gnicamente por la confluencia de tres factores:
una situacién de opresién, préacticas sociales hberadoras yla presencm de
la Iglesia en el corazén de esta doble realidad.”

El término “praxis” en la teologfa ocupa un lugar fundamental. En su
contexto, solamente merece el nombre de praxis aquella accién reflexio-
nada que transforma la realidad en una perspectiva de futuro para el otro,
sobre todo el pobre. Se sittia entre la realidad de opresién y dominacién
existente y la nueva situacién de liberacién que debe ser creada por ella.
Para eso debe ser tedricamente licida y pricticamente eficaz. La lucidez
tedrica le esclarece el verdadero sentido que la accién concreta tiene. La
eficacia préctica hace realidad la lucidez teérica, no como dos cosas sepa-
radasy separables, sino como dos caras de una misma realidad: la praxis.

“El lenguaje comunica sentido solamente cuando articula una experiencia com-
partida por la comunidad. El andlisis mas reciente del lenguaje est4 de acuerdo, a
este respecto, con la concepcion anterior de Merlo-Ponty: los simbolos del ten-
guaje (o el lenguaje) poseen significado en virtud de su referencia a las experien-
cias vividas.

Responder a la pregunta de si un enunciado tiene sentido y es inteligible significa,
pues, en primer lugar, responder a la pregunta sobre a qué dmbito de experiencia

10 D. William Ferm, Profiles in liberation. 36 portraits of Third World theologians, Twenty-
third Publications, Mystic/Connecticut, 1988; A. Pieries, An asian theology of liberation,
Orbis Books, Maryknoll, New York, 1988.

11 ]. H. Cone, Teologia negra de la liberacién, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1973.

12 ]. G. Biehl, De igual para igual: um didlogo critico entre a teologia da libertagdo ¢ as teologias
negra, feminista e pacifista, Vozes, Petrépolis, 1987.
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compartida por todos o por muchos este enunciado se refiere con su lenguaje (...).
La crisis de uso del lenguaje eclesiastico en los simbolos de fa fe, en la liturgia, en la
catequesis y en la teologfa llama la atencion sobre el hecho de que, para los fieles,
este lenguaje perdid su referencia en el uso cotidiano la realidad (...).

El presupuesto fundamental de toda interpretacion actualizadora de fa fe, orto-
doxay de acuerdo con el Evangelio, consiste, por lo tanto, en que esta interpreta-
ci6n tenga sentido: lo que significa que reproduzca experiencias realmente huma-
nas. El lenguaje teoldgico tendrd sentido (inicamente en el caso en el que, de una
u otra forma, tematice la experiencia, iluminandola, aclardndola (incluso cuando
esta experiencia no coincida con dicha tematizacién); y, viceversa, la experiencia
de nuestro existir en el mundo debe dar sentido y realidad a nuestro hablar teolé-
gico. Si este presupuesto no se cumple, o, dicho de otro modo, si en nuestro
lenguaje teoldgico de la fe no se da expresion a la experiencia, este lenguaje care-
ceré de sentido, y la cuestién ulterior de una interpretacidén nueva sea "ortodoxa"
o "herética" serd ya a priori una cuestion superflua® (E, Schillebeeckx, Interpreta-
cién de la fe. Aportaciones a una teologia hermenéutica y critica, Sigueme,
Salamanca, 1973 [Col. Verdad e Imagen; 35): pp. 16-17.19).

LIMA VAZ, H. C. DE, “Etica e razdo”, en: id., Escritos de Filosofia. 11. Etica e Cultura, Loyola,
Sdo Paulo, 1988, Col. Filosofia, n. 8, pp. 80-134.

TABORDA, F., “Fé cristi e praxis histdrica. Sobre a estrutura do conceito de praxis e seu
emprego em teologia”, en: id., Cristianismo e ideologia. Ensaios teoldgicos, Loyola, Sio

Paulo, 1984, Col. Fé e Realidade, n. 16, pp. 57-87.

I1. Estructura de la teologia de la liberacion

La teologfa de la liberacién se diferencia de otras teologfas, no por-
que no se refiera a la revelacién —en eso todas las teologfas se igualan—,
sino porque esa referencia se hace a partir de una situacién nueva, dife-
rente, la de nuestro continente cristiano, bajo la tensién de la domina-

ciény la liberacién.

1. Puntos de partida

Toda nueva teologia nace de nuevas preguntas, en un contexto
sociocultural nuevo. Pero ante todo nace de una experiencia de Dios que
la alimenta en toda su trayectoria tedrica.
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La teologfa no se reduce a una simple actividad intelectual individual.
Se requiere la presencia del sujeto eclesial —la comunidad eclesial de la
que el tedlogo es expresién— que, del humus de sus experiencia de fe,
estimulado por las preguntas suscitadas por el ambiente, discurre

sistemdticamente sobre la tematica de la fe.

La teologfa de la liberacién echa sus raices en el suelo experiencial y
eclesial de la percepcién teologal de la presencia de Dios en el pobre, en
el explotado y en su lucha por la liberacién. Dios no guarda totalmente
silencio en el rostro aplastado del pobre; se manifiesta operante en la
accién fraterna de la liberacién. '

Por eso la teologfa de la liberacién arranca sobre todo de la vivencia
del pueblo oprimido, dominado, empobrecido, que hace conciencia de
su situacién de miseria y se organiza para realizar el proyecto de Dios
para la humanidad: vivir en fraternidad, en justicia, en dignidad. La teo-
logfa de la liberacién descubre el sentido teologal, trascendente, de todo
ese proceso.

Més atn. El mismo pobre, totalmente desarticulado, entregado a su
miseria e incapaz de superar la situacién, inspira a la teologfa de la libera-
cién. Tal vez en un primer momento, influenciada por los anélisis
socioestructurales, haya privilegiado al pobre organizado, sujeto activo en
la sociedad y en la Iglesia, a las clases populares. En un segundo momen-
to, valorando mds la experiencia de Dios en el pobre, como fuente
primigenia de su inspiracién, la teologfa de la liberacién se aproximé a
todo pobre, por el simple hecho de ser pobre. No se le atribuye ningtin
carisma especial. Pero se ve en €l a un amado de Dios precisamente
porque es pobre. Esta misteriosa predileccién de Dios por el pobre ali-
menta la fuerza espiritual de la teologfa de la liberacién.

'Si la situacion histérica de dependencia y dominacién de las dos terceras partes
de la humanidad, con sus treinta millones anuales de muertos de hambre y des-
nutricién, no se convierte en el punto de partida de cualquier teologfa cristiana
hoy, incluso en los paises ricos y dominadores, la teologfa no podra situar y

13 ]. B. Libanio, Teologia de la liberacidn. Guia diddctica para su estudio, Sal Terrae,

Santander, 1989, pp. 103-116.
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concretizar histéricamente sus temas fundamentales. Sus preguntas no serdn
preguntas reales... Por ello es necesario salvar |a teologia de su cinismo. Porque,
realmente, ante los problemas del mundo de hoy, muchos escritos de teologia se
reducen a puro cinismo" (H. Assmann, tomado de: J. ). Tamayo-Acosta, Para
comprender la teologia de la liberacidn, Estella, Verbo Divino, 1991, p. 140).

ANAYA, V., “Experiencia de Dios. Su lugar en la teologfa desde el reverso de la historia”,
en: BONNIN, E., Espiritualidad y liberacién en América Latina, DEI, Costa Rica, 1982,
pp- 105-114.

ESPEJA, J., “Liberacién y espiritualidad en América Latina”, en: Péginas (julio 1984),
Separata n. 61, pp. 1-16.

LIBANIO, J. B., “A vida religiosa no pés-concilio: um modelo concreto na América Lati-
na”, en: Convergéncia 22 (1987) 40-54.

SOBRINO, J., “La experiencia de Dios en la Iglesia de los pobres”, en: Id., Resurreccién de
la verdadera Iglesia, Sal Terrae, Santander, 1984, pp. 143-176.

2. Articulaciones con la préética

El olvido de esa experiencia —fuente de la teologfa de la liberacién—
puede llevar o a confundirla con determinada practica liberadora —re-
duccién politica—, o a desligarla de esa experiencia concreta y transfor-
marla en bandera ideolégica de alguna causa. La teologfa de la liberacién
se renueva y purifica continuamente, volviendo constantemente a la ex-
periencia-base de la presencia de Dios en el pobre y en su lucha. Dicho
de manera mds técnica, la teologfa de la liberacién debe articularse co-
rrectamente con la préctica de la liberacién: Dios presente en el pobre y
en su lucha. Si se desliga de ella, asume el papel de pura ideologfa; si no
se identifica con determinada prictica concreta, se convierte en puro
empirismo, activismo, pragmatismo.

La teologfa de la liberacién es el rostro teérico critico de la prictica
de la caridad liberadora. Sin ella, la prictica pierde lucidez. Sin la practi-
ca de la caridad, se vacfa. Suena como palabra hueca, sin fuerza, sin con-

sistencia.

BOFF, C. Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 353-372.
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3. Los tres momentos de la teologia de la liberacion

La teologia de la liberacién se constituye en tres momentos: momen-
to preteolégico, momentd propiamente teol(’)gico y momento de dimen-
sién pastoral.

a. Momento preteo]égico

A partir de una situacién en la que se experimenta a Dios en el pobre
y en su lucha, el te6logo se siente atraido por la necesidad de conocer
mejor esa situacién. Se encuentra ante dos caminos: el camino de la
experiencia comiin, del sentido comiin, de la observacién “inmediata” o
el camino del anilisis cientifico de la realidad.

El primer camino estd lleno de trampas. Nuestro sentido comin,
nuestra observacién “inmediata” son influenciados fuertemente por las
informaciones y por las ideas que circulan, por los esléganes imperantes.
A su vez, todo este conjunto ideolégico es producido y divulgado por los
érganos de comunicacién social, actualmente al servicio de los intereses
capitalistas. De este modo, sin darnos cuenta, pensamos y juzgamos la
realidad bajo la 6ptica de las clases dominantes burguesas. Y todo este
material de nuestra reflexién puede, de este modo, viciar también a la teo-
logfa. Por eso podemos concluir que estd de acuerdo con el proyecto de
Dios lo que, debido al tipo de informacién que recibimos, tal vezno lo esté.

Se abre entonces el camino de utilizar “mediaciones socioanaliticas”
(MSA) para captar la realidad. Las mediaciones significan la manera se-
gan la cual la teologfa se apropia de datos de otras ciencias. En este caso,
la teologfa de la liberacién se apropia de elementos ofrecidos por las
ciencias sociales. El simple uso de instrumental cientifico social no se
califica tadavfa como tarea teolégica. Cumple la funcién de momento
pre-teolgico, indispensable para muchas de nuestras reflexiones. La fun-
cién teolégica propiamente dicha se inicia cuando se confronta tal dato,
cientificamente interpretado, con la revelacién de Dios.

El tedlogo no se acerca “inocentemente” a las ciencias sociales, a los
instrumentos de andlisis. Dispone de criterios “teolégicos” dados por la
fe, que piden aquella mediacién sociopolitica que mejor revele las es-
tructuras de injusticia, de dominacién de la realidad social.

LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA DE LA LIBERACION

La teologia de la liberacién ha optado fundamentalmente por los
pobres. Por lo tanto, adoptard aquella mediacién socioanalitica que més
favorezca la causa de los pobres, es decir, que manifieste mejor los meca-
nismos de dominacién del sistema vigente. Sin entrar directamente en la
cuestién del andlisis marxista, puede decirse que la teologfa de la libera-
cién privilegia la lectura dialéctica de la realidad en oposicién a la lectura
funcionalista. La primera tiene en cuenta en su anélisis el conflicto de las

clases, mientras que la segunda valora la armonia del sistema.

Se pueden asumir aquellos elementos del andlisis marxista que per-
miten captar la 16gica opresora del sistema capitalista. Pero hay un pro-
blema teérico que consiste en saber si todavia se puede llamar anilisis
marxista al uso de algunas de sus categorfas fuera del conjunto estructu-
rado y orgénico en el que se presentan. Ciertamente, como este conjunto
incluye la visién atea y prometéico-voluntarista de la realidad histérica,
reduce al hombre a su tnica dimensién de “praxis” y transforma la “lu-
cha de clases” en motor exclusivo y tinico determinante de toda la histo-
ria humana, el andlisis marxista en su globalidad choca con datos funda-
mentales de la fe cristiana, que, por eso, lo rechaza. Sin embargo, pueden
seleccionarse elementos de este andlisis que no impliquen necesariamen-

te esas dimensiones opuestas a la fe cristiana.

Los elementos del anilisis de la realidad no son constitutivamente
teolégicos, sino preteolégicos, aunque elegidos con criterios teoldgicos.
Tienen una enorme relevancia para el trabajo teoldgico. Sin determinar
la teologfa, la condicionan, influyen en ella y en la reinterpretacién de los

datos revelados.

En este primer momento, existen dificultades que asedian al teSlogo.
Dos términos pueden resumirlas: el cientismo y el dogmatismo. El cien-
tismo consiste en atribuir total autonomia a la cientificidad de los ele-
mentos del andlisis de la realidad, como si éstos no pudieran de ninguna
manera caer bajo la critica de la fe. Son aceptados en nombre de la cien-
cia. Por lo tanto, se supone que la ciencia se comporta de manera total-
mente neutra, aética, aideoldgica, sin ninguna referencia a los valores.
Estamos ante una ilusién ideolégica. Hay intereses y valores subyacentes
en los “saberes”, que necesitan ser descubiertos y pueden ser juzgados
también por la instancia de la fe. Por lo tanto, hay un discernimiento de
los elementos socioanaliticos y estructurales de la realidad, en el que los

10
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criterios de la fe inciden, antes incluso del trabajo especificamente teol6-

gico del momento siguiente.

El dogmatismo incurre en el equivoco opuesto. Se defiende la absolu-
ta autonomia de la fe, de la revelacién, de la teologia en su constitucién y
expresion. Las formulaciones dogmiticas son entendidas como ahistéri-
cas, eternas, inmutables en sus expresiones verbales y en las categorfas en
las que fueron concebidas. La influencia de una situacién en la reinterpre-
tacién de categorias teoldgicas quedarfa, por lo tanto, excluida a priori. En
el fondo, el dogmatismo, al excluir todas las categorfas socioanaliticas,
termina por recurrir, incluso sin decirlo, al andlisis precientifico de la
realidad, a la percepcién espontinea, al sentido comun, sin darse cuenta
de que tales lecturas de la realidad estén impregfiadas de elementos de la
ideologia dominante. El dogmatismo peca ficilmente de ingenuidad “te6-
rica”, de empirismo craso, presuponiendo que tenemos acceso libre,
puro, directo, objetivo a la realidad, sin necesitar mediaciones teéricas. Y
cuando no utilizamos categorfas comprobadas, cientificamente controla-
das, terminamos por emplear otras fuera del control teérico y, por lo
tanto, probablemente impregnadas de la visién dominante de la realidad
que traduce la visién de las clases dominantes. Conscientes de ello, los
tedlogos de la liberacién reaccionan a tal inmediatismo teérico, recu-
rriendo a categorfas que interpreten la realidad de manera critica.

Tanto el cientismo como el dogmatismo terminan pecando de la mis-
ma ingenuidad por razones opuestas. El dogmatismo por desconocer las
categorias socioanaliticas, el cientismo por creer de tal modo en deter-
minadas categorias que olvida su cardcter precario, ideolégicamente

“contaminado”.

Para el cientismo, la fe aliena. Para el dogmatismo, la ciencia amena-
za a la fe por el atefsmo. Ambos se engafian precisamente por ver un solo
lado de la realidad, absolutizindolo.

Por lo tanto, en este momento preteolégico se requiere una correcta
articulacién entre cierto grado de autonomfa de las categorfas socioana-
liticas y su relacién de dependencia con valores de caricter ético y reli-
gioso. La autonomia de las categorfas obliga al teélogo a tenerlas en cuen-
ta debidamente. Su caricter de dependencia de valores permite al
tedlogo, en nombre de la criteriologfa de la fe, criticarlas. Por lo tanto, la
eleccién del instrumental tedrico tiene que obedecer al doble criterio de
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la cientificidad y de la eticidad de sus intereses. De esa conjugacién surge
la opcién del mejor instrumental en un momento histérico dado, pues
ambos criterios sufren el impacto de los cambios histéricos. En rigor, no
existe la posibilidad de determinar de una vez para siempre el mejor
instrumental tedrico de anilisis de la realidad. Eso supondria el inmovi-
lismo cientifico y la parilisis ética del ser humano.

En conclusién, la fe influye en la eleccién del instrumental, pero no
en su constitucién. Critica los intereses y los valores éticos.

"Nuestra posicién acerca de la relacién de |a teologia de lo politico con la praxis a
través de la mediacion socioanalitica suscita una serie de cuestiones que ponen
en juego la posibilidad misma de una teologfa de lo politico a titulo de discurso
articulado. En efecto, la tesis que vincula la teologia con la praxis puede conducir
bien sea al empirismo de una teologfa sacada inmediatamente de la praxis y tra-
tando directamente de |a praxis, o bien al pragmatismo de una teologia orientada
directamente a la praxis o dirigida inmediatamente en favor de la praxis. En este
debate teologfa-praxis, la teologfa puede ser de tal forma concebida que no parez-
ca tener otras determinaciones que las de la praxis como tal. Las reglas de su
practica le serfan dictadas por la misma praxis. Ella no serfa, por tanto, sino un
simple "reflejo" de intereses exteriores.

En el extremo opuesto, ocurre que se considere a la teologia como absolutamente
desligada de todo contexto histérico. Seria una instancia que trascenderia a la
historia y a la praxis, como si no tuviera ninguna relacion con ellas. Estamos, en
nuestra opinién, ante una concepcion idealista y especulativa de |a teologfa (...).

Para echar un paco de luz sobre este claro-oscuro, sostendremos una tesis, cuya
comprensién exacta es capital para todo nuestro estudio ulterior. {...) Sin embar-
go, es necesario exponer desde ahora los principios de la problemdtica referida,
pues nos parecen esenciales para la definicién correcta del estatuto teérico de ta
teologfa, por un lado, y de su posicién social y politica, por otro.

Afirmamos, por lo tanto, que en relacién a la praxis, la teologfa es al mismo
tiempo: auténoma y dependiente." (Cl. Boff, Teologla de lo politico. Sus media-
ciones, Sfgueme, Salamanca, 1980, pp. 55-57).

BOFF, C., Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 35-142.

LEPARGNEUR, H., “Metodologia teolégica e categorias sociol6gicas”, en: REB 45 (1985)
310-316.

LIBANIO, J. B., Teologia de la liberacién. Guia diddctica para su estudio, Sal Terrae, Santander,
1989, pp. 173-206

TAMAYO-ACOSTA, |. ]., Para comprender la teologia de la liberacién, Verbo Divino, Estella,
1991, pp. 71-97.
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b. Momento teoldgico

El momento especificamente teolégico consiste en trabajar la pre-
gunta suscitada por la situacién, analizada con mediaciones sociales, a la
luz de la revelacién divina. La teologfa elabora un dato de la realidad
interpretado ya debidamente por los instrumentos de anilisis social.

Toda confrontacién termina por producir una modificacién entre
los confrontantes. De hecho, la relacién que se establece entre la proble-
miatica suscitada por una situacién socioanaliticamente percibida y la
Tradicién ~la Palabra de Dios, leida, vivida, pensada, hecha oracién a lo
largo de la historia en el seno de la Iglesia—, por un lado, desemboca en
una percepcién nueva de esa problematica, y, per otro, la misma Tradi-
cién se enriquece con el cuestionamiento nuevo de la situacién. Esta
“novedad” es precisamente la teologfa que surge. Y, en nuestro caso,
cuando la situacién en cuestién es la de América Latina, contemplada
tebricamente por una lectura critica, y la Tradicién conservada viva en la
Iglesia, el fruto es la teologfa de la liberacién.

Por lo tanto, el momento teoldgico tiene como resultado una com-
prensién iluminada por la fe de la problemdtica de América Latina y una
interpretacién nueva de la palabra de Dios, también influenciada por esa
problematica. Con respecto a la palabra de Dios, puede incurrirse en un
doble equivoco: el determinismo sociolégico o el dogmatismo trascen-
dentalista.

El determinismo sociolégico consiste en pensar que la revelacién, en
su constitucién y dltima comprensién depende de la situacién sociopo-
litica del lector. Se olvida el aspecto trascendente de la revelacién y se
desconoce la iniciativa gratuita de Dios que se revela y revela su plan
salvifico. Se deja a un lado el dato primigenio de la revelacién, que no es
creacién humana sino don de Dios. Se padece la incomprensién “arriana”
ante el hecho de que el “logos” puede sufrir, que la palabra de Dios puede
ser histérica, que lo trascendente puede ser repensado, sin dejar de ser
“logos”, ni palabra de Dios, ni trascendente.

El dogmatismo intenta una solucién colocindose en el extremo
opuesto. También se equivoca. No respeta que el “logos” se hace carne,
que la trascendencia se hace historia. Se refugia en el monofisismo fixista,
concibiendo una palabra de Dios sin influjo de lo temporal, de lo hist6-
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rico, de lo social. Solamente en la ilusién y en el desconocimiento. Por-
que esa misma palabra, que él juzga exenta, ahistérica, atemporal, por
encima de todos los intereses, se hace histdrica, temporal, interesada.

El determinismo sociolégico termina en un “relativismo” invertebra-
do. “Tot capita tot sententiae” (“Tantas cabezas, tantas sentencias”). Cada
momento tiene su verdad, cada clase tiene su dogma, cada grupo su reli-
gién. Cada generacién crea su propio Jesus.

El dogmatismo monofisita se apoya en un literalismo que llega hasta
el extremo del psitacismo. Se aferra al fetichismo de las palabras. Prolon-
ga el “opus operatum” hasta la magia de los términos. Rechaza la inteligen-
cia interpretante e histérica del ser humano.

Por lo tanto, solamente una articulacién dialéctica entre la situacién
y la palabra, entre lo histérico y lo trascendente, entre los momentos y la
revelacién, permite el nacimiento de la teologfa con su tarea eminente-
mente hermenéutica de una revelacién dada por Dios.

El momento teolégico responde al tridngulo hermenéutico: texto,
contexto y pretexto. Desde el interior de un pretexto social, que se vive
en un contexto eclesial, se trata de penetrar el sentido del texto de la
revelacién. Para ello, se utilizan todos los recursos de la comprensién del
pretexto, del contexto y del texto. Cuanto mds luz se lanza sobre uno de
los miembros, mejor se construye la teologfa. Cuanto mis se descuida
uno de los 4ngulos, el tridangulo final sale deforme. En el momento pre-
teoldgico, ya se observé cémo se realiza la comprensién del pretexto
—contexto sociopolitico actual. El contexto eclesial es iluminado por dos
focos —andlisis social y teoldgico. Y finalmente el texto puede someterse
a muchos tipos de andlisis. Y del entrecrusamiento de todas estas précti-
cas nace el sentido teolégico. Su construccién pertenece a la tarea espe-
cifica de la teologia. En el fondo, responde a esta pregunta bésica: {qué
dice Dios de tal realidad? Dios sélo puede ser sujeto de la frase, porque
se revel6 y ya dijo lo fundamental en los dos testamentos y asisti6 a los
escritores cristianos, a las comunidades cristianas en sus reflexiones a lo
largo de la historia.
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La lectura de la Biblia durante el Encuentro Intereclesial de las CEBs

“En la interpretacién de la Biblia hay que tener en cuenta tres factores, mezclados
entre si: el pre-texto de la realidad, el con-texto de la comunidad y el texto de la
Biblia. Estimulado por los problemas de la realidad (pre-texto), el pueblo busca
una luz en la Biblia (texto), que es leida y profundizada dentro de la comunidad
{con-texto). El pre-texto y el con-texto determinan el ‘lugar’ en el que se lee e
interpreta el texto.

La realidad (pre-texto): el Encuentro comenz6 con reuniones por grupos, donde
cada uno contaba a los demds la realidad de la vida de su comunidad y narraba,
con pormenores, el sufrimiento de su pueblo. .. Del norte al sur, del este al ceste,
lo que mas llamaba la atencidn era la explotacién que unia a todos en el mismo
sufrimiento. Explotacion de los pequefios por los grandes: en el campo, en las
fabricas, en el comercio, en la politica. Un verdadero ‘cautiverio’ mantenido por
los grandes que no quieren perder la fuente de su riqueza, que es la fuerza de
trabajo de los pequefios.

Luego, cada uno contaba lo que estaba haciendo para liberarse de ese ‘cautive-
rio’... En todos estos casos, la motivacidn para la lucha no viene de arriba, no
viene de una religion impuesta, no viene de los sacerdotes ni de los obispos, sino
de abajo, de la propia situacidn insostenible en la que vive el pueblo... Todos
luchan como personas, queriendo ser tratados como personas.

La vivencia de la fe en la comunidad (con-texto): pero el hecho de que ellos sean
cristianos no los aleja de los otros, todo lo contrario. Los compromete aiin més
en esta misma lucha por la liberacién del pueblo. En cierto sentido, el hecho de ser
cristiano hace que el indio sea més indio, que el agricultor sea mas solidario con
los agricultores, y que el obrero se sienta mas comprometido con su clase.

Durante las discusiones del encuentro, poco se habld de la Biblia, pero en varias
ocasiones la palabra de Dios aparecia como el motor escondido de todo, y se
hacia evidente como la fe en Cristo profundizaba su compromiso con el pueblo
oprimido, y cémo fe y vida estaban mezcladas en una unidad, estando siempre la
fe al servicio de la vida (...).

Todo esto que acabamos de decir sobre el "pre-texto’ y el ‘con-texto’ es el ‘lugar’
en el que el pueblo, presente en el Encuentro, fefa e interpretaba la Biblia (texto).
Este ‘lugar’ tiene las siguientes caracteristicas: . situacién de “cautiverio’; 2. ca-
mino y lucha de liberacién; 3. vida y fe mezcladas en una sola unidad; 4. fe al
servicio de la vida que se libera; 5. la Biblia leida para alimentar esta fe que es
servicio. Ahora bien, cuando el pueblo que vive en este lugar comienza a interpre-
tar la Biblia (texto), la explica con una nueva visién, que procede del cautiverio en
el que vive y de la lucha que sostiene. En su interpretacién, la Biblia cambié6 de
lugar y quedé del lado de los oprimidos” (C. Mesters, “Flor sin defensa”, en:
SEDOC, Una lglesia que nace del pueblo, Sigueme, Salamanca, 1979, pp. 383-
387).
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BOFF, C., Tevlogia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 149-285.

LIBANIO, . B., Teologfa de la liberacién. Guia diddctica para su estudio, Sal Terrae, Santander,
1989, pp. 207-228.

TAMAYO-ACOSTA, [. J., Para comprender la teologia de la liberacién, Verbo Divino, Estella,
1991, pp. 98-114.

¢. Momento prdxico

La teologfa de la liberacién quiere ser una teologfa profundamente
vinculada con la prictica. Tal vinculo aparece en sus afirmaciones
programaticas. Toda teologia es sabidurfa, saber racional y reflexién cri-
tica de la praxis. Este triple aspecto ha venido precisindose a lo largo de
la historia; asi, la teologfa patristica acentuaba la dimensién sapiencial; la
escoldstica, la dimensién del saber; y la teologfa de la liberacién quiere
atender més a la dimensién praxica. Evidentemente, ninguna de esas
tareas puede estar totalmente ausente. De lo contrario, la teologia sufre
detrimento. Pero pueden existir acentuaciones diversas.

La teologfa de la liberacién quiere ser una reflexién critica de la mis-
ma practica teoldgica, de las pricticas pastorales de las comunidades cris-
tianas y de las pricticas politico-sociales del cristiano y del ser humano
como tal. Por lo tanto, tenemos tres niveles de praxis: prictica intrateo-
légica, intraeclesial y sociopolitica. La teologia no puede restringirse so-
lamente a una de ellas.

Existe una enorme tarea critica intrateolégica con respecto a las pro-
pias categorias teolgicas. Estas pueden estar cargadas de elementos cris-
talizados a lo largo del tiempo, que reflejan visiones de dominacién y, a
su vez, las perpetdan. Asi, por ejemplo, el término teolégico “gracia”
puede aparecer demasiado ligado al universo fisicista de la “forma animae”
(forma del alma) o extenderse al campo interpersonal de “amistad con
Dios y fraternidad”, y, finalmente, recibir un toque de la teologfa de la
liberacién que, liberdndolo, lo lance al campo del compromiso histérico
con los pobres. Entonces surge el concepto de “gracia liberadora”, que
quiere ser una reelaboracién intrateolégica de un concepto basico de la
teologfa. J. L. Segundo afirma que esa fue una de las primeras y principa-
les tareas de la teologfa de la liberacién en sus comienzos. Y tal vez haya
que lamentar que esa tarea no se haya proseguido con denuedo.
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La prictica intraeclesial ha ofrecido mucho material a la teologia de
la liberacién para construir una “eclesiologfa militante”. Precisamente la
elaboracién teolégica critica de précticas eclesiales ha producido conflic-
tos. El libro de L. Bof, Iglesia, carisma y poder, sirve de modelo a este tipo
de relacién. Los temas del poder y de los ministerios en la Iglesia han
ocupado mucho la atencién, ademds de largos y numerosos estudios so-
bre las précticas internas de las comunidades eclesiales de base. Se ha
reconocido en ellas “un nuevo modo de ser Iglesia” precisamente a causa
de sus nuevos ministerios, estructuras, celebraciones, circulos biblicos,

etc.

En tercer lugar, la teologfa de la liberacién se relaciona criticamente
con la prictica social en una doble manera. La primera relacién de cufio
tedrico se expresa como interpretacién de la fe a partir de las cuestiones
suscitadas por la praxis. La teologfa toma las preguntas de la praxis de los
cristianos Comprometidos en movimientos sociales, en pastorales com-
prometidas, en comunidades eclesiales de base, en grupos de defensa de
los derechos humanos, etc. Estas practicas cuestionan la fe y su formula-
cién ofrecida hasta entonces. En nuestro continente, el campo de
cuestionamientos procedente de la praxis se amplia cada vez mds debido
a que cada vez més cristianos u otras personas van desarrollando nuevas
précticas. A su vez, éstas obligan a repensar los diversos campos de la
teologfa: Trinidad, cristologfa, eclesiologfa, sacramentologia, etc.

La coleccién “Teologia y Liberacién” viene precisamente a respon-
der e este reclamo de nuestra pastoral, reelaborando la tradicién teol6gica
en una perspectiva liberadora. Se consigue una nueva interpretacién
teolégica amplia que viene a enriquecer la ya larga tradicién eclesial. La
contribucién de nuestro continente a toda la Iglesia universal es la origi-
nalidad de su teologfa.

La otra relacién de la fe con la praxis se realiza de manera préctica. La
reflexién teoldgica ya elaborada a partir de la praxis, provocada por los
cuestionamientos procedentes de la practica, es devuelta a aquellos que
viven en la praxis. Debe servirles de ayuda. Debe iluminarles el compro-
miso. Ademds, esta teologfa no se hace sin un cierto compromiso del
teSlogo con la praxis. Por lo tanto, la praxis se convierte en verdadera
instancia critica. Concretamente, esta tarea ocurre en la constante con-
frontacién que el tedlogo realiza de su reflexién teolégica con agentes de
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pastoral, con cristianos comprometidos en la practica. Estos verifican si
tal teologfa responde o no a sus preguntas, si los ilumina o no.

4. Teologia de la liberacidn y praxis

Resumiendo de forma didactica, la teologfa de la liberacién es una:

—teologifa de la praxis,
—teologfa para la praxis,
—teologfa en la praxis,
—teologia por la praxis.

a. Teologia de la praxis: pues esta teologia toma su material de reflexién
de la préctica intrateol6gica, o intraeclesial o sociopolitica. La practica
ofrece la materia prima de la teologfa de la liberacién.

b. Teologia para la praxis: el producto teol6gico, el fruto de la elabora-
ci6n teolégica —confrontacién del material asumido de la préctica con la
revelacién— se orienta a iluminar la prictica teolégica intraeclesial o
sociopolitica. Se devuelve a la practica del fiel o del ciudadano el material
asumido de la prictica después de haber sido trabajado bajo en dngulo

especificamente teolégico, es decir, a la luz de la revelacién.

¢. Teologia en la praxis: el te6logo que hace la reflexién debe, en cierto
modo, estar articulado con la prictica que reflexiona y para la que re-
flexiona. Se supone en él una opcién de compromiso con la prictica
liberadora de los pobres. Opcién que debe ir més alld simplemente del
interior del corazén para concretizarse en un minimo de préctica con-
creta de liberacién con los pobres. Un minimo de alternancia entre la
pura prictica teérica teoldgica y la prictica pastoral con las masas popu-

lares se hace necesaria para elaborar verdadera teologia de la liberacién.

d. Teologia por la praxis: una vez concluida la tarea teolégica de haber
interpretado a la luz de la revelacién las précticas pastorales y sociales y
de haber devuelto el producto teolégico alos interesados, éstos los some-
ten a su critica. Su prictica juzga, no como tnico, sino como verdadero
criterio, sila tarea teolégica fue bien realizada o no. Si la teologia ayuda al
proceso de liberacién de los pobres en su verdadero sentido concreto y a
la conservacién de los valores teologales en ese proceso, es teologfa bue-
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na. Se asume el célebre criterio de la “ortopraxis”, solamente que ésta no
debe ser entendida inicamente como eficiencia prictica, sino también, y
de modo especial, como conservacién de la fe en esa préctica.

Aunque la teologia de la liberacién se caracterice por esa privilegiada
relacién cuddruple con la praxis, no puede, sin embargo, ser reducida
tnicamente a ella. Como se dijo antes, debe ser, como toda teologfa,
sabidurfa y saber, oracién y doctrina, contemplacién y conocimiento,
ademads de esa significativa relacién con la praxis.

“En la practica de [a justicia se caracteriza el lugar de acceso al misterio de Dios y
a Dios precisamente como misterio. Formalmente, podemos decir que Dios es
siempre mayor, precisamente por ser misterio (...). En la practica de la justicia
aparece de otra forma y de manera mas radical el cardcter de |a trascendencia de
Dios. El misterio de un Dios mayor aparece mediado por el “mds” en la exigencia
de humanizar al hombre, de recrearlo (.,..). Sentirse dominados por este ‘més’ de
humanizacién y no manipular de ninguna manera la exigencia de humanizar siem-
pre més es la experiencia mds fundamental del ser mayor de Dios.

La prdctica de la justicia presenta el lugar de captacion del misterio de Dios en
forma de alternativa y asi, de manera al menos indirecta, pero eficaz, de verificar si
realmente en la fe se hace una experiencia de Dios (...). La practica de la justicia,
por su propia finalidad de dar vida a [as mayorfas y por el propio contexto histd-
rico que hace ineludible una simultdnea lucha contra la injusticia, es lugar apto
para que la captacién del misterio de Dios acontezca a través del dar la vida y
contra el dar muerte (...).

La experiencia del misterio de Dios no consiste solamente en saberse redimidos
por él, sino en saberse exigidos por él (...). La préctica de la justicia, de nuevo,
concretiza, radicaliza y hace evidente la exigencia de Dios y |a urgencia de realizar
esta exigencia” (J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera Iglesia, Sal Terrae,
Santander, 1984, pp. 71-72)..

BOFF, C., Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 295-398.

LIBANIO, J. B., Teologia de la liberacién. Guia diddctica para su estudio, Sal Terrae, Santander,
1989, pp. 161-165.

SEGUNDOQO, J. L., “Entrevistas sobre a teologia da libertagio”, en: Sedoc 14/157 (1982)
541-550.
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III. Balance critico de la teologia de la liberacién

La teologia de la liberacién, aunque reciente, ya tiene una historia
suficiente como para poder hacer un balance critico, tanto a partir de las
objeciones de sus adversarios, como de sus propios defensores. A guisa
de sintesis, seflalamos las principales lineas criticas.

Contra el primer momento metodolégico de la teologfa de la libera-
cién —el “ver” por medio de instrumentos analiticos de la realidad—, las
criticas son contundentes. Ante todo, se-acusa a la teologfa de la libera-
cién de trabajar con una base empirica frigil y con un cimiento filoséfico
deficiente. Hoy mas que nunca se evidencian las lagunas, incorrecciones
del andlisis marxista y los efectos deletéreos de la perspectiva utépica del

socialismo real.

Aunque sea una simplificacién inaceptable establecer un nexo nece-
sario entre el colapso del socialismo real y determinadas dificultades prac-
ticas y tedricas de la teologfa de la liberacién, los acontecimientos del
Este europeo afectaron a ciertos aspectos del discurso de la teologfa de la
liberacién. Obligaron a los te6logos a revisarlos y eventualmente a pro-
fundizarlos.

El desenlace de la crisis del socialismo y la victoria, aunque pirrica,
del capitalismo neoliberal sefialan, sin duda, la insuficiencia teérica de
los andlisis marxistas. El actual capitalismo se complic6 enormemente y
adquirié un caricter globalizante por obra y gracia de gigantescos com-
plejos transnacionales, Gltimamente agilizado por los acelerados progre-
sos de la microelectrdnica, la telemdtica, la robética, la ciencia de la in-
formacién, etc. Las categorfas marxistas se han vuelto pequefias para dar
cuenta de las profundas transformaciones del capitalismo en las Gltimas
décadas. Su expresién neoliberal suscita nuevos problemas que requie-
ren nuevos instrumentos de andlisis y de critica. La teologfa de la libera-
cién, en la medida que ha estado, incluso dltimamente, ligada a la teoria
de la dependencia y a rigidas categorias marxistas, ha elaborado un dis-
curso discordante con el momento politico-econémico presente.

Por eso, pensar la relacién con el mercado se convierte en algo fun-
damental para ella. No tiene sentido trabajar con el presupuesto de la
incompatibilidad entre justicia social y mercado. Por otro lado, el merca-
do por sf mismo no crea una sociedad justa. La articulacién entre el libre

17Q
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mercado e intervencién planificadora ocupa el meollo de la cuestién y
obliga a una revisién sobre las antiguas teorfas contra el libre mercado,
tributarias de una tradicién socialista rigida. Los ideales de la teologfa de
la liberacién permanecen vélidos: justicia social, libertad, fraternidad, etc.
Hay que pensarlos en términos de nueva relacién entre el mercado libre
y los armazones jurfdicos que lo disciplinen, como ya Juan Pablo II lo
ensefia licidamente en la enciclica Centesimus annus ( n. 42).

En este punto y en otros, el mutuo desconocimiento entre la teologfa
de la liberacién y la doctrina social de la Iglesia parece exagerado y
prejuiciado. La vélida critica a la teologfa de la liberacién por desconocer
e incluso menospreciar la doctrina social de la Iglesia comienza a ser

superada por medio de encuentros y obras conjuntas de peso. '

Con respecto a la opcién por los pobres, tan central y fundamental
en la teologia de la liberacién, las criticas llevaron, por un lado, a revelar
ain mds claramente su validez, y, por otro, mostraron sus limites. Bajo la
nueva forma de excluidos, siguen siendo legi6n, paises, continentes. Y
crecen en €l Primer Mundo. Son pobres-excluidos. En esta nueva situa-
cién, perdieron el aura de sujetos de la historia y de la Iglesia, como tanto
repetia la teologfa de la liberacién. Desgraciadamente son marginados en
ambas. El idealismo e incluso hasta cierto romanticismo de la “fuerza
histérica de los pobres”'* en el escenario de las transformaciones sociales
y eclesiales no se ha realizado, pero persiste la verdad fundamental de que
ellos siguen siendo los predilectos de Dios y los grandes criticos de los
equivocos y mentiras del sistema.

La centralidad del tema de los pobres, visto de modo especial en la
perspectiva socioestructural, llevé a la teologfa de la liberacién a descui-
dar cuestiones fundamentales ligadas a la etnia y al mundo de las relacio-
nes hombre-mujer. Ya al comienzo de la década de los 80, con motivo
del Congreso Internacional Ecuménico de Teologia en Sao Paulo, el te6-

14 F. Ivern-Maria Cl. - L. Bingemer, Doutrina Social da Igreja e Teologia da Libertagdo,
Loyola, S3o Paulo, 1994; P. Hiinermann - |.C. Scannone - M. Eckholt, América
Latina y la doctrina social de la Iglesia, vols. 1, 11, 111, IV/A, IV/B y V, Paulinas, Buenos
Aires, 1992-1993.

15 G. Gutiérrez, La fuerza histdrica de los pobres, Sigueme, Salamanca, 1982.
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logo negro americano J. Cone criticé a la teologfa de la liberacién por su
descuido de la cuestién racial. Es cierto que tltimamente se ha ocupado
mucho més de esta cuestién, especialmente después de la campafia de la
fraternidad sobre el negro en 1988.' La teologfa feminista también ha
sido cultivada recientemente en la teologfa de la liberacién.'” Son res-
puestas concretas a las criticas y a los nuevos desafios.

Evidentemente, este nuevo brote tanto de la teologfa negra como de
la feminista no invalida totalmente las criticas anteriores, pues no se trata
simplemente de desarrollar una corriente paralela, sino de impregnar
toda la teologfa con la preocupacién étnica y la relacién igualitaria hom-
bre-mujer.

En términos estrictamente filos6ficos, la teologia de la liberacién no
acompafié a las reflexiones de la filosofia sobre la praxis, que buscaban
volver a las fuentes griegas. Se ha mostrado c6mo, en su concepcién pri-
mordial, el término “praxis” se refiere al acto del sujeto de realizarse en
laaccién y por la accién y a la perfeccién o excelencia que el acto tiene en
s{ y no primariamente a un producto en el caso del hacer (poiética).™
Tales estudios tienen consecuencias importantes para corregir desviacio-
nes de cierto énfasis sobre el aspecto transformador de la praxis, descui-
dando la gratuidad, la realizacién humana de la praxis, el bien y el valor
inherentes a ella.

Incluso en el campo de los presupuestos tedricos, en la teologia de la
liberacién se concibié la relacién entre individuos y sociedad a partir de
la urgencia de la satisfaccién de las necesidades humanas elementales

16  F. Rehbein, Candomblé e salvagdo, Loyola, Sao Paulo, 1985, Col. Fé e Realidade, n.
18; V. C. da Costa, Umbanda — os seres superiores e os orixds/santos, | e Il, Loyola, Sdo
Paulo, 1983, Col. Fé e Realidade, nn. 12-13; A religido e o negro no Brasil, Loyola, Sdo
Paulo, 1989.

17 M. Cl. L. Bingemer, ... “E a mulher rompeu o siléncio. A propésito do segundo
Encontro sobre a produgio teolégica feminina nas Igrejas cristis”, en: Perspectiva
teoldgica 18 (1986) 371-381; A. M. Tepedino, “A mulher: aquela que comega a
‘desconhecer seu lugar’. Comunicado do Encontro sobre a Questio da Mulher nas
Igrejas Cristaas, en: Perspectiva teoldgica 17 (1985) 375-379; “Teologia feminista na
América Latina”, en: REB 46 (1986) 181.

18 H. Cl. de Lima Vaz, Escritos de Filosoffa. I1. Etica e cultura, Loyola, Sdo Paulo, 1988, pp.
85s.
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—alimentacién, salud, habitacién, higiene, etc.—, descuidando el gigantes-
co universo de los deseos. Se difundi6 la imagen de un militante y agente
de pastoral de la liberacién rigido, insoportable a veces hasta los limites
del fanatismo, muy distante del sentido lidico y festivo de nuestro pue-
blo, mientras que el capitalismo vende por todas partes un mundo de
suefios, de ilusién, en terrible contraste con la aridez liberadora. Las cri-
ticas han producido numerosas revisiones en los te6logos y agentes de
pastoral, como ha sido la valoracién de la fiesta en la reflexién teolégica
y en la actividad pastoral.

Con respecto a la actividad propiamente teolégica, la cuestion funda-
mental se suscita en relacién con la forma de interpretar la palabra de
Dios y la fe de la Iglesia. Se tiene el recelg.de que la intencionalidad
practica termine por subordinar la trascendencia de la revelacién divina a
la praxis, adulterando su sentido profundo. Esta critica parece que res-
ponde més a un temor que a la realidad, a no ser.en el nivel de la divulga-
cién teoldgica. Ningin teblogo que se precie de tal sucumbe ficilmente
al tosco error de reducir la fe a una dimensién puramente inmanente,
histérica, y a someterla totalmente al criterio de la praxis politica. En
general, son més bien los reductos conservadores los que pecan por alie-
nacién y falta de encarnacién y ven desviaciones donde hay simple acen-
tuacién de un aspecto.

Es valida, sin embargo, la critica a,la teologfa de la liberacién catélica
por el descuido que ha tenido del ecumenismo en el plano de la reflexién.
Si se ha logrado avanzar en el campo ecuménico en las preparaciones y
vivencias de los encuentros intereclesiales de las comunidades de base y en
las practicas comunes entre catSlicos y evangélicos en las luchas popula-
res, ** esto no ha ocurrido en el plano de la reflexién teolégica. Y menos
aun se ha trabajado teolégicamente, a no ser muy recientemente, *' en el
didlogo interreligioso con las religiones indigenas y afroamericanas.

19 F. Taborda, Sacramentos, prdxis e festa. Para uma teologia latinoamericana dos sacramentos,
Vozes, Petrépolis, 1987, (Col. Teologia e Libertagdo, IV/5).

20 Cl4udio de Oliveira Ribeiro, “Um encontro de ecumenismo, solidariedade e
esperanga: 7° Intereclesial das CEBs”, en: REB 49 (1989) 578-585.

21 M. de Franga Miranda, “Ser cristdo numa sociedade pluralista”, en: Perspectiva
teolégica 21 (1989) 333-349; M. de Franga Miranda, “A salvagio cristd na
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Las principales tendencias de la teologfa de la liberacién, a pesar de
haber usado en el momento preteolégico elementos de los anélisis
socioestructurales, no han desarrollado ninguna reflexién coherente y
consistente entre teologfa y economia. El grupo del DEI de Costa Ricay
algunos tedlogos en Brasil se han preocupado por elaborar esta veta
teolégica, 2 que ha permanecido muy olvidada para la mayoria de los

tedlogos.

Y finalmente, recaen sobre la teologfa acusaciones hechas a partir de
sus consecuencias pastorales: incitacién a la violencia o, al menos, a la
agudizacién del conflicto, politizacién de la fe de los agentes de pastoral,
falta de respeto a la religiosidad piadosa del pueblo sencillo, actitud ex-
tremadamente critica respecto de la institucién eclesiastica, etc.

ASSMANN, H., Critica & Idgica da exclusdo. Ensalos sobre economia e teologia, Paulus, Sdo
Paulo, 1994, pp. 5-36.

LIBANIO, ]. B., Teologia de la liberacidn. Gufa diddctica para su estudio, Sal Terrae, Santander,
1989, pp. 265-275.

LIBANIO, . B. - ANTONIAZZI, A., 20 anos de teologia na América Latina ¢ no Brasil, Vozes,
Petrépolis, 1994, pp. 92-95.

LIMA VAZ, H. C. DE, Escritos de filosofia. 1. Problemas de fronteira, Loyola, Sao Paulo, 1986,
pp. 282-285,291-302.

—, Escritos de filosofia. I1. Etica e cultura, Loyola, S3o Paulo, 1988, pp. 80-134.

modernidade”, en: Perpectiva teoldgica 23 (1991) 13-32; M. de Franga Miranda, “A
configuragio do cristianismo numa cultura plural”, en: Perspectiva teoldgica 26 (1994)
373-387; M. de Franga Miranda, “O pluralismo religioso como desafio e chance”,
en: REB 55 (1995) 323-337; Faustino L. Couto Teixeira, “O didlogo como
linguagem evangelizadora”, en: Atividade 1 (1992,1) 4-12 [Departament(? de
Teologia, PUC-Rio]; F. Teixeira, (ed.), Didlogo de pdssaros: nos caminhos do dir.zlogo
inter-religioso, Paulinas, S50 Paulo, 1993; F. Teixeira, Teologia das religides, Paulinas,
Sio Paulo, 1995. »

22 J. Mo Sung, La idolatria del capital y la muerte de los pobres, DEI, San José, 1991; H.
Assmann, Trilateral: a nova fase do capitalismo mundial, Vozes, Petrépolis, 1982; J. N'lo
Sung, Teologia e economia. Repensando a teologia da libertagdo e utopias, Vozes, Petrépolis,

1994.
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V. Perspectivas

En el Encuentro Internacional de El Escorial (1992), se intentd, al
final de un balance de la teologia de la liberacién en las Gltimas décadas,
trazar las perspectivas futuras. Tal vez la mayor parte de la teologfa de la
liberacién no se ha escrito atn, ya que el corto periodo de su existencia
no ha dado lugar a movimientos histéricos y corrientes teolégicas. El
futuro de la teologfa de la liberacién se interrelaciona profundamente
con el destino de la vida de los pobres en el proceso histérico vigente. En
otras palabras, la teologfa de la liberacién sélo tiene futuro, si, en el tiem-
po nuevo que se abre, la perspectiva a partir del reverso de la historia y la
fuerza histérica de los pobres ain tienen sentic}ép y son pensables.

La victoria aparente del capitalismo neoliberal estd reforzando las
lineas liberales del sistema. De hecho, ha producido el crecimiento del
mundo de los excluidos. Ya no se trata de pobres, candidatos potenciales
a un trabajo y a una mejoria de vida, sino de excluidos del mercado y de
la economia, sin esperanza de trabajo. Evidentemente, los pobres siguen
siendo los mds excluidos de todos, aunque se les afiadan algunos compa-
fieros de exilio, procedentes de una anterior situacién mejor. Estos sien-
ten més violentamente la injusticia y sufren mds dolorosamente la humi-
llacién de no poder trabajar, habiendo sido antes capacitados para el
trabajo. Ahora, en los fuegos de artificio de la famosa modernizacién,
sobran para los margenes de la exclusion.

En este mundo de la exclusién, la teologfa de la liberacién sigue sien-
do la tnica voz teolégica que grita, y la extensién del universo de los
excluidos le da atin més credibilidad, de modo que se hara tardia y triste-
mente actual en pafses antes tenidos como ricos y desarrollados. La teo-
logia de la liberacién trabajé fundamentalmente con el binomio opre-
sién-liberacién de los pobres. La opresién describfa la realidad, la
liberacién sefialaba la utopfa, el horizonte hacia donde se caminaba. Con
el neoliberalismo, se modifica, no para mejorar, sino para empeorar, la
situacién social. Entra en escena el binomio exclusién-solidaridad, conla
diferencia de que la exclusién es mucho més amplia que la opresién. Por
es0, se requiere también una solidaridad que vaya mis alld de los paises
pobres y encuentre, entre los pobres de los pafses ricos y entre todas las
personas sensibles a este fenémeno, adhesién firme. Solamente una ca-
dena mundial de solidaridad tiene la posibilidad de imponer modifica-
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ciones radicales a los rumbos que el sistema capitalista neoliberal esta

tomando.

Las posibilidades y tareas de la teologfa de la liberacién se resumen
tal vez en algunas tendencias cuyo punto de partida indica el marco-en el
que principalmente se encuentra la teologia de la liberacién y el punto de

llegada u horizonte de posibilidades y de desafios:

1. De una cristologfa del Jests histérico en la perspectiva del segui-
miento y de la identificacién con el pobre a una mayor valoracién del
Cristo-Pneuma, con repercusiones en una eclesiologia més creativa,
participativa y critica, que supere la tendencia neoconservadora y centra-
lizadora institucional.

2. De una eclesiologfa incipiente de experiencias comunitarias de
base hacia una verdadera eclesiogénesis que reinterprete radicalmente el
poder y el ministerio en la Iglesia, y hacia una Iglesia hecha de red de
comunidades que comparten la fe, el sacramento y la vida en los diversos
niveles sociales, como respuesta a los anhelos espirituales actuales.

3. De la salvacién como liberacién y justicia a una comprensién mas
amplia del plan salvifico de Dios, que abarque todos los aspectos de la
vida humana y de la naturaleza, como respuesta critica y positiva a la
mistica césmica de la Nueva Era.

4. De una concepcién transformadora de la accién del hombre hasta
la creacién de la nueva tierra y los nuevos cielos, con una perspectiva
ecoldgica social, que responda al desafio del imperio de la razén instru-
mental y del grave problema de la tierra en nuestro pas.

5. De una teologia preocupada por la transformacién de las estructu-
ras sociales a una teologfa abierta a las culturas (etnias) y encaminada a
una inculturacién real y a una insercién en la doble dimensién de précti-
cay fiesta del pueblo latinoamericano, que responda asf al despertar de la
conciencia negra y a los reclamos de los pueblos indigenas.

6. De un Dios revelador y liberador a la persona de Jests identificado
con los pobres hasta el don de su vida (martirio), que responda positiva-
mente a la creciente falta de compromiso de la postmodernidad.

7. De una posicién critica y militante de la religiosidad popular a una
mayor valoracién de su importancia, como respuesta a la tendencia
folclorizante de esa religiosidad por parte de la cultura de masas.
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8. De una concentracién en la teologia de la praxis a la bisqueda de
una espiritualidad que la fundamente, en didlogo y como respuesta al
surgimiento mistico actual de la Nueva Era.

9. De la incorporacién discreta de elementos feministas, sobre todo
en lo que se refiere a mariologfa, a una afirmacién clara, explicita y am-
plia de la presencia de la mujer en todos los campos de la teologia y de la
pastoral, como sujeto y como perspectiva, para responder al movimiento
feminista.

10. De un creciente interés por los temas de la teologia de la libera-
cién al estudio mis maduro, en forma de tesis y disertaciones, y con
mayor presencia en los curricula normales de estudio de nuestros insti-
tutos y facultades, como respuesta a las exigengias académicas de la mo-

dernidad.

11. De una preocupacién incipiente por los problemas de la subjeti-
vidad y la sexualidad a una profundizacién valiente de esa temitica en la
perspectiva liberadora, como respuesta al despertar de la subjetividad de
la modernidad y a la mistica transpersonal de la Nueva Era.

12. De las experiencias litirgicas populares y creativas a la elabora-
cién més amplia de una teologfa de la liturgia, que afecte a toda la vida de
la Iglesia, como respuesta a la dimensién esteticista de la postmodernidad.

13. Del esfuerzo incipiente de una catequesis popular liberadora a
una comprensién mds abarcadora de todo el proceso catequético en el
nivel teol6gico y practico, como respuesta a las tendencias conservadoras
de la catequesis.

Muchas posibilidades y muchas tareas. La nueva generacién de teélo-
gos de América Latina tiene la responsabilidad de continuar con la antor-
cha olimpica de la teologfa de la liberaci6n, encendida para iluminar la
noche de los pobres con la esperanza de Dios.

COMBLIN, J., A forga da Palabra, Vozes, Petrépolis, 1986, pp. 375-405 (la tarea de los
teSlogos latinoamericanos en la actualidad)

LIBANIO, J. B. - ANTONIAZZI, A., 20 anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes,
Petrépolis, 1994, pp. 39-75.

TRIGO, P., “El futuro de la teologfa de la liberacién”, en: J. Comblin y otros, Cambio social
J pensamiento cristiano en América Latina, Trotta, Madrid, 1993, pp. 297-317. -
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V. Conclusion

Hemos tratado el tema de la teologfa de la liberacién. Pequefio capf-
tulo del gran libro de la liberacién. La liberacién es un horizonte mucho
més amplio que la teologfa de la liberacién. La liberacién abarca el cam-
po politico, se refleja en determinada visién antropolégica, propicia una
comprensién propia de la historia, y finalmente, permite leer el proyecto
de Dios sobre la creacién y redencién humanas.

La liberaci6n necesita proyectos politicos, estrategias definidas y tic-
ticas escogidas. De todo esto debe decir algo la politica. La liberacién
permite interpretar la existencia humana a lo largo de la historia, como
una dialéctica de opresién y liberacién, de dominacién y emancipacién.
Que hable la filosofia y que complete esta lectura la historia. La libera-
cién es el plan salvifico de Dios. Que hable entonces la teologfa. La teo-
logia de la liberacién se restringe, pues, al espacio de la liberacién con
respecto al proyecto de Dios. Asume de otros campos culturales los
insumos necesarios para su trabajo propio.

La prictica pastoral liberadora es el campo de verificacién y de com-
probacién de la teologfa de la liberacién. Esta quiere ser el momento
teérico de la prictica pastoral liberadora. Como momento teérico, tiene
sus limites. Es una funcién importante, pero muy definida y limitada. No
es la practica pastoral liberadora, sino su reflexién critica, su momento
de pausa tedrica. Es teorfa que siempre connota prictica. Pero teorfa que
tiene sus exigencias propias y nunca se confunde con la prictica.

La teologfa de la liberacién de América Latina estd recorriendo diver-
sos caminos. Uno de ellos es mis intrateolégico. Trata, como ya dijimos,
de liberar a la propia teologfa, purificindola seménticamente de los con-
ceptos procedentes de la jerga impura, fuente de dominacién. Otro se
concentra en la liberacién de las estructuras eclesiales, intentando elabo-
rar una eclesiologia de la “nueva forma de ser Iglesia”. Otro prefiere
trabajar las pricticas sociopoliticas. Ultimamente, conscientes de la opre-
sién cultural, hay tedlogos que estin elaborando una teologia de la cultu-
ra de cufio liberador. Y, finalmente, existe una teologia de la liberacién
rodeada del velo del anonimato, que no supera las fronteras de las comu-
nidades eclesiales de base pobres. Son las reflexiones de fe que los sim-
ples cristianos van haciendo en su camino hacia la liberacién, bien sea
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oralmente, bien sea escritas en notas, hojas mimeografiadas, boletines,
etc. Este conjunto considerable, elaborado a lo largo de todo el continen-
te en las bases eclesiales, constituye la teologfa de la liberacién de los
pobres. Es la teologfa de la pequefia imprenta. Nace del pueblo para el
pueblo. Los otros teélogos producen, en general, para los sectores letra-
dos y epistemolégicamente exigentes. En la teologia de la liberacién po-
pular, la exigencia es la de la vida. La confrontacién con la vida se con-
vierte en la gran piedra de toque. Allf se realiza el binomio fe y vida,
palabra y existencia pobre. Hay centros de documentacién que ya osten-
tan abundante literatura popular de la teologfa. No llegan a los grandes
foros de los institutos y facultades, pero alimentan la fe sencilla del pue-
blo y van tejiendo la conciencia eclesial de las comunidades eclesiales de
base.

El ideal de la teologia de la liberacién es servir a la propia liberacién
que va teniendo lugar en la historia. Cuando ésta llegue a su plenitud, la
teologfa de la liberacién podré cantar con alegria su “nunc dimittis”, la
oracién del anciano Simeén. Mientras tanto, es necesaria la liberacién.

DINAMICA

Revisién personal y discusién por grupos.

1. ¢En qué consiste fundamentalmente el horizonte de la hermenéutica mo-
derna?

2. ¢En qué sentido la teologfa de la liberacién y la teologfa europea convergen
y en qué sentido se alejan?

3. {Cuiles son las tres situaciones histdricas que propiciaron el nacimiento
de la teologfa de la liberacién en el continente latinoamericano?

4. (Cudl fue la cuna seméntica de la teologfa de la liberacién?

5. {Qué tipo de experiencia de Dios estd en el origen de la teologfa de la
liberacién?

6. ¢En qué consiste el reduccionismo politico e ideolégico de una teologfa?

7. {Cudles son los dos accesos que tenemos a la realidad y cémo se articulan
dentro de la teologfa?

8. ¢Dénde interfieren los criterios teolégicos en la eleccién del instrumental
de anélisis de la realidad?

9. ¢Cémo distorsionan el cientismo y el dogmatismo la practica teolégica?
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10. ¢{Cémo es auténoma y dependiente Ja teologfa respecto de las categorfas
socioanaliticas de la realidad?

11. ¢En qué consiste formalmente el momento teolégico de la teologfa de la
liberacién?

12. {Cudles son las formas de articulacién entre la teologfa de la liberacién y la

praxis?
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CAPITULO

5

LA ENSENANZA ACADEMICA DE LA TEOLOGIA

“Los tedlogos deberfamos recuperar la dimensidn espiritual del
carisma teoldgico y preguntar cudl es la experiencia espiritual
constitutiva y fundante de nuestra reflexion teoldgica, para que
edifiquemos no sobre arena sino sobre roca” (V. Codina).

Después de haber abordado en el capitulo primero algunas dificultades y
bisquedas que hoy tienen que ver con la teologfa, conviene ahora situar-
se en el universo de la teologfa. Se hace necesario comprender los dife-
rentes niveles de teologfa, tener una visién panordmica de los bloques de
disciplinas que constituyen su curso académico, reflexionar sobre la arti-
culacién entre teologia y pastoral, caracterizar los vinculos entre teologfa
y espiritualidad, y proporcionar algunos datos sobre el proceso de ense-
flanza-aprendizaje de la teologfa.

I. Niveles de la teologia

Tal vez América Latina, con sus limitaciones, haya sido o sea el conti-
nente en el que la teologfa, debido a la prictica liberadora de la Iglesiay a
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la teologfa de la liberacién, elaboré y articulé mejor los distintos niveles de

su discurso. Cl. Boffla denomina teologfa popular, pastoral y profesional.

"lj:fectivamente, la teologia de la liberacién puede ser comparada con un drbol.
Quien ve en ella solamente tedlogos profesionales percibe solamente las ramas del
drbol. No ve ni el tronco, que es la reflexidn de los pastores y demds agentes de
pastoral, y menos ain ve todas las raices que estdn bdjo tierra y sostienen todo el
drbol: el tronco y las ramas. Pues bien, asf es la reflexion vital y concreta, aunque
subterrdnea y anénima, de decenas de miles de comunidades cristianas, que viven
su fe y piensan en clave liberadora {(...). {Qué unifica a estos tres planos de
reflexién teoldgico-liberadora? Una misma inspiracién de fondo: una fé trans-
formadora de la historia, o, en otras palabras, la historia concreta pensada a
partir del fermento de la fe. La misma savia qué corre por las ramas del drbol es

también la que pasa por el tronco y sube desde las raices secretas de la vida”. !

La clasificacién de Cl. Boff no sirve solamente para la teologia de la
liberacién. Sirve también para toda teologfa que pretenda servir a la Igle-
sia en su misién en el mundo. Al beber de la savia de la vida de la comu-
nidad eclesial, la teologfa le hace compania. Por otro lado, la fe vivida,
mediatizada en las pastorales, en los movimientos y en cualquier otro
espacio eclesial, desarrolla y profundiza su aspecto intelectivo, con la

imprescindible ayuda de la teologia.

Segin la percepcién de J. L. Segundo, el Evangelio, como buena no-
ticia, hace referencia al intelecto. Lejos de ser un privilegio de la persona
ilustrada, versada en la cultura escolar y universitaria, la inteligencia es
utilizada por todos en el acto de “comprender, interpretando, las cosas
que nosotros mismos realizamos, para estructurar mentalmente la propia
vida”. En el 4mbito religioso, esto significa preguntar sobre el impacto de
las verdades de fe en la existencia real, con las correspondientes tareas
histéricas y sociales.” La fe lleva consigo una necesidad inherente de com-
prensién, de pensar activamente la verdad revelada,® de dar razén de
aquello en lo que se cree.

1 Cl. Boff, “Epistemologia y método de la teologfa de la liberacién”, en: 1. Ellacurfa -
J. Sobrino, Mysterium liberationis, Trotta, Madrid, 1990, t. I, pp. 91s.

2 Cf. A. Murad, Este cristianismo inquieto, Loyola, Sio Paulo, 1994, p.61.

3 Cf. J. L. Segundo, De la sociedad a la teologia, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1980.
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El contenido de la revelacién cristiana no se reduce a un simple men-
saje religioso. Es metamensaje, verdad dltima sobre Dios y sobre la persona
humana. De ahi que la funcién intelectual de la fe no consiste en acoger
con la mente férmulas acabadas, registradas magicamente por el magis-
terio, sino en interpretar tanto las formulaciones de fe como la historia
siempre en cambio. En suma, esta funcién intelectual exige una reelabo-
racién que responda también a las grandes y profundas cuestiones pre-
sentadas por la humanidad. Pretendiendo ser fiel a la revelacién, el te6lo-
go esta siempre en didlogo con hombres y mujeres. Renunciar a la tarea
intelectual significa establecer una dicotomfa entre eficacia histérica y
salvacién, lo que lleva a la fuga del compromiso histérico.

{En qué se diferencian los tres niveles de la teologfa (popular, pastoral
y profesional), si ellos igualmente piensan la fe, explicitan y desarrollan
su necesaria dimensién de comprensién de la realidad humana alaluzde
la revelacién? “La distincién (. ..) est4 en la légica, y mas concretamente,
en el lenguaje. En efecto, la teologfa puede estar articulada en mayor o
menor grado. Es evidente que la teologfa popular se hace en términos del
lenguaje corriente, con su espontaneidad y su colorido, mientras que la
teologia profesional adopta un lenguaje mas convencional, con rigor y
severidad peculiares”.4 Veamos en detalle los rasgos de cada una.

BOFF, C., “Epistemologia y método de la teologia de la liberacién”, en: Mysterium
liberationis, t. 1, pp. 91-98.

1. Teologia popular o cotidiana

Se entiende por teologia popular toda reflexién de fe, realizada por
cristianas (os) en el dmbito personal o comunitario. Difusa y capilar,
marcada por la espontaneidad, se confunde con la pregunta: “¢Qué me
ests diciendo Dios (a mi 0 a mi comunidad) en este acontecimiento o
momento de la existencia?” Presenta la légica de lo cotidiano, expresan-
dose oralmente, con gestos o simbolos. El método, también muy simple,
consiste en confrontar las experiencias vitales con la palabra de Dios. El

4 Ct. Boff, op. cit., p. 92.
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lugar de produccién se identifica con los espacios eclesiales: el circulo
biblico, el grupo de jévenes, el grupo de confirmacién, la reunién de
catequistas, el nicleo de militantes cristianos, el grupo de espiritualidad
o el grupo donde se comparte la reflexién personal de la palabra de Dios.

La teologfa popular o cotidiana necesita un momento especifico, pro-
pio, en el que se ¢jercita explicitamente el pensar la fe, creando la mini-
ma distancia exigida para salir del discurso narrativo habitual. Esto ocu-
rre en cursos de entrenamiento, encuentros mensuales de catequistas,
reuniones de preparacién de los animadores de grupos de reflexién. Los
productores de esta reflexién teolégica elemental, también llamada “dis-
curso religioso”, se identifican muchas veces con sus consumidores. En
lenguaje pedagégico, se dirfa que todos ensefian y aprenden, segin las
diferentes capacidades individuales. El producto de la reflexién, predo-
minantemente oral, se expresa en comentarios, exposiciones, celebra-
ciones y dramatizaciones. También se produce material escrito, numéri-
camente abundante, como gufas de reflexién para grupos, folletos,
boletines, cartillas, cuadernos.

Ya Gramsci, al analizar los mecanismos de difusién de una ideologia
y la hegemonia de determinados “bloques histéricos”, elogiaba la actua-
cién de la Iglesia Catélica.® Esta sabe elaborar un conocimiento extrema-
damente complejo —la teologia académica, los dogmas-, pero, al mismo
tiempo, llega a las masas, utilizando los recursos sencillos del “sentido
coman.”® La Iglesia de Brasil y de América Latina va més allé: innova la
pastoral al asumir, en muchas instancias, la tarea concientizadora. Las
verdades de fe no se repiten y transmiten por el mero proceso de simpli-
ficacién, sino reelaboradas por los sujetos eclesiales populares. Los “cir-

5  Cf. H. Portelli, Gramsci ¢ o bloco histdrico, Paz e Terra, Rio de Janeiro, 1977, pp.
24-30.

6  “Lafuerza de las religiones, y sobre todo de la Iglesia, ha consistido en que sienten
enérgicamente la necesidad de la unidad doctrinal de toda la masa religiosay luchan
con el fin de que las capas intelectualmente superiores no se separen de las inferio-
res. La Iglesia romana ha sido siempre la mds tenaz en impedir que se formen ofi-
cialmente dos religiones, la de los intelectuales y la de las almas sencillas” (A.
Gramsci, Il materialismo storico ¢ la filosofla de B. Croce, 7, citado en: H. Portelli, op. cit.,

p. 28).
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culos biblicos”, punta de lanza de tal proyecto, proponen, desde su ori-
gen, una metodologfa que favorece la visién critica de la existencia. Este
procedimiento, que utiliza hechos de vida, comparaciones, dibujos, o
simples preguntas, suscita la participacién de experiencias y hace pensar.
Se rompe el circulo hermenéutico vicioso y se aumenta la precom-
prension para captar, con una nueva forma de ver, las interpelaciones de
la palabra de Dios. El pueblo pobre se hace sujeto de la teologfa, no
solamente porque es un tema de la reflexién académica, sino también

porque él mismo se hace agente de esta reflexién, en el nivel que le es

propio.

“En el pasado, yo no aceptaba la expresion ‘teclogfa popular’. Pen/saba que era
posible salvar esta expresién solamente en el sentido de una teologfa reahzgda a
partir de la 6ptica del pueblo. Yo, tedlogo, era el que tenfa que pensar, refle>_<|(‘3nar
en su favor. Ahora me doy cuenta de que era victima de un prejuicio academlglsta,
segun el cual sélo puede realizar un discurso critico quien pasé por 1a universidad.
Confundia criticidad con academicismo. La teologfa popular es la que el pueblo
hace a partir de si mismo, de sus reflexiones en las comunidades de base, en sus

grupos, en su lucha.

Un buen tedlogo profesional es solamente un servidor del verdadero teé}ogo,
—que es |a comunidad. El que cree, ese puede y sabe pensar en la fg. El tedlogo
profesional esté ahi solamente para animar, para ayudar, para estimular, para
garantizar. Es como el instructor de una autoescuela. Se pone al‘lad.o dgl que esta
aprendiendo a manejar, pero no maneja en su lugar: Sélq da las indicaciones para
que el chofer maneje después por si mismo. La cuestién, por lo ta_nto, no es
ensefiar teologfa, sino ensefiar a teclogizar, para que el pueblo reﬂeX|or_1e y pro-
fundice en su propia fe. Hoy, en América Latina, el pueblo se esté apropiando no
sélo de los libros de teologfa, sino también de los modos, de las formas de hacer
teologfa” (C. Boff, “Pode o povo fazer teologia?” en Iter (ed.). Po~de o0 povo fazer
teologia? A teologia a servigo da pastoral no Nordeste, Paulinas, Sdo Paulo, 1984,

pp.48s).

BOFE, C., “Pode o povo fazer teologia?” en: Iter (ed.), Pode o povo fazer teologia? A teologia
a servigo da pastoral no Nordeste, Paulinas, Sao Paulo, 1984, pp. 43-50.

CECHIN, A., Educagio da f¢ ao interior de uma prdtica libertadora, Cadernos do Cebi 19, Belo
Horizonte, 1989, pp. 24.

MESTERS, C., Flor sin defensa, en: SEDOC, Una Iglesia que nace del pueblo, Sigueme,
Salamanca, 1979, pp. 239-43 1. -



INIKUDUCCIUN A LA TEOLOGIA

2. Teologia pastoral

La teologfa pastoral se sitda a medio camino entre la reflexién
existencial concreta y la teologfa académica. Esta denominacién impre-
cisa abarca un campo inmenso de posibilidades, que va desde la reflexién
sobre la accién en la comunidad eclesial concreta, pasando por los cursos
de cultura religiosa y de teologfa para laicos, hasta la disciplina especifica
en el curso académico de teologia.

Aqui entendemos por “teologfa pastoral” el pensar acerca de la fe, de
manera relativamente organica y elaborada, guardando relacién préxima
con las preguntas suscitadas por la practica pastoral. La teologia pastoral
presenta “la 16gica de la accién reflexionada”; al mismo tiempo concreta,
profética e impulsora de la evangelizacién. Ha ganado sistematicidad y
légica al adoptar, muchas veces, los pasos metodolégicos de la accién
catélica: ver, juzgar, actuar. Ademds, ha afiadido dos nuevos pasos: cele-
brar y evaluar. No se entiende este método de forma rigida; sus momen-
tos internos se interpenetran. El hecho de distinguir lo preteolégico (ver
la realidad) de lo explicitamente teol6gico (juzgar a la luz de la palabra de
Dios, interpretada en la tradicién viva) tiene la ventaja de sistematizar el
pensamiento y los momentos de reflexién. Se purifica la fe al mostrar que
muchos problemas de comprensién no se relacionan directamente con la
revelacién divina, sino con concepciones y visiones absorbidas acritica-
mente por la cultura dominante.

Se produce teologia pastoral en institutos de pastoral, centros de for-
macién, grupos de profundizacién biblica y, més recientemente, en cen-
tros de cultura religiosa y teologia para laicos. En el 4mbito institucional,
la conferencia de obispos, por medio del Instituto Nacional de Pastoral
(INP) y de otras instancias, elabora material de teologfa pastoral, como
los textos base de la Campania de la Fraternidad. En algunos momentos
privilegiados, como las asambleas diocesanas o reuniones plenarias de
alguna pastoral especifica, la teologia pastoral asume una especial densi-
dad. El teélogo asesor desempefia una funcién sin igual, ayudando al
grupo a leer los desafios que se presentan ala evangelizacién, en clave de
comprensién teolégico-pastoral.

Elaboran teologfa pastoral pastores y agentes pastorales laicos y reli-
giosos, apropidndose creativamente elementos de la teologfa sistemati-
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zada. Forman parte, como coproductores del saber, todos los que parti-
cipan en la reflexién, escuchando, escribiendo, investigando, preguntan-
do, discutiendo y reelaborando los datos. Es un trabajo bastante estimu-
lante que desemboca en un producto final predominantemente oral. Se
destacan ademds textos sencillos y breves, como documentos pastorales y
algunos folletos de formacién.

Constituir y mantener centros de difusién y creacién de teologia pas-
toral se presenta como un gran desafio a la evangelizacién de hoy. La
Iglesia necesita urgentemente multiplicadores, agentes pastorales con una
dosis razonable de conocimiento teolégico, capaces de adaptar y
reelaborar el saber teolégico, utilizindolo creativamente en el campo
pastoral en el que estdn comprometidos. La prometedora difusién de los
cursos de cultura religiosa y teologia para laicos ha de subordinarse a este
criterio. De lo contrario, se da cauce a una simple vulgarizacién —gene-
ralmente mal elaborada desde el punto de vista pedagégico—, de los con-
tenidos ensefiados en los institutos de teologfa académica.

FLORISTAN, C., Teologia prdctica. Teorfa y praxis de la accién pastoral, Sigueme, Salamanca,
1991, pp. 150-171.

MESTERS, C., Pereira, N. C., A leitura popular da Biblia: 4 procura da moeda perdida, Cadernos
do Cebi 73, Belo Horizonte, 1994.

3. Teologia profesional y académica

La teologfa del tercer nivel, denominada “profesional”, denota las
exigencias de cualquier pensar elaborado en la compleja sociedad mo-
derna. Su légica, metédica y sistemética, no deja de ser dindmica. Sola-~
mente de este modo puede articular los dos momentos internos de su
proceso tedrico: recoger los datos sobre el tema en cuestién (“auditus

fidei”) y realizar una reflexién especulativa (“intellectus fidei”), segin ya se
estudié en el capitulo segundo. Como préctica tedrica, exige la media-
cién hermenéutica teolégica; es decir, el conocimiento y la correcta uti-
lizacién de los datos provenientes de la Escrituray de la Tradicién viva,
incluyendo las manifestaciones vitales de la comunidad eclesial, la histo-

ria de los dogmas y las definiciones del magisterio.
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Esta teologia académica se practica en el espacio formal de la ense-

flanza: institutos teolégicos, seminarios y facultades de teologia. Com-

prende los grados académicos de los cursos del seminario, el bachillera-
to, la maestria y el doctorado. El alumno habra aprendido teologfa si, al
final del primer grado de teologia (bachillerato), estd capacitado para
realizar una sintesis de los elementos centrales del edificio teolégico, y si
al escuchar cualquier nueva reflexién, sabe ubicarla en un marco de refe—,
rencia mayor. Debe hacer teologia pastoral, al menos en un nivel ele-
mental. La maestria y el doctorado se dedican a ampliar el conjunto de
conocimientos y llevan al alumno a penetrar en el interior de las reglas
del discurso teoldgico, en la “maquina” de elaboracién de su prictica
teérica. De este modo se forman investigadores en el 4rea de la teologia,
profesores universitarios y asesores especializados para la pastoral. Al fi-
nal del curso, el alumno deberi ser capaz de ensefiar y hacer teologfa a
nivel académico. Si lo cotidiano del trabajo académico se realiza en la
rutina del aula y de la biblioteca, momentos privilegiados de expresién se
condensan en congresos de teologia o semanas teoldgicas, donde los par-
ticipantes concentran su atencién en temas de actualidad, candentes y
estimulantes para profesores y alumnos.

Aunque los profesores sean primordialmente los productores de la
teologia académica, a medida que el alumno penetra en el universo teol6-
gico y se familiariza con su lenguaje, reglas internas y contenidos, se con-
vierte también en coproductor. Tare#ardua, lenta, para la cual se necesi-
ta tiempo, paciencia y una seria dedicacién personal. La produccién
académica se expresa tanto en las aulas y conferencias como en la aseso-
ria especializada de actividades pastorales que requieren una reflexién
mis profunda. No basta la elaboracién oral de reflexiones; se requiere la
elaboracién de esquemas, notas, articulos y libros.

ALSZEGHY, Z., - FLICK, M., Cémo se hace teologia. Paulinas, Madrid, 1976, pp. 15-72.

4. Articulacion de los tres niveles

La correcta articulacién de los tres niveles de teologia no es una tarea
facil. El error mis frecuente consiste en no reconocer la especificidad de
cada nivel. Algunos problemas proceden de la imposicién de la teologia
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N
académica sobre la pastoral. Abundan los casos de falta de adecuacién del
conocimiento y la carencia de sensibilidad. Por ejemplo: el profesor de
teologfa, o el sacerdote recién ordenado, que se aventura a hacer un co-
mentario exegético sobre el evangelio del domingo durante la homilia,
realiza un discurso teolégicamente correcto, pero pastoralmente inutil, si
no esti atento a la vivencia de la fe y al lenguaje comprensible para los
fieles. Algo semejante sucede también cuando un estudiante de teologfa,
en un curso elemental de formacién de catequistas preparadores para la
primera comunion, aprovecha y aplica directamente sus notas de clase,
discurriendo presuntuosamente sobre las tradiciones javista, eloista,
deuteronomista y sacerdotal. De esta manera, deja perplejos y confusos a
los catequistas, sin darles las claves para entrar en el mundo de la Biblia.

La rafz de este equivoco consiste en querer hacer una “adaptacién” y
dilucién de los contenidos en vez de reelaborar el conocimiento teologi-
co. La teologfa pastoral no es la teologfa académica simplificada o facili-
tada, sino un estado especifico de la teologfa, con su lenguaje, método y
contenido propios. En el paso dela teologia académica a la pastoral, se
utiliza ]a misma materia prima, pero el producto final es diferente, debi-
do a la mediacién hermenéutico-didéctica. Para utilizar una imagen fécil:
tanto el piloncillo como el aguardiente son productos de la cafia, pero
sometidos a diferente proceso de elaboracién. Unos pedazos de piloncillo
jamés se transformardn en aguardiente por simple proceso de macera-
ci6n. El jugo de la cafia pasa por la fermentacién y la destilacién con el fin
de obtener el aguardiente. Los datos de la fe necesitan ser fermentados y
destilados en el crisol de la pastoral para que se transformen en “teologia

pastoral” .

La pastoral tiene también sus celadas. El inmediatismo de muchos
agentes pastorales tiene consecuencias desastrosas para la teologfa. Se
parte del principio de que solamente la aplicacién inmediata a la evange-
lizacién confiere validez y veracidad al conocimiento teolégico. La mio-
pia de tal postulado es considerable. En primer lugar, todo saber acadé-
mico, especialmente en las ciencias humanas, tiende ante todo a ampliar
el horizonte de conocimientos del alumno, sin limitarse a responder a
cuestiones concretas. Ademis, hoy la pastoral se hace en contextos cultu-
rales diversificados y complejos. Salvo raras excepciones, se hace casi
imposible realizar una teologia que responda sélo exclusivamente a un
tipo de demanda pastoral, procedente de la juventud, o de la poblacién
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rural, o de menores abandonados o de matrimonios. Pocos sacerdotes y
agentes pastorales pasan toda la vida en el mismo campo de accién

En fin, los cambios de coyuntura se suceden aceleradamente. Temas
relevantes pasan a ocupar el panorama intelectual del momento, mien-
tras otros decrecen o se reincorporan de forma nueva. El alumr;o debe
adquirir un bagaje de conocimientos y una agilidad de mente y corazén
tales que pueda continuar la reflexién acerca de nuevas problematicas
sobre la base segura anteriormente establecida. No se elabora teologia
académica al calor de las “novedades del momento”. Estas pasan rapido
y el agente pastoral corre el peligro de no saber leer los nuevos signos dé
los tiempos con la teologfa “bajo medidas” que aprendi6 en la facultad.

Desafio apremiante, la articulacién entrg los distintos niveles de la
teologia requiere personas y grupos flexibles, que ejerzan la reversibilidad
en la reelaboracién de los conocimientos. Sensibilidad pastoral y huma-
na, ademds de horizonte intelectual y dominio de categorias teolégicas
constituyen los prerrequisitos fundamentales de esta ingente tarea.

II. Teologia y pastoral: perspectivas distintas

Teologfa y pastoral, aunque diferentes, estdn al servicio de la misma
causa: el proceso evangelizador. Con todo, en el curso de teologfa ambas
instancias estdn en continua tensién. Cada una de ellas tiene naturaleza

propia y disputa con la otra el tiempo, el empefio y la energfa del estu-
diante.

1. Colaboracion reciproca

. Ambas se interpenetran y se prestan ayuda reciproca. La teologfa ilu-
mina la pastoral, proporcionindole conceptos y categorfas que ayudan a
purificar la fe de concepciones superadas, insuficientes o demasiado
.marcadas por ideologias que la condicionan negativamente. Proporciona
instrumental tedrico que auxilia la comprensién y reinterpretacién siem-
pre actuales de los datos de la fe. Al mismo tiempo, ofrece a la prictica
pastoral claves de inteleccién que proporcionan las condiciones pI:ra leer,
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a la luz de la fe, cualquier realidad humana: el trabajo, el placer, la sexua-

lidad, la ecologfa, etc.

La pastoral ilumina la teologia en cuanto que suscita preguntas que le
hacen posible profundizar la comprensién del dato revelado. Por ejem-
plo: el compromiso y solidaridad con los pobres y oprimidos genera la
pregunta sobre la repercusién social de la automanifestacién de Dios y la
respectiva respuesta humana. Las cuestiones culturales, suscitadas por
los afroamericanos, interrogan a la liturgia, a la teologfa de las religiones,
al contenido de otros tratados teolégicos y hasta a la forma de hablar
sobre Dios. Efecto semejante tiene el creciente protagonismo de las mu-
jeres o el compromiso de cristianos en el movimiento ecolégico. La rea-
lidad, filtrada en las pastorales y movimientos, estimula la bisqueda de
nuevos instrumentos preteolégicos. Los modelos de Iglesia, mas adecua-
dos a los nuevos desafios de determinado contexto sociocultural, crean
condiciones para la emergencia de nuevas “matrices teolégicas”, con sus
paradigmas correspondientes (cf. capitulo séptimo). En fin, la practica
pastoral, extendida a la actuacién sociopolitica que rebasa el 4mbito
eclesial, constituye un criterio de verificacién de la atingencia de deter-

minada reflexién teoldgica.

2. Tension

La tensién entre teologfa 'y pastoral se da debido a que ambas instan-
cias presentan exigenciasy leyes propias, a veces en el interior de la mis-
ma persona o grupo. Bajo distintos puntos de vista, la pastoral significa
mis que la teologiay la teologia representa mis que la pastoral. La pasto-
ral supera a la teologia por exigir de la gente mucho més que reflexionar
la fe, presentar o reelaborar conceptos teologicos. La accién pastoral con-
secuente requiere, desde el punto de vista del sujeto, una serie de cuali-
dades y aptitudes: pasion por la causa del Reino, presencia fraterna junto
a las personas, sensibilidad para comulgar con ellas en su sufrimiento y

en sus alegrias, metodologia eficaz y participativa, etc.

La teologia supera a la pastoral, pues no se agota en las respuestas
inmediatas a grupos y a cuestiones concretas. Al “ver a distancia”, exige
el costoso proceso de “subir la montafia”, pensar frlamente y con mayor
profundidad los datos de la realidad y de la misma teologfa. La teologfa,

201



INIRODUCCION A LA TEOLOGIA

como cualquier saber elaborado, no “comienza desde cero”. Necesita
intuicién y sensibilidad, pero no se hace solamente con ellas. Requiere
tiempo, habilidad, entrenamiento Y paciencia para “pulir” las reflexiones
brutas, darles consistencia, y llegar asf a una mejor precisién en los con-
ceptos. El estudiante o el profesor debe conocer un minimo de bibliogra-

fia sobre cada tema central: tnica forma de apropiarse la reflexién ya
realizada por otros.

La relacién entre teologfa y pastoral se ve amenazada por el intelec-
tualismo y por la superficialidad. En el primer caso, tanto el alumno
como el profesor transmiten contenidos completamente abstractos, sin
preocuparse de su incidencia en el proceso evangelizador. Fn el segundo
caso, se cede a las urgencias de las demandas pastorales. Sin tiempo para
estudiar y pensar, se busca simplificar todo al maximo. De ello resultan la
caida del potencial de reflexién yla incapacidad de comprender en pro-
tundidad tanto la fe como los desaffos que la interpelan hoy.

No se puede pretender que el discurso teol6gico académico se forje
con lenguaje popular, ni tampoco que la visién pastoral de la teologfa se
comunique con un lenguaje sofisticado y cientificamente riguroso. El
discurso académico y el discurso pastoral tienen cada uno, su propia
gramitica. Respetar el lfmite y el alcance de cada uno favorece una ten-
sién productiva, enriquecedora para ambos.

3. Téologia  pastoral en el curso académico

Esta cuestién espinosa y compleja dificilmente puede resolverse a
satisfaccion. Los reclamos de los alumnos repiten la misma cantilena: “El
curso de teologfa es abstracto”, “la teologfa est4 alejada de la vida”, “es
un conocimiento initil”, etc. Parte de este “lamento” se fundamenta en
hechos. Por ser dificil, exigente y arriesgado identificar, profundizar,
“redestilar” e insertar cuestiones centrales suscitadas por la prictica pas-
toral en la teologfa, los profesores tienden a ignorar o subestimar‘la pro-
blemitica. Ademis, tanto a los alumnos como a los profesores, se exige el
complejo ejercicio de cambiar el “registro” del 4mbito del fenémeno a la

reflexién, de lo particular a lo general, del “creo que” a una hipétesis
sustentable.
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“El trabajo pastoral que los estudiantes hacen puede ser tanto en detrimento de

los estudios tedricos, como una ventdaja que estimula el interés y lleva a la bisque-

da de la verdad. En muchas ocasiones, el primer servicio del profesor es ampliar el
horizonte del caso particular que el estudiante encontrd, ubicdndolo en un con-
texto cultural mds amplio. Mds atn: ayuda a no decretar la respuesta cierta,
ortodoxa, sino a llevar a los otros a buscar juntos la orientacién en la literatura
yen la discusién. Por la exploracidn tdctica y critica de las experiencias realiza-
das, los conocimientos nuevos se convierten mds fdcilmente en convicciones que
estructuran la propia conciencia y desarrollan el discernimiento en bengfici(.) pro-
pio. Si la ensefianza no educa las conciencias y no desarrolla actitudes firmes,
funcionard sélo como un sombrero de paja que se quita en el momento en que se

quiere” 7

A veces los alumnos traen al aula problemas de naturaleza no clara-
mente teoldgica, sino metodolégicos, relacionales e institucif)nales. La
teologfa tiene poco que decir sobre ellos. El cuadro se hace mds pre?cu—
pante cuando se encuentran en el curso alumnos que no muestran inte-

rés por la pastoral ni por la teologia.

La pastoral presenta implicaciones concretas para la tef)logfa, y vice-
versa. Durante el periodo de formacién teolégica del estudiante es nece-
saria, ante todo, una instancia concreta de acompafiamiento pas.toral,
bajo la responsabilidad de la comunidad formadora de los (T,studlantes
(seminario, casa religiosa, movimientos y grupos de laicos). Los
animadores de este proceso ayudan al estudiante-agente a cre/cex: en el
aspecto de la eficacia de la accién pastoral. A partir d? la .practlca, se
elabora la metodologfa mis eficaz. La instancia “acompafiamiento }.)a‘sto—
ral” detecta y revisa aspectos concernientes a la personalic.lad,. afectividad
y carécter del alumno. Se crea ademds un espacio comunitario donde se
comparte la vida pastoral y se ora. El acompafiamiento pastoral, que es-
capa del 4mbito de la facultad de teologfa, aparece como el grz/ln secreto
de la eficacia apostdlicay de la unificacién interna entre teologl‘a y pasto-
ral. Algunos destinatarios de la accién pastoral, especialmentfa laicos com-
prometidos, contribuyen enormemente a la vida del estudiante-agente,

7 B. Leers, “Memérias de um professor de teologia moral no Brasil” en: Novas fronteiras
da moral no Brasil, Santudrio, Sdo Paulo, 1992, pp. 29s.
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por medio del testimonio de vida, de sus crisis y conquistas existenciales,
del compromiso efectivo en la transformacién social. No raras veces se-
fialan las fallas y limitaciones del agente pastoral.

Es necesario hacer de la pastoral una dimensién que informe la teo-
logia por dentro. Evitando el simplismo de transformar las clases en
“recetarios pastorales”, el profesor mantiene en su horizonte teolégico
las grandes preguntas de la pastoral. Se requiere que el maestro desarrolle
su sensibilidad respecto de las grandes cuestiones del mundo contempo-
rineo y especialmente de América Latina. Una prictica pastoral minima
contribuye enormemente a suscitar preguntas teolégicas y a verificar par-
cialmente la atingencia de su teologfa.

El alumno puede ejercitar el “teologizar la pﬁstoral” en cuatro pasos.®
En primer lugar, recoge los datos que el pueblo o determinado grupo
eclesial presenta. En ese momento, anota todo lo que puede de sus ex-
presiones y concepciones religiosas, pricticas devocionales cotidianas y
manifestaciones teoldgicas. Se anotan palabras, gestos y sefiales sobre
determinado tema religioso previamente elegido. El resultado final de
esta fase de la investigacién es la materia prima preteoldgica, de naturale-
za eminentemente pastoral. En el segundo paso, el alumno procura siste-
matizar, organizar conceptualmente los elementos captados, con el ins-
trumental teolégico que adquiere en el.curso académico.

El tercer paso marca la instauracién del circulo hermenéutico entre
teologia académica y cotidiana. La lectura desde una éptica doble intenta
reflexionar, a la luz de la teologfa, sobre los elementos positivos que tal
prictica pastoral o existencial presenta. Sefiala ademds los limites y defi-
ciencias. El otro lado del movimiento consiste en dejar fecundar la teolo-
gfa por los elementos procedentes de la vida de las personas y grupos.

“De este modo creamos realmente nuevos conceptos teoldgicos, nuevas interpre-
taciones de la Escritura, que, por un lado, corresponden a nuestros estudios
teoldgicos; por otro, son provocados por el contacto pastoral. Lo positivo de la

concepcion popular nos obliga a ampliar nuestra visién teoldgica. Nuestra visidn

8  Cf. ]J. B. Libanio, “Articulagio entre teologia e pastoral. A propésito de uma
experiéncia concreta”, en: Perspectiva teoldgica 19 (1987) 330-333.
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teolégica, a su vez, ayuda a ampliar, a corregir equivocos teoldgicos del pueblo.
Ese doble movimiento es lo especifico de esa tarea teologizante a partir de la
pastoral. Esto no sélo vale de los conceptos estrictamente teo]égicos sistemdticos,
sino también de la interpretacidn de la Escritura, la revalorizacién de los ritos

litiirgicos, la recomprensién de problemas morales. . .” ?

El cuarto y dltimo paso se dedica a verificar, con el grupo eclesial en
cuestion, el trabajo teol6gico realizado. Se devuelve a las personas la com-
prensién de la fe enriquecida con la reflexién teolégica elaborada.

Los centros de teologfa ensayan respuestas provisionales a la cuestién
de la articulacién entre teologia y pastoral. Algunos establecen la discipli-
na “teologia pastoral”, atin muy indefinida.'” Otros centros, con una
clientela mas homogénea, crean acompafiamiento pastoral para los alum-
nos de teologfa, de manera que integren en la prictica las dos instancias.
Importa observar sobre todo el resultado final: si los alumnos de teologfa
durante y después del curso son capaces de interpretar con visién
teoldgica la pastoral, contribuyendo asi a mejorar su calidad, y a presen-
tar preguntas significativas para la teologfa, a partir de la pastoral.

Teologia y pastoral, funciones distintas y compenetradas

“La accién pastoral es funcién creadora, mientras que la teologfa es funci6n criti-
ca. Mediante la accion pastoral la Iglesia se edifica, mediante la reflexién teoldgica
se origina un sistema de pensamientos, transmisibles en forma de ensefianza,
que regulan la actividad apostolica. En el acto creador de la accién pastoral, el
creyente se adentra en lo que hace. En |a funcién teolégica, el cristiano adquiere
conciencia de lo que hace y quiere hacer. Dificilmente pueden darse (igualmente)
ambas funciones al mismo tiempo. La distincién estd en el acento que se ponga:
en lo “reflejo” o en lo “vital.

Ambas funciones tienen exigencias mutuas. Por parte de la pastoral, debe salva-
guardarse lo especifico del acto pastoral, que es creador. Pero no es canonizable
por ser acto. Debe revisarse con criterios teoldgicos, ya que todo acto tiene un
significado. Por parte de la teologia, se debe salvaguardar lo especifico de la fun-
cién teolégica, que es su caracter reflexivo y critico. Ni la teologfa debe ser exce-

9  ]. B. Libanio, op.cit., p. 332.
10 Un intento muy exitoso de sistematizar la teologfa pastoral es el de C. Floristin,

Teologia prdctica, teoria y praxis de la accién pastoral, Sigueme, Salamanca, 1991.
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sivamente abstracta, debido a las exigencias evangelizadoras de la Iglesia, ni debe
ser excesivamente prictica, debido al pragmatismo peligroso que nos rodea. El
tedlogo presta un servicio insustituible a la pastoral. La teologia —afirma H.
Denis— es la funcién que realiza en la Iglesia la maduracién de la labor pastoral”
(C. Floristdn, Teologla prdctica. Teoria y praxis de la accidn pastoral, Sigueme,
Salamanca, 1991, pp. 149s).

FLORISTAN , C., Teologia prdctica. Teoria y praxis de la accién pastoral, Sigueme, Salamanca,
1991, pp. 139-150.

LIBANIO, J. B., “Articulagio entre teologia e pastoral. A propésito de uma experiéncia
concreta”, en: Perspectiva teoldgica 19 (1987) 321-352,

SOBRINQ, J., “Como fazer teologia. Proposta metodolégica a partir da realidade
salvadorenha e latinoamericana”, en: Perspectiva teoldgica 21 (1989) 285-303.

HI. Areas de estudios y disciplinas teologicas

Al comenzar el curso de teologia, el alumno se siente a veces como
un citadino que desconoce el mundo rural y se dispone a incursionar en
un bosque. Se siente perplejo ante lo extrafio de ese mundo. Se siente
desorientado y teme perderse entre las veredas. Le serfa muy 1til un gufa
o un mapa del bosque. Ademds, alguiéh, alejado del mundo académico
de la teologfa, se pregunta si habré tema suficiente para dedicarle cuatro
afios de estudio. Ni siquiera puede imaginarse la cantidad y diversidad de
disciplinas y 4reas de estudio desarrolladas por la teologfa.

Siguiendo las orientaciones de diversas instancias como la Sagrada
Congregacién para la Educacién Catdlica, la Conferencia Nacional de los
Obispos y la diécesis, y asimilando intuiciones de carismas congrega-
cionales, cada instituto de teologfa configura, a su modo, €l cuadro de las
disciplinas teolégicas. Existe también diversidad en: las horas e interés
dedicado a las disciplinas o 4reas de estudio. Algunos centros acentdan
nitidamente la teologfa dogmatica. Otros, la biblica. Otros més, la teolo-
gfa sacramental o el derecho canénico. Se funden o se separan discipli-
nas, dependiendo de la opcién del centro académico y ~¢por qué no
decirlo?— de los profesores disponibles. Existe una gran diversidad de
“arreglos”. A veces, la liturgia o la mariologfa ocupan espacios propios;
otras veces se imparten en los tratados de sacramentos o de eclesiologfa,
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respectivamente. La patristica a veces se diluye en la historia de la Iglesia,
y otras, en la teologfa dogmatica, o bien se contempla como disciplina
separada. En algunos casos, se funden gracia y escatologfa en una sola
disciplina. Los evangelios se pueden estudiar individualmente, o se agru-
pan los sinépticos en un solo curso. Ademds, algunas disciplinas se traba-
jan intensivamente en seminarios y cursos extraordinarios al comienzo
del afio académico. Los ejemplos se multiplican hasta el infinito.

Teniendo en cuenta esta sana diversidad, presentamos a continua-
cién los grandes nicleos bésicos o dreas de estudio de la teologia acadé-
mica, con las correspondientes disciplinas.

1. Teologia fundamental

La teologfa fundamental, como su nombre lo indica, pone las bases
del conocimiento teoldgico y reflexiona sobre el hecho constituyente de
la realidad cristiana: Dios se automanifestd, y la plenitud de su proyecto
salvifico se cumpli6 en Cristo. A la propuesta divina corresponde la res-
puesta humana por medio de la fe. La teologia fundamental no explicita
todos los contenidos decisivos del acto de creer, funcién que correspon-
de a la dogmatica. Explicita el acto de creer en sus diversas dimensiones:
de racionalidad y misterio, de libertad y necesidad, de conocimiento y
compromisd, etc.

Como sector de la teologfa més cercano al didlogo con las ciencias y
otras formas del saber humano, la teologfa fundamental se empefia en
comprender los elementos que forjan la mentalidad contemporanea, las
grandes cuestiones que se le plantean a la fe, para establecer un puente de
didlogo, mostrando, al mismo tiempo, lo especifico cristiano. Valora es-
pecialmente la experiencia existencial y religiosa, tratando de identificar
en ella los puntos de insercién de la fe.

El “gran cambio” realizado por la teologfa fundamental en los lf}]ti-
mos decenios consiste en la superacién de la antigua apologética. Esta
intentaba “desenmascarar y refutar las opiniones falsas y mostrar al mis-
mo tiempo la razén de la verdad cristiana”. Por medio del rigido silogis-
mo y la 16gica compleja, queria demostrar la credibilidad y excelencia de
la fe cristiana vivida y profesada en la Iglesia cat6lica. Se autodefinia por
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su doble funcién de defensa y justificacién. Se erigfa en “ciencia objeti-
va”. Aunque supontfa la creencia, invocaba solamente argumentos de la
razén para llevar al interlocutor por medio de ella, al umbral de la fe. Los
manuales de apologética del siglo XVIII, por ejemplo, escritos contra los
racionalistas y cristianos de la reforma protestante, segufan el esquema
tripartito: la existencia de Dios y de la religion, la existencia de la verda-
dera religién cristiana, la existencia de la verdadera Iglesia.

La teologfa fundamental comprende dos grandes bloques, agrupados
en una o varias disciplinas. El primero, “introduccién a la teologfa”, objeto
de este libro, muestra basicamente en qué consiste el conocimiento teol6-
gico, caracteriza su estatuto epistemolégico y método, recuerda los grandes
pasos de su historia y sefiala sus tareas cotidiaxi}as. El segundo bloque se
ocupa del circulo hermenéutico de la existencia cristiana. Parte de la “reve-
lacién”, que encuentra en la carne y en el lenguaje de Jestis su plenitud.
Muestra a continuacién los elementos constitutivos de la fe y sus grados de
explicitacién. Reflexiona sobre las condiciones bésicas que hacen posible la
experiencia de la fe en determinado contexto sociohistérico y cultural.
Pertenece también a la teologfa fundamental aclarar c6mo se realiza el pro-
ceso de interpretacién del acontecimiento cristiano, en la relacién viva en-
tre revelacién, fe, Escritura, Tradicién y signos de los tiempos.

.

Funcién imprescindible de la téologfa fundamental

“La teologfa fundamental, como hoy mas cominmente se entiende, es la reflexién
sobre la primera realidad cristiana, la revelacion de Dios, atestiguada plenamente
por Jesucristo. Reflexién, por lo tanto, sobre los fundamentos de la dogmatica,
realizada de manera critica, pero guiada por la fe, que descubre los motivos de la
credibilidad. Realiza en la teologia el papel que la ontologia desempefa en el
sistema filoséfico, al considerar sus fundamentos, principios, iluminando su sen-
tido. Reflexiona sobre fa revelacién como forma y condicién de toda fe, de toda
teologfa, de todo dogma. Por lo tanto, se define mds por su finalidad y objeto que
por el método. El objeto es la revelacién de Dios, que es a su vez, acontecimiento
y misterio. La finalidad consiste en permitir al ser humano,. inteligente y libre
realizar una opcién de fe ante esta intervencién de Dios, compatible con su natu-
raleza espiritual. Por consiguiente debe tener en cuenta las condiciones humanas
subjetivas concretas de credibilidad y no sélo el hecho de la revelacion.

En la perspectiva antropocéntrica actual, tiene la funcion critica y hermenéutica
de toda la teologfa. Funcidn critica, en el sentido de analizar cudl es la condicién
de posibilidad histérica y la condicion trascendental de la fe: el acontecimiento de
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[a revelacién y la existencia humana como condicion a priori de fe. Funci6n her-
menéutica en el sentido de descubrir el significado permanente de los enunciados
de fe de acuerdo con la inteligencia que el hombre tiene de sfy de su relacién con
el mundo” (. B. Libanio, Teologia da revelagdo a partir da modernidade, Loyola,
S3o Paulo, 1994, pp. 655).

GEFFRE, C., “Historia reciente de la teologfa fundamental. Intento de interpretacién”,
en: Concilium 46 (1969) 337-358.'

LATOURELLE, R., “Nueva imagen de la fundamental”, en: —y O’Collins (eds.), Proble-
mas y perspectivas de la teologia  fundamental, Sigueme, Salamanca, 1982, pp. 64-94.

—, “El tedlogo y la teologfa fundamental”, en: R. Latourelle - R. Fisichella (eds.), Diccio-
nario de teologfa fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1503-1507.

LIBANIO, . B., Teologia da revelagdo a partir da modernidade, Loyola, Sdo Paulo, 1994, pp.
65-75.

2. Teologia biblica

La constitucién dogmatica Dei Verbum del Vaticano II pide que el
estudio-de las Escrituras sea el alma de la teologfa (DV 24). Se han dado
pasos enormes en este sentido, que salen al encuentro de los anhelos de
los estudiantes. La teologia biblica ejerce una gran fascinacién en el alum-
no. Rasgo distintivo de varias pastorales y movimientos emergentes en la
Iglesia, la constante lectura personal y comunitaria de la Biblia se hace
cada vez més familiar en el medio eclesial. Pero no por eso la Biblia lleva
al consenso. Se advierte un nitido “conflicto de interpretaciones”, sobre
todo entre los grupos comprometidos en la lucha social y los grupos
espiritualistas. Fuera del 4mbito eclesial, el crecimiento vertiginoso de
Iglesias pentecostales que utilizan la Biblia en la perspectiva fundamenta-
lista, asi como el advenimiento de otras religiones que se sirven de otros
libros revelados, incrementa el interés por el estudio de la Biblia.

La Biblia constituye hoy la base de la evangelizacién en muchos am-
bientes. En esta 4rea la teologia pastoral avanza enormemente, con la
elaboracién de folletos y otros textos de introduccién a los libros de la
Escritura. El mes de la Biblia, iniciado errla Regiona Este 11 de la CNBB
hace més de veinte afios, propone cada afio el estudio y el contacto con al
menos un libro de la Biblia. Se multiptican los cursos de Biblia por todas
partes. Las disciplinas biblicas interesan sobremanera a los alumnos por
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su valor pastoral. Ademés, los estudiantes de teologfa tienen hoy a su
disposicién traducciones de estudios exegéticos de calidad, que les facili-
tan el acceso a las publicaciones cientificas. !

En el curso académico de graduacién, la teologia biblica presenta tres
grandes bloques: introduccién general, estudio de los libros del Antiguo
Testamento y del Nuevo Testamento. La introduccién general trata de
comprender, en una visién panoramica, la historia del pueblo de Dios en
el Antiguo Testamento, el proceso del paso de las tradiciones orales a la
tradicién escrita y los distintos géneros literarios. Reflexiona temas gene-
rales, como la interrelacién hecho—interpretacién en los textos y familia-
riza al alumno con términos técnicos de la ciencia biblica, Algunos ele-
mentos conceptuales, como inspiracién e inérrancia de la Escritura,
tratados en la teologfa fundamental, son también aqui necesarios.

El segundo bloque, el del Antiguo Testamento, se divide en diversas
disciplinas. Normalmente se hace la distincién: Pentateuco, Libros His-
téricos, Profetas, Salmos y Sapienciales. Se proporciona al alumno el ac-
ceso a una introduccién a los principales libros, para que €l mismo pueda
leer los textos, saboreando su mensaje. En el tercer bloque, el del Nuevo
Testamento, se estudian los Evangelios, los escritos paulinos, los Hechos
de los Apéstoles, las cartas catélicas y el Apocalipsis, agrupados al menos
en cuatro disciplinas.

X

También forma parte de los estudios biblicos el conocimiento de las
lenguas biblicas, especialmente del griego y el hebreo. Consideradas como
“ciencias instrumentales” para la teologfa biblica, no se ofrecen en mu-
chos cursos académicos por falta de profesores capacitados o para no
sobrecargar a los alumnos con tantas disciplinas. Considerando el nivel
intelectual de los alumnos, tiempo disponible y aptitud para las lenguas,
el centro académico opta a veces por suprimir las lenguas biblicas, por
considerar la ganancia real muy pequeiia, en comparacién con la inver-
sién realizada. Aunque no se enmarque en el mismo 4mbito, el estudio
del latin aparece en muchos cursos, con el fin de capacitar a los alumnos
para la lectura de las fuentes de la tradicién teolégica.

11 En castellano tenemos las colecciones “Cuadernos Biblicos” de la editorial Verbo
Divino en Espafia y “Estudios Biblicos” de Ediciones Dabar en México.
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La teologfa biblica presupone el uso de la exéges.is, 'cons‘i‘derada ur?a
disciplina preteolégica. El término griego “exégesis” snlg.mﬁca saCfiT hacia
fuera”, deducir. Dicho de manera sencilla, la exégesis intenta, utlhz‘ando
instrumental cientifico, captar el significado de la letra de la. E.scrltura.
Puesto que se estudia un texto literario, se requiere el conoc1m1enjco de
las lenguas originales (hebreo, arameo y griego) y de l,as‘ traducciones
antiguas. Se sirve también de las investigaciones arquf:ologlcas y de otr(?s
recursos que permiten aproximarse a los acontecimientos ya sus/ posi-
bles marcos interpretativos. Entre estos, se presta especial atencién a la
literatura de los pueblos limitrofes o vecinos de Israel, cuyos textos I‘lan
sido recientemente descifrados y traducidos, y a la literatura extrabiblica,
en el 4mbito de Israel, tanto la literatura intertestamentaria como la
rabfnica, fundamentales para la interpretacién del texto biblico.

La exégesis sigue normalmente este itinerario: critica textual, anz.;’\lisis
literario (por medio de las tradiciones, la historia de las forrflas y la‘ histo-
ria de la redaccién) y la critica histérica. El alumno del primer ciclo de
teologfa (bachillerato) normalmente no necesita pasar por todo este es-
pinoso camino. Recurre a los estudios que presentan el re.sultado final
del trabajo, incorporado ya a una reflexién de caricter propxamen"ce teo-
légico. La exégesis no es propiamente teologia, pues no trata directa-
mente del sentido de la fe. La teologfa biblica, a su vez, rescata no sola-
mente el ambiente cultural que rodea a la Biblia, por medio de la filologfa,
la historia de las mentalidades y de los mitos, sino también el ambiente
vital de la comunidad creyente, los rasgos de la experiencia de Dios y el

significado de la palabra de Dios para el fiel."?

Diferentes perspectivas orientan la teologfa biblica a partir del méto-
do exegético adoptado. Algunas se complementan, otras se enfrentan. Al
procurar integrarlas, cada profesor privilegia un enfoque. Entre las mu-

chas existentes, se destacan:

12 Existe diferencia entre los métodos de exégesis, como andlisis sociol6gico, estructu-
ral, retérico, de las fuentes, de la tradicién, etc., y los métodos de la teologfa biblica,
como estudio de temas centrales o teméticos. En la situacién ideal, los primeros
desembocan en los otros. Cuando esto no ocurre se produce o una exégesis despro-
vista de] elemento propiamente teolégir.o o una teologfa biblica que carece de
cientificidad.
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— La lectura dogmatica de los textos. Este procedimiento, felizmente
en desuso, selecciona los textos biblicos que concuerdan con las
afirmaciones dogmiticas, tomadas de forma inmutable. De este
modo hace una anacrénica lectura regresiva. No se deja hablar al
texto. Se habla por €l. Se llaman “dicta probantia”, es decir, los textos
biblicos sirven solamente para probar las afirmaciones de la teologfa.

— Lectura sociolégica. Comprende el texto a partir del contexto
sociopolitico y econémico. Esta lectura privilegia la clave de inte-
leccién de las estructuras sociales, destacando las ideologfas en
conflicto, tanto en la sociedad como en el texto biblico. La inter-
pretacién sociolégica, muy en voga en el periodo de auge de la
teologfa de la liberacién, ayuda a liberar la i{aologia biblica de in-
terpretaciones idealistas y espiritualistas. Sin embargo, corre el
riesgo de no penetrar hasta el nivel propiamente teolégico, es de-
cir, lo que Dios dice de sf mismo. A veces subestima el valor de la
religién y del imaginario social, donde se moldea la imagen de lo
sagrado.

~— Lectura bajo la éptica de la “historia de las mentalidades”. Se
sirve de la tendencia creciente en la historiograffa, acentuando el
influjo de la cultura, de la comprensién de los hechos, especial-
mente en la vida cotidiana, sobre los textos. Adn se ha desarrolla-
do poco en los estudios biblicos. *

— Andlisis de estructura: parte del texto, tal como est4, procurando
percibir su estructura superficial y profunda. Método propicio
para el estudio orientado, se realiza en grupos o personalmente.
Al contrario del corte sincrémico de la historia de la redaccién,
que busca, a veces en vano, distinguir minuciosamente grupos de
textos, éste adopta el procedimiento sincrénico. Considera el tex-
to como unidad, conjunto estructurado en orden a transmitir un
mensaje. Cuando es tomado en forma absoluta, por medio del
andlisis estructural, prescinde de la historia del texto y de su géne-
sis. Algunos que se sirven de este método limitan la interpretacién
del texto a la tarea de identificar la estructura literaria del mismo

y su légica de oposicién.

—El estudio de los temas centrales: se seleccionan los principales
temas y asuntos de los libros en cuestién, enfocindolos bajo esta
clave. El estudio temitico intenta comprender el texto con algu-
nas categorfas globalizantes y unificadoras.

LA ENSENANZA ACADEMICA DE LA TEOLOGIA

___Andlisis sectorizado: consiste en el procedimiento de analizar un
tema o un relato del libro biblico en cuestién sirviéndose': de la
exégesis Y de otros instrumentos de las ciencias bfblicas.’ Tiene la

ventaja de mostrar la originalidad de una perfcopa o caplt\'llo, yla

desventaja de hacerse fastidioso para los alumnos del bachillerato.

Profundiza un aspecto a costa dela pérdida de la visién general.

~ Laexégesis biblica, en el dmbito internaciona?, parece ser el sector en
el que més se investiga con libertad de opinién. Sin embargo, los resulta-
dos de las investigaciones son muchas veces vistos con sospecha. No‘ falta
uien acuse a los biblistas de ser los responsables del desmoronamiento
de la fe del pueblo, debido a una lectura criticay desmitologizante} de los
textos. En América Latina, con excepciones, se realiza poco en e.l are‘:a de
la investigacion biblica de naturaleza académica. Tal ca.renc.i/a se ?ustlfﬁca,
en gran parte, por la deficiente situacién de la investigacion c1ent'1ﬁca.
Falta de bibliograffa especializada, urgencias de la pastoral, carencia de
profesores, etc. dificultan el trabajo cientifico. Sin embargo, en cont.ra-
partida, se ha avanzando mucho en la divulgacién de la teologfa biblica;
se han creado y se han rescatado significativos paradigmas, en c‘onsorfan—
cia con la experiencia del pueblo de Dios, especialmente de los max:glr.xa-
dos. Se ha engendrado un movimiento de lectura de la Biblia en la OPU.C?
delos pobres, ramificado por todo el continente. Carlos Mesters.expl.xato
una postura metodolégico-hermenéutica que, de manera sencilla, ?nte-
gra los recursos ofrecidos por la ciencia biblica actual con la apremiante
necesidad de una lectura pastoral de la Escritura. Considera que el texto
biblico recupera su sentido a partir del contexto de la vivencia de la fe de la
comunidad eclesial, inserta en el pretexto de las preguntas suscitadas por la

realidad social.

La teologfa biblica, de manera especial, estd llamada a vincul;?rse a lg
espiritualidad. Manteniendo el necesario rigor tedrico, el eStl:ldTO de la
Escritura sirve para alimentar la vida de fe del estudiante. La Biblia, dfetl—
tro de las 4reas de estudio, puede ser punta de lanza de la recuperacion
de la funcién anagdgica y mistagdgica (entrada en el misterio’ di'vino) de
la teologfa. Se estimula al alumno a releer y meditar el texto biblico estu-

diado, con otra visién, la mistico-contemplativa.
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— Lalectura dogmitica de los textos. Este procedimiento, felizmente
en desuso, selecciona los textos biblicos que concuerdan con las
afirmaciones dogmiticas, tomadas de forma inmutable. De este
modo hace una anacrénica lectura regresiva. No se deja hablar al
texto. Se habla por él. Se llaman “dicta probantia”, es decir, los textos
biblicos sirven solamente para probar las afirmaciones de la teologfa.

— Lectura sociolégica. Comprende el texto a partir del contexto
sociopolitico y econémico. Esta lectura privilegia la clave de inte-
leccién de las estructuras sociales, destacando las ideologfas en
conflicto, tanto en la sociedad como en el texto biblico. La inter-
pretacién sociolégica, muy en voga en el periodo de auge de la
teologia de la liberacién, ayuda a liberar la teologfa biblica de in-
terpretaciones idealistas y espiritualistas. Sin embargo, corre el
riesgo de no penetrar hasta el nivel propiamente teolégico, es de-
cir, lo que Dios dice de si mismo. A veces subestima el valor de la
religién y del imaginario social, donde se moldea la imagen de lo
sagrado.

— Lectura bajo la éptica de la “historia de las mentalidades”. Se
sirve de la tendencia creciente en la historiografia, acentuando el
influjo de la cultura, de la comprensién de los hechos, especial-
mente en la vida cotidiana, sobre los textos. Atn se ha desarrolla-
do poco en los estudios biblicgs.

— Anilisis de estructura: parte del texto, tal como est4, procurando
percibir su estructura superficial y profunda. Método propicio
para el estudio orientado, se realiza en grupos o personalmente.
Al contrario del corte sincrénico de la historia de la redaccién,
que busca, a veces en vano, distinguir minuciosamente grupos de
textos, éste adopta el procedimiento sincrénico. Considera el tex-
to como unidad, conjunto estructurado en orden a transmitir un
mensaje. Cuando es tomado en forma absoluta, por medio del
andlisis estructural, prescinde de la historia del texto y de su géne-
sis. Algunos que se sirven de este método limitan la interpretacién
del texto a la tarea de identificar la estructura literaria del mismo
y su légica de oposicién.

—El estudio de los temas centrales: se seleccionan los principales
temas y asuntos de los libros en cuestién, enfocandolos bajo esta
clave. El estudio temitico intenta comprender el texto con algu-
nas categorfas globalizantes y unificadoras.
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— Anélisis sectorizado: consiste en el procedimiento de analizar un
tema o un relato del libro biblico en cuestién sirviéndose de la
exégesis y de otros instrumentos de las ciencias biblicas. Tiene la
ventaja de mostrar la originalidad de una pericopa o capitulo, y la
desventaja de hacerse fastidioso para los alumnos del bachillerato.
Profundiza un aspecto a costa de la pérdida de la visién general.

La exégesis biblica, en el 4mbito internacional, parece ser el sector en
el que més se investiga con libertad de opini6n. Sin embargo, los resulta-
dos de las investigaciones son muchas veces vistos con sospecha. No falta
quien acuse a los biblistas de ser los responsables del desmoronamiento
de la fe del pueblo, debido a una lectura critica y desmitologizante de los
textos. En América Latina, con excepciones, se realiza poco en el dreade
la investigacién biblica de naturaleza académica. Tal carencia se justifica,
en gran parte, por la deficiente situacién de la investigacién cientifica.
Falta de bibliograffa especializada, urgencias de la pastoral, carencia de
profesores, etc. dificultan el trabajo cientifico. Sin embargo, en contra-
partida, se ha avanzando mucho en la divulgacién de la teologfa biblica;
se han creado y se han rescatado significativos paradigmas, en consonan-
cia con la experiencia del pueblo de Dios, especialmente de los margina-
dos. Se ha engendrado un movimiento de lectura de la Biblia en la éptica
de los pobres, ramificado por todo el continente. Carlos Mesters explicit6
una postura metodolégico-hermenéutica que, de manera sencilla, inte-
gra los recursos ofrecidos por la ciencia biblica actual con la apremiante
necesidad de una lectura pastoral de la Escritura. Considera que el texto
biblico recupera su sentido a partir del contexto de la vivencia de la fe de la
comunidad eclesial, inserta en el pretexto de las preguntas suscitadas por la

realidad social.

La teologia biblica, de manera especial, esta llamada a vincularse a 1;1
espiritualidad. Manteniendo el necesario rigor tedrico, el estudio de la
Escritura sirve para alimentar la vida de fe del estudiante. La Biblia, den-
tro de las 4reas de estudio, puede ser punta de lanza de la recuperacién
de la funcién anagégica y mistagbgica (entrada en el misterio divino) de
la teologfa. Se estimula al alumno a releer y meditar el texto biblico estu-

diado, con otra visién, la mistico-contemplativa.
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El método histérico-critico y el teoldgico en la teologia biblica

“El problema de fondo es el de Ja relacién entre reconstruccién y reinterpretacion.
En la reconstruccion, se respeta la historia, se sirve predominantemente del mé-
todo histérico-critico, mientras que en la interpretacion debe servirse de los dos
métodos simultdneamente. La reconstruccion somete también la estructura a
una teologia biblica, presentada histdricamente. Sin embargo, se debe advertir
que la estructura que acompafia a la reconstruccion histérica, es aun un elemento
formal no cualificante. En el hecho de cualificar la estructura y sus partes intervie-
ne la interpretacion. Lo mas importante es la interpretacion, el principio herme-
néutico unitario que anima su estructura. A partir de ella es como se puede juzgar
si se trata de una comprension critica de la fe biblica o de una interpretacion que
se cierra en la historia sin llegar a la fe” (G. Segalta, en: Nuevo diccionario de
teologia biblica, Paulinas, Madrid, 1990, p. [841).

MAGGIONI, B., “Exégesis biblica”, en: Nuevo diccionario de teologia biblica, Paulinas, Ma-
drid, 1990, pp. 620-632.

MESTERS, C., Por tras das Palavras, Petrépolis, Vozes, 1974, pp. 223-233.

PONTIFICIA COMISION BfBLICA, La interpretacidn de la Biblia en la Iglesia, Librerfa
Parroquial de Claveria, México, 1993.

SEGALLA, G, “Teologfa biblica™ en: Nuevo diccionario de teologia biblica, Paulinas, Madrid,
1990, pp. 1819-1841.

3. Teologia moral

La moral era considerada como la parte “prictica” de la teologia,
respecto del cuerpo tedrico, que erala dogmatica. Actualmente, esta dis-
tincién rigida se ha atenuado, con la valoracién de la dimensién praxica
de toda teologfa. Al contrario de lo que se oye decir, la moral necesita de
un consistente soporte teérico por ser un drea compleja del pensamiento
teolégico. Al mismo tiempo, tiene que ver en muchos aspectos practicos
y significativos no solamente de la pastoral sino también de la vida perso-
nal de alumno, y ejerce un influjo existencial indiscutible.

La ensefianza-aprendizanje de la teologla moral tiene por objeto re-
flexionar sobre la respuesta concreta que el cristiano da a Dios en los
diversos dmbitos de su existencia: personal, interpersonal, comunitaria,

social y politico. Se configura como un auténtico saber critico y especifi-
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co sobre el compromiso ético de los cristianos, vivido e interpretado a la
luz de la fe. Se erige como legitimo saber ético, que lleva consigo exigen-
cias de criticidad tedrica y garantfas de racionalidad sociocultural. Al
mismo tiempo, busca y sustenta “la identidad cristiana de su objeto y la
genuina razén teolégica de su discurso” (M. Vidal).

La teologia moral se divide en dos grandes bloques, y comprende
varias disciplinas. El primer bloque, denominado “teologfa moral funda-
mental”, ofrece una reflexién global sobre las bases y los criterios del
actuar del cristiano. Considera la comprensién de la realidad humana
como procesual y condicionada, marcada por la finitud, por la gracia y
por el pecado. Establece también los vinculos de la teologfa moral con las
ciencias humanas. Como ciencia practica que es, cuya materia prima es
el actuar humano, la moral necesita, mids que cualquier otra drea de la
teologfa, eficaces mediaciones hermenéuticas preteoldgicas, procedentes
del ambito de la filosofia, la medicina, la psicologia, la antropologia cul-
tural, la ecologia, etc. Sin este soporte criticoauxiliar, puede caerse en un
discurso autoritario e ingenuo, ¢n el que abundan explicaciones simplis-
tas y descontextualizadas de textos biblicos, patristicos o del magisterio
reciente, produciendo efectos nefastos para la vida cristiana. Al mismo
tiempo, la moral fundamental extrae de la Escritura y de la Tradicién sus
principios teolégicos basicos, que le permiten gozar de un distanciamien-
to sano y una metacritica cuidadosa de los otros saberes humanos, dando

al cristiano criterios amplios y parémetros para su accion.

El segundo bloque comprende la reflexién ética especifica sobre los
diversos sectores de la existencia humana. Cada instituto de teologfa or-
ganiza sus contenidos de manera propia. En general, los cursos se dividen
en: moral de la persona, en el que se destaca la sexualidad; moral social y
politica, y nuevas cuestiones morales, que incluyen la bioética, y la ética

ecolégica.

La teologia moral, elaborada en instituciones académicas catdlicas,
constituye la puerta abierta para el didlogo con la sociedad y la comuni-
dad cientifica, ademds de ayudar al alumno a romper parte de la distancia
entre reflexién académica y vida personal, teologia y pastoral. La cues-
tién ética estd emergiendo en varios sectores de la vida social. “La ética
teoldgica se encuentra ante un desafio de gran significacion histérica:

afrontar la crisis de la civilizacién y proponer un horizonte axiol6gico que
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devuelva la esperanza a la desmoralizada existencia humana. Se impone la
necesidad de una reorientacién en la reflexién teolégico-moral.*?

La ética vivida y reflexionada a la luz de la fe es imprescindible en la
existencia del cristiano y en la accién pastoral de la comunidad eclesial.
Pero hacer teologia moral viva, entusiasta y estimulante tiene varios esco-
llos. Por parte de las instituciones catdlicas, existen dificultades discipli-
narias. La reflexién ética de los tedlogos estd sometida a un fuerte con-
trol, con un margen de vuelo muy reducido. Tanto los alumnos como los
profesores sienten la creciente distancia entre lo que se sostiene como
visién oficial de la Iglesia, la prictica de los fieles y una propuesta ética
cristiana adecuada a nuestro tiempo. Por parte de la sociedad actual, el
subjetivismo exacerbado, la fragmentaciéél de la ética, la cantidad in-
mensa de investigaciones, la falta de consenso de la comunidad cientifica
en graves cuestiones especificas, la pluralidad axiolégica dificultan el did-
logo de la teologia moral con instancias extraeclesiales. Sin embargo, la
tarea permanece. La posibilidad, a pesar de los obsticulos, es un hecho.

La docencia de la teologia moral

“El profesor de teologia moral es una especie de tedlogo ambulante, que siempre
lleva consigo dos pesada maletas: la de los libros y la de la experiencia pastoral.
Sobre todo sin esta dltima, dificilmente dejard de ser considerado como “persona
de gabinete”. Muy bien afirma Fray Bernardino Leers que, ademds de la curiosidad
de un nifo, el 'sincero amor convivencial con el pueblo’ es un requisito impres-
cindible para el moralista de hoy.

También el contexto eclesial y politico ha cambiado profundamente y sigue agita-
do. Sobre todo los problemas de orden social se presentan continuamente a las
puertas de la Igiesia y de la teologia, interpelandolas siempre con nuevos hechos
y nuevos interrogantes. Las distintas ciencias adquieren cada vez mayor credibi-
lidad y, por lo tanto, sus cuestionamientos no pueden ser ignorados. Nunca fue
tan fascinante dar clases de moral como en el Brasil de hoy: estamos ante un
campo abierto, con amplios horizontes, provocadores, con grandes expectativas.

Tratindose de enfoque, es necesario estar atento sobre todo al prisma de la teo-
logia de cufio latinoamericano. Nunca se insiste lo suficiente sobre el hecho de
que la novedad de la teologia de 1aliberacion no esta tanto en la tematica como
en el enfoque que esta temadtica recibe. Un tema como el de la ecologia, por

13 M.Vidal, “Etica teolégica”, en: Dicionario de ética teoldgica, EVD), Estella, 1991, p. 244.
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ejemplo, se encuentra en todos los tratados mds recientes. Sin embargo, el pris-
ma de la moral renovada es mas funcionalista, mientras que el de la liberacion es
mas impugnador del tipo de progreso que caracteriza al Primer Mundo. Con ra-
26n se insiste en que se trata mas de una metodologia diferente que de cualquier
otra cosa”. (A. Moser, “E dificil ensinar teologia moral hoje?” en: VVAA, Novas
fronteiras da moral no Brasil, Santudrio, Sao Paulo, 1992, pp. 177, 178, 182).

LEERS, B., “Memérias de um professor de teologia moral no Brasil”, en: VVAA, Novas
ronteiras da moral no Brasil, Santudrio, Sdo Paulo, 1992, pp. 17-31.
pp

MOSER, A., “E dificil ensinar teologia moral hoje?” en: VVAA, Novas fronteiras da moral no
Brasil, Santudrio, Sdo Paulo, 1992, pp. 176-187.

VIDAL, M., “Etica teolégica”, en: Diccionario de ética teoldgica, EVD), Estella, 1991, pp.
242-245.

VIRT, G., “Teologfa moral”, en: H. Rotter - G. Virt, Nuevo diccionario de moral cristiana,
Herder, Barcelona, 1993, pp. 567-576.

4. Teologia sistemdtica o dogmdtica

La dogmética comprende una serie de disciplinas, resultantes de la
elaboracién tedrica de la Iglesia durante los casi dos mil afios de su exis-
tencia. La materia prima de la dogmitica es el dato revelado, profundiza-
do, reinterpretado y enriquecido por la Tradicién viva y regulada por el
magisterio, en el transcurso de la historia. Normalmente, los institutos
privilegian en sus horarios las disciplinas centrales: cristologfa, eclesiolo-
gia, sacramentos (en general y, especificamente, los siete sacramentos),
Trinidad, antropologfa teol6gica, (creacién, pecado, gracia y salvacién).
La dogmitica abarca ademds pequefios tratados como la escatologfa y la
mariologfa. ’

En cuanto a la terminologfa, algunos autores identifican dogmatica
con sistemdtica, y prefieren el segundo término. Este tendrfa la ventaja
de evitar el riesgo de fijacién en las férmulas dogmaticas, y dirigiria su
interés hacia el proceso orgénico de autocomprensién de la fe. Otros, a
su vez, consideran la sistemética como la suma de la teologfa dogmiatica,
la fundamental y la moral.

La teologfa sistemitica, como inteligencia actualizada de los datos de
la fe, no se ocupa meramente de repetir los dogmas, sino de hacer com-
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prensible y significativo el inmenso patrimonio de la vida y reflexién de
los cristianos. Renuncia al objetivismo estéril, que intenta contemplar
una verdad en sf misma, lejos de la problemitica humana. Tiene en cuenta
en su trabajo la sensibilidad y la forma de comprender la verdad de nues-
tros contemporéneos. Integra en su discurso la experiencia subjetiva y
reclabora conceptos (como revelacién, gracia, sacramentos) en conso-
nancia con las experiencias personales y grupales. Reconoce la histo-
ricidad y provisionalidad de sus afirmaciones, sin caer con ello en un
relativismo disolvente. Ejerce su carécter modelador, impulsando a la
conversién, a la prictica eficaz del amor solidario, pues reconoce que la
verdad cristiana es operativa, transformadora, prictica. Se empefia en
recrear el lenguaje que, fiel al pasado, abre la comprensién de la fe a las
personas con esquemas mentales actuales; recon‘gtruye algunos elemen-
tos de su aparato conceptual.

Con la dogmitica sistemitica, se entra en la principal 4rea diferencia-
dora de la teologia catdlica, con respecto a los evangélicos y ortodoxos.
Los grupos cristianos no catblicos ven con cierta desconfianza el excesivo
peso que la teologfa catélica da a la dogmatica. Los evangélicos acentan
mis la teologfa biblica, aceptando la dogmatica elaborada por los primeros
concilios ecuménicos. Sin embargo, en la actualidad, algunos teélogos
protestantes, como K. Barth, P. Tillich, W. Pannenberg y Moltmann en-
tre otros, han elaborado excelentes, profundos y amplios tratados de siste-
matica, ofreciendo una valiosa contribucién a sus Iglesias y a los compa-
fieros cat6licos. Los ortodoxos van un poco mis lejos que los evangélicos,
al aceptar las afirmaciones dogmaticas incluso de la patyistica tardfa, asi
como algunos pronunciamientos del magisterio catélico. Sin embargo,
se mueven en otra esfera de reflexién, més tradicional y mistica y menos
especulativa, tal como se entiende desde el punto de vista occidental.

La teologia dogmitica sufre una alteracién sustancial con el Concilio
Vaticano II. Se abandona el esquema deductivo, centrado en tesis, y se
sustituye por el procedimiento propuesto en el decreto Optatam totius, (n.
16). El estudio de cada tema de la dogmaitica debe, segin el documento,
partir de la Escritura. Luego viene la reflexién realizada por la patristicay
por la historia del dogma. Por fin, viene la reflexién especulativa y se
actualiza. La teorfa asi elaborada tiene una finalidad préctica: ser recono-
sida en Ia liturgia y en la vida de la Iglesia y contribuir a la evangelizacién
N nuevos contextos.
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Dogmitica y proceso

“Toda definicion dogmitica representa, al mismo tiempo, un punto de partida y
un punto de llegada en el proceso vivo de la fe eclesial para la comprension de fo
que en ella se contiene. La aceptacién del dogma por parte de la fe eclesial serd
siempre un acontecimiento histérico, cuya configuracion concreta escapa a la
precisién humana. La fe, en su tendencia intrinseca de buscar su propia autocom-

prension dentro del actual contexto cultural, no puede dejar de interpretarse y de
expresarse de nuevo. No solamente las definiciones del magisterio, sino también
la misma palabra de Dios, se estructuran en proposiciones humanas, permane-
ciendo asi continuamente sometidas a su interpretacién en la fe.

Forma parte de la funcidn propia de la teologfa la comprensidn-interpretacidn
critica, metddica y sistematica (en este sentido, cientifica) de los dogmas (...)
Dentro de esta funcién, realizada en comunion con la fe eclesial y a su servicio,
podemos determinar tres momentos (no sucesién temporal): retrospectivo, in-
trospectivo y prospective” (Juan Alfaro, “La teologia frente al magisterio”, en: R.
Latourelle - G. O'Collins, Problemas y perspectivas de la teologla fundamental,
Sigueme, Salamanca, 1982, p. 496).

GEFFRE, C., Como  fazer teologia hoje. Hermenéutica teoldgica, Paulinas, S3o Paulo, 1989, pp.
17-125.

NEUFELD, K., “La teologfa sistemética en nuestro tiempo”, en: — (ed.), Problemas y
perspectivas de teologia dogmdtica, Sigueme, Salamanca, 1987, pp. 11-22.

OSCULATI, R., “Método sistemético y pensamiento teoldgico” en: K. Neufeld (ed.),
Problemas y perspectivas de teologia dogmdtica, Sigueme, Salamanca, 1987, pp. 25-47.

5. Derecho canénico

La Iglesia se institucionaliza al servicio de la evangelizacién. Como
estructura organizada, elabora una serie de leyes y reglamentos de dife-
rente tenor. El conjunto nuclear de Jas normas y prescripciones juridicas
m4s importantes se condensan y cristalizan en el Cédigo de Derecho Candni-
co (CDC).

El primer intento de hacer una coleccién juridica de las normas y
reglamentaciones hasta entonces existentes en la Iglesia desemboca en
las “Constituciones Apostdlicas”, compiladas en Siria hacia el afio 380. Otro
intento posterior recoge las resoluciones de los cdnones de los grandes
concilios del siglo IV. Hasta finales del siglo X1, prevalece una “organiza-
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cién sinodal de la Iglesia, pues los sinodos o concilios de cada Iglesia
determinaban en amplia escala lo que debfa servir como organizacién
eclesial. Para la Iglesia entera, los concilios generales gozaban de gran
prestigio. Los decretos papales tenfan amplio reconocimiento, pero su

influencia permaneci6 limitada”**

El siglo XII marca el comienzo del cambio de rumbo hacia un dere-
cho eclesidstico centralizado. Siguiendo el modelo del derecho romano,
la Iglesia catélica de rito latino elabora y redne sus reglamentaciones de
forma méds o menos articulada, sin asumir la elaboracién de un cuerpo
organico de leyes definitivo. El primer cédigo sistematizado de derecho
canénico se remonta a 1917, y lleva consigo el modelo eclesiolégico
preconciliar. Después del Vaticano I1, urge unanueva configuracién juri-
dica. Se promulga el actual cédigo en 1983, estructurado de la siguiente
forma: normas generales, derecho constitucional (“De populo Dei”) ma-
gisterio, ministerio de santificacién (en especial, derecho sacramental),
derecho sobre los bienes, derecho penal y derecho procesual..

La teologia estudia el derecho canénico con.la doble finalidad de
comprender su valor y conocer su contenido, para su aplicacién précti-
ca.’® La materia prima de esta 4rea teolégica se diferencia sobremanera
de las demis: las leyes eclesiasticas contenidas en el CDC. Se requiere
como instrumental preteolégico el conocimiento del lenguaje y de la 16-
gica del sistema juridico. 7

El estudio del derecho canénico comprende dos bloques de discipli-
nas. El primero, denominado “derecho canénico fundamental”, propor-

ciona al alumno informaciones sobre la historia del documento, justifica

14 K. Walf, “Direito da Igreja”, en: P. Eicher (ed.), Diciondrio de conceitos fundamentais de
teologia, Paulus, Sio Paulo, p. 181.

15 “En el derecho canénico, instituciones y carismas, ministerios y funciones encuen-
tran su justa e intrinseca conexién, por lo que se fortalecen mutuamente, se evita la
dispersiény el aislamiento y los pone de relieve y delimita como valores dentro de la
organicidad de la Iglesia sacramento de salvacién (. ..) Por Jesucristo todos los ele-
mentos visibles, connaturales e inmanentes de la Iglesia son como asumidos por el
principio trascendente, por el Espiritu Santo (...) Lo juridico, realidad humana
fundamental, queda impregnado por el Espiritu Santa si la persona permanece uni-
da al Cristo-Iglesia” (L. Vela Sanches, “Teologia do Direito”, en: Diciondrio de Direito
Canénico, Loyola, Sao Paulo, 1993, pp. 720-721).

220

LA ENSENANZA ACADEMICA DE LA TEOLOGIA

su existencia y finalidad, y le proporciona el instrumental para compren-
der su lenguaje y su légica. El segundo bloque contiene temas especifi-
cos, correspondientes a las partes del documento: derecho canénico

sacrametal, matrimonial, de la vida religiosa, etc.

Historicidad del derecho canénico

“No fueron incondicionalmente los esfuerzos de los tedlogos o mas tarde de los
juristas de la Iglesia los que ejercieron el papel mas importante (en el cambio del
derecho): sino fue la evolucién social general la responsable de elto. El derecho de
la Iglesia se nutre de las indispensables fuentes de la revelacion, pero ademas se
orienta también por los eventuales datos histéricos y sociales.

Para la Iglesia de cualquier cultura y época se propone de manera nueva la pre-
gunta sobre hasta qué punto su derecho sirve para la salvacion de las almas de
sus miembros (“salus animarum suprema lex”). Es comprensible que la organiza-
cién juridica real eclesidstica, en cuanto al contenido, forma y sistematizacion, se
haya orientado siempre por modelos seculares. Solamente asi puede la Iglesia
cumplir sus tareas en el eventual contexto histérico y en el marco de la estructura
de racionalidad eventualmente vigente.

Se trata pues de un proceso hermenéutico que, segln la fe de la Iglesia, es acom-
pafiado por el Espiritu de Dios (Pneuma). La aceptacion de este conocimiento
libera y preserva a la Iglesia de derecho y estructuras que se hicieron obsoletos e
inatiles y, en consecuencia, perjudiciales e ineficientes” (K. Walf, “Direito da
lgreja”, en: P. Eicher (ed.), Diciondrio de conceitos fundamentais de teologia,
Paulus, S3o Paulo, 1993, p. 182).

CORECCO, E., “Teologfa del derecho can6nico”, en: Nuevo diccionario de teologia, Cris-
tiagdad, Madrid , 1982, pp. 1828-1870.

VELA SANCHES, L., “Teologia do direito”, en: C. C. Salvador (ed.), Diciondrio de direito
canénico, Loyola, Sio Paulo, 1993, pp. 719-721.

WALF, K., “Derecho de la Iglesia”, en: Diccionario de conceptos teoldgicos, Herder, Barcelo-
na, 1990, pp. 179-183.

6. Historia de la Iglesia

La Iglesia, institucién humana tocada por la gracia divina, se dirige a
través de la historia hacia la plenitud escatoldgica. La teologfa se va gene-
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rando en el corazén de la Iglesia, en su lento caminar por las sendas de la
historia. Es extremadamente util para la teologia comprender cémo y
por qué la Iglesia realiza opciones pastorales y asume distintas configura-
ciones en el correr de los tiempos, asi como conocer el contexto vital en
que elabora y reinterpreta sus dogmas. El 4rea de estudio “historia de la
Iglesia” proporciona un eje, visién panoramica de las grandes fases de la
historia universal, e inserta en é] las distintas formas que la comunidad
eclesial asume en los correspondientes contextos socioculturales y las
formulaciones dogmaticas que elabora. La relacién Iglesia-Mundo sélo
puede comprenderse correctamente con la ayuda de las informaciones
provenientes de la historia, entendida no como simple secuencia de he-
chos y acontecimientos, sino como estudip sistemético (historiografia).
Ademis, la historia de la Iglesia sitda al estudiante en los conflictos de las
mentalidades, ideas y movimientos sociales que han estado presentes en
el espacio eclesial hasta nuestros dfas.

La historia de la Iglesia trabaja sobre la materia prima de los aconteci-
mientos e ideas del pasado que repercuten en la Iglesia de hoy. Exige al
profesor, al menos pleno dominio de la mediacién preteolégica de la his-
toriografia. El instrumental critico adoptado, como la historia de los per-
sonajes, el materialismo histérico, el culturalismo, la historia de las men-
talidades, permite descubrimientos distintos o acentda algunos aspectos
con detrimento de otros. La perspectiva también altera sustancialmente
los resultados de las investigaciones, como lo ha demostrado el intento
de hacer historia de la Iglesia latinoamericana a partir de los pobres.

Pensar diacrénicamente las conformaciones eclesiales, a la luz de la
fe con el instrumental de la historiografia, no lleva a la visién acabada y
perfecta de la esencia teolégica de la Iglesia. Lo que la historia de la
Iglesia ve respecto de la comunidad eclesial se modifica con el paso del
tiempo, pues su visién esti condicionada por la ciencia histérica, funda-
mentalmente una ciencia interpretativa. “Cada historiador reconoce que,
en Ultimo andlisis, es tarea suya situar el resultado de la investigacién de
sus fuentes en una coyuntura interpretativa; y aqui (...) debera tener el
valor de presentar (...) su comprensién de la historia, su interpretacién,
como una coyuntura razonable, producto de su creatividad”.'® Otro

16 A Weiler; “La historia de la Iglesia y la nueva orientacién de la ciencia histérica”,
en: Concilium 57 (1970), p. 28.
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condicionante decisivo, el modelo eclesiolégico, ejerce un importante
efecto sobre la constitucién de los paradigmas que organizan y seleccio-
nan los datos histéricos, y hacen posibles conclusiones inusitadas o re-

fuerzan los elementos ya existentes.

La historia de la Iglesia abarca un amplisimo periodo de tiempo y
contiene un inmenso caudal de informaciones, que son seleccionadas y
condensadas en un exiguo lapso de tiempo. En la prictica, los institutos
reservan para la historia de la Iglesia dos cursos de no mas de 60 horas
cada uno. Si, por un lado, comprende disciplinas ficiles (“light”), en las
que se requiere poca capacidad de especulacién, en comparacién con la
dogmitica, por otro lado, es dificil de conseguir sintesis bien articuladas
y utiles para la teologfa, debido a la inmensa cantidad de informaciones.
Para efectos did4cticos, se puede, con la ayuda de la cldsica caracteriza-
cién de la historiogratia, dividir la historia de la Iglesia en las siguientes
disciplinas: historia de la Iglesia antigua, historia de la Iglesia medieval,
Iglesia y llegada de la modernidad europea, historia de la Iglesia contem-
poranea. Hay que afiadir también, en nuestro contexto, la historia de la
Iglesia en América Latina y en México.

Historia de la Iglesia, teologia y praxis

“A medida que se practica en el marco de las facultades teolégicas, la historia de
la Iglesia goza de una enorme importancia para la autocomprension eclesial. De-
tecta evoluciones en el contexto de los cambios sociales y culturales del pasado y
diluye un fixismo institucional dogmético que proyecta hacia el pasado las situa-
ciones de hecho de la Iglesia de hoy. De esta manera, la historia de la Iglesia
proporciona un marco general de referencia para el pensamiento teolbgico y cons-
tituye una clave imprescindible para la comprensién no sélo de las decisiones del
magisterio eclesiastico, sino también del pensamiento teolégico y delavidadela
Iglesia en general.

Cuando la historia de la Iglesia descubre, mediante el estudio de las fuentes, el
origen de los conflictos y divisiones de hoy, ofrece una contribucion terapéutica
para 1a reforma de la Iglesia (...) Para llegar a una nueva practica, no basta retro-
ceder algunos siglos; es necesario el didlogo con otras disciplinas teoldgicas y con
las ciencias humanas, para tratar de recuperar estructuras y posibilidades de deci-
sién perdidas.

El criterio Gltimo del historiador de la Iglesia no son las normas de una antropolo-
giailustrada, sino la predicacion de Jesucristo. Esta constituye el criterio Ultimo e
irfenunciable de la formacién del juicio de la historia de la lglesia” (Victor
Conzemius, “Historia de la Iglesia”, en: P. Eicher [ed.], Diccionario de conceptos
teoldgicos, |, Herder, Barcelona, 1990, pp. 3475s).
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AUBERT, R., “Introduccién general”, en: DANIELOU, J. - MARROU, H.-1., (eds.)
Nueva historia de la I glesia, pp. 20-37. , ,

CONZEMIUS, V., “Historia de la Iglesia”, en: P. Eicher (ed.), Diccionario de conceptos
teoldgicos, I, Herder, Barcelona, 1990, pp. 347-351.

VVAA, Concilium 57 (1970), niimero tematico: “Nuevas posturas en la historia de la Igle-

sia”,

7. Liturgia y espiritualidad

La liturgia y la espiritualidad, lo mismo que la pastoral, no son sola-
rr‘lente areas de estudio o disciplinas teoldgicas, sino dimensiones de la
vida cristiana. Cuando el cristiano baja al nivel de las motivaciones de su
ft/?, toca a la espiritualidad; cuando expresa por medio de la alabanza, la
siplicayla accién de gracias su adhesién al proyecto de Jestsy del Reino,
como miembro pleno de la comunidad eclesial, toma parte de la liturgia.
Cuando reflexiona orgdnica y criticamente sobre ellas, hace teologfa.

Ambas disciplinas reaparecen recientemente en los cursos académi-
cos. La citedra de “espiritualidad” fue creada apenas en 1917 por los
d.Ominicos de Roma, aunque ya existfan, desde el siglo XVII, reflexiones
diversas sobre la temética. La reivindicacién para insertar la liturgia entre
las disciplinas teoldgicas parte del jesuita portugués E. Azevedo, en 1748.
El primer libro de teologfa littirgica surge més tarde con el benedictino L.
Baeuduin, en 1912. Pero la liturgia s6lo asume la categoria de disciplina
teoldgica a finales de la década de los treinta, con las contribuciones de
las Semanas Litdrgicas de Lovaina (1937) y de los escritos de R. Guardini
O. Casel y ]. Jungmann, entre otros, ,

1.4'1 espiritualidad como vivencia, caracteriza el seguimiento de Jests
Propio del cristiano, como entrega del corazén a Dios (“fides qua”) que
comprende la dimensién mistico celebrativa de la fe. Por estar rod,eada
.de .este clima de apertura al misterio, en el que la razén se calla y se
inclina humildemente antela grandeza de Dios, la teologia espiritual exige
otra forma de articular el discurso, que privilegia las imédgenes, la analogia
la belleza, el mundo afectivo. ¢{Cémo conciliarlos con las exigencias de ]e:
reflexién sistematizada? Al tratar del “seguimiento de Jests”, elemento
cualificativo de la existencia Cristiana, la espiritualidad contril;uye en los
estudios teolégicos con su caricter “motivacional” concreto y dindmico.
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Por su naturaleza misma, la teologfa espiritual se diferencia de los otros
sectores de la teologfa. La dogmitica se ocupa de la comprensién e inter-
pretacién de los contenidos de la fe. La moral revela los fundamentos y
criterios normativos del actuar cristiano. La pastoral se refiere a la organi-
zacién y animacién de la vida de la comunidad. La espiritualidad, a su vez,
reflexiona sobre el proceso dela fe, describiendo su estructura y las leyes de
su desarrollo. Estudia la resonancia de la relacién con Dios en la concien-
cia, libertad y sentimientos de la persona. Se define como “la ciencia
teoldgica que estudia el desarrollo progresivo de la vida cristiana, es decir,
de la vida de la gracia animada por el impulso dindmico hasta alcanzar la

santidad perfecta, bajo la accién vivificadora del Espiritu Santo”."

Se puede trabajar la espiritualidad cristiana, en cuanto discurso so-
metido a reglas, por temas, siguiendo su desarrollo histérico. En el pri-
mer caso, se reflexiona sobre el seguimiento de Jesus, la ascética, la con-
templacién, las virtudes teologales (fe, esperanza, caridad), la conversién,
la cruz, los ejercicios de piedad, la libertad cristiana y otrgs asuntos basi-
cos seleccionados por el maestro. La via histérica considera las principa-
les espiritualidades y delinea los rasgos de las corrientes més importan-
tes: franciscana, ignaciana, dominica, carmelita, agustiniana, benedictina,
etc., ademds de caracterizar algunos grupos contemporéneos.

Con el “retorno de lo sagrado” en la sociedad moderna y con el de-
seo ardiente de experiencias misticas, a veces contaminadas de un espiri-
tualismo etéreo, desprovistas de compromiso real y efectivo con el pro-
yecto de Dios, esta disciplina asume gran importancia. Especialmente en
América Latina se requiere una teologfa espiritual que asuma la practica
de solidaridad con los pobres y excluidos, y muestre al mismo tiempo los
rasgos de la experiencia de Dios presentes en ella. Se exige la integracién
del universo interior de la persona con la elevacién mistica al misterio
inefable y el empefo teologal por una sociedad justa y fraterna.

La liturgia, como 4rea de estudio teolégico, ofrece una materia prima
mis palpable, aunque igualmente amplia: la practica litirgica de la Igle-
sia. Normalmente reducida a una disciplina, la teologfa littirgica encierra

17  B. della Trinita, “Teologfa espiritual”, en: E. Ancilli (ed.), Diccionario de espiritualidad,
Herder, Barcelona, 1987, t. 111, p. 464.
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- . . . _-0S, practi iscipli
elementos espirituales y misticos, histéric©S Practicos y disciplinares.

Por la via histérica, se muestra cémo el puel” Jo de Dios en la Blbl‘la celebra
su vida y se identifican las formas de comprf?’n ery organizar la liturgia en

las diversas fases del caminar de la Iglesia 2 través del tiempo. Por la via

préctica, se analizan las liturgias actuales en la comunidad eclesial y se

. . iy < ;jca especulati i
estimula su inculturacién. Por la via teolggd €@ €°Pectiativa, s reflexiona

sobre el sentido de la liturgja en la vida de 12 Iglesia. Lavia disciplinar ex-

plicita los elementos constitutivos de la litu” glaj como expresién regulada
y sometida a leyes eclesidsticas. En muchas ()‘(;as/lones., el P rofesor opta por
una de las vfas, en detrimento de las otras. 2 efqa mejor integrar las diver-
sas vias con una visién mas abarcadora, ater sdiendo adems a los desafios

. L . culiar e iturgia.'®
de la inculturacién, que incide de manera#’ © n la liturgia.

Para un estatuto de la teol08'? litdrgica

S 5 ) eolégi ial-
I. Laliturgia exige una comprension en el nN?’ atdo og[rcl(; ;r)orqlue'ttas esencial
mente portadora del todo el dato de la fe comunica®eP evelacion.

jon a la teologfa, no solamente

2. laliturgia es llamada a prestar su contribuc -
de ser revelacion (...)

como “locus theologicus™. La liturgia es un modo
xion que proviene de la praxis
l6gico de |a liturgia.

3. s licito llamar teologia litargica a la refle
celebrativa y que, con ella, aclara el coptenido te?
" ama Porque sita en el quehacer
rfas litGrgicas: sacramentalidad
Cristo-sacramento, economia
prade Dios actuante,

4. Existe una ‘teologia litdrgica’, que asi se |l
teolégico su discurso sobre Dios segn las categ?
de la revelacion, totalidad de la revelacién en
{salvifica), presencia del misterio de Cristo y pal3
dicién de ‘primera teologia’, no

5. La teologfa litGrgica, restablecida en su cont ™ ) -
plogia segunda’, cuya tarea ser3

sblo admite, sino exige, solicita, requiere una 'te o -
investigar ante todo el modo segtin el cual, en el plano histdrico-cultural, el mis-
terio de Cristo se va realizando en el mundo, y, €/ segundo. Iuga.r, la de transferir
a un lenguaje cultural adecuado a los tiempos ",’, qut? la liturgia expresa ensu
lenguaje simbolico” (5. Marsili, “Teologfa litdrgicd * & D. Sartore - A. M. Triacca
(eds.), Nuevo diccionario de liturgia, Paulinas, Wd"d’ 1987, pp. 1964s).

18  El caso mas comin (y deplorable) consiste en reducir la liturgia a una “filial” del

. I .ncer a los alumn i
derecho canénico. El profesor se dedica a conveP © os,despecmlmente a
. servancia estri Gbri
los futuros sacerdotes, de la necesidad de la ob$ cta de las ribricas y

otras determinaciones disciplinares.
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DELLA TRINTA, B., “Teologfa espiritual”, en: ANCILLI, E., (ed.), Diccionario de espiri-
walidad, Herder, Barcelona, 1987, t. I11, pp. 464-471.

MARSILI, S., “Teologfa litiirgica”, en: D. Sartore - A. M. Triacca (eds.), Nuevo diccionario
de liturgia, Paulinas, Madrid, 1987, pp. 1948-1967.

MOIOLL G., “Teologia espiritual”, en: S. de Fiores - T. Goffi, (eds.), Nuevo diccionario de
espiritualidad, Paulinas, Madrid, 1991, pp. 1838-1850.
SECONDIN, B. - GOFFI, T., Curso de espiritualidade, Paulinas, Sio Paulo, 1994, pp. 9-23.

8. Otras disciplinas

El conjunto intelectual que se organiza para articular un curso de
seminario o de bachillerato en cuatro afios, no siempre contempla algu-
nas disciplinas, ciertamente importantes para la inteligencia de la fe y
para la vida actual de la Iglesia. Entre ellas se destacan: patrologfa, teolo-
gfa pastoral, teologfa de las religiones, ecumenismo, homilética, religiosi-
dad popular, prictica parroquial, direccién espiritual y misionologfa.
Aunque diversos documentos oficiales llamen la atencién sobre su im-
portancia y necesidad, la carencia de profesores, la falta de claridad sobre
su contenido y necesidad, el curriculum ya definido, asf como otros fac-
tores, hacen que estas disciplinas sean postergédas, ignoradas o conside-
radas como prescindibles.

El hecho indiscutible es que, al menos, fenémenos de incidencia re-
levante en la evangelizacién deberfan repercutir més en el estudio de la
teologfa, tanto en el enfoque de las materias ya existentes como en la
constitucién de nuevas disciplinas. Dentro de estas cuestiones emergen-
tes, se destacan el crecimiento vertiginoso de las Iglesias pentecostales,
sectas y religiones de los més diversos origenes, ademds de multiformes
manifestaciones no institucionalizadas de misticismo y la conciencia cre-
ciente sobre la inculturacién, el imprescindible didlogo con las culturas
afroamericanas y con la modernidad. En todos los casos se exigen disci-
plinas teolégicas de cufio fenomenolégico, que claramente analicen y
caractericen elementos vitales del tema en cuestién, y de naturaleza espe-
culativa, que emitan juicios de valor a partir de la fe de la Iglesia, seguidos
de algunas pistas pastorales.

227



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

Misionologia

“Una de las lineas prioritarias de las conclusiones de Santo Domingo es la evan-
gelizaci6n ‘inculturada’. En las disciplinas teoldgicas clésicas de la teologia ésta
no encuentra hoy su debido lugar. Muchos pastores intentan resolver esta laguna
con talleres, encuentros o semanas teolégicas. Todas las cuestiones de la
inculturacién encuentran hoy su lugar privilegiado en la misionologia. También
los tratado de la Iglesia ‘misterio, comunién y misién’ (ChrL 12 y PDV 12), del
pluralismo religioso (cf. Estudos CNBB 62), del didlogo interreligioso (cf. Estudo
5/CNBB 52), de la espiritualidad y pastoral misionera, de la causa indigena y
afroamericana y, naturalmente, la misién ‘ad gentes’ tendrian su lugar en esta
misionologia. Ella exigiria un total de unas 120 horas {...).

La misionologfa, originalmente considerada como una disciplina especifica para
misioneros que parten hacia otros continentes ensuna mision ‘ad gentes’, tiene
hoy un perfil mas amplio. Todas las cuestiones anteriormente mencionadas sur-
gen también en las situaciones misioneras en el interior de este vasto Brasil (...)
Crece la conviccion de que [a misién es condicién esencial y permanente de la
Iglesia, en todo tiempo y lugar” (P. Suess, “A missiologia e as directrizes bdsicas
da formacao dos presbiteros”, en: REB 53, fasc. 212, dez. 1993, p. 934).

BROX, N., “Patrologfa”, en: P. Eicher (ed.), Riccionario de conceptos teoldgicos, 11, Herder,
Barcelona, pp. 177-184.

FLORISTAN , C., Teologta prdctica, teoria y praxis da la accién pastoral, Sigueme, Salamanca,
1991, pp. 359-561. o

QUASTEN, J., “Patrologia”, en: Sacramentum Mundi, Herder, Barcelona, 1974, t. 5, pp.
313-319.

9. Resumen

Las dreas del estudio de la teologfa, con las posibles divisiones en
bloques y disciplinas, en el curso de bachillerato, pueden presentarse en
el esquema siguiente:

Introduccién a la teologia

Fundamental
Revelacién, fe, tradicién
Lenguas biblicas
Introduccién general
Biblica g

Libros del AT (varias disciplinas)
Libros del NT (varias disciplinas)
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1 Fundamental
Mora Especifica: de la persona, social, ecoldgica. ..
Trinidad, cristologia, eclesiologia, antropologia
Dogmatica teolégica
Escatologfa, mariologia, etc.
Derecho
canénico Fundamental
Especifico sacramental, matrimonial, vida religiosa. ..
Liturgia/Espiritualidad:
Historia de Antigua, medieval, moderna, contemporinea,
la Iglesia en América Latina.
Pastoral, religiosidad popular,
143 4 3 » .
Practica direccién, espiritual. ..
Otras patristica, ecumenismo, .
disciplinas misionologfa

IV, Proceso de enseﬁanza-aprendlza]e

Es improcedente concebir el curso académico de teologi/a c?mo el
gran supermercado del saber religioso cristiano, donde los mas le?I‘SOS
productos se ponen a disposicién del consumidor, o como un espacio de
bombardeo de informaciones sobre la tibula rasa de la mente del alum-
no. Como todo curso académico, la teologia exige competencia y meto-
dologfa, tanto del profesor como del alumno. Ensefianza y aprendiz'aje,
las dos caras de una misma moneda, carretera de doble sentido, exigen

una serie de procedimientos, recursos y actitudes.

1. Postura pedagdgica

El proceso de ensefianza-aprendizaje requiere la articulacién de una
doble perspectiva pedagbgica: socializacién del conocimiento y construccién del
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conocimiento. El profesor de teologfa ha realizado un largo camino de acu-
mulacién y reelaboracién del saber teolégico, que le ha costado tiempo y
dedicacién personal. Ahora ejerce la funcién de ofrecer claves de com-
prensién, explicaciones, sintesis, contenidos centrales, que exigirian al
alumno mucho tiempo si pretendiera aprenderlas €l solo, y dificilmente
lo lograrfa por si mismo. El profesor distribuye y propone el contenido
elaborado, en el sector de teologfa que le corresponde. Como hacen los

péjaros con sus polluelos, selecciona y distribuye, una vez triturado, el
alimento para sus alumnos.

La segunda perspectiva completa la primera: el alumno construye el
conocimiento, tal como lo afirma correctamente Piaget. Cualquier saber
humano es asimilado y engendrado a partirsde las estructuras cognitivas
de la persona que desea aprenderlo. El alumno toma parte activa en el
aprendizaje recibiendo y reelaborando los datos, confrontandolos con las

experiencias de su vida personal y pastoral, y enriqueciéndolos con otras
lecturas.

Son posturas pedagégicas extremas y contraproductivas el monélogo
del profesor y el aprendizaje activo, realizado solamente por el alumno.
En el primer caso, el maestro se convierte en el tnico protagonista del
proceso, reduciendo a sus alumnos a meros repetidores. En el segundo,
se promueven demasiadas actividades para los alumnos, como trabajos
de grupos y lecturas de textos, sin la contribucién cualificada del maes-
tro. Como faltan criterios iluminadores, la clase se reduce a un festival de
“yo creo que”, “me parece que”, prictica estéril, como el cachorro que
da vueltas tras la cola, sin lograr adquirir nuevos conocimientos, En am-
bos casos, se compromete el proceso de aprendizaje.

2. Metodologia

Como el nombre mismo lo indica, método es el camino (en griego:
“hodds”) por el que se pretende realizar la ensefianza-aprendizaje. Cada
disciplina o 4rea de estudio posee su método adecuado. Entran en cues-
tién, en proporciones distintas, los siguientes componentes: explicacién
del profesor, trabajo de asimilacién del alumno (personal y/o en grupo),
enriquecimiento por medio de otras lecturas, sintesis y extrapolacién.
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Algunas disciplinas, por exigir mayor capacidad c.le especulacilc’)n o
utilizar un instrumental teérico complejo y desconoc.ldo por los a l‘l)lin—
nos, necesitan mayor intervencién del profesor. Por ejf:mplo: la pr.o e-
mitica de lo “sobrenatural” en la teologia de la gracia <.) las noc1.ones
jurfdicas bdsicas para el derecho canénico. Otras disciplinas requieren
mds tiempo de lectura y enriquecimiento por parte d/e los alumr}os, c.o}rlno
historia de la Iglesia. Y otras, por fin, pueden ser mas productivas si .ay
una orientacién para el estudio personal o en grupo, como los evangelios
y otros libros biblicos. Importa al profesor, en este caso, recoger‘el traba-
jo realizado por los alumnos, y afiadir lo que él juzgue necesario. Otras
disciplinas, sobre todo las mds précticas como /la Tnoral, se enriquecen
mis si el alumno tiene una perspectiva y una préctica pastoral, de la que
surgen contribuciones para la discusién en el aula.

Participacién del alumno

“En vez de monopolizar la palabra, el juego es esFudiar en comdn e |ntercarnb!ar
los puntos de vista diversos y divergentes que emsteq en el grupo. El_autc?rltarlfa
mo y el monopolio de 1a verdad llevan a la deformaagn de las conC|ednc1as,I a
sumision (...). El fin de la ensefianza incluye una capacidad auténorpa eeva ualr,
decidir, actuar y hacer en el cambio constante de personas y situaciones, y no la
esclavitud del esquema: pregunte, que yo ya sé la respuesta.

En la practica, la cooperacién dialogal entre estudiante.s/ y profesor rgsulta ser mgs:
complicada de lo que el idealista suefia. En comparacién con los laicos que quie

ren estudiar teologia, los seminaristas quieren ser padres, y por e.llc.) han de pasaq
por cuatro afios de teologfa. Muchas veces, sus @ntereses estan divididos entrei e

estudio superficial del tratado o libro y el trabajo pastoral de encuentro c;Fd a;
personas vivas, mucho mas agradables que las letras muertas. La inestabilida

vocacional crea mas complicaciones adn. La cultura actual se tor.na una cultura
televisiva o de escuchar musicay, sobre todo, conversar. Nad? mejor que la prosaI
del circulo de amigos. Si este rasgo cultural existe, gyedara claro el riesgo de
trabajo en grupo: mucha platica, poca pr(?ducmon; mugha prosa, poczf
profundizacién del tema. Cuanto mayor es el nimero de e§tud|antes. t.a.nto ma‘
yor es la falta de profesores que acomparien a los estudiantes y venﬂguen eI
progreso de sus estudios”. (B. Leers, “Memérias de um prqfessor del Feolo~g|a molra
no Brasil”, en: VVAA, Nouas fronteiras da moral no Brasil, Santudrio, Sdo Paulo,

1992, p. 28).

El alumno que pretende recorrer el camino del aprendizaje debe,
ante todo, organizarse personalmente. Es necesario estructurar un hora-
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rio de estudio y tomarlo en serio. Gran parte de los estudiantes de teolo-
gfa, seminaristas y religiosos, corre el peligro de no aprovechar el tiempo
del que dispone. Comparados con muchos laicos de su edad, que estu-
dian, trabajan y se comprometen en la pastoral, disponen de mejores
condiciones y una envidiable infraestructura.

Dada la situacién deplorable de la escuela puiblica en Brasil, a pesar
de haber estudiado tres afios de filosoffa, muchos alumnos presentan
dificultades para leer, escribir, pensar y expresarse oralmente. Sobre una
base poco consistente, la carga enorme de informaciones se pierde como
agua de tempestad sobre suelo arcilloso y compactado. Penetra poco. En
el curso de filosoffa se deberfan desarrollar las cualidades del aprendizaje
y la expresién a partir del nivel real de I6s alumnos, para ampliarles el
horizonte estrecho de sus conocimientos y capacidades lingiifsticas.

Otros factores contribuyen al éxito de la ensefianza-aprendizaje. Por
parte de los profesores, se requiere, en primer lugar, la dosificacién del
contenido segin el nivel de la clase, esfuerzo de integracién entre las
disciplinas y evaluacién periédica. Por parte del alumno, se requiere una
postura personal de curiosidad e interés por el estudio, mayor sensibili-

dad y la ampliacién de la capacidad de reflexién tanto sobre la prictica
como sobre los contenidos especulativos.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., Cémo se hate la teologia, Paulinas, Madrid, 1976, pp. 209-
261.

METTE, N., “El aprendizaje de la teologfa. El estudio de la teologia desde una perspectiva
didéctica”, en: Concilium 256 (1994), 161-176.

V. Teologia y espiritualidad

Articulindose con la espiritualidad, la teologia recrea, como la
patristica, las condiciones para ser “mistagogia”, introduccién al miste-
rio divino. Se constata con tristeza que los alumnos de tercero o cuarto
de teologia, después de estudiar tanto tiempo la “doctrina sagrada”, ha-
yan avanzado muy poco en la vida de fe, en el seguimiento de Jesus.
Podria argumentarse que el curso de teologia no se orienta primordial-
mente a esta finalidad. Se alimenta la espiritualidad en el espacio eclesial,

129

LA ENSENANZA ACADEMICA DL LA TEOLOGIA

~ ¢l académico: seminario, casa de formacién o grupo/Pastc?rzafl de
no < an el caso. Pero la pregunta irrenunciable permanece: ¢como
faico® Segl:lar la comprensién de las verdades de la fe a su vivencia? {De
uéfd;z}:i‘: la comprension impulsa al corazén a entregarse de man'era
qU:S madura a Dios, y 2 las manos a abrirse a la causa de la evangeliza-
m
cién? o
Segtin la feliz expresién de J. Sobrino, la espir;tualidad, ta: llrsltcllil: :2
la teologfa, le cambia el rostro, le da sabor, le contiere carac

igual: teologal, popular y dialogal (criatural).

La teologia teologal, a pesar de la tautologia, eX}I)resa una r?ﬂemlén
preﬁada de la experiencia de Dios, disponiendo al t.eologo ya su.1r1tter (:::
cutor a la apertura a la palabra de Dios en la E.s’crxtura y 3 sus. mt erp i
laciones en los “signos de los tiempos”. También preten. e, sm' den;c; ,
comunicar el contenido del misterio divino, recon(?ce la 1ncrlnen§1 ad de
Dios, siempre mayor que la mente humana: Contrlbuye,da 1emas, ;; :ir:i
“teologfa de la historia” que ayuda a discernir las formaf e': a prese1
ausencia de Dios en las realidades humanas socioeconomicas y cu tura-

les, dando asf una respuesta vital a los actuales tiempos de crisis.
b

La teologfa ‘popular’, en sentido amplio, se re/al.iza en 'el irllteriorbdel
pueblo de Dios y se orienta a él. Como en Afnerxca‘ Latina ’osdpo .rt:s
constituyen la mayorfa de la comunidad eclesial, lo popu.lar a qu1lede
también una connotacion distintiva. No renuncia a la tarea mtelec’;ua e
pensar rigurosa y sistematicamente los datos revelados, en faIvor 1 e uriz
teologia sencilla, al alcance directo de las masas populares. guab rlnen
necesarias, ambas teologfas son impregnadas por e‘l amor al pue ﬂo I.)?-
bre, actitud de escucha del Espiritu que anima su \.nda. Se ha‘ce re exxlon
en sintonia con la espiritualidad del pueblo de D.los, especialmente los
pobres, tanto en el nivel académico como en el nivel popular.

Y por fin, la teologfa dialogal se compromete, c'czn humildad,. en €l
doble movimiento, teérico y practico, de interlocucién de la Iglesu'l con
el mundo, especialmente los hombres y mu'jere.s de otr’as conc'ep(:l‘c:)lzel:
religiosas. Atentaa lo nuevo que surge, s€ solidariza co}n é, Practl'calnbue-
actitud espiritual de! discernimiento. Pasa a ser teologia testimonial,

na nueva que invita 'y promete.

La llegada de la praxis liberadora, gran novedad de la teologfa de la

I-] ] ] ] Z gl ]/ N S' 1 i
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nar este marco, la espiritualidad desempefia hoy semejante papel
desinstalador. Al dar pasos decisivos en este campo, la reflexién latinoa-
mericana puede responder tanto a la religiosidad popular de los pobres,
como al creciente misticismo postmoderno y su irracionalidad latente.

Una teologfa “espiritual”

"iQué significa una teologia toda ella espiritual? No debe sélo presuponer una
experiencia espiritual ni tratar s6lo temas convencionalmente espirituales, supo-
ne que se haga con espiritu y se comunique espiritu en todas sus dimensiones y
contenidos, y en su totalidad ilumine, unifigge y anime la constitucién del hom-
bre y del pueblo espiritual.

I. A nivel formal, la teologia como logos debe ser esclarecedora de la verdad,
debe utilizar un logos historico, hermenéutico y especulativo, y debe usar el ins-
trumental filoséfico, histérico, etc. Pero este logos es verdaderamente espiritual
cuando en verdad ilumina; pues tratar de las cosas sélo cientifica y doctrinalmente
no es lo mismo que iluminarlas realmente; hablar sobre muchas cosas no es |o
mismo que dejarlas hablar. Cuando ocurre esto Gltimo, entonces la teologia como
logos se realiza con un espiritu adecuado y comunica luz; sus contenidos no son
solamente registrados en el conocimiento de sus destinatarios sino integrados
por él en su espiritu. Una teologfa espiritual no significa, por tanto, ignorar las
exigencias de su propio afan ni proporcionarles voluntariamente un lenguaje espi-
ritualista o emocional.

2. Una teologia toda ella espiritual debe propiciar animos para la vida cristiana,
dar vida —como se atribuye al Espiritu- y unificar todas sus dimensiones y conte-
nidos. Para ello, debe remitirse a una experiencia espiritual originante, mantenerla
y abrirla siempre hacia la historia. Esta experiencia exige que toda la teologfa sea
—en la elaboracién de todos sus contenidos y en su propio afan— una teologia
teologal, popular y criatural”. (. Sobrino, Liberacién con espiritu, Sal Terrae,
Santander, 985, pp. 88-89).

Antoncich, R., “Espiritualidade libertadora”, en: Cadernos de espiritualidade inaciana, n. 2,
Itaici, dez. 89:23-37.

Sobrino, J., Liberacién con espiritu, Sa] Terrae, Santander, 1985, pp. 59-97 (cap. 3: Espiri-
tualidad y teologia).
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Realice un cuadro comparativo entre la teologfa cotidiana, la teologia pas—‘
toral y la académica. Anote las principales diferencias. Muestre lo que las
unifica. ) ‘ . o
2. A partir de su experiencia, exponga como se relacionan teologia y pasto

4les son sus tensiones.

3. )J,I;:a(l]isé consiste el drea de estudio de la “teologia fundamental”? {Qué
disciplinas comprende?

4. Lateologia biblica experimenta en Brasil un interesante proceso de popu-
larizacién. Narre las experiencias que haya usted realizado en este se:ctf)r,
como agente de pastoral. Anote las preguntas teol6gicas que esta practica
haya suscitado en usted. .

5. (Cuil es el objetivo de la teologfa moral? {Por qué es hoy tan importante?

6. Caracterice los elementos especificos de la teologfa dogmética, asi como su
objeto material. / o

7. ¢En qué sediferencia laliturgia yla espiritualidad de la teologia dogmatica?

8. Enumere al menos cuatro condiciones, por parte del alumno y deil profe-
sor, para un eficaz proceso de ensefianza-aprendizaje e‘n la‘teologla.

9. ¢Cémo percibe usted la relacin entre teologia y espiritualidad?
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DE 1A TEOLOGIA A LAS TEOLOGIAS

“La manera segiin la cual cada teologia particular procura
encarnar el lenguaje de la fe en Cristo posee un alcance profético
para toda la Iglesia. Solamente en la escucha reciproca de estas
voces mltiples suscitadas por el espiritu del Sefior, la Iglesia

3 P e s 771: »
I'GGIIZGI'G Su vocacion proplamente catollca

(C. Geffré y G. Gutiérrez).

I. Universalidad y particularidad de la teologia

Toda buena reflexién teolégica presenta simultineamente rasgos de uni-
versalidad y particularidad. La universalidad reside en el hecho de basar-
se en la unica revelacién divina, destinada a toda la humanidad, y de
insertarse en la tradicién cristiana, memoria colectivo-selectiva de la co-
munidad eclesial. La particularidad proviene del necesario caricter situa-
do de todo pensar humano. La teologfa, en cuanto acto de hombres y
mujeres concretos, sufre los condicionamientos de los diversos contex-
tos socioculturales en los que se gesta. Participa de la condicién de finitud
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de toda actividad que utiliza el lenguaje y trabaja sobre esquemas menta-
les superables. En cuanto acto iluminado por el Espiritu de Jests
reactualiza el misterio de la encarnacién, con su necesaria particulariza:
cién en un contexto. En suma, la teologfa es hermenéutica situada (par-
ticular) de la inica y misma fe (universal).

1. ¢Universalidad o uniformidad?

Varia el grado de universalidad de determinada teologfa, expresada
en un libro, un autor, un grupo de autores o una corriente teolbgica.
Existe una universalizacién cuantitativa, que se refiere a la extensién geogra-
fica que la obra teolégica comprende, con la correspondiente cantidad
de personasa las que llega. La universalizacién cudlitativa, a su vez, se refiere
al alto grado de elaboracién tedrica, a la coherencia y genialidad en reco-
ger, integrar y articular los datos provenientes de la Escritura, de la Tra-
dicién y de la vida actual de la Iglesia. Una elaboracién teolégica alcanza
también un alto grado de universalidad cualitativa gracias a su incidencia,
su potencial alimentador de la vida de fe, en los mis diversos aspectos:
cognitivo-intelectual, mistico-celebrativo Yy préctico. Las universalidades
cualitativa y cuantitativa tienden a combinarse. Ambas presuponen reco-
nocimiento y aceptacién por parte de la jerarquia y del laicado.

La teologfa de algunas grandes figuras de la patristica, como Agustin,
tiene un alto grado de universalidad, tanto cuantitativa como cualitativa.
La reflexién de Santo Tomds, en la Edad Media, constituye el punto
culminante, de este proceso de doble universalidad. Sus contribuciones
entran en la hermenéutica espiral de la fe, haciendo posibles, repetidas y
ricas reelaboraciones. Parte del buen desempefio se debe ala genialidad
santidad y sistematicidad de los autores. Existe también un dato culturai
irrepetible. Segtin K. Rahner, todos comparten un espacio limitado geo-
grifica y culturalmente y un horizonte comtn de inteligencia, en gran
parte herencia de la antigua cultura helénico-romana.! Ademds, la misma

1 Cf. K. Rahner, “Teologfa”, en: Sacramentum Mundi, t.6, p.557.
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ciencia teolégica menos desarrollada permite més ficilmente sintesis y

facilita a una persona dominar todos sus 4mbitos.

El equivoco se crea en los ultimos siglos. La teologfa, con pocas ex-
cepciones, cristaliza enormemente. Aferrdndose a categorfas y conceptos
ya consagrados, cercena la investigacién y se cierra al enriquecimiento.
Convirtiéndose en arma del magisterio, asume predominantemente la
funcién “bélica” de defenderse simultineamente de los ataques de los
protestantes y de las embestidas de la modernidad, y de atacar a los ene-
migos de la ortodoxia, tanto dentro como fuera de la Iglesia. En esta
guerra, queda muy poco espacio para el didlogo. La verdad es dada por la
Iglesia, y con el error no se dialoga. La teologfa centroeuropea se erige,
de este modo, en “la teologia”, universal y Gnica legitima. A finales del
siglo pasado, después de mas de trescientos afios de proceso evangeliza-
dor en el continente americano, en Africa y Asia, la teologfa no produce
reflexién que aporte muchos elementos nuevos de esos inmensos y

diversificados panoramas socioculturales.

Universalidad y particularidad de |a teologia latinoamericana

“La teologia tiene por objeto la revelacion dirigida por Dios a todos los hombres.
Por su objeto no acepta ninguna determinacién geografica. No puede haber una
teologia cuyo objeto convenga sélo a los paises latinoamericanos, ni sélo a los
europeos, occidentales u orientales. Sin embargo, la teologfa es una actividad de
hombres individuales. Es universal por su objeto, particular por las personas que
la constituyen y la viven. La teologia no se reduce a una doctrina objetivada en los
libros; es un "habitus”, un conocimiento, una actividad y el resultado de una
actividad intelectual de determinadas personas. Existe una teologfa pensada por
hombres situados en este continente, determinados por su situacion geograficay
en su actividad concreta. América Latina constituye no sélo una entidad geogra-
fica, sino también y principalmente historica.

Al mismo tiempo, la teologia latinoamericana tiene como destino la participacién
en el trabajo comin de toda la Iglesia. El despertar de la vida catélica significa
siempre una universalizacién de sus perspectivas. El hecho de que la Iglesia lati-
noamericana renueve sus obras quiere decir que entra en el concierto de la [glesia
universal como miembro més activo y dispuesto a mayor intercambio. De este
modo, tampoco la teologia tiene por vocacién la separacién de todas las teologias
actualmente activas en el mundo, sino mds bien, el intercambio con todas. Vivir
en la Iglesia significa asimilar todo lo que vive e irradiar toda su vida” (J. Comblin,
Histéria da teologia catdlica, Herder, Sdo Paulo, 1969, pp. 1, 3).
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COMBLIN, ]., Histéria da teologia catdlica, Herder, Sio Paulo, 1969, pp. 1-25.
METZ, ]. B., “La teologfa en el ocaso de la modernidad”, en: Concilium 191 (1984) 31-39.

2. Lapluralidad en cuestion

La historia de la teologfa, desde el comienzo del siglo hasta nuestros
dfas, nos brinda ejemplos estimulantes de creatividad teolégica. El pano-
rama actual, sin embargo, se muestra un poco confuso y aparentemente
contradictorio. Por un lado, se percibe la presién de la tendencia frag-
mentaria de la cultura moderna (y postmoderna) con su fuerza “destruc-
tora”. Por otro lado, se imponen crecientes posturas centralizadoras y
uniformizadoras en la Iglesia catdlica. La teologfa parece presionada: debe
anular las diferencias, para cantar en un solo tono con el magisterio cen-
tralizado, o correr el peligro de entonar muchas melodfas diversas, bus-
cando a duras penas nueva armonia con las realidades locales y el magis-
terio mismo.

La Iglesia catélica presenta hoy una pluralidad teoldgica envidiable,
con corrientes de pensamiento y enfoques teolégicos multiples: la teolo-
gia de la liberacion latinoamericana, la teologia macroecuménica de Asia,
la teologia negra de la liberacién estadounidense, la teologia da la
inculturacién en Africa, la teologfa feminista, etc. Para unos, despunta un
nuevo Pentecostés. Cada teologfa, inspirada por la sabiduria del Espiritu,
intenta hablar el lenguaje que determinado grupo humano comprende y
acoge como significativo. Para otros, se construye una verdadera “Torre
de Babel”. Ya nadie se entiende, debido a la diversidad de lenguajes y
perspectivas parciales, con su tendencia centrifuga. En la realidad, se han

de sumar muchos enfoques, asimilando contribuciones reciprocas.

Teologfa y universalidad concreta de la existencia

“El concepto de relatividad no es un sustituto, sino una evaluacion critica del
universalismo. Si pretende ser un substituto, el resultado es la hipocresia en el
nivel tedrico y el desprecio en la prictica (...) Pues, mientras que |a tarea de la
teologfa puede definirse como el intento de situar el misterio de Dios y del hom-
bre en la historia de la cultura y de extraer su sentido en términos de validez
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Gitima, 1a universalidad concreta de la existencia personal y cultural es la que
juzga tanto los criterios de la teorfa como los de la praxis.

En otras palabras, mientras que la teclogfa es impulsada por su energia tedrica a
articular un juicio acerca del hombre y de la cultura, la existencia cultural de los
seres personales es la que decide sobre la adecuacion de este juicio. Unavez que
esta existencia ha encontrado sus expresiones en un sinnimero de constelacio-
nes culturales, el estudio de estas constelaciones es no sélo una cuestion de
orientacion tedrica, sino también de verificacion interna sin la cual también la
teologfa estd condenada a quedar sin sentido” (Wilhem Dupré, “Etnocentrismoy
realidad cuftural”, en: Concilium 155 (1980) 180s.).

EICHER, P., “Dignidad de la teologfa y pluralismo teolégico”, en: Concilium 191 (1984)
13-30.

ELIZONDO, V., “Condiciones y criterios para un didlogo teolégico intercultural”, en:
Concilium 191 (1984) 41-51.

I1. El camino de los enfoques teologicos

1. Teologias del genitivo y enfoques teolégicos

Los enfoques teolégicos se diferencian de las “teclogias del genitivo”.
En el caso de una teologfa del genitivo, se escoge como objeto de estudio
teolégico un tema o aspecto de la realidad, utilizando una mediacién
hermenéutica teol6gica corriente. Surgen asi las teologfas del trabajo, del
placer, de la politica, de la ecologfa, de la educacién, etc. Las teologfas del
genitivo no tienen, al menos inicialmente, la pretensién de ser una clave
de lectura para comprender y reelaborar toda la teologfa o gran parte de
ella. Simplemente pretenden descifrar a la luz de la fe un sector o aspecto
relevante de la existencia humana. No raras veces ocurre que, al lanzarse
a esta empresa, los tedlogos se dan cuenta de la insuficiencia de los ins-
trumentos utilizados para realizar tal lectura. La mdquina se muestra in-
adecuada para transformar la materia prima. Debe introducirse en su
estructura interna. Se produce entonces un nuevo enfoque teolégico.
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2. Como se elabora un nuevo enfoque teoldgico

Llamamos “enfoque teoldgico” a la perspectiva, al punto de vista glo-
bal, a la 6ptica dominante que orienta el trabajo del teélogo. Por ser
enfoque, altera la propia mediacién hermenéutica de la teologfa, enri-
queciendo la interpretacién de la Biblia y de la Tradicién. Aunque nazca
en un contexto muy limitado, presenta cierta pretensién de universali-
dad, cualitativa y/o cuantitativa.

Se gesta un nuevo enfoque cuando el telogo capta cierto “malestar” en
grupos de la comunidad eclesial, normalmente minoritarios, expresién
de la sensacién de desasosiego por la fa]}a de adecuacién entre el discurso
y la experiencia de fe. Ademds, las confrontaciones tericas con las cien-
cias, las filosoffas y cosmovisiones revelan al teélogo la insuficiencia de su
discurso para responder a las nuevas cuestiones teéricas, précticas,
existenciales, de cufio social o incluso mistico-celebrativo.

Se da el segundo paso cuando, con nueva percepcién aunque incipien-
te, el tedlogo experimenta una relectura de la revelacién y de la Tradi-
cién. Desencadena este proceso la “sospecha”, que, con su accién
destructiva, desmonta o ratificalo que estaba edificado. Se critica lo “vie-
jo”, pero no se sabe bien lo que vendra en su lugar. Se sospecha que la
interpretacién de la Biblia, de la moral, de las pricticas eclesiales y hasta
de las formulaciones del dogma estdn “contaminadas” y necesitan purifi-
cacién. El contexto, con sus fuerzas de pecado, ha condicionado de tal
forma la configuracién de los datos biblicos, teolégicos y pastorales, que
se ha formado entre ellos una amalgama tal, que necesita ser deshecha .
Asi, la teologia feminista denuncia la dominacién de la cultura patriarcal,
la teologia de la liberacién sefiala los influjos de la ideologfa de las clases
dominantes, la teologfa negra revela esquemas racistas. Todos estos fac- .
tores influyen en la formulacién y la comprensién de la fe.

La critica, en este nivel, desestabiliza y repercute de forma diversa en
los distintos sujetos eclesiales. La jerarquia tiende a la desconfianza y al
temor. Algo diferente ocurre cuando miembros del episcopado comul-
gan, tedrica y practicamente con el movimiento. Al percibir en ¢l un
positivo efecto innovador, la jerarquia acelera el proceso de reconoci-

miento. Entre los telogos protagonistas hay entusiasmo y euforia. En
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i la critica, reactivando de este modo
algunos casos se cargan las tintas de ,

Jas fuerzas iconoclastas y vanguardistas.

La recepcién del enfoque emergente por la comunidad tec-)l/(’)gica in-
ternacional depende en gran parte de la calidad de su produccién, col}e—
rencia interna y fundamento. En los medios laicales del cuerpo e.(:llesmli
surgen también reacciones distintas. Los grupos pequeno‘s, que vivian €
«malestar”, se sienten reconfortados, acogen con euforia la nueva re-
flexién y Contribuyen a su crecimiento. Los (?tros grupos o masas no
articuladas pueden reaccionar frente al movimiento con d.e,sconﬁanza o
temor. Después de todo, se estd cuestionando su expresion de fe; no

existe aiin ninguna otra, mds segura y comprobada, para sustituirla.

El tercer paso, mucho mds costoso, consiste en elaborar un intent,o d.e
reconstruccién de los grandes temas teol6gicos a partir dela nuev'a O_Ptf_
ca. Trabajo inmenso, complejo, que abarca los diversos ramos y dlSClpll—,
nas teolégicas y exige un lenguaje y una légica adecua‘daS).r coherentes, asi
como una nueva préctica eclesial y una nueva espirltuahc.lz/id que“le d‘en
sustento. Se emprende un esfuerzo gigantesco de articulacién del “auditus

fidei” y del “intellectus fidei” bajo una nueva perspectiva. Todos los g/ranjes
enfoques teolégicos del momento viven esta fase, que se extendera toda-

via por un largo periodo de tiempo.

El ritmo de la fermentacién de las reflexiones y précticas no siempre
sigue lo previsto. El deseado equilibrio necesita no raras' veces pasar por
la “ley del péndulo”, es decir, por la ley de las exageraao?les y las com-
prensiones insuficientes. Tedlogos y obispos de otras corrientes descon-
fian de las nuevas categorias teolbgicas adoptadas y se pregl,lntan p(?r l.a
legitimidad de su uso en el horizonte cristiano. Mientras s/e.nale los limi-
tes, incoherencias y riesgos del nuevo enfoque, la contracrltx‘ca es .s/al,\’lda-
ble. Si el enfoque naciente es apresuradamente tachac‘l(.) de “herejfa”, no
distinguiendo matices ni valorando sus elementos positivos, se empobre-

ce el futuro de la Iglesia y de la teologia.

Los protagonistas de un enfoque teolégico enfr?ntan dificultades
serias, pues tienen que roturar caminos atn no recorridos y pueden e.n—
trar por senderos peligrosos. Siempre existe el peligro de crear/ruitas in-
accesibles, intransitables, que tarde o temprano llevan a la pérdida .de
elementos centrales de la fe o incluso al abandono de la identidad cris-

tiana.
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Problemitica semejante enfrentan los grupos que se adhieren a préc-
ticas concordes con el enfoque teoldgico. Tienen tareas exigentes que
realizar: recrear la espiritualidad, crear nuevas formas de expresién en la
oracién y en la liturgia, dar paso a un nuevo lenguaje y concentracién de
temas en el proceso evangelizador, expresar una ética correspondiente,
y, a veces, intentar alteraciones en la organizacién de la comunidad
eclesial. Si el nuevo movimiento no logra realizar de forma visible estos
cambios, creando una base numérica razonable de apoyo, corre el peligro
de ser confinado al pequefio espacio eclesial de elite, bien delimitado y
definido. Incluso, se reduce a una corriente de pensamiento, cuyo dmbi-

to de actuacién no supera los muros de la facultad de teologfa.

El cuarto paso se caracteriza por la madurez del enfoque teolégico.
Con el paso del tiempo, si logra salir ileso de las pruebas de toda especie,
comienza a ser aceptado y a vertebrarse. Elementos centrales o difusos de
su elaboracién tedrica son asumidos por toda la Iglesia, a costa de cierta
“dilucién” de la intuicién original.” Términos, expresiones, categorias y
acentos son utilizados por otras corrientes y enfoques teoldgicos y lenta-
mente son integrados en los nuevos tratados de teologia. Al mismo tiem-
po, si el enfoque no se actualiza en el nuevo contexto, si no profundiza

sus intuiciones, acompanando a los rdpidos cambios en la cultura, tiende
a perder su vigencia.’

Los cuatro pasos que hemos presentado no aparecen necesariamente
en forma de secuencia. En la prictica, conviven en el mismo momento

histérico. Sin embargo, se puede observar la fase predominante de unos
sobre otros.

Por ejemplo, la opcién preferencial por los pobres, punto vital en la teologfa de la
liberacién, fue acogida en las tlltimas asambleas de la Conferencia Episcopal Lati-
noamericanay posteriormente respaldada por Juan Pablo I1. La nueva versién de la
liturgia en portugués asimil6 parte de las reivindicaciones de la teologfa femninista, al
asumir expresiones del lenguaje inclusivo, como “hombres y mujeres” para referir-
se al ser humano.

La teologia de la liberacién elabor parte de su lenguaje en el clima de emergencia
de movimientos populares, sindicales y politicos, hoy modificado. Actualmente, ¢l

“furioso” lenguaje de la teologfa feminista de la década de los setenta suena anacré-
nico en muchos puntos.
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3. Usodel enfoque teoldgico en la ensefianza académica
émi atro diferen-
En un curso académico, podemos encontrarnos con cu teren
posturas en los profesores de teologia respecto del valor y utilidad de
tes

los recientes enfoques teoldgicos.

La primera postura, la mas comin, consistfa en rechazar 1(/); cIlmevos
enfoques. Se argumenta que los alumnos necrie51.tan u“na ba.se s6 11? y ni
pueden someterse, sin criterios objetivos, al Gltimo S.USPII‘O teo .ogxclo
del momento. Esta postura, aduciendo prudencia, quiere gararglzafr\ 0s
datos teoldgicos tenidos como ciertos, respaldaflos por las gran es c;gm;
ras de la Tradicién y aprobados por el magisterio. En es? tienen t<1) ada
razén. Pero, a veces, se esconde inseguridad, miedo o mclu.so falta -e
voluntad del profesor para investigar nuevas fuentes, que lo‘lmpu C;,en a
modificar sus ya agotados esquemas de clase. Se corre el riesgo de no

preparar al alumno para el futuro.

La segunda postura se va al extremo opu.esto. Hay p.rofesoresi /es'pei
cialmente jévenes, que subestiman las tradic.lones y'corrlentei t‘eo ogldcai
consensuadas y presentan a los alumnos casi excluswam.ente. as n‘ovle aa
des teoldgicas de uno o varios enfoques. /Cx.lando se reahzadblen,‘se~ Oi_
una gran provocacion pastoral y se tiene éxito. El proceso de ensetna}r)xien
aprendizaje prepara a los alumnos para el pr'esente, en un Cortt.ex o i
delimitado, pero mno les proporciona instrumental c.rmco palr
reconsiderar en el futuro sus puntos de vista. No salen provistos d.e ele-
mentos suficientes de la Tradicién de la Iglesia, que les proporcxor.len
fundamento y apoyo. Imaginese la crisis de alguien, ec}ucado exclus/wa-
mente en la linea de la “teologia de la secularizacién”, vigente en la cleca—1
da de los sesenta en algunos ambientes del Prime’r Mundo, ante el actu:.:\
“retorno a lo sagrado”. Los alumnos que haya/n leido sola}mente los escri-
tos de “punta” de la teologia de la liberacién de las décadas sete’rx‘Fa y
ochenta sienten serias dificultades para comprender las nuevas tematicas

de la subjetividad, de la ecologfay de la inculturacién.

La tercer postura pretende ser una sumzf de las otras d,os por sxilper-
posicién. Mezcla textos, conceptosy categorfas dela teologia aceptada en
el momento —contenida, sobre todo, en algunos manuales—'—/, COn’ .1as
novedades; pero no ayuda al alumno a realizar una comparacion critica

. e na
entre ellas. Se pueden crear en los alumnos, imprecisiones, € incluso u
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cierta “esquiz i Srica”
quizofrenia teérica » por no saber articular conceptos prove-

nientes de matrices o paradigmas diferentes.

En la cuar i
ta postura, se pretende realizar, con la mixima coherencia

posifblfa, el puente entre ¢ pasado, el presente y el futuro de la teoloofa El
Pro esor ayuda al alumno 2 percibir cémo el dato teolégico il ‘fue

Interpreta scurs i
rpretindo en el transcurso de los tiempos. Presenta, en ¢] interior de]

contenido d iscipli
e las disciplinas, los puntos consensuales y las contribuciones

de los enf; ) jerci
. Oques emergentes. Se gjercita con el alumno en I3 critica de lag
concepciones presentes, Y

BYRNE “ { i
E, .M, “1a teologia y lafe cristiana”, en: Concilium 256 (1994) 15.27

SEGU g,
GUNDO, J. L., Liberacisn de la teologia, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1975 pp- 11-108

I11. Enfoques teolégicos recientes

l?ado el amplio abanico de enfoques teolégicos existente i
ble citar todos, sino elegir los m4s significativo comsien
te, simple y superficial introduccién, procura
te de cada enfoque Y su contribucién espe
académica. Los enfoques deben verse en int
poraneidad favorece influencias reciprocas
feminista asume elementos de | .

s. La caracterizacién siguien-
captar la 6ptica predominan-
cifica a la teologfa pastoral y
errelacion, ya que su contem-
ecroc Asi, por ejemplo, la teologfa
en su éptica la pregunta por la mu?tcé)roegr:poeblraelclizzr.?aon, e eorpors

1. Enfoque metasexista: Jq teologia feminista

4 La teologia de la liberacién

» ya contemplada en un capf
; " .
ol e p pitulo aparte, no serg conside-
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Jos tiempos; anima la praxis transformadora de las relaciones humanas;
reflexiona sobre el lugar que la mujer va asumiendo en la familia yen la
sociedad y sobre la importancia creciente de los movimientos femeninos
de liberacién. De manera semejante a la teologia de la liberacién latinoa-
mericana, propugna el advenimiento de nuevos sujetos eclesiales y socia-
les, asi como la articulacién entre reflexién y practica. Asi la define

Catarina Halkes:

“Las mujeres se convierten por primera vez, concretamente, en sujeto de la viven-
cia de su propia experiencia de fe, asi como de la formulacion de la misma y de la
reflexion sobre ella, y, por lo tanto, de la teologizacién (... ) La teologia feminis-
ta es una teologia critica de la liberacién, que no se basa en el cardcter particular
de la mujer en cuanto tal, sino en sus experiencias histéricas de sufrimiento, en su
opresién psiquica y sexual, en su infantilizacion y su invisibilizacién estructural
como consecuencia del sexismo en las Iglesias y en la sociedad (. ..) Abarca en su
reflexion sobre la fe a todos los que no tienen libertad y son considerados objetos,
pero son conscientes de que son las mujeres las que, prdcticamente siempre y en

todas partes, estdn entre los oprimidos de los oprimidos”. 5

La teologfa feminista realiza un andlisis critico, una exploracién cons-
tructiva y una transformacién conceptual, colaborando asi al florecimien-
to de la Tradicién viva de la Iglesia.® Su accién se fija en la denuncia v
superacién del sexismo (actitudes, posturas, acciones discriminatorias con-
tra el sexo femenino), principal expresién de la visién androcéntrica (cen-
trada en el hombre varén) que estd vigente en gran parte de las actuales
sociedades del planeta. Fenémeno no superficial, la discriminacién de la
mujer echa sus raices en una antropologia deficiente, patriarcal, que aso-

cia el ser humano ideal al varén, ente del sexo masculino.

La accién creadora, que incluye una exploracién constructiva y una
transformacién conceptual, consiste en releer los datos de la Escritura 'y
de la Tradicién bajo una nueva éptica, para redescubrir y rescatar lo fe-
menino silenciado. Propone una légica y un lenguaje que integren mas y

mejor conceptos e imagenes, dimensién intelectual y afectiva. Interpreta

5 C. Halkes, “Teologfa feminista. Balance provisional”, en: Concilium 154 (1980) 124s.
6 Cf. Elizabeth S. Fiorenza, Editorial de: Concifium 202 (1985) 5.
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la fe cristiana mediante la dptica de la reciprocidad, que comprende al ser
humano como unidad y diversidad hombre-mujer. Como teologfa
holistica (en griego, hdlos significa todo, entero), colabora en la elimina-
cién de todas las separaciones funestas entre cuerpo y espiritu, tierra y
cielo, hombre y mundo, naturaleza e historia, sin nivelar las polaridades y
tensiones de lo que debe constituir una unidad creativa y fecunda.

Es falso entender la teologfa feminista como una reflexién dirigida
solamente a las mujeres, que toma parcia]mente su punto de vista y sus
reivindicaciones. El discurso de la teologfa feminista se dirige a todos,
hombres y mujeres. Asume cierta parcialidad, con la conviccién de su
temporalidad. Tiene en cuenta precisamente la superacién de la parcial y
empobrecedora visin, transmitida y proemovida por la sociedad patriar-
cal androcéntrica. La teologfa feminista se empefia en la superacién de la
“teologia incompleta”, con el fin de lograr la auténtica “teologia de la
integralidad” (R. Gibellini). En la expresién de Elizabeth S. Fiorenza, la
teologia feminista va mds alld de la simple preocupacién de las mujeres,
para abarcar a todos los que se preocupan por la sobrevivencia y por el
bienestar de nuestro planeta y del género humano.

Los frutos de la teologfa feminista se hacen sentir ya en las conviccio-
nes y descubrimientos basicos aceptados por la comunidad teolégica in-
ternacional y son lentamente asimilados en los textos de la teologia aca-
démica. Asi, se descubren en la Biblia figuras de mujeres; en la dogmatica,
se purifica la imagen de Dios de sus connotaciones masculinas y
patriarcales y se rescatan sus caracteristicas maternas (Dios Padre mater-
no, o Dios Padre-madre) y comunitario-familiares (la Trinidad); en la
teologfa moral, se incorpora la perspectiva de la mujer, especialmente en

el ambito de la sexualidad; en la liturgia, se resalta el valor de las expre-
siones simbdlicas.

La teologia feminista, como la teologfa de la liberacién, desemboca
en practicas transformadoras. Propone la redefinicién de la relacién
antropolégico-ética entre varén y mujer, sustituyendo el modelo de sub-
ordinacién por el de equivalencia, el modelo de complementariedad por
el de androgenia, es decir, plenamente indlusivo de hombre y mujer. Se
realiza la reciprocidad en la diferencia, pues cada uno(a) posee plenay
equivalente naturaleza y personalidad humana. La relacién de reciproci-
dad, contraria al poderio patriarcal sin limites, incide en los otros dmbi-
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i iti fa. Genera una
e la existencia humana, como la politica y la economi

tos d i6n jerarquico dominadora

nueva postura ecolégica, que supera la relac

7
con la paturaleza.

[
Muijer y teologia: el nuevo perfume

“.a entrada de ta mujer en el campo de la teologfa trae consigo una n;e;/a n}?:xeiéar;
un nuevo método para pensary expr.esarse.. Entrando en el campo e anrﬁevas "
teoldgica con su corporeidad propia y dlferente, ;?blert'al SIemplrerzcundadc’)n
innovadoras inscripciones, espacio disponible a la myasron yala undaco
creadora, destinada a ser anfitrionay pr(?tgctora dela Vld?, I3 mujer re\;cl) S(:SUdO y
rigor y sistematicidad del método teologico. Su actual irrupcion etn |sesudoy
racional mundo teologico masculino de! pasado es tan Qesconger an .dy eva
como la de la mujer del evangelio de Juan 12,1-8, que mvgde la cprgi aq e se
efectuaba dentro de las més estrictas normas sociales y rituales ju msbc;)en "
presencia y su perfume. Siguiendo el impulso del deseo que se Ie_derrargade.ar 3
corazon, la mujer llena el espacio con un NUevo perfume, que nadie puede de|

sentir y respirar.

Aunque la primera impresién que surge sea lade cuerpo extrafo z; lafde noi:;tgé
gracion de un elemento nuevo mal asimilado en el conjunto. el mol 0 lem;nde”a-
hacer teologfa va encontrando su jugar y haciendo su camino. % valor eerfume
mar el perfume en la fiesta ajena sucede enel momento en que e r.m'smo|p rhume
derramado lucha y choca con los seculares olores que forrpan tradiciona ml !
medio ambiente. £l presente estd hecho de esta plurahd.ad. de olore:s. a gunrz:o
veces aparentemente incompatiblzs. lmuchai ‘\l{zceds ;gre\lﬂ;trx;so jzrl:; rg\f:tejiz:j e
roy de alto valor de la sensibiiica
?eurre;:))iiziuv?yearzien):io lentamente asimilado y difundido para que toda fa teolo-

ini radicion

7 “Una teologia ecolégico-feminista de la naturaleza debe repensar toda lz t o
teolégica occidental de la cadena jerdrquica del serydela cadena de mandatos. Esta
lajerarquia de la naturaleza humana sobre la no humana

logfa necesita cuestionar
— ral. Debe impugnar el derecho del ser hu-

como relacién del valor ontolégico y mo

mano a tratar lo no humano como propiedad privada y como riqueza material que
de dominacién social, del hombre

cturas
lotar. Debe desenmascarar las estru el hor
ob que median esa dominacién de

sobre Ja mujer, del propietario sobre el trabajador, ' " j
la naturaleza no humana. Por fin, debe cuestionar el modelo de jerarquia que C:
mienza con el espiritu no material (Dios) como fuente de la’cadt?naddeil ser 3, C(;nd:l
nua bajando hasta la “materia” no espiritual como parte mas baja Z i C; Oe;relma
sery como punto inferior, sin valory dominado por la cadena del mando” ( ry

Ruether, Sexismo e religido, Sdo Leopoldo, Sinodal, 1993, pp.77s).
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gia respire un aire nuevo y purificado, Y recupere sus raices vitales y colmadas de
deseos, su sabor de gratuidad, de placer, de buena nueva, sus misteriosas Yy pa-
cientes dimensiones de partera que transforman dolor en vida nueva, sepulcro en
resurreccion” (M. C. Bingemer, O segredo feminino do mistério, Vozes, Petrépolis,
1991, pp. 56s).

FIORENZA, E. S., “Romper el silencio. Lograr un rostro visible”, en: Concifium 202
(1985) 301-320.

GIBELLINI, R., “Feminismo e teologia”, en: RivTeoMor 14 (1984) 473-505,

HALKES, C., “Teologfa feminista. Balance provisional”, en: Concilium 154 (1980)
122-137.

HUNT, M., “Un reto feminista: transformar la teologia moral”, en: Concilium 202 (1985)
399-470. '

TEPEDINOA. M. - BRANDAO, M. L., “Teologfa de la mujer en la teologfa de la libera-

cién”, en: 1. Ellacurfa-J. Sobrino, Mysterium Liberationis, Trotta, Madrid, 1991, t. I,
pp- 287-298,

2. Enfoques étnicos: el caso de la teologia negra y amerindia

Un segundo enfoque, hoy en bastante auge, parte del dato practico y
tedrico del etnocentrismo?® (popularmente denominado “racismo”), res-
ponsable de la discriminacién de multitudes y pueblos enteros de gran

8  El término “etnocentrismo”, utilizado aquf en lugar de “racismo”, se fundamenta
en la percepcién de que la raza humana es una, pero realizada en diferentes etnias,
El etnocentrismo consiste en considerar ¢l punto de vista de determinada etnia
como la perspectiva humana modelo. “Es una visién del mundo donde nuestro -
propio grupo es tomado como centro de todo, y todos los demés son pensados y
sentidos a través de nuestros valores, nuestros modelos, nuestras definiciones sobre
la existencia. En el plano intelectual, puede verse como la dificultad de pensar la
diferencia; en el plano afectivo, como sentimiento de extrafieza, miedo, hostilidad”
(E. Rocha, O que ¢ etnocentrismo, Brasiliense, Sdo Paulo, 1984, p. 7). Algunos autores
no le dan esta connotacién hegativa al término etnocentrismo, considerandolo, al
contrario, como la condicién particular especifica de cualquier grupo étnico-cultu-
ral, que considera la realidad humana a partir de su experiencia y cosmovisién (cf.
W. Dupré, “Etnocentrismo y realidad cultural”, en: Concilium 155 [1980] 169-182).
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arte del planeta. Aunque pueda surgir a partir de experiencias multi-
les, €l ejemplo mas claro y conocido procede de la teologfa negra elabo-
ples, : ‘
ll-gada en los continentes americano y africano.

Articulando la reflexién teolégica alternativa y las aspiljetciones del
movimiento de la negritud, surge la teologia de la inculturac1on/o teolo-
{a cristiana africana. Desarrollada a partir de mediados d'e la clle(fada del
isenta sobre todo en Zaire, busca interpreta,r el mensaje CI'lStla.Il(? en
términos de conceptos africanos banttes. En Africa del Sur, la concien-
cia negra, despertada por el movimiento de la negritud, hac.e que nazca
en los afios 70 la teologia negra, en el escenario del apartheid. Desde el
comienzo trata de “mostrar que Dios acepté la existencia negra como

. . 9
forma legitima de existencia humana®.

En Estados Unidos, la teologfa negra pasa por un largo proceso de
gestacion, iniciado con las luchas de liberacién de los esclavos. F.en(’)me-
no de expresién més reciente en Brasil, se desarrolla con rapidez. En
Estados Unidos, la reflexién teolégica negra, cuyo principal representan-
te es James Cone, se articula a partir de la negritud,y sola.mente en un
segundo momento integra la perspectiva de liberacién social. En Brasil,
el movimiento sigue la direccién inversa: la teologia negra nace en el
interior de la teologfa y de la Iglesia de la liberacién.

Como “teologia liberadora”, la teologia negra parte de la historia de
la experiencia concreta de opresién-liberacién del pueblo negro: depor-
tacién de la madre Africa, reduccién a la condicién subhumana de escla-
vo (objeto de compra y venta, dependiente del “sefior” blanco)'’, inten-

9 A a. Silva, “Inculturagio, negritude e teologia”, en: Espagos %2 (1993) 126. '

10 Obsérvese la ideologizacién de la esclavitud en la comparacién que el .pad.re IVxera
establece entre la vida de los negros yla pasién de Cristo: “No hay trabajo ni género
de vida en el mundo més parecido a la cruz y pasién de Cristo que el de ustedes en
uno de estos ingenios. Bienaventurados ustedes, si supieran‘ conocer la fortuna de s‘u
estado, y conforme a la imitacién de tan alta y divina semeyfmza aprovechar y santi-
ficar el trabajo. En un ingenio son imitadores de Cristo crucificado, porque padecen
de un modo muy semejante lo que el mismo Sefior padecié en su cru% yen tOfla' su
pasién” (Sermdes, X1, 309, citado em E. Hoornaert, Formagdo do catolicismo brasileiro,
Vozes, Petrépolis, 1974, p. 86).

Ar
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tos de liberacién y creacién de espacios alternativos (quilombos), practicas
de resistencia, racismo- efectivo que crea y alimenta mecanismos
discriminatorios y luchas por las conquistas sociales de los negros y reco-
nocimiento de su identidad. La lucha de los negros incluye elementos
politicos, econémicos, culturales, sociales y religiosos. El racismo deja
penetrar sus raices perversas en el cuerpo social y adquiere formas diver-
sas y complementarias de manifestacién, a las que es necesario oponerse
con firmeza para crear una humanidad feliz y relacionable. Cuando la
“cuestién negra” es asumida en el nivel dela fe, suscita la pregunta: ¢cémo
ser total y plenamente negro y cristiano? {Cémo recrear un cristianismo
negro, que supere los estereotipos del cristianismo blanco, engendrado
en el contexto cultural centro-europgo y de matiz colonialista?

El movimiento negro eclesial presenta una vertiente prictica y otra
tedrica. La primera, préctica cristiana liberadora, se desarrolla mucho
miés que la reflexién sistematica de naturaleza académica, la teologia ne-
gra. El movimiento, atin reciente, nacido de una situacién éticamente
escandalosa, se concentra sobre todo en la creacién de espacios de reco-
nocimiento y tiene cierta desconfianza del discurso y de la lgica cons-
truidos por los blancos. Teniendo en cuenta esta indiferenciacién e
interpenetracién entre teorfa y préctica, veamnos sus aspectos purificado-

res y constructivos, tanto para la vida de la Iglesia como para la teologia
propiamente dicha. 2

Como postura critico-purificadora, la teologia negra cuestiona el
etnocentrismo que contamind al cristianismo occidental. La concepcién
proveniente de una etnia —la blanca—, con sus expresiones culturales co-
rrespondientes, se erige como la tnica correcta. Todas las demas son
consideradas como inferiores e incluso erréneas. El pretendido objetivis-
mo y cientificismo modernos, hijos de la cultura blanca centro-europea,
enmascaran un racismo cruel, un etnocentrismo condenable. Las otras
formas de ser y de explicar la realidad, transmitidas por otras etnias y por
sus culturas correspondientes, son consideradas al menos como “irracio-
nales” y “primitivas”, indignas de ser consideradas.

La teologia negra nacida en las Iglesias evangélicas norteamericanas
pone de relieve la fuerza ideologizadora de la palabra de Dios. Segin
James Cone, “fueron las Escrituras las que capacitaron a los esclavos para
afirmar una visién de Dios que diferia radicalmente de la de sus sefiores.

DE LA TEOLOGIA A LAS TEOLOGIAS

La intenci6n de los sefiores era presentar a un Jests esclav'o obedieln\t:) Sy
docil. Jests era, asi, utilizado para hacer de los negros 1r}ne]ores :SS(; :Cha-,
es decir, siervos fieles de los sefiores blancos. Pero muc c(l)s r/legr sreche
garon esta imagen de Jests, no solamente p/orque cothra e(?la su ! e o
africana, sino también porque contradecfa el propio testimonio de
Escrituras”. u

La teologia negra de matiz catdlico acen‘tﬁa otros elerr‘ui,ntos. E(i m;—l
mento critico puriﬁcador revela varios limites de la versu?n occiden "
blanca del cristianismo. Fl etnocentrismo 1?l/anco dejé clarai1 mlar;as( Ce;e-
teologfa catélica: se privilegia la comprensx‘on.de los cilet.os 2 aeztre “
cismo y doctrina), con detrimento del sentlmnetho re 1glosod e t gre—
Dios. La liturgia, tributaria del legalismo, con r1tos' exa.geral.a.m(‘en de <
gulados, tiende a sofocar la vida. Se ignora toda la hlst?rla 're 1gxo,sati e ”
negros anterior o simultinea al cristianlsmol. En el 'fimbltodpracta:r,1 h
discriminacién se muestra incluso en la reﬁncao/n, v1glente1 \fran e
cho tiempo, del acceso de los negros a la jerarquia de la Iglesia.

Como postura creativa y constructiva, la teologia negra pro.p(.)ne. ele(—)
mentos vitales para curar la “anemia blanca” que asola .el crlzaalm;m_
catélico. La liturgia es interpretaday vivida como e'l paradllgr.na e la fies
ta y encuentro explosivo con lo divino. La for.numd'ad cristiana se .cir;:a
prende, no a partir de las estructuras eclesidsticas, ?ll:lo de la experie
de la familia-clan. Se enriquece la experiencia religiosa con S\;l aSPec'to
césmico de comunién con la naturaleza. Se redescubre la alegria crls.tla-
na. La misma teologia es entendida mas como' narra.ci(’)n de lalfa]i(p;zljn;
cia de Dios que como ciencia descriptiva. El eje b‘fbhco. exilio- 1 e " S 1
acerca, simbdlica y efectivamente al contexto existencial y sociocultura

de los negros.

i 1 .
La teologfa negra no trata la cuestion de la negritud solamentcle enbun
ié igi ran
perspectiva étnica, sino también cultural y religiosa. Aunque se ﬂ? al
caminos amplios y promisorios,_ realiza una tarea ardua, contlictiva y

i i nas instancias oficia-
arriesgada. No tardan en surgir problemas con algu

11 James Cone, The dialectic of theology and life, citado en: J. G. Biehl, De igual pra igual,
Vozes, Petropolis, 1987, p. 46. .
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les de la Iglesia, que la acusan de introducir y alimentar el sincretismo.
Algunos tedlogos responden a esta embestida haciendo una analogia con
la relacién judaismo-cristianismo, al comienzo de su historia. Igual que
los judios convertidos llevaron al cristianismo una buena parte de su con-
cepcién de la vida, forma de celebrar y tradicién pasada, leida a la luz de
la vida, muerte y resurreccién del Sefior, los cristianos afro-brasilefios
reinterpretan cristianamente sus expresiones culturales y religiosas. Sin
embargo, persisten algunas preguntas: ¢qué relativizar, qué mantener?
¢Cémo hacer compatible, por ejemplo, la fe cristiana con el culto de los
orixds y la comunicacién con los antepasados muertos? 2

La teologl’a negra, reflexién pertinente e incidente, no puede evitar
escollos y dificultades internas, que forman parte de su caminar y de su
maduracién. Se advierte, por ejemplo, en algunos circulos, una visién
ingenua sobre el pasado del Africa negra. Al absolutizar la cultura, se
ignoran sus limites, como el androcentrismo (cultura centrada en el hom-
bre macho) y la rivalidad tribal. Irénicamente, la experiencia de la opre-
sién y la lucha por la liberacién hace que los negros del continente ame-

ricano relativicen esos dos factores, muy presentes hoy en dfa en muchas
culturas negras de Africa.

El movimiento de afirmacién de determinada etnia corre el riesgo de
engendrar comprensiones restringidas. A veces se recrea el mito del pa-
raiso primitivo, como si la solucién de la cuestién de la identidad de
determinada etnia consistiera fundamentalmente en conservar, casi de

manera congelada, las expresiones, valores y formas de comunicacién de

12 Asise pronuncia el Sinodo Africano de 1994: “En muchas comunidades africanas,
los antepasados tienen un lugar de honor. Ellos forman parte de la comunidad junto
con los vivos. En muchas culturas, hay claridad de ideas en lo que se refiere a quién
merece ser llamado antepasado. Sin duda, muchos de ellos buscaban a Dios con
corazén sincero. El culto de los antepasados es una prictica que no implica de nin-
guna manera su adoracién. Por ello, recomendamos que el culto a los antepasados,
teniendo en cuenta las debidas precauciones para no disminuir la verdadera adora-
cién a Dios o relativizar el papel de los santos, sea permitido en ceremonias adecua-
das, autorizadas y propuestas por las competentes autoridades de la Iglesia” (Elenchus

finalis propositionum 36, citado em M. Menin, “Sinodo africano, um sinal de
esperanga”, en: Espagos 2/2 (1994) 112, S3o Paulo, Itesp).
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su (ultula Ollgnlalla- Ial elnpleba se Illuestra vana € 1Illp()Slble. COlIlO

cuerp
sadas enla :
de los procesos civilizadores y el contacto con otras culturas.

o vivo, las etnias y sus culturas correspondientes, fuertemente enrai-
, H 3 . M -~
tradicién, presentan nuevas configuraciones ante los cambios

La cultura negra, en nuestro caso, sufri6 y sufre un Proceso de.meds—
tizaje con indios y blancos, alterando algunos ‘referenaales y. hacmzl n(j
complejas combinaciones. Por eso, algunos sostienen que, tan 11ml?or
te como la teologfa negra, se hace necesario engendrar una.teo ogia mels—‘
tiza, que articule datos antropolégicos de diferentes matrices culturales
relacionados entre si.

De manera semejante a como ocurre con la teologia negra, /a pa}ztir
de la practica de solidaridad con las poblac1oTles mdlgenéS, -se esté elle; d?—
rando una teologia amerindia. La obra colectiva El rostro indio de Dios , 110
un paso importante orientado a la realizacién /de tal p.rog-rania. Segugll a‘
concepcién de los protagonistas de la teologia amfirl.ndla, .os pl‘,le ?s
indigenas, principal experiencia de alteridad de América Lat%r/la, céms {—
tuyen potencialmente un objeto y sujeto de esta r‘lue.va' reﬂex.lon. ’ .onsyl,
deran, ante todo, el desafio de reevangelizar alos ¢ crlstlanos'smcretlcos ,
construidos sobre base indigena, respetando su idiosincrasia y transfor.—
mandola en elemento configurador para la sintesis cristiana del conti-

nente.

Entre las contribuciones del cristianismo indigena a esta sintesis Crlb:—
tiana. Manuel M. Marzal cita “la dimensién sacral del ecologismo; la uni-
’ . .
: s sentidos en la experiencia
dad de toda la persona; el papel de todos los sent os e fp o
religiosa, las imagenes de los santos como hierofanfa, ciertas tormas
animismo que nos horrorizan al confrontarnos con nuestro concepto de
Di ue pueden verse como simbolos del Dios tGnico providente y
D loaie ¢ ial s dominada por
cercano; la légica de lo corpéreo y de lo sensorial, menos do pd
N M £ - ~ e
generalizaciones conceptuales de dogmas intocables y mas respetuosa

la variedad y unicidad de cada realidad; las formas de aproximaci6n mas

. e 14
variadas a la divinidad, etc.”.

13 M. Marzal et alii, O rosto indio de Deus, Vozes, Petropolis, 1989.
14 M. Marzal, op.cit,, p. 33.
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En varias partes de América Latina, sobre todo en Bolivia, Guatemala’ “
Perti y México, diversos grupos indigenas €nsayan su propia teologfa, que
les permite de este modo “dar razén de su fe y de su esperanza” (Santo
Domingo, 248). La teologfa india “es una vertiente de la lucha de los pue-

puede convertirse en instrumento importante en manos de los propios
pueblos indigenas, para fortalecer su identidad y defender su causa”, !5

Dada la inmensa mayorfa Negra y mestiza que constituye el pueblo
brasilefio —Brasil tiene el segundo contingente negro del mundo, des-
pués de Nigeria—, en contrapartida con el reducido grupo de indios que
lograron sobrevivir a la colonizacién y al exterminio, Ia teologia negra

andinos. De cualquier forma, la reflexién teoldgica latinoamericana debe

dejarse tocar por la interpelacién de estos dos grandes grupos étnico-
culturales.

La teologfa negra, segiin sus protagonistas, presenta hoy algunas exi-

gencias: rescate de [a memoria-para la reconstruccién de la historia nega-

Aunque tratadas aqui como un enfoque teolégico distinto, la teologia
negra y amerindia se insertan inequfvocamente en la teologia de las cul-

15 P. Suess, “O paradigma da inculturagio. Em defesa dos povos indigenas”, en: M. F.
dos Anjos (ed), Inculturagéo. Desafios de hoje, Vozes, Soter, Petrépolis, 1994, Pp- 83s.

16 Cf. Grupos de teologia Negra, Amadurece umag esperanga, Rio de Janeiro, 1993, pp.
21s.
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hoje, Vozes, Petropolis, 1994, pp. 1 12s).

. 4
BIEHL, J. G., De Igual pra igual, Vozes-Sinodal, 1987, pp. 31-57 (teologia negra da
libertagdo) e 127-139 (conclusio). ‘ N
MARZAL, M., (ed.), El rostro indio de Dios, CRT-Universidad Iberoamericana, México,
1994’ p}: 4-22,(introducci6n) y 250-299 (la experiencia religiosa guarant).
PIRES, J. M., “Presencia de la cultura negra en América Latina” en: Testimonio 144 (1994)
68-72.

SILVA, A. A. DA, “Evangelizagio e inculturagio a partir da realidade afro-brasileire?”, (la‘n:
FA:\BRI DOS, ANJOS, M. (ed.), Inculturagdo. Desafios de hoje, Vozes-Soter, Petrépolis,
pp. 95-119.

— “Inculturaggio, negritude e teologia”, en: Espagos 1/2 (1993) 113-130, Itesp. )

SUESS, P., “O paradigma da inculturagio. Em defesa dos povos indigenes”, en: M’%:.g ;)s
An’jo:(ed. ), Inculturagéo. Desafios de hoje, Vozes-Soter, Petrépolis, 1994, pp. 79-93.

VVAA, Caderos de teologia negra, tt. 1 e 2, Rio de Janeiro, 1993-94.
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3. Enfoque ecoldgico: iteologia holistica?

El mundo da muchas vueltas, y a veces ciertas convicciones que pare.
cfan estar superadas vuelven con nueva fuerza, sorprendiendo a muchos,
La cultura de la modernidad, cuyas manifestaciones primeras se remon-
tan a los siglos XIV y XV, proclamé con todo orgullo la sumisién de la
naturaleza al ser humano. La filosoffa moderna sigue el mismo camino,
sosteniendo la centralidad de] hombre, con la autonomia de la razén
cientifica, filoséfica y subjetiva. La sociedad urbano-industrial parece un
suefio sin fin. El antropocentrismo se muestra, desde hace treinta afios,
como tendencia irreversible que se consolida en todas las culturas. La
teologfa, todavia atrasada con la matriz “ser-esencia” (ver capitulo sépti-
mo) va contra reloj y realiza, también ella, el “viraje antropolégico” adop-

tando la matriz de la subjetividad-existencia y de la historia-praxis.

La contaminacién creciente del planeta, la crisis de la ciencia, la cai-
da del socialismo real, la creciente conciencia del desarraigo del ser hu-
mano con respecto al cosmos, todo esto y otros factores complejos gestan

un vigoroso movimiento ecolégico en todo el mundo.

Inicialmente, el término “ecologia” evoca la “parte de la biologfa que
estudia las relaciones entre los seres vivos y el medio ambiente en el que
viven, as{ como sus reciprocas influencias”."” Después se utiliza la palabra
para expresar la creciente conciencia ética acerca de la relacién existente
entre todos los seres vivos, para mantener el equilibrio del ecosistema y
hacer posible un “desarrollo sustentable”. El concepto cientifico se am-
plia atin més para significar el estudio de la “estructura y desarrollo de las
comunidades humanas en sus relaciones con el medio ambiente y su
consecuente adaptacién a €l, ast como los nuevos aspectos que los proce-
sos tecnolégicos o los sistemas de organizacién social pueden proporcio-
nar a las condiciones de vida del hombre”.

El cambio no se da solamente en el nivel del concepto. Existe toda
una mentalidad en proceso de desarrollo. Hoy, en la vida diaria, se reva-

17  “Ecologia”, en: Diciondrio Aurélio da Lingua Portuguesa, Nova Fronteira, Rio de Janeiro,

s.d.
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18 R. Crema, Introdugdo & visdo holistica, Summus, 530 Paulo, s.f., pp. 71s.
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que todo sometia al ser humano, proliferan las creencias en una infinidad
de condicionamientos césmicos del destino individual, desde los astros,
pasando por duendes, hasta dngeles cabalisticos. Ante la grandeza y el
misterio del cosmos, al ser humano le queda resignarse con sabidurfa y
conocer, si es posible, parte de sus secretos. De ahi brota el interés por
los “mapas astrales”, la quiromancia, el horéscopo chino, el tarot, etc. La
categoria “energfa”, sacada de la fisica cuéntica, pasa a ser un patrén que
todo lo justifica, sin la pretensién de explicarlo.

La holistica puede servir para la construccién de un cristianismo ac-
tual coherente y lleno de vida, buena nueva para hombres y mujeres
desesperanzados en la (post)modernidad, que buscan un hilo conductor,
sedientos de nuevas formas de enfocaf la posicién del ser humano res-
pecto del cosmos. El hecho de que el cristiano se adhiera a una nueva
mentalidad, compartida por grupos no cristianos o postcristianos, como
la “Nueva Era”, no quiere decir que autométicamente esta mentalidad
sea rechazada por la comunidad eclesial. En la holfstica existen “signos
de los tiempos”, semillas del Verbo que piden reconocimiento y valora-
cién. Hay que evitar, sin embargo, un pretendido neouniversalismo que
todo diluye y relativiza, vaciando el contenido de la propuesta de Jesu-
cristo, la novedad radical del Evangelio. El cristianismo denuncia sobre
todo las nuevas pretensiones de “autoredencién” y el optimismo inge-
nuo, presentes en la “espiritual'/i)dad ecolégica” moderna.

El “viraje antropolégico” estimula la adopcién de nuevas matrices
para la teologfa. No se sabe si ocurrir lo mismo con el “viraje ecolégico”,
que propugna el “biocentrismo”."” El hecho indiscutible es que la eco-
logfa, como postura ética, espiritualidad, y bisqueda de acceso holistico
a lo real, postula cambios en la teologfa. Afecta a tratados como el de la
antropologfa teolégica (creacién, pecado, gracia, salvacién), la moral, e
incluso el de la teologifa biblica. Cuestiona el lenguaje adoptado por la

19 Cf N. M. Unger, O encantamento do humano. Ecologia ¢ espiritualidade, Sdo Paulo,
Loyola, 1994, pp. 70-91. El biocentrismo serfa un megaparadigma, comprensién
global del mundo y del ser humano, que pone la vida (vegetal, animal y humana) en
armonfa como centro de comprensién y accién.
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teologfa, al revalorizar la poesfa y privilegiar las expresiones “icénicas”

con detrimento de las “digitales”.?

Hay que distinguir, por lo tanto, dos mocos de entender el término
“teologfa ecoldgica”. El primero, més restringido, consiste en reenfocar
temas y perspectivas de la teologfa teniendo en cuenta la participacién
del universo bioldgico-fisico en el proyecto de salvacién-redencién y la
preminencia del compromiso ético cristiano con la “salvaguarda de la
creacién”. El segundo, mds amplio, postula la adopcién del nuevo para-
digma, llamado holistico, que influirfa en la epistemologfa teolégica, pro-
pugnando una mayor unidad entre el conocimiento intelectual y expe-
riencial-mistico.

La teologia ecoldgica se encuentra en una situacién semejante a la
vivida hace algunos afios por la teologfa de la liberacién, por adoptar
conceptos radicalmente nuevos, cuestionando la legitimidad y el limite
de este uso. La diferencia reside en el acento: ya no en una priéxis libera-
dora, de cufio predominantemente social, sino en la postura éticay en la
mistica que animan la existencia.

Pensamiento ecoldgico y antropovisién

“Lo mas rico del pensamiento ecolégico es esta posibitidad de juntar la dimensién
de [a polis, es decir, el espacio que es propio de la comunidad de los hombres, el
espacio de la convivencia humana, con la dimensién del cosmos, la dimensién de
nuestra relacién con el universo. De crear un eslabon entre el interés por la trans-
formacién en el plano social y una espiritualidad tanto del hombre como de la
naturaleza, sin polarizar estas dimensiones como excluyentes. Una de las carac-
teristicas del momento actual es que estas dimensiones de lo social y de lo espi-
ritual se estdn aproximando, juntando. Existe una corriente creciente, dentro del
movimiento ecolégico, que se llama ecologia profunda, ecologfa radical o espiri-

20 Ellenguaje digital pretende ser lo més objetivo y objetivante posible. Apropiado
para el raciocinio légico y matemdtico, la técnica y el mundo de las cosas, intenta
abstraer del sujeto, con sus necesarias inferencias afectivas. Cierra en cuanto puede
el sentido. El lenguaje icénico, al contrario, presenta instrumentos de significacién
interdependientes. El sujeto se sitia en su decir; se privilegia la apertura de los
sentidos (cf. ]. L. Segundo, EI hombre de hoy ante Jestis de Nazaret, t. 1: Fe e ideologa,
Cristiandad, Madrid, 1982, pp. 179-213).
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tual. Esta trae la necesidad de hacer un analisis de los fundamentos del
ambientalismo superficial, cuestionando la visién del mundo utilitarista y
antropocéntrica que informa la actual relacién hombre/naturaleza,

La afirmaci6n del Génesis ~incumbe al hombre el dominio de |a naturaleza- que
estd en [a base de nuestro recorrido civilizador, puede rescatarse al revelar otro
sentido: el hombre que es sefior de la naturaleza no somos t( ni yo, tal como
somos hoy, sino el ser humano en la plena realizacién de sus potencialidades; el
hombre microcosmos, en el sentido de que realiza la armonizacién de todas las
fuerzas césmicas que en él actiian (...) Este ser humano, que constituye un pun-
to de llegada, una plataforma mucho més alta de conciencia, tiene efectivamente
una naturaleza que dominar: los impulsos destructivos y autodestructivos de su
propia naturaleza humana. Este dominio debe darse no tanto por la represién,
sino por el trabajo de recrientar estos impulsos en la alquimia de transformarlos”.
(Nancy M. Unger, O encantamento do humano. Ecologia e espiritualidade,

Loyola, So Paulo, 1994, pp. 60s).
‘;&-

BOFF, L., Ecologia, mundializagdo, espiritualidade, Atica, Sdo Paulo, 1993, pp. 17-91.
——,Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México, 1996, 413 pp-

BRADLEY, 1., Dios es verde. Cristianismo y medio ambiente, Sal Terrae, Santander, 163 PpP-
MOLTMANN, ]., Dios en la creacién, Sigueme, Salamanca, 1987, pp- 33-65.

UNGER, N. M., O encantamento do humano. Ecologia e espiritualidade, Loyola, S3o Paulo,
1992, 94 pp.

VVAA, “Ecologfa y teologia”, Revista de teologia biblica 16 (1990)145, Madrid.

4. Enfoque macroecuménico: teologia de las / en las religiones

La “teologfa de las religiones” se incluye como disciplina teolégica en
algunas facultades de teologfa, debido al desafio suscitado por distintas
manifestaciones religiosas actuales. Poco a poco se percibe que la proble-
mitica afecta a la comprensién de la naturaleza y funcién del cristianis-
mo. Asf, la teologfa de las religiones viene a ser un interés, un foco que
arroja nueva luz sobre varias 4reas del saber a partir de la fe. El enfoque
macroecuménico suscita en la reflexién teolégica la espinosa cuestién
acerca del valor revelador y salvifico de las religiones no cristiana: hasta
qué punto y con qué intensidad manifiestan la presencia del Dios vivo y
verdadero, y en qué medida ofrecen los medios para acoger la gracia
divina, que libera y conduce a la comunién plena con Dios.
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Una respuesta equilibrada se encuentra a mitad de camino entre las
posiciones exclusivistas y pluralistas-relativistas. En el primer caso, se consi-
dera que el cristianismo es la Gnica religién verdadera. Las otras sélo con-
tienen mentira y error, sirven a la idolatrfa. En el segundo caso, se aceptan
todas las religiones como igualmente verdaderas, portadoras de gracia. El
cristianismo serfa s6lo una manifestacién privilegiada del fenémeno reli-
giosoy de la revelacién del Dios tnico, destinada sobre todo al Occxflente.
Las religiones, como caminos paralelos, se encontrardn en el horizonte
comtn del infinito, al final del peregrinar humano. Buscando una “teo-
logfa universal de las religiones”, se termina en una abstraccién simplista.

La posicién inclusivista intenta evitar los dos extremos. Sostiene que
todas las religiones participan, en grados diferentes, de la verdad de l;f
tnica religién. El Evangelio es el criterio decisivo de juicio al que estd
sometida la misma religién cristiana. K. Rahner, uno de sus principales
protagonistas, defiende que las grandes religiones son una preparac.:i/én
para el cristianismo y constituyen una verdadera mediacién de salvacién,
a pesar de sus limitaciones, hasta que el cristianismo se encarne como
mensaje significativo en sus culturas de origen.

H. Kiing utiliza un criterio humanista supra religioso: “Una religién es
verdadera y buena en la medida en que sirve a toda la humanidad, .en %a
medida en que, en sus doctrinas de fe y costumbres, en sus ritos e insti-
tuciones, fomenta la identidad, la sensibilidad y los valores humanos,
permitiendo de ese modo al hombre alcanzar una existencia rica y ple-
na”.?! Aunque esta posicién tenga un valor ético-prictico, se aleja de la
cuestién teolégica propiamente dicha, subordinando la teologfa de las
religiones a la antropologfa dominante en cada contexto.

. . 2 :

Otra interpretacién, tematizada por Torres Quelruga, considera
como verdaderas todas las religiones, pues en ellas se capta de hecho,
aunque no siempre adecuadamente, la presencia de Dios. El trascenden-
te, a partir de sf mismo, llega al ser humano y se abre a él. Por su p.arte, 'la
persona lo acoge como don. La captacién de esta presencia de Dios, sin

21  H. Kiing, Teologia para la postmodernidad, Alianza, Madrid, 1989, p. 194.
22 A.Torres Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacién del hombre, Cristiandad, Ma-
drid, 1987, pp. 29-31, 387-389, 467-470.
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embargo, puede aparecer oscurecida y deformada. Dios est4 provisional-
mente en las religiones, en medio de las deficiencias de sus realizaciones
histéricas. Aquellas, absolutamente relativas, viven en interaccién con el
cristianismo, religién relativamente absoluta. Por experimentar también
precariedad histérica, el cristianismo tiene que aprender mucho en el
contacto respetuoso y cordial ‘con las otras religiones. No renuncia, sin
embargo, a su autosuficiencia sobre el “en si” absoluto de la comunica-
cién de Dios en Cristo.

Existe consenso en que hay un progreso en el conocimiento y en la
comprensién de la revelacién, orientado a la consumacién escatolégica.
Aunque en Jesucristo nos haya sido concedida la plenitud de la verdad de
Dios, atn no disponemos de ella totabmente, debido a la limitacién y
pecaminosidad humanas. La verdad cristiana se densifica en la persona
de Jesucristo, por quien debemos dejarnos poseer, en un proceso sin fin.
En este proceso, los cristianos aprenden y reciben de otras tradiciones
religiosas valores positivos y luces para su caminar. El didlogo
interreligioso se transforma entonces en deber y necesidad. La teologfa,
como desarrollo dela fe, interpretacién y explicitacién de los datos revela-
dos, debe incorporar la alteridad religiosa en el método y en el contenido.

El enfoque macroecuménico atraviesa los grandes tratados de la teo-
logfa académica, rescatando los valores implicitos y explicitos de las reli-
giones que ayudan al cristianismo a recuperar y enriquecer algunas de sus
verdades. Asi, la teologfa fundamental enfrenta sin temor la cuestién de
la pretensién del cristianismo ante las otras religiones; la dogmética in-
cluye en sus cursos la visién de las grandes religiones sobre la imagen de
Dios, la muerte y la vida después de la muerte, el concepto de salvacién,
de gracia y de pecado, y la funcién de la comunidad religiosa particular,
al mismo tiempo que interpreta con nuevos pardmetros la. “universalidad
dela salvacién en Cristo”. La moral amplia su conjunto de interlocutores,
al considerar la posicién ética de otras religiones y confrontarlas con el
cristianismo. Procedimiento semejante se adopta en la espiritualidad y la
liturgia. Se reelaboran datos que ayudan alos cristianos a comprender su
fe en una sociedad plurireligiosa y a establecer un didlogo macroecumé-
nico vivo, eficaz y enriquecedor.

La teologfa de las religiones, como enfoque macroecuménico, no
afecta, por lo tanto, solamente a los contenidos de la fe, sino también al
modo de articularlos.
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Didlogo macroecuménico e identidad religiosa

“Como el cristianismo debe encarnarse en mentalidades en las cuales los elemen-
tos culturales y religiosos se mezclan indisociablemente, no basta hablar de dos
pertenencias, cristiana y cultural. éPodemos llegar al extremo de hablar de dos
pertenencias religiosas? Quiero decir que la cuestion no consiste solamente en
saber si alguien puede ser integramente chino y cristiano, &rabe y cristiano. La
cuestién serfa: ies posible ser budista y cristiano, musulman y cristiano? Esta
cuestién no es absurda. En todo caso, nos remite a esta otra cuestién mds radical.
iqué es lo mas importante en el cristianismo? {Un conjunto de ritos, de represen-
taciones, de practicas, que son los elementos estructuralmente comunes a todas
[as religiones, o el poder imprevisible del Evangelio?

No es porque histéricamente las relaciones entre cristianismo'y las otras religio-
nes hayan sido vividas excluyéndose mutuamente, por lo que esta situacién ha
de ser normativa para finales del segundo milenio. En Asia ya somos testigos de
casos de “budismo cristiano” y de “hinduismo cristiano”, que son cosas diferen-
tes de sincretismos prejuiciosos. Se trata de creaciones originales del espiritu de
Jestis (...) Sin duda, el cristianismo siempre ejercerd discernimiento critico y puri-
ficador respecto de las otras religiones. Pero, como ya se dijo, debemos cuidarnos
de la ilusion de creer que es posible establecer una distincién muy nitida entre
valores culturales que podrian conservarse y elementos religiosos, que deberian
rechazarse. La Iglesia seré fiel a su vocacion universal no por la destruccion de las
otras religiones, sino por una presencia cristiana que sea el germen y la promesa
de realizaciones histéricas nuevas como un cristianismo drabe, indic o chino.

El cristianismo es infiel a su condicion exodal cuande absolutiza una realizacion
histérica, es decir, una produccién institucional y doctrinal como estado definivo
de la Iglesia de Cristo. El Evangelio ejerce una funcién critica no sélo con respecto
a las otras religiones, sino también con respecto a la propia religion cristiana.
Concretamente esto significa que ante el desafio de las otras culturas y religiones,
la Iglesia s6lo puede ser fiel a su catolicidad aceptando una conversion, es decir,
aceptapdo poner en cuestién su modo de expresion occidental” (Claude Geffré,
Como fazer teologia hoje, Paulinas, Sdo Paulo, 1989, pp. 221s).

FRANCA MIRANDA, M. DE, “O encontro das religides”, en: Perspectiva Teoldgica 26
(1994) 9-26.

KUNG, H., Teologia pata la postmodernidad, Alianza, Madrid, 1989, pp. 169-202 (Hacia
una teologfa de las grandes religiones).

LIBANIO, J. B., Teologia da revelagio a partir da modernidade, Loyola, Szo Paulo, 1992, pp.
266-281 (A revelagad nas religides).

TEIXEIRA, E., (ed.), Didlogo de pdssaros, Paulinas, Sdo Paulo, 1993, 174 pp.

—-, Teologia das religices, Paulinas, Sao Paulo, 1995.
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TORRES QUEIRUGA, A., Ll didlogo de las religiones, Sal Terrae/Fe y secularidad
Santander/Madrid, 1992. ’

— La revelacién de Dios en la realizacién del hombre, Cristiandad, Madrid, 1987, 29-31. 387-
389, 467-470. ’ ’

3. Enfoque pluricultural: teologia inculturada

Cuestiones suscitadas por la teologfa negra, amerindia, feminista y de las
religiones, conservando sus respectivas originalidades, coinciden en el tema
dela cultura y dela inculturacién. Este asunto candente ya estd presente en
importantes documentos pontificios, la declaracién de Santo Domingo y
escritos de teSlogos contemporaneos. Elgénfoque pluricultural exige diver-
sas teologfas inculturadas. Como clave de comprensién abarca diversos en-
foques, que les confieren legitimidad y les facilitan una mayor articulacién.
La especificidad del género, de las etnias, de las manifestaciones religiosas
asf como la postura del ser humano en relacién con el cosmos, remontan a:
las culturas como sistemnas cognitivos, simbélicos y significativos.

La cultura envuelve la globalidad de la vida de cada grupo humano
en tres diferentes niveles. El nivel imaginario comprende suefios, mitos’
esperanzas; el simbélico se refiere a la representacién material, social c;
cognitiva; y el nivel real, a la produccién y utilizacién de objetos materia-
les. Tanto los tres subsistemas culturales —el material, el social y el inter-
pretativo— como los tres “registros” (imaginario, simbélico, real) inter-
actian constantemente.? En lo que interesa a la pastoral ya la teologia, Ia
cultura se define como “el conjunto de sentidos y significaciones, de
valores y patrones, incorporados y subyacentes a los fenémenos percep-
tibles de lavida de un grupo humano o sociedad concreta. Este conjunto
c'o’nsciente o inconsciente, es vivido y asumido porel grupo como expre-,
sion propia de su realidad humana y pasa de generacién en generacién,
conservando asf como fue recibido o transformado efectiva o preten-

didamente por el propio grupo”.2*

23 P. Suess, “Cultura e religifo”, en: —(ed.), Cultura e evangelizagdo, Loyola, Sio Paulo
1991, pp. 46s. ,

24 M. Azevedo, Entroncamentos e entrechoques. Vivendo a  fé em um mundo plurdl, Loyola, Sio
Paulo, 1991, pp. 56s. ’
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La inculturacién, a su vez, comprende “el proceso de evangelizacién
por el cual la vida y el mensaje cristianos son asimilados por una cultura,
de modo que no solamente se expresen con los elementos propios de la
cultura en cuestién, sino se constituyan en un principio de inspiracién, a
la vez norma y fuerza de unificacién, que transforma y recrea esa cultu-
ra”.”® De manera pldstica, la inculturacién se hace como un camino de
doble sentido. Por un lado, los evangelizadores y su mensaje pasan por
una “kénosis” y purificacién, acogiendo, valorando y asumiendo elemen-
tos de una cultura, hasta el punto de transformar elementos importantes
de su discurso e identidad. Por otro lado, la buena nueva cristiana ilumi-

na y transforma la cultura.

La teologifa, como hermenéutica situada de la fe, desempefia un pa-
pel sin igual en el proceso de inculturacién del Evangelio. Aunque no sea
el “carro gufa”, actda en la configuracién del cristianismo vivido, expli-
cando, justificando, elaborando conceptos y categorias, ejercitando la

inteligencia de la fe.

El cristianismo catélico centro-europeo, con sus formulaciones
teolégicas correspondientes, acumulé un patrimonio inmenso de datos,
admirable en su contenido y sistematicidad. Constituye gran parte de lo
que hoy se reconoce como “tradicién”, memoria colectiva-selectiva de la
Iglesia. Contribuye inegablemente a la creacién de cualquier otra teolo-
gia legitimamente cristiana, en cualquier rincén de la tierra. Como ya ha
enfrentado muchas situaciones en el transcurso de su larga historia, ha
acumulado sabidurfa. Asf se expresa K. Rahner:

“Las jovenes teologias que se desarrollan en dreas culturales no cristianas presen-
tan determinados riesgos. Precisamente porque tienen la tarea de aculturar el
mensaje cristiano en estos contextos no occidentales, se exponen también al peli-
gro de que la mentalidad de esas culturas no cristianas ejerza ciertas influencias
negativas en estas teologias, de que impida la comprensién de algunos de los
contenidos del anuncio cristiano, de que rechace o margine ciertas doctrinas o
actitudes con la disculpa de que son expresiones de una cultura europea, que, sin
embargo, pertenecen al cristianismo mds genuino. Ante estos riesgos, la teologia

europea podrd servir también de ayuda a otras teologias. En efecto, puede glo-

25 M. Azevedo, op. cit., p. 226.
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riarse de una larga historia a lo Iargo de la cual se pusieron a prueba innumera-
bles tendencias teoldgicas ¥ se impusieron los mds diversos modelos”. 2

La teologfa europea, compaiiera y “hermana mayor” de toda teologia
catélica, presenta ademés otra contribucién irrenunciable: elabora su re-
flexién con el sustrato de la cultura occidental, hasta hoy hegeménica en
gran parte del planeta, con inmensa capacidad de penetracién y fascina-
cién. No se supera la teologfa europea sin pasar por ella, aprendiendo lo
mucho que tiene que ofrecer. Esto no significa que sea la teologfa por
definicién. Como toda reflexién sobre la fe, contextualizada cultural-
mente, la llamada “teologfa occidental” no est4 obligada a responder a

todos los desafios Y preguntas centrales suscitados por otras culturas. Ni
puede tener tal presuncién. #

Los enfoques pluriculturales, atentos a esta situacién, incentivan la
elaboracién de teologfas para contextos que determinados elementos
culturales, incluso con una gama enorme de variaciones, muestran cierta
configuracién distintiva. As{ pues, puede intentarse una teologfa ame-
rindia, por ejemplo, que abarque distintos pueblos y naciones indigenas.
En culturas tradicionales, se identifican mais claramente los elementos
definidores, pues no se distinguen ficilmente cultura, etnia y religién.

Ademis de las cuestiones suscitadas por la distincién de género (lo
femenino) y etnias (negro e indigena), interpelan a la reflexién teolégica
la cultura popular y el advenimiento de la modernidad y postmodernidad.
En el primer caso, la teologfa esti llamada a comprender, descubrir y
reinterpretar los valores cristianos presentes en las manifestaciones tra-
dicionales de la religién, sobre todo en los sectores populares. Este mun-
do, con profundas raices en el pasado, atin no ha sido suficientemente
descubierto. Culturalmente, la “religién del pueblo” se identifica con el
paradigma cultural “no moderno”, caracterizado por la integracién del
todo sociocultural, cuya fuente de inteligibilidad y legitimacién radica en
la religién. Prevalecen la conciencia y la accién del grupo, con la conse-
cuente dependencia y sumisién del individuo. Existen continuidad y ho-
mogeneidad de significaciones y sentidos, de valores y simbolos, de préc-

26 K. Rahner, “Europa como partner teol6gico”, en: K. Neufeld (ed.), Problemas 'y pers-
pectivas de teologia dogmdtica, Sigueme, Salamanca, 1987, p. 380.
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ticas sociales de accién y comunicacién, que tienden a ser estables y pre-

sentan resistencias al cambio.

La cultura moderna rompe con este cuadro. Se caracteriza 'por la
importancia del individuo y la subjetividad, la se?p.arauon de }os dlve,:r‘sos
elementos del cuerpo sociocultural. Por el ejercicio de la razén anaImet,
fragmenta la comprensién de la sociedad con énfasis ?n la ‘n?dependencxa
de los distintos dominios. Al desaparecer la hegemontia legljam‘ador;'i dela
religién, va creciendo una gran pluralidad de sentxdf)s y mgnlﬁ/caaones,
valores y criterios, modelos y patrones, lengu?.ljes y discursos, simbolos y
signos. La realidad social se hace compleja y diversificada. .Clgmo yano es
posible el orden orgénico y armonioso fundado en la tradicién y la auto-
ridad, debe buscarse en el consenso. El ser humano se comprende como
constructor de la historia, se siente movido por utopifas.

La crisis de la modernidad generé otro cuadro, denominado por al-
gunos “postmoderno”. Antes que ruptura, expresa més bien el agot:a-
miento de ciertas tendencias, la reaccién critica a lo moderno, a la raZf)n
ilustrada y a la hegemonia de la racionalidad instrumer‘ltal. Se caracteriza
por el desencanto de la razén, la aceptacién de la pérdida dél fundamen-
to, el rechazo de los grandes relatos de comprensién global.x,zantes, el fin
de la creencia positiva en la “historia” como autoconstruccién humana y
la estetizacién general de la vida como politica. Lo religioso,' que parece
retornar triunfante, cumple aqui un papel radicalmente distinto del q'ue
desempefiaba en la sociedad premoderna. Ya no configura el todo social.
Sirve para consolar las angustias del individuo desesperanzac'lo y an.l?njzg-
do por la pérdida de sentido total. Con la falta de “re.fer(j,ncmhzacmr'l de
lo real, importan poco la doctrina y la realidad “objetlva" d‘e determxr‘l‘a a
religién. Cuenta ante todo su capacidad de mover sentimientos, ‘de to-
car” la subjetividad y de resolver problemas-y necesidades sectoriales.

Tomar en cuenta estos distintos paradigmas culturales que sustentan
concepciones de vida y mentalidades exige un esfuerzo gigan.tlesdco del
teSlogo y de la teologfa. Es inaceptable mantenerse C.omo compila ores,y
refundidores de textos de la tradicién, del magisterio y de los otros telo-
logos. Instados a reelaborar el discurso sobre la fe en marcos cultl.lra es
tan distintos, deben estar atentos a las grandes preguntas de sus n}tei'—
locutores, adoptando las magrices teolégicas mas adecuadas (ver capitulo

séptimo).
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Los cursos de teologfa académica son relevantes para la vida de la
Iglesia, porque forman a los futuros ministros y agentes pastorales cuali-
ficados. Forma parte de la misién de la teologia hoy, en cualquier lugar
donde estuviere, alertar a los estudiantes acerca de la complejidad de la
cultura, asi como ensayar algunos pasos de interpretacién de lo revelado,
para los nuevos contextos culturales. De esta forma, colabora en la nece-
saria evangelizacién inculturada.

Unidad de la fe y diversidad cultural

“{Como anunciar que la encarnacién es un presupuesto de la salvacién, que el
Verbo se encarné “propter nostram salutem’ (para nuestra salvacion), si los pas-
tores en la practica conducen las ovejas al redil de la salvacién sin pasar por los
pastos de la encarnacién? iSi e! Enmanuel es presentado en realidad como un
“Dios de los otros” confinado en el universo mental de una nacién o dela cultura
de una region? Jesds encarnado mostré junto a un pueblo lo que la Iglesia tiene
que vivir junto a muchos pueblos: et amor tiene su légica cultural que se desdobla

en la logica espacial (la tierra prometida) y en la logica temporal (kairds) de cada
pueblo.

Los pasos de la inculturacién preceden y acompahan la marcha de |a liberacién
como la encarnacién precede y acompafia a la "economia de la salvacién”, La'
Iglesia tiene que transponer sefales de salvacién/liberacién de unos patrones cul-
turgles a otros en un contexto diferente. La igualdad del signo o simbolo, como
‘exigencia’ de una Iglesia universal; no garantiza la igualdad del sentido. La mera
transferencia del cristianismo no sélo puede hacer del Evangelio algo extrafio
sino también algo empiricamente (no ontoldgicamente) falso. ‘

Los espacios geogrificos y culturales, donde un signo tiene exactamente el mismo
§entido -donde coinciden significante y significado- son bastante pequefios.
{Como comunicarse en una Iglesia universal, si la competencia comunicativa de
sus simbolos y signos es tan restringida? La solucién apuntaa un bilingiismo, en
el que una “lengua general” garantiza la comunicacién intereclesial, y una “lengua
especifica” la comunicacién dentro de una Iglesia local. Cada grupo cultural po-
drfa formar parte de dos (o varios) ritos autorizados, segtin la realidad sociocultural
y la oportunidad eclesial” (Paulo Suess, “Inculturacién”, en: 1. Ellacuria-). Sobri-
no, Mysterium Liberationis, Trotta, Madrid, 199 1 .t 11, pp. 407-409)

AZEVEDO, M. C. DE, Entroncamentos e entrechoques. Vivendo a fé em um mundo plural, Loyola
Sdo Paulo, 1991, pp. 49-79, ’

—, “Ndo-moderno, moderno e pos-moderno”, en: Revista de educagio AEC 89 (outubro/

dezembro 1993) 19-34,
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FABRI DOS ANJOS, M., {ed.), Inculturagdo, desafios de hoje, Vozes, Petr6polis, 1994.

MARDONES, J. M., El desdfio de la postmodernidad al cristianismo, Sal Terrae, Santander,
1998.

SUESS, P., (ed.), Cultura e evangelizagéo, Loyola, Sio Paulo, 1991.

6. Enfoque geosociohistrico: teologia continental

Los diferentes enfoques convergen misteriosamente. Las “teologfas”,
preocupadas por ser reflexién de la fe contextualizada y por responder a
situaciones particulares, amplian su perspectiva al articularse unas con
otras. Asf ocurre con las teologfas de la liberacién, feminista, étnica y
macroecuménica. El proceso de fermentacién entre ellas lleva a percibir
otras cuestiones més complejas, que no anulan la pertinencia del punto
que dio origen a cada teologfa, antes bien amplian su horizonte. Surge
entonces una teologfa plural. No se anulan las contribuciones significati-
vas de los demds enfoques. Todos asumen la limitacién de su punto de
vista, al mismo tiempo que procuran mostrar el caricter imprescindible
de esa opcién para la teologfa y para la vida de la Iglesia.

Cuando diversos enfoques inciden sobre una misma realidad geogri-
fica, configurada por determinados factores socio-histéricos, causan un
efecto contrario al de un prisma: crean un haz de luz definidor. De este
modo, puede hablarse, a grandes rasgos, de teologfa latinoamericana, teo-
logfa asidtica, teologfa norteamericana, teologfa africana. Un contexto
geografico amplio, diversificado, pero con elementos comunes que per-
miten una caracterizacién, sirve como punto de referencia.

Algunas conferencias episcopales, a nivel continental o semicon-
tinental, han demostrado la existencia de cuestiones pastorales semejan-
tes, merecedoras de un abordaje conjunto. Ademis de la de América
Latina, que se organiza en torno al CELAM y promueve importantes
asambleas como las de Medellin, Puebla y Santo Domingo, existe el ejem-
plo de la FCBA (Federacién de las Conferencias de los Obispos de Asia)
¥y, mds recientemente, la articulacién de los obispos centro-europeos y
africanos. Al acompafiar, sostener e impulsar este movimiento histérico,
la teologfa va asumiendo el rostro de los continentes donde es elaborada,

impulsada y difundida.
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El enfoque geo-socio-histérico de determinada teologfa continental
o subcontinental presenta la enorme ventaja de tender a la unificacién,
respetando la diversidad, de buscar consenso en el seno de la teologia y
de la préctica eclesial de una Iglesia particular o de un conjunto de Igle-
sias. Ayuda a superar e integrar tendencias centrifugas y particularizantes
de otros enfoques, y alavezrelativiza la fuerza centripetay uniformizadora
de la teologfa centro-europea.

Jesucristo en Asia

“Para lograr los objetivos pastorales y las orientaciones que pretenden (los obis-
pos) es extremadamente necesaria una reinterpretacion asidtica de Jesucristo. Fsto
adin no se ha hecho. Podriamos esperar un mayor uso de los recursos asiaticos.
De hecho, existe una rica tradicién que intenta reinterpretar a Jesucristo en Asia:
en el sur, como gurd, avatar, satyagrahi (alguien firmemente plantado en {a ver-
dad), jivanmukta (lo realizado), etc. Una reinterpretacion cristolégica proporcio-
nard una base sélida para la practica de la inculturacion.

Fieles ala tradicién espiritual de Asia los obispos dieron una gran importancia a
|a oracion, la contemplacién, etc. Toda una Asamblea Plenaria (Calcuta, 1978) se
dedicd al tema de la oracidn. A su vez, los pensadores cristianos de Asia han
encontrado que el Evangelio de san Juan est4 més cercano al espiritu asidticoy se
han sentido fascinados con la imagen de Jests que en él se presenta. El rico
simbolismo, la interioridad y la dimensién mistica con que se presenta laimagen
jodnica de Jess podrian beneficiar a los obispos en una relevante practica pasto-
ral en el continente asiatico.

Recuerdo |a historia de un sacerdote muy celoso y activo en el movimiento
carismatico. Colocé un enorme cartel en [a pared de laiglesia parroquial, donde
figuraba la frase “Jesus es la respuesta”. En la mafiana siguiente, lo encontrd
rayado por algiin muchacho malicioso ({0 ingenioso?) con lo siguiente: “iPero
cudl esla pregunta?” (...) Dejemos que Asia descubra y redescubra la imagen de
Jests que mejor responda a los desafios del continente Y a sus interrogantes”
(Felix Wilfred, “Imé&genes de Jests en el contexto pastoral asidtico” en: Coneilium

246 {1993] 89).
S

FRANGA MIRANDA, M. DE, “Um catolicismo plural?”, en: Perspectiva teoldgica 65 (1993)
31-44.

GIBELLINI, R., (ed.), Percorsi di teologia africana, Queriniana, Brescia, 1994,
PIERIS, A., El rostro asidtico de Cristo, Sigueme, Salamanca, 1991,

VV.AA, “La tarea de la teologia dogmatica en las diversas regiones del mundo” (varios

articulos), en: K. Neufeld (ed.), Problemas J perspectivas de teologia dogmdtica, Sigueme,
Salamanca, 1987, Pp- 263-489.
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Conclusion

La breve presentacién de algunos enfoques teolégicos de la actuali-
dad confirma la observacién, hecha al principio de este capitulo, de que
debe buscarse la “universalidad” de la teologia en la converge‘ncia yenel
dilogo entre las diferentes teologfas y no en el dominio tirémco. de unas
sobre otras. A este respecto pueden ensayarse algunas conclusiones en

forma lapidaria:

1. Enfoques teoldgicos distintos se relacionan con précticas eclesiales
y sociales correspondientes, en el esfuerzo comun de encarnar la Buena
Noticia. De este modo, se explicitan y se estrechan los lazos entre teolo-
glay pastoral, elaboracién teérica y tarea evangelizadora. Si-hoy se .hf).bla
con propiedad de “catolicismo plural”,?” se hace necesario admitir la

“teologfa plural”.

2. La pluralidad de la teologia no se fundamenta en el pluralismo del
mundo moderno, aunque sea estimulado por él. Aunque con muchos
elementos positivos, el pluralismo de la sociedad se muestra fragmenta-
rio, centrifugo, fruto de la crisis de valores consensuales y de la-h'lcha .de
intereses de grupos, espacio privilegiado de afirmacién del indlw.c%uahs—
mo. La pluralidad de la teologfa, a su vez, se basa en la encarnac1.on del
Verbo, en el misterio de Dios, no completamente abarcable por ninguna
formulacién humana, y en la dimensién escatolégica de la verdad .de la
revelacién. La pluralidad de enfoques no produce solamente y en primer
lugar un efecto desestructurador, como muchas Corrientés de pensamle.n-
to y movimientos postmodernos. Al contrario, como hijos de la Iglesrfl,
intentan enriquecer constructivamente el patrimonio vivo. fle la tradi-
cién, ayudar a la comunidad eclesial a encarnar la buena noticia del Evan-
gelio de Jesucristo. La teologfa no se define como discurso del ﬁagn?en to,
sino del mosaico: articula y da sentido, con conciencia de su provisiona-

lidad, los elementos que se le presentan.

3. En su intento por establecer un didlogo eficaz con el mundo, una
teologfa coherente evita la “tendencia del camaleén”, que asume inge-
nuamente cualquier nuevo discurso o forma de pensar, procurando re-

27 M. de Franca Miranda, “Um catolicismo plural?”, en: Perspectiva teoldgica 65 (1993)
31-44.
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vestirlos de barniz cristiano. La identidad cristiana, siempre situada, se
aleja de imitar ingenuamente la realidad, amoldédndose acriticamente a
cualquier ética, movimiento social o corriente de pensamiento. Esta for-
ma traicionaria la cualidad interpeladora del Evangelio. Por lo tanto, un
nuevo enfoque lleva consigo una verdadera tarea recreadora, mantenien-
do integramente la identidad cristiana en el esfuerzo de reconfigurarla en
distintos contextos.

4. Los enfoques teoldgicos, con sus practicas correlativas, intentan
recrear la experiencia de la fe cristiana con nuevos rostros. Tal empresa
no se realiza sin riesgo. Al desbrozar veredas, se abren caminos intransita-
bles, inaccesibles. Hay personas y grupos que ciertamente se equivocan,
en el esfuerzo de actualizar e inculturar el Evangelio. El error no siempre
es malo, forma parte del proceso en que se intenta la basqueda de la
verdad. En los protagonistas de nuevos enfoques, son necesarias la osadia
para arriesgar y la humildad para reconocer sus limites y posibles errores,
acogiendo la palabra del magisterio. Como bien ha sefialado T. Kuhn,
todo paradigma pone a la sombra o ignora los elementos que no consigue
explicar. La jerarqufa y otras fuerzas de la comunidad eclesial contribu-
yen al crecimiento de los enfoques con acompafiamiento, respeto y con-
fianza en la accién del Espiritu. Muchas veces, condenas apresuradas fre-
naron y frenan el proceso de evangelizacién y la reflexién teolégica. Por
ambos lados se exige un esfuerzo conjunto de discernimiento.

5. En la ensefianza académica de la teologia, los enfoques impulsan,
critican y purifican. Pero el contenido de los cursos no se reduce a las
“novedades teolégicas”. El alumno necesita un “amarre” en el que se
incorporen los datos de la Escritura, de la Tradicién y del magisterio.
Cuando un enfoque adquiere cierta consistencia, puede ejercer el efecto
aglutinador, ser clave privilegiada, pero nunca exclusiva, parala lectura y
organizacién de los datos. Asi, la teologia se hace verdaderamente re-
flexién sistemitica, critica y creadora sobre la fe cristiana.

DINAMICA

1. Explique: “Toda buena teologfa catélica es simultineamente universal y
particular”.

2. Diferencie “teologfa del genitivo” y “enfoque teolégico”.
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Muestre los pasos de la elaboracién de un enfoqu? t.eolégico. . )
Haga un cuadro esquematico sobre la teologia feministay ?a te? /ogxa rjjgr .
por medio de este cuadro, muestre cudl es la contrxbliaon cr1l 1c2—
reconstructiva’y creativo-conceptual de cada una de ellas, asf como el est1-

mulo que proporcionan para la vida eclesial. .
5 Defina la “teologia ecoldgica” y delinee sus principales preocupaciones. )
;Cémo incide el enfoque de la “teologfa de las religiones” en la teologfa

académicay pastoral? ¢Qué elementos nuevos aporta?

fa i i6 inuidad
Explique: “Cualquier teologla inculturada guarda relacién de continu
y ruptura con la teologia centro-europea’. '
5 i ra sin-
8. Retomela condlusién de este capitulo. Procure presentarla de mane

tética.
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CAPITULO

I}

(GRANDES MATRICES O PARADIGMAS
DE LA TEOLOGIA

“Los paradigmas (son) realizaciones pasadas, dotadas de
naturaleza ejemp]ar, Son constelacién de creencias, valores,
técnicas, etc., compartidas por los miembros de una comunidad
determinada (... ), las soluciones concretas a rompecabezas, que,
empleadas como modelos o ejemplos, pueden sustituir reglas
explicitas como base para la solucién de los restantes
rompecabezas de la ciencia normal” (TH. Kuhn).

La teologia sistematica se vertebra partiendo de grandes matrices filosé-
ficas. Aunque en la edad media la filosoffa era considerada como la “ancilla
theologiae™ (sierva de la teologfa), en otro sentido, coordenaba el ritmo
estructurante de la teologifa. Los tedlogos, para pensar la teologia de ma-
nera sistematizada, solicitaban el auxilio de las filosofias en la bisqueda
de categorfas que les hiciesen posible semejante tarea.

En uno de los capitulos anteriores, vimos répidamente la historia de
la teologfa. No se trata de repetir su trayectoria, sino de captar en este
periplo qué categorias filoséficas centrales regularon la sinfonia teoldgica.
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La relevancia del conocimiento de tales ejes centrales procede de que {
facilitarén al estudiante de teologfa la percepcién tanto de la fuerza

estructurante de esas categorfas fundamentales, como el movimiento de]

pensamiento que llevé a pasar de una categoria a otra en el transcurso de
la historia.

El hecho de que determinada matriz predomine en una teologia ex-

plica cémo ésta organiza en torno suyo los muiltiples elementos teolGgicos,

Ademé4s, se pueden entender mejor las diferentes teologfas tanto en si
’ P J ’

mismas como en su proceso histérico. .

La organizacién de las matrices ests regulada por determinada con-
cepcién dialéctica de acuerdo con la cual se enumeran de tal forma que
cada matriz signifique tanto una conservacién de la riqueza de la anterior
como un intento de superar positivamente sus limites. Con el término
“dialéctica” se quiere expresar cierta ley del desarrollo del pensamiento
humano que, si no siempre es tan lineal y coherente, lo es al menos a
grandes rasgos. De acuerdo con esta ley, se parte de verdades mis sim-
ples ~determinada matriz— Y se camina hacia verdades mis complejas
que pretenden incorporar las matrices anteriores e ir mas alld de ellas por
la negacién de sus elementos negativos. Y, en pura matematica, la nega-
cién de la negacion es positiva: - x - ="+,

Evidentemente, el elemento positivo de la matriz anterior, al unirse
con otros elementos de la matriz siguiente, no permanece en su
mismidad, identidad fija, sino que adquiere una configuracién mis rica a
causa del acompafiamiento de los nuevos elementos. Utilizando una com-
paracién quimica, el hidrégeno que estaba presente en el agua (H20) es
el mismo que aparece en la fé6rmula del 4cido sulfirico (H2S04), pero

ciertamente con efectos muy diversos. En el agua hay mata la sed, en el
dcido quema.

Un Pequefio esquema grifico puede iluminar este caminar dialéctico
en el que cada cuadro significa una matriz:

*- ++- +++-

Cada cuadro contiene la positividad de su momento (t)yla
negatividad (-). El cuadro siguiente conserva la positividad (+) anterior,
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jega la negatividad (- x - = =) y genera una nueva negatividad de su
nie;

. mento vy asi sucesivamente.
ProPlO mo y

De esta forma, cuando una teologfa se construye, no prescinde ni
i i i en un momento
desconoce totalmente las anteriores, sino las incorpora

' 4 i i jor se construye una teologia en
més pleno, mas enriquecido. Y tanto mej y: gi

iz sigui ] i tener la riqueza de la anterior
la matriz siguiente, cuanto mas consigue re q

y superar sus limites.

Sin embargo, no siempre ha habido, en el proceso' c.oncretohdz. gxs
elaboraciones teoldgicas, una dialéctica tan clara y positiva. Ha adl lo
negaciones de positividades ya adquiridas. Ha hab.ldo dudas acer(.:a’u eda
forma de superar las negatividades. Ha habido f:onservacmn e
negatividades dentro del movimiento ulterior, ,que logré solam?x’lte ds?]}:i—
rar algunos elementos anteriores. Pero, aun asi, esta enur.r}eracmn‘ i ;11
tica de las matrices puede permitir una mejor comprensién de las‘ teolo-
gfas y entenderlas en el interior de un movimiento, 'flunque n<? 51er.npre
realizado histéricamente con el mismo orden y claridad. Teniendio en
cuenta al lector de hoy, puede entenderse de este modo.

La progresividad de cada momento tier.le un a priori evolucionista o_p:cil;
mista, que, naturalmente, puede ser cuestlon;fdo. En efe'cto, pen}slar ca
momento como superacién del anterior implica conceblr. (T,l ser umaflo
como alguien que estd siempre en proceso pr.ogr.eswo y positivo. El Tipegfo
“progresivo” revela una comprensién evolucionista, mlefltras quee lpo.s/x—
tivo” indica el lado optimista de nuestra lectura del caminar de la teologia.

Esta reflexién es didéctica. Intenta organizar las matrices de me‘x‘n'era
claray progresiva, como ejes de “teologfas ideales” en el sentido del “tipo
ideal” de Max Weber.! Las teologias concretas son mds confusas. No

1 M. Weber elaboré un concepto de “tipo ideal”: “Es el que construye librem‘er:;e la
capacidad idealizadora del investigador. No es una hipétffsxs, pero Preterllde in ;E:f
la orientacién para la elaboracién de la hipétesis. Se obtlt?,ne mediante ‘a’ acen
cién unilateral de uno o de varios puntos de vista, y mediante la conexi6n de L'ma
cantidad de fenémenos particulares correspondientes a aquellos puntos de vista
unilateralmente destacados, en un marco conceptual unitario. Nunca.p:fec'ie elnc?ll-
trarse empiricamente en la realidad, pues es una utopfa”. F. De.marchl, Tipo ogl:o,
en: F. Demarchi-A. Ellena, Dizionario di Sociologia, Paoline, Milano, 1976, p. 1340.
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siempre tienen claridad acerca de la presencia estructurante de la matri
central. Ni consiguen hacer gravitar todos sus elementos en torno suyo.

Pero ciertamente el eje principal ayuda a comprender sus caracterfsticas
mas importantes.

“En la dialéctica hegeliana, la mediacién se expresa en una imagen circular,
mientras que en la dialéctica de Marx la imagen de la mediacion es lineal. ¢En
qué sentido se puede decir que la imagen de la dialéctica en Hegel es circular y en
Marx lineal? La respuesta se debe buscar en la nocién de mediacién, que se
construye como intermediario dindmico entre dos conceptos opuestos y permite al
mismo tiempo suprimir la oposicién _y conservar en und sintesis superior la inte-
ligibilidad generada en la de los dos términos opuestos” (Lima Vaz, 1982,
p-10). K

“Bajo el signo de Hegel, la dialéctica vuelve a ocupar un lugar privilegiado en la
filosofia contempordnea. En la concepcidn hegeliana, una vez admitida la iden-
tidad de lo “real” y de lo “racional”, la dialéctica es el movimiento por el cual tal
identidad camina de la inmediatez vacia del ser abstracto a la plenitud
mediatizada y concreta de la idea absoluta. La dialéctica realiza el paso del
entendimiento abstracto al concepto especulativo (Begriff), eminentemente po-
sitivo y concreto. Este paso se desarrolla mediante la negacién de lo inmediato,
que es lo abstracto, segiin los tres momentos: el ser (Sein) como inmediatez, la
esencia (Wesen) como reflexion del ser y su negacién, la nocién (Begriff), o
concepto especulativo, como resultado que supera y conserva (i autheben) la opo-
sicién del ser y de la esencia. Sin embargo, la célebre triada dialéctica tesis-
antitesis-sintesis no debe entenderse como un esquema preestablecido que se apli-
ca mecdnicamente: debe desdoblarse en el movimiento del espiritu que se piensa a
sf mismo, y que es el movimiento mismo de lo real. La dialéctica bege]iana
introduce el movimiento y la historia en el seno de lo absoluto: mediatiza lo
infinito por lo_finito (...). En su acepcion mds general, la dialéctica puede
definirse como una “légica de las oposiciones” (A. Marc). Para un pensamiento
que no es intuitivo o no agota en un acto tnico de visidn la inteligibilidad de su
objeto, éste se convierte en objeto de interrogacién, de inquisicién, de discurso.
Ahora bien, al distinguir asi en su objeto diversos niveles formales que ird a
unﬁcar en un todo 8gico, el discurso se etyrren ta con oposiciones ﬁmdamenta]es
que resultan, bien sea de la situacién misma del sujeto como espiritu Sfinito y
encarnado, bien sea de la contingencia y multiplicidad del objeto mismo que le es
dado en la experiencia (...). Al asumir la intencién de la unidad en el seno

mismo de las oposiciones, el discurso se convierte en dialéctico. La unidad que

NON
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,
, , i
sa es de naturaleza sintética. En este sentido, una ontolog

na es necesariamente dialéctica, dado qu
ntuicién de una identidad inicial inmedia-

aly sintética, mediatizada por el

fnalmente alcan
(discurso sobre el ser) huma
dado ala inteligencia humana en la i

i identidad fin
ino que debe afirmatse en und i téicc
e de la razén, es decir, por la dialéctica” (Lima Vaz, 1967, pp.

e el ser no es

discurso mismo
1251-125 2).
aléctica?, (Col. Primeiros Passos, 23), Brasiliense, Sio Paulo, 1981.

en: Enciclopédia Luso-brasileira de cultura, Ver-

KONDER, 1., 0 que édi
LIMA VAZ, H. C. De, “Dialética-Filosofia”,
bo, Lisboa, 1967, VI, pp. 1250-1253.

«§obre as fontes filoséficas do pensamento d
b

1982,2, pp- 5-15.

¢ Karl Marx”, en: Boletim Seaf-MG,

1. Lo sagrado

adicionales estan marcadas por el

{2 v la practica religiosa tr
b e e . xpresa, ante todo, una

horizonte de lo sagrado. Esta matriz religiosa € n
o divino. Y desde ahi, el ser humano se compr

los otros hermanos en la vida humana,
cosas y con el mismo sagrado.

comprensién del mund
de a sf mismo, sus relaciones con
con la naturaleza y todo el universo de las
en oposicion a lo profano.

i te
e entiende fundamentalmen ‘
o Sagrado S 0s, mitos, gestas,

on NUIMErosas: cultos, tabues, rit

as que asume s ! _
P mascaras, fetiches, amule

danzas, juegos, objetos sagrados y veneradosz e eroans
tos, ofrendas, hechizos, simbolos, cosmogonias, teo ogut. ione,s -
consagradas, animales, plantas, lugz;res santorsl, esluticrejrsli;co “hie,rofania”,,
etc.2 Se pueden resumir todas estas formas CO ! .
manifesfacic’)n de lo divino, de lo sagrado. La he/rofama se COI;:elztieT:
matriz para entender y organizar todos los demés elementos

j i j ral.
gién. De este modo, la teologia se deja conducir por ese eje cent

i i ado
La variedad de formas teoldgicas con la misma matriz de lo sagr

fanfas varfan enormemente segdn las religio-

norme, va que las hiero
nes. o mutuamente, pero lo hacen dentro de

nes. Hay teologias que se excluyen

i -16.
2 M. Eliade, Traité d’historie de religions, Payot, Paris, 1949, pp. 15-1

11



INTRODUCCION A LA TEOLOGIA

la misma matriz. Y la manera prictica de hacerlo implica reflexiones
teolégicas.

1. La fuerza unificadora de lo sagrado

Para caracterizar la hierofania en el nivel del fenémeno, sigue siendo
vilido atn el agudo anilisis de R. Ott, al definirla en su doble cara de
atraccién y de temor. Fascinosum et remendum reflejan las dimensiones pa-
radéjicas del universo sagrado, religioso, divino. A su vez, tanto lo fasci-
nante como lo temeroso apuntan hacia Jtra caracteristica més profunda
y mas fundamental atn. Se enfrenta con algo que es lo “totalmente otro”
(das gans Andere) —lo diferente, lo singular, lo insélito, lo extraordinario,
lo nuevo, lo perfecto, lo extrafio, lo monstruoso, lo misterioso—, que
supera la experiencia humana comin, que pertenece a otro tipo de rea-
lidad, que viene cargado de fuerza y de poder, etc.

Lo sagrado guarda cierta ambivalencia que permite comportamien-
tos y reflexiones antagénicas. Por un lado, por su fuerza, valor y riqueza,
valora nuestras realidades. Esto exige, por lo tanto, contacto con él. Ob-
sérvese el deseo que las personas tienen de tocar las cosas sagradas, sobre
todo las que estdn rodeadas de mayor poder. Ténganse en cuenta la con-
currencia de los fieles a los santuarios de Aparecida, Fitima, Guadalupe,
Lourdes, etc.

Por otro lado, lo sagrado es peligroso y puede destruir al ser humano.
Esto tiene el efecto contrario. No se toca lo sagrado, se aleja uno de él, se
guarda una respetuosa distancia. Entre lo sagrado y el ser humano, se
extienden velos, cortinas, que defienden lo sagrado de los ojos humanos.
Entre los fieles y lo sagrado se interponen cuerdas, bancos, escaleras,
para que lo sagrado reine soberano y distante.’

Esta ambivalencia est4 en el origen de cierta reflexién teoldgica, tan-
to apofitica —del silencio, del misterio—, como catafitica —de la afirma-
cién, de la palabra—.

3 M Eliade,op. dit. ,p.21.
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La relevancia de lo sagrado es de tal orden en esta manera del pensar
religioso y teolégico que consigue crear desde su misma realidad una
globalidad en la que el ser humano, los otros, el mundo, estin invo-
lucrados. Lo sagrado es una matriz paradéjicamente totalizadora y
unificante, pues crea una radical separacién respecto de lo profano.

La fuerza integradora de lo sagrado permite que todas las realidades
creadas adquieran partiendo de él su sentido, su valor, su consistencia.
Alejarse de lo sagrado es someterse a la anomia, a la pérdida de sentido,
al caos. Las realidades fuera de lo sagrado son nada. Lo profano en si
mismo no tiene consistencia. Las realidades del mundo adquieren valor
al ser bafiadas por lo sagrado. Subyace una conciencia muy fuerte de la
debilidad y pequefiez de las realidades humanas en contraste con lo sa-
grado, con el misterio, percibido en cierto modo como algo pertenecien-
te al mundo “fuera de nuestras experiencias cotidianas”.

“La piedra sagrada, el arbol sagrado no son adorados como piedra o
como 4rbol; lo son justamente por ser hierofanfas, porque ‘muestran’
cualquier cosa que no es piedra ni 4rbol, sino lo sagrado, el ganz Andere”.

No se trata —como en una lectura moderna se ha intentado decir— de
que el mundo de las creaturas carezca realmente de valor, de sentido, de
consistencia. Al contrario, se vuelve la mirada hacia lo sagrado como sol,
cuyos rayos iluminan toda la realidad. La inteligencia y el corazon huma-
nos no se preocupan tanto de la realidad iluminada como de la realidad
iluminante de lo sagrado. Y a partir del sol de lo sagrado ven la realidad
creada.

Esta unidad confiere seguridad y tranquilidad. Lo sagrado se convier-
te en verdadero “nomos”, organizador de los elementos, los que, sin €,
parecen caéticos. Los enigmas dela naturaleza‘y los absurdos de la histo-
ria reciben de lo sagrado su explicacién (ltima. En la teologfa cristiana, lo
sagrado es el misterio de Dios. “Trino” en la ensefianza ortodoxa doctri-
nal, pero mucho mds “uno” en su real comprensién e influencia sobre la

organizacién del pensar religioso.

En otras teologfas, puede asumir la forma de verdaderos mitos que
ordenan el ritmo de la vida humana. Algunos de estos mitos son también
incorporados a la revelacién biblico-cristiana, pasando por una
reinterpretacién. Y los mitos en esa perspectiva no son entendidos sim-
plemente como vehiculos de conocimiento —estructura estructurada—,
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sino como principio de estructuracién del mundo, como forma religiosa
de inteleccién del mundo —estructura estructurante.,

La matriz delo sagrado genera una teologfa muy concreta con la preo-
cupacién de hacer que lo divino sea lo m4s accesible posible a las perso-
nas. Una de sus formas se expresa en la teologfa de la religiosidad popular
que, en el lenguaje de Pedro R. de Oliveira y R. Hazzi,* destaca por las
constelaciones de la devocién y de la promesa. Ambasrevelan la proximi-
dad y visibilidad de lo sagrado hasta los limites de la intimidad atrevida.

2. La teologia en la matriz de lo sagrado

Las hierofanias, la presencia de una fuerza divina, no necesariamente
impersonal, llamada “mana” en la concepcién de melanesia,® el contacto
por lavfa de la interprelacién y recepcién de esa fuerza y la historia inicial
de comunicaciones divinas atraviesan la vida del ser humano, el que so-

bre esto construye su religién, y, a su vez, reflexiona sobre ella, es decir,
hace teologfa.

. ,I’Esta teologfa vive del pasado y sobretodo de un “comienzo primor-
dial”, de donde todo se origina. Se habla de prototipos miticos, vividos
por seres superiores que piden,lal ser humano una repeticién ritual, que
hace presentes a él ya €l presente a ellos.

Como este mundo sagrado primordial es constitutivo del sentido de
la vida humana, la fidelidad, Ia conformidad y la perfecta repeticién ritual
garantizan la verdad y participacién auténtica.

Es teologfa ritualista, de caricter magico, con exigencias de fidelidad
a las revelaciones y comunicaciones de lo sagrado. Transita por un mun-

4 Pedro R. De Oliveira, “Catolicismo popular e romanizagio de catolicismo
brasileiro”, en: REB 36 (1976) 131-141; 1d., Catolisismo Popular no Brasil, Ceris, Rio
de Janeiro, 1970;1d., “Religiosidade popular na América Latina”, en: REB 32 (1972)
354-364; R. Az, “Flementos para a histéria do catolicismo popular”, en: REB
36(1976) 95-130.

5 M. Eliade, Traité..., pp- S50ss.
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do poblado de dioses, de 4ngeles, de seres superiores que, a su vez, pa-
sean por nuestro mundo. La integracién de esos dos mundos en una
unidad en la vida de las personas hace de la teologfa la ciencia central de
la vida. Define las realidades mds relevantes para las personas. Al privile-
giar el mundo divino, la teologfa participa de su sacralidad dltima y el
te6logo asume una posicién destacada en la sociedad.

La unidad de la teologfa se identifica con la totalidad. Se hace teolo-
gfa de todo. Aunque lo sagrado signifique precisamente “algo separado”
del resto y, por lo tanto, no todo sea sagrado, sin embargo, cualquier cosa
puede ser tocada, asumida, trabajada, pensada, desde lo sagrado. De este
modo, todo es teolégico. Como el ser humano vive en el tiempo y en el
espacio, la teologfa en la matriz de lo sagrado se preocupa fundamental-
mente de sacralizar el tiempo y el espacio. La lucha contra la profanidad
del tiempo y del espacio —como lugares o del mal o de la indiferencia—,
para transformarlos en lugares sagrados, se procesa mediante un doble
esfuerzo tedrico y prictico. El esfuerzo tedrico intenta explicar cémo se
produce esa transformacién recurriendo a visiones arcaicas, precientificas
del mundo. La tarea préctica se concreta en la creacién de ritos y gestos
simbdlicos que realizan ese cambio: bendiciones, consagraciones, ofren-
das en santuarios, tocamientos a personas o cosas santas, etc.

3. Losagrado y el tiempo-espacio

El tiempo queda pricticamente suprimido. La verdadera conciencia
histérica implica reconocimiento de la autonomia de las acciones huma-
nasy la percepcién de que lo presente se convierte en instancia critica del
pasado, de la tradicién. En esta matriz, la profunda dependencia respecto
de lo sagrado hace que las acciones humanas sean valoradas, no por su
consistencia histérica, sino por su relacién con el comienzo primordial,
mitico, sagrado. De este modo, su tiempo histérico queda anulado e
inserto en el tiempo primordial, donde se dio la revelacién ejemplar. El
presente no critica el pasado, la tradicién, sino al contrario. El pasado, la
tradicién, dan consistencia al presente.

Sin embargo, el ser humano se percibe viviendo, al mismo tiempo,
en un tiempo doble: el tiempo pasajero, histérico, sin valor, que desapa-
recerd y no dejar4 por s mismo ningin vestigio; y el tiempo divino, mi-
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tico, sagrado que vale, que permanece, que santifica todo el otro tiempo.
El tiempo profano sélo se perpetiia en la medida en que se inserta en este
tiempo sagrado. En la visién de lo sagrado cristiano, se le llama eterni-
dad. En ese contexto, se entiendo la famosa frase de San Luis Gonzaga
antes de cada accién: “Quid hoc ad eternitaten?” {Qué vale esto para la
eternidad?

Lo mismo puede decirse del espacio. Las construcciones terrestres
estan siempre amenazadas por la destruccién. Los espacios humanos par-
ticipan de la fragilidad, de la insignificancia, incluso de la profanidad y de
la maldad. Deben sufrir también el mismo proceso de sacralizacién, que
se realiza por los ritos, las bendiciones, la presencia de seres y entidades
sagradas para adquirir valor y consistencia.

De este modo, cierta teologfa arcaica de la transubstanciacién y de la
presencia real de Jests en la Eucaristia se entiende como disputa entre el
espiritu malo —demonio—y el Espiritu Santo por la posesién de la mate-
ria del pan y del vino. Las cosas materiales, en su profanidad, no pueden
ser simbolos y sefiales de la realidad divina —como la presencia real de
Jests—, sin antes pasar por un verdadero exorcismo. El gesto del sacerdo-
te al extender los brazos sobre el pan y el vino antes de la consagracién
representa una forma de exorcismo, que expulsa los malos espiritus para
que el Espiritu Santo pueda tomar posesién de ellos. Las palabras que
acompatian el gesto litargico expresan con claridad la stiplica de que Dios
santifique esas ofrendas enviando el Espiritu, para que se conviertan en el
cuerpo y la sangre de Jests. Reflejan la visién de que sin esa presencia
exorcizadora del Espiritu, la materia no puede convertirse en el cuerpo y
sangre de Cristo.

De una manera més explicita atn, el antiguo ritual del bautismo pres-
cribe la oracién sobre la sal con las siguientes palabras:

“Te exorcizo, criatura sal, en nombre de Dios Padre Omnipotente y en la caridad
de Jesucristo Nuestro Sefior y en la virtud del Espiritu Santo. Te exorcizo por el
Dios vivo, por el Dios verdadero, por el Dios Santo y el Dios que te cred para el
uso del género humano y mands sus siervos consagraran para el pueblo que viene
ala fe, para que en nombre de la Santisima Trinidad te conviertas en sacramento
salvifico para expulsar al enemigo. Te pedimos, pues, Sefior, Dios nuestro, que
santificando santifiques esta criatura sal, bendiciendo la bendigas para que se

convierta en remedio perfecto para que todos los que la reciban, permaneciendo
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en sus intestinos, en nombre del mismo Sefior nuestro Jesucristo, que vendrd a

juzgar a los vivos y a los muertos y al mundo por el fuego. Amén”.

Como podemos ver, esta oraci6n tiene mucha fuerza y refleja el com-
bate espiritual contra el espiritu maligno que habita en las criaturas ma-
teriales hasta que sea vencido por la fuerza de la Santisima Trinidad. En
este mismo ritual antiguo, hay un rito semejante de exorcismo sobre el
nifio que va hacer bautizado. Después de soplar tres veces sobre el rostro
de la criatura, el sacerdote dice enfiticamente:

“Sal de él, oh espiritu inmundo, y da lugar al Espiritu Santo Pardclito”.

En este universo es donde lo sagrado y lo profano se oponen en una
dualidad conflictiva que esa matriz constituye. Sin embargo, esa dualidad
no impide que se viva la unidad totalizadora, dado que lo profano es
vencido por lo sagrado, en el que todo se unifica.

4. Lo profano en lo sagrado

Las acciones humanas, hoy entendidas como seculares, son conside-
radas sagradas desde el momento en que se insertan en el horizonte de lo
sagrado. Esta unidad se torna importante en el campo dela historia, de la
politica y de la vida cotidiana. El sujeto principal de todo son los poderes
sagrados. Y esas realidades, como verdadera hierofania, revelan una pro-
funda unidad. La historia humana se interpreta como verdadera batalla
entre fuerzas sagradas, cuyo sujeto Gltimo y vencedor, en la visién bibli-
ca-cristiana, es siempre Dios, aunque aparentemente las fuerzas adversa-
rias triunfen. La politica no se entiende a partir de la matriz del juego de
poderes e ideologfas seculares, sino también como accién sagrada. Y la
misma vida cotidiana est4 saturada de lo religioso.

En esta matriz, uno de los problemas fundamentales es mostrar cémo
las realidades terrenas puedan ser manifestacién de fuerzas divinas. En €l
fondo, esti en juego la blisqueda cada vez mis profunda de la hierofania,
de la aparicién de lo sagrado en las cosas. De hecho, toda hierofania
implica, dice M. Eliade, “la coexistencia de las dos esencias opuestas:
sagrado y profano, espiritu y materia, eterno y no eterno, etc. Podria
incluso decirse que todas las hierofanfas son prefiguraciones del milagro
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de la encarnacién, que cada hierofania es un intento fracasado de revelar

el misterio de la coincidencia hombre-Dios”.®

La creatividad de la teologfa procede de los mitos. Los narra como
aprendidos. Pero, en realidad, crea muchos, dado que no se distingue de
la funcién social normativa de la sociedad. La teologfa permite crear con-
senso sobre el sentido del mundo. En torno a él, se establecen las l6gicas
de la aceptacién o de la exclusién, de la asociacién y disociacién, de la
integracién y distincién de las personas en la sociedad. De ahi la relevan-
cia de lo sagrado y de su discurso en la teologfa.

La religién, como su expresién en el lenguaje —la teologfa—, puede
considerarse como instrumento de comunicacién, de transmisién del co-
nocimiento o de aquella realidad simbdlica que permite a los miembros de
la sociedad encontrar acuerdo y consenso sobre el sentido del mundo.”

El discurso religioso se distingue del sociolégico. Este ve en el siste-
ma de creencias y en las pricticas religiosas la expresién mas o menos
transfigurada de las estrategias de los diferentes grupos de especialistas
en competencia por el monopolio de la gestién de los bienes de salvacién
y de las diferentes clases interesadas en sus servicios.® La religién y la
teologfa, a su vez, aunque reflejen juegos de poder, se centran en otro eje.

En verdad, los elementos sagrados revelan elecciones realizadas por
personajesy grupos religiososi: Pero estas elecciones suponen que se trata
de algo que pueda manifestar la dimensién fundamental de lo sagrado:
ser extrafo, fuerte, temible o atractivo, bien sea por s mismo, bien por-
que se encuentra en lugar él mismo sagrado. En cierto sentido, todo
puede ser objeto de hierofania, desde el momento en que la cosa elegida
se vea envuelta por el mundo sagrado. Pero se supone que ella es arranca-
da del mundo profano, de lo cotidiano, de lo normal.

Ademds, toda eleccién implica necesariamente intereses, juego de
fuerzas y de poder. Sin embargo, tal percepcién queda oscurecida, si no
camuflada, por iniciativas de los mismos seres trascendentes, a los que el

6 M. Eliade, Traté..., p. 38.
7 P. Bourdieu, A economia das trocas simbdlicas, Perspectivas, Sao Paulo, 1974, p.28.
8  P.Bourdieu, Op. cit., p.32.
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hombre debe obedecer. Las cosas elegidas se vinculan a alguna hierofania
que remite, en altimo andlisis, al ser sagrado superior. El horizonte de lo
sagrado es tan poderoso, envuelto por el manto simbélico de las acciones
de seres superiores, que imposibilita cualquier andlisis critico ideolégico.

Este pertenece a otro horizonte de la cultura.

Evidentemente esta matriz ha reinado en discursos religiosos y
teolégicos situados en el mundo sagrado tradicional. Sin embargo, asisti-
mos hoy a un surgimiento religioso, bajo el amplio nombre de “Nueva
Era”, que ha producido discursos teolégicos que podrian enmarcarse en
esta matriz, sobre todo sobre la sacralidad del cosmos. Esta siendo
influenciada por religiones orientales y expresa también una reaccién a la

. . . 9
matriz secularizadora de la modernidad.

Cuando lo sagrado se manifiesta

“El hombre tiene conocimiento de lo sagrado, porque éste se manifiesta, se mues-
tra como cualquier cosa absolutamente diferente de lo profano. Con el fin de
indicarnos el hecho de la manifestacion de lo sagrado hemas propuesto el térmi-
no de “hierofania”. Este término es comodo, porque no implica ninguna precision
suplementaria: expresa sélo lo que estd implicado en su contenido etimolégico, a
saber, que algo sagrado se nos muestra. Se podria decir que la historia de las
religiones —desde las mas primitivas hasta las mds elaboradas— estd constituida
por un nimero considerable de hierofanias, por las manifestaciones de fas rgalida-
des sagradas. A partir de la hierofania més elemental —por ejemplo, la manifesta-
cion de lo sagrado en un objeto cualquiera, una piedra o un arbol- hasta la
hierofania suprema que es, para un cristiano, la encarnacion de Dios en Jesucris-
to, no existe solucién de continuidad. Nos encontramos ante el acto misterioso
mismo: la manifestacién de algo de “orden diferente” —de una realidad que no
pertenece a nuestro mundo- en objetos que forman parte integrante de nuestro
mundo “natural”, “profano”. (...)

Nunca estaré de mas insistir en la paradoja que toda hierofania constituye, hasta
la mds elemental. Al manifestar lo sagrado, un objeto cualquiera se convierte en

9  A. Natale Terrin, “Risveglio religioso. Nuove forme dialoganti di religiosita”, en:
Credere oggi 11 (1991) 5-24,; A. Natale Terrin, Nova Era-a religiodade do pds-moderno,
Loyola, Sdo Paulo, 1996; J. Sudbrack, La nueva religiosidad. Un desaffo para los cristia-
nos, Paulinas, Madrid, 1990.
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otra cosay, sin embargo, sigue siendo el mismo, porque sigue participando en su
medio césmico envolvente. Una piedra sagrada no por ello deja de ser piedra;
aparentemente (con mayor exactitud: desde un punto de vista profano) nada la
distingue de todas las demds piedras. Para aquellos a cuyos ojos una piedra se
revela sagrada, su realidad inmediata se transforma en una realidad sobrenatural.
En otros términos, para quienes tienen una experiencia religiosa, toda la natura-
leza es susceptible de revelarse como sacralidad césmica. El cosmos en su totali-
dad puede convertirse en una hierofania.

El hombre de las sociedades arcaicas tiene la tendencia a vivir lo mas posible en lo
sagrado o muy cerca de los objetos consagrados. Esta tendencia es comprensible,
porque para los “primitivos” como para el hombre de todas las sociedades
premodernas, lo sagrado equivale al poder y, a fin de cuentas, a la realidad por
excelencia. Lo sagrado esta saturado de ser. Potencia sagrada quiere decir al mis-
mo tiempo realidad, perennidad y eficacia. La oposicién sagrado-profano se tra-
duce muchas veces en una oposicién entre feal e irreal o seudoreal. (Entiéndase
bien que no debe esperarse encontrar en las lenguas arcaicas esta terminologfa de
los fildsofos: real-irreal, etc.; se encuentra la cosa). Por lo tanto, es facil compren-
der que el hombre religioso desee profundamente ser, participar en la realidad,
saturarse de poder” ( M. Eliade, Lo sagradoy lo profano. La esencia de las religio-
nes, Paidés, Barcelona, 1998, pp. 20-22.).

BOURDIEU, P., A economia das trotas simbdlicas, Perspectiva, Sio Paulo, 1974.
ELIADE, M., Aspects, du mythe, Gallimard, Paris, 1963.

—, Histdria das crengas e das idéias religiéias. L. Da Idade da pedra aos mistérios de Eleusis, I1. De
Gautama Buda ao triunfo do cristianismo, Zahar, Rio de Janeiro, 1978-1979.

—, O sagrado e 0 profano. A esséncia das religides, Livros do Brasil, Lisboa, s. d.

—, Traité d' histoire des religions, Payot, Parfs, 1949.

LIBANIO, ]. B., “Reflexes teolégicas sobre a salvagio”, en: Sintese I (1974/1) 67-93.

II. Gnosis sapiencial

Esta matriz funcioné fundamentalmente en el mundo de la Biblia, de
la patristica y de la antigua escoldstica. Se centra en el tipo de conoci-
miento que valora la totalidad de la persona que conoce. Como gnosis, es
conocimiento tedrico, pero refleja la actitud sapiencial de la afectividad,
de la voluntad, de la accién. Su saber se eleva a un nivel superior, no por

el primado de la inteligencia, sino por su cualidad religiosa y totalizadora.
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Incluye percibir, juzgar, orientarse rectamente en todas las cosas en bs-
queda de la perfeccién, de la felicidad, de la salvacién.

El ideal humano de la felicidad engloba la totalidad del ser. Se busca
el conocimiento de esta unidad ltima, que conduzca a la persona hacia
ella. Ahora bien, un saber puramente conceptual no da cuenta del ser
humano que persigue la perfeccién y la felicidad global. Interviene en
este operar teoldgico la afectividad, la voluntad, la intuicién, los concep-
tos, los raciocinios, las actividades. Por lo tanto, quien persigue tal cono-
cimiento completo no quiere ser solamente docto, sino también piado-
so, religioso, perfecto, salvo, feliz.

Se busca un conocimiento armonioso en el que se interrelacionan en
sintesis las dimensiones religiosa, ética, histérica, ontolégica,-antropolégi-
ca, cosmoldgica, en proceso gradual, hastala plenitud de la sabidurfa y de
la felicidad salvificas.

El libro de la Sabidurfa describe hermosamente esta dimension.
Salomén la recibe como don de Dios. En la tradicién monastica, se atri-
buye mucha importancia al maestro que introduce al discipulo en el uni-
verso del conocimiento sapiencial. La presencia de la persona del maes-
tro y compaiiero de vida muestra que no se trata de una mera ensefianza
intelectual, sino de transmitir toda una experiencia, una vida. Evidente-
mente, la dimensién intelectual no falta, pero estd siempre en armonia

con las demis.

En esta matriz, surgen las teologfas biblica, monéstica y espiritual,
producidas en un ambiente en el que la vida refleja tal integracién. Tam-
poco faltala exigente vida ascética que prepara al estudioso para penetrar
en el mundo de la experiencia espiritual y de la mistica en profundidad.
La purificacién previa dispone al tedlogo para penetrar en los misterios
de Dios. En esta matriz, las dimensiones ascética y contemplativa se arti-
culan armoniosamente, el ambiente tranquilo de los monasterios ofrecia
el clima ideal para la préctica y la transmisién de este tipo de teologia.
Los textos litdrgicos, los himnos, la “lectio divina”, la interpretacién
alegérica de la Escritura utilizando los cuatro sentidos —histérico, alegd-
rico, moral y anagégico—, el lenguaje simbdlico, poético y lirico revelan

los rasgos teoldgicos de esta matriz.

La Edad Media fijé tardiamente, bajo la forma popular y escolar, su
doctrina relativa a los sentidos de la Escritura:
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“Littera gesta docet, quid credas allegoria
Moralis quid agas, quo tendas anagogia”. "’

A los ojos de la exégesis critica, este tipo de teologfa parece a veces
ingenua por hacer una lectura demasiado simbdlica de la Escritura. E]
rigor histérico cede lugar a la gigantesca creatividad alegérica. Con I
llave del Nuevo Testamento, se interpretan los textos del Antiguo hasta €]
punto de que parece violentarse su sentido. No existe la preocupacién
ontolégico-metafisica que la escoldstica, sirviéndose de Aristdteles, privi-
legiard. El rigor teérico no procede del componente racional, sino de la
bisqueda de la armonfa de la existencia. Por eso distinciones tales como
razon y fe, natural y sobrenatural, afecto y razén, filosoffa y teologfa, son
facilmente sustituidas por una visi6n ginificada y sintética.

Esta matriz precede ala entrada de Aristételes con su metafisica en el
siglo XIII, siguiendo antes orientaciones platénicas y neoplaténicas. La
matriz siguiente del ser-esencia rompe la unidad globalizadora y simbli-
ca de la gnosis sapiencial.

En la patristica, fue Origenes quien llevé este género alegérico a las
alturas, hasta el punto de que varios autores le han reprochado su exceso
de alegorismo. No se trata de la negacion tosca del sentido de los textos,
de la historicidad de los hechos, sino de un proceso de interiorizacién de
los mismos mediante la espiritualizacién y la simbolizacién. El sentido
alegérico utilizado por Origenes no suprime la historia, porque su fuente
tltima es san Pablo y no el mundo griego.

Vale también aqui la consideracién hecha sobre la matriz anterior. Su
apogeo pertenece al pasado remoto, pero enla “Nueva Era” se vive, des-
pués del desgaste espiritual provocado por el racionalismo yel positivis—
mo, un nuevo gusto por las alegorfas, por los “misterios ocultos” a los
que se es iniciado por maestros respetables. Nuevas formas de esoteris-
mo, de gnosis se tornan actuales al lado del discurso extremadamente
alegérico del que las obras de Paulo Coello se hacen eco.

10 “El sentido literal ensefia los acontecimientos, el alegérico lo que debes creer; el
moral lo que debes haceryel anagégico hacia dénde caminar” (H. De Lubac, 1959,

p-23).
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e

“Si queremos comprender el lugar de la interpretacién espiritual en los primeros
siglos del cristianismo, es necesario recordar que estd directamente relacionada
con el problema mds importante suscitado en el cristianismo de entonces, a sa-
ber, el significado del Antiguo Testamento. Los cristianos se encontraban, por un
lado, entre los judios, que seguian afirmando su valor literal y practicando la Ley
mosaica, y. por otro, entre los gnésticos que lo rechazaban como obra del

Demiurgo y una parte de su creacion fracasada. Ahora bien, estas dos doctrinas
tienen en comun que entendfan el Antiguo Testamento Unicamente en sentido
literal (...) Los cristianos tomaron conciencia de su posicién original: la oposicién
entre los dos testamentos era la existente entre lo imperfecto y lo perfecto; supo-
ne un progreso. El pensamiento antiguo no consideraba adn |a relacién entre los
dos testamentos. £l Antiguo Testamento tuvo durante algin tiempo su valor,
pero éste consistia en ser preparacién y prefiguracion del Nuevo. En lo sucesivo
estd superado en su literalidad, pero conserva su valor de figura” (). Daniélou,
Origéne, La Table Ronde, Paris, 1948, p. [46).

“La morada en la que vivia la iglesia son las Escrituras de la Ley y de los profetas.
En efecto, alli se encuentra el cuarto del rey, lleno de las riquezas de la sabiduria y
de la ciencia. Alli estd la bodega de vino, es decir, la doctrina mistica o moral que
alegra el corazén del hombre. Por lo tanto, Cristo, al venir, se detuvo un poco
detras de la pared del Antiguo Testamento. En realidad se quedé de pie, detrds de
la pared, mientras no se manifestaba al pueblo. Pero cuando llegé el tiempo y
comenz6 a aparecer por las ventanas de la Ley y de los Profetas, es decir, por las
cosas que se habian predicho de él, y a mostrarse a la Iglesia en el interior de la
casa, es decir, la que estaba asentada en el interior de |a letra de le Ley, lainvita a
salir de altd y a ir hacia él. Si ella no sale, si no avanza y no camina de la letra al
espfritu, no puede unirse a su Esposo ni puede ser asociada a Cristo. Por eso él la
llamay la invita a pasar de las cosas carnales a las espirituales, de las visibles a las
invisibles, de la Ley al Evangelio: Surge, veni, proxima mea, formosa mea, columba
mea (Origenes, Co. Cant. Ill).

Daniélou J., Origéne, La Table Ronde, Paris, 1948.
De Lubac, H., Exégése Médiévale. Les quatre sens de I'Ecriture, 1, Paris, Aubier, 1959.

Vagaggini, C., “Teologfa”, en: G. Barbaglio - S. Dianich, Nuevo diccionario de teologia,
Paulinas, Madrid, pp. 1687-1698.

III. Ser-esencia
Esta matriz opera la transposicién del esquema dual religioso/sagra-

do al orden del concepto mejor elaborado, por un lado, y, por otro,
rompe la armonia de la gnosis sapiencial. La matriz de lo sagrado habfa
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construido una unidad globalizadora mediante el imperio y el dominio
de lo sagrado sobre las esferas profanas, de manera que cuanto més se
ampliaba el espacio sagrado en detrimento del profano, la realidad era
mds valorada y sustraida a la caducidad, a la fragilidad y a la destruccién.

1. El esquema dual

La entrada histérica de Aristételes con su metafisica hace posible la
creacién de esta nueva matriz. En esta metafisica el esquema dual domi-
na todo el pensamiento: acto y potencia, ser y esencia, materia y forma,
sustanciay accidente, personay naturale'éa, corrupcién y generacién, etc.
Desaparece la perspectiva histérica, que"“és sustituida por la comprensién
metafisico-ontolégica. La teologfa se aproxima peligrosamente a la filo-
soffa aristotélica, mientras la matriz anterior privilegiaba los simbolos.

Se manifiesta sin duda decisivo el nuevo concepto de ciencia, enten-
dido como el estudio de las cosas por sus causas. Y la metafisica sobresale
entre las ciencias, porque estudia todas las cosas por sus causas dltimas.
Por consiguiente, la ciencia se define como el conocimiento conceptual,
cierto, evidente, de las causas por las cuales algo es lo que es y no puede
ser de otro modo. La causa intrinseca de las cosas reside en su estructura
metafisica, es decir, en su esencia inmutable, que se expresa en la defini-
ci6n esencial. En esta matriz, la teologia tiene la obsesién de las defini-
ciones esenciales para expresar la substancia de las cosas, de las verdades,

de la fe, del dogma.

De este modo, trabajando con las categorias de ser y esencia, se
ontologiza la experiencia anterior de lo sagrado y se elabora con catego-
rfas filoséficas, en el fondo, la misma experiencia dual. En esta matriz, la
dualidad presente en el mundo sagrado adquiere rigidez ontolégica, se
refuerza y deriva, en muchos casos, en un peligroso dualismo.

En efecto, la dualidad expresala existencia y la percepcién de princi-
pios irreductibles. El dualismo, a su vez, radicaliza tal percepcion hasta el
punto de entender esos principios como realidades en si, independien-
tes, auténomas, completas, en frecuente oposicién y conflicto.

Con el acento puesto sobre la dualidad e incluso sobre el dualismo, la
unidad simbélica de la teologfa sapiencial se desmorona, pues habfa sido
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una débil sintesis que no habfa conseguido superar la dualidad religiosa
popular y sélo tenfa vigencia en el interior de la fina elite espiritual. Asu-
miendo categorias filoséficas, este esquema amplia su alcance. Responde
a los interrogantes de mentes mis ilustradas por la filosoffa, sobre todo

escoldstica.

La experiencia dual domina en la vida humana. Aparece bajo formas
diversas: realidad y apariencia, espiritu y materia, inteligencia y voluntad,
ideal y real, hecho y derecho, razén y fe, cuerpoy alma, sensible y espiri-
tual, bien y mal, dngel y demonio, sustancia y accidente, ser y nada, luzy
tinieblas, lleno y vacio, vida y muerte, libre y esclavo, espiritu y carne,
masculino y femenino, yin y yang, calor y frio, etc.

Esta experiencia de dualidad del ser humano es de siempre, tanto en
su propio ser como en su existencia concreta. Como ser, se experimenta
como espiritu y materia, permanente y pasajero, siempre el mismo y
siempre diferente, lo que es (quidditas, essentia) y el existir de ese “lo que
es” (esse). En su experiencia existencial, se percibe como justo e injusto,
bueno y malo, movido por buenos y malos deseos, profundamente escin-
dido por dentro.

Los presocréticos se confrontaron con la comprensi6n del ser de los
eleatas y la del devenir de Heraclito. Parménides distingufa el mundo de
la verdad (ser) y el mundo de la opinién (devenir), sin lograr conciliarlos.
Esta dualidad se expresaba como conflicto entre el caos primitivo y el
Nous (Anaxégoras), o como amistad (filia) y odio (neikos) en el proceso

c6ésmico (Empédocles).

Platén dio més profundidad y altura a estas reflexiones con la distin-
ci6n entre el mundo de las ideas, inteligible, real, eterno, inmortal, im-
perecedero, universal, en el que reina la verdad, y el mundo sensible,
sombra y reflejo del anterior, finito, contingente, sujeto al cambioy ala
muerte, donde se elabora la opinién y donde no reside la verdad.

La filosoffa en la matriz del ser trabaja estas experiencias con las cate-
gorfas de esencia y ser, materia y forma, sustancia y accidente, cuerpoy
alma, gracia y pecado, etc. Procura descubrir en ellas la ontologfa. Y a
partir de tal horizonte interpreta la autocomprensién del ser humano y
todas las relaciones con los demds, con la naturaleza y con la trascen-

dencia.
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2. Dela dualidad al dualismo

Con respecto al esquema anterior, significa un avance en el sentido
de trasladar a categorfas ontolégicas las percepciones miticas. Da mayor
racionalidad al mundo de lo sagrado. Supera cierto primitivismo y animis-
mo en la comprensién de los seres sagrados, de Dios (dioses). Pero con-
serva del esquema anterior una fuerte dualidad, que frecuentemente se
convierte en dualismo, y no logra traducir la totalidad mitica globalizadora
que en el esquema de lo sagrado se crea por medio de una referencia
unitaria. Por eso acentia el dualismo. Lo robustece. Proyecta hacia fuera
esa dualidad, que se consustancia en dos 6rdenes fundamentales: el or-
den natural y el orden sobrenatural. o

El dualismo ontoldgico encuentra su expresién mas rigida en el ma-
zdefsmo persa; en €l se establecen dos principios y irreductibles a los que
se remite toda la realidad: el principio del bien, de la verdad, de la pure-
za, ley ordenadora del mundo, creador del mundo espiritual (Ormuzd), y
el principio del mal, de las tinieblas, de la mentira, creador del mundo
material (Ahriman). El cosmos se entiende evolucionando a partir de la
lucha encarnizada entre estos dos principios irreductibles y supremos del

bien y del mal.

En el siglo III, el maniqueismo, que echa sus raices en Babilonia y
asimila elementos encratitas'' y cristianos, establece un rigido dualismo
conflictivo entre luz y tinieblas, espiritu y materia, bien y mal.

Sin llegar a ese nivel herético, el dualismo se hace presente en la
filosofia y teologfa cristianas con la matriz de la esencia. La creacién pro-
cede del acto nico, unitario, creativo de Dios. El Dios {nico. Sin em-
bargo, del acto creador de Dios surgen criaturas espirituales y materiales.
Esa dualidad, contaminada por visiones maniqueistas de desprecio de la
materia y por las vulgarizaciones de filosoffas griegas de cufio platénico,
termina generando un dualismo antagénico entre materia y espiritu. A
pesar de la unién sustancial entre cuerpo y alma defendida en la escolds-

11 Encratismo: secta de los primeros siglos del cristianismo que, imbuida de dualismo
y considerando mala la materia, establece como condicién de salvacién la absten-
cién incluso del uso legitimo del matrimonio, del vino, y sobre todo, dela carne.
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tica, esos dos principios no escapan de la creciente tentacién de distin-
cién cada vez més acentuada hasta llegar al verdadero dualismo. Se gene-
ra el orden de la materia y del espiritu.

Este dualismo tiene consecuencias culturales, politicas y econémi-
cas, de manera que el trabajo intelectual, espiritual, es considerado poli-
tica, econémica y culturalmente superior al trabajo material. En la valo-
racién del trabajo, de las personas que lo realizan, en la remuneracién
correspondiente, en la atribucién de status, en el universo simbélico, la

actividad espiritual es superior a la material, corporal.

En el nivel cultural, el influjo del dualismo “espiritu y materia” pene-
tra las mas diversas esferas. La matriz “esencia” define precisamente la
esencia del espiritu y de la materia, persiguiéndola en todos los campos.
Mantiene una distincién rigida entre estos dos mundos. Entre la distin-
cién y la separacién, y frecuentemente la oposicién, median pequefios
pasos. Facilmente se pasa de la distincién entre materia y espiritu a la
separacién entre estos dos principios, creando dos entidades paralelas

que terminan enfrentindose entre si.

Las repercusiones de esta matriz en el campo antropoldgico son de-
sastrosas. La unién sustancial, afirmada de modo categérico por Santo
Tomis, termina permitiendo que entre cuerpo y espiritu se establezca

una separacién real hasta el punto de que ambos se opongan entre si.

Dentro de esta matriz, incluso en la visién biblica que supera todo
dualismo radical con la doctrina de la creacién y de la participacién, los
binomios existentes sufren una interpretacién dualista. Asi, a manera de
ejemplo, Pablo expresa la experiencia dual realizada por el cristiano en su
Ginica existencia concreta con una significativa serie de binomios: carne y
espiritu, hombre espiritual (pneuma) y hombre carnal (sarxs), fe y obras,
ley y Evangelio, hombre viejo y hombre nuevo, ley y promesa, etc. Ahora
bien, la matriz esencialista tiende a transformar cada uno de estos polos
en una realidad aparte, generando un verdadero dualismo. Los frutos del
espiritu y de la carne terminan por convertiise en obras de naturaleza
espiritual y corporal, aunque en el elenco paulino tanto unas como otras
involucren a la totalidad del ser humano y se distingan por el espiritu que
las mueve y no por su ontologfa. La misma reflexién sirve para los
binomios jodnicos de luz y tinieblas, vida y muerte, Cristo y Anticristo,
amor de Dios y amor al mundo, etc. Tan comin fue identificar el con-
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cepto de “mundo” de Juan con el mundo material y el de “amor de
Dios” con realidades espirituales, que de ahi brota la ascesis de la “fuga
mund;” —fuga del mundo— en busca de parajes donde se pueda vivir del
espiritu, de Dios.

3. Dualismo, cuerpo y espiritualidad

En efecto, frecuentemente en este dualismo el espiritu se identifica
con el bien, y la materia, con el mal. Y a su vez, la materia se concentra
cada vez més en la esfera sexual, de manera que esta antropologia estd en
la base de la moral sexual exageradamente represiva. De este modo se
perpetiia la visién negativa de la materia § del sexo, de cufio maniqueo.

Sobre este dualismo se construyen espiritualidades de desprecio del
cuerpo para permitir que el espiritu se expanda. Se castiga el cuerpo
con la esperanza de que el espiritu pueda flotar més libre en su esfera
propia.

Segiin esta concepcidn, se destaca més todo lo que tiene que ver con
el dolor, el sufrimiento, el castigo, la austeridad, los sacrificios corpora-
les, las penitencias, mientras que no se sabe mucho que hacer con el
placer, el gozo. Se cultivan Gnicamente las alegrias espirituales. Para las
otras alegrfas, el esquema dualista no dispone de recursos tedricos
interpretativos adecuados. El ideal ascético tltimo consiste en deshacer-
se del cuerpo, en destruirlo lo mis posible para que el alma se libere de
esa cércel y vuelva a su verdadero mundo de los espiritus, de la inmorta-
lidad, de las ideas puras. El cuerpo se somete a un proceso de
espiritualizacién creciente mediante la supresién o, al menos, el dominio
de sus deseos, con el fin de acercarse cada vez méds al mundo espiritual y
divino, a la patria de la perfeccién.

El estado de virginidad se considera superior al matrimonio. El pri-
mero se abstiene de las relaciones sexuales, mientras que el otro no. El
primero vive en un mundo espiritual, mientras que el otro se enfrenta
con la materia, con las realidades temporales. Esta podria ser la imagen
pldstica: mientras la virgen consagrada canta los salmos en el coro, la
madre de familia cambia los pafiales sucios del bebé. iQué diferencia
entre la accién espiritual y la material!
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A partir de esta antropologfa, se elaboran escatologfas extremas, en
las que la separacion entre el alma y el cuerpo permite crear el mundo de
las almas separadas, de las almas en pena, de las que deambulan por
nuestro mundo, de la reencarnacién, etc. La doctrina del alma inmortal
y su separabilidad del cuerpo en el momento de la muerte a la espera de
su reunién con el cuerpo al final de los tiempos ofrece la base
antropoldgica de la escatologia tradicional, vigente atin en muchos me-

dios eclesidsticos.

Por més esfuerzo teérico que se haga, en este esquema mental, el
cuerpo, permanece en segundo plano. Su esencia es material, mientras
que la del alma es espiritual. Y el espiritu es superior a la materia. El dato
biblico fundamental de la resurreccién de los cuerpos se reduce a un
afiadido accidental a un alma que ya goza de la visién beatifica, en lo que

esencialmente consiste el cielo.

4, Natural vs sobrenatural

En esta matriz la teologfa no trabaja simplemente el nivel espiritual y
el material, sino establece la igualdad peligrosa de dos razones, espiritual
y sobrenatural, por un lado, y material y natural, por otro. Este esquema
asume una dimensién teolégica. Asf como lo espiritual es a lo material,
del mismo modo lo sobrenatural es a lo natural. De esta forma, en mu-~
chas mentes se crea un nitido corte entre dos universos. En la parte supe-
rior, se sitGa el mundo religioso, sagrado, espiritual, sobrenatural, celes-
te, divino, y en la parte inferior, el mundo profano, secular, material,

natural, terrestre, humano.

La esencia del mundo sobrenatural es la gracia; la esencia del mundo
natural, la naturaleza. Queda establecida la dualidad entre gracia y natu-
raleza vigente hasta nuestros dfas en ladoctrinay en la prictica cristianas,

con efectos maléficos en todos los campos de la vida concreta de las
personas.

El mundo sobrenatural es el mundo de la salvacién. El mundo natu-
ral, si no es el de la condenaci6n, por lo menos es ajeno a la salvacién. Se

habla del limbo, reinterpretando la antigua tradicién biblica y patristica,
como de un mundo de felicidad eterna natural, para dar cuenta de este
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dualismo. Alli estdn los que no vivieron el mundo sobrenatural, porque
no fueron introducidos en él por el bautismo —real o de deseo— pero
tampoco lo negaron por el pecado.

Si en el dualismo profano y sagrado las realidades profanas sélo po-
dian ser asumidas por el mundo sagrado por medio de bendiciones, con-
sagraciones, hierofanias, etc., de igual modo el mundo natural sélo pue-
de ser elevado al sobrenatural por la gracia divina. Esta se alcanza
fundamentalmente por los sacramentos y por la oracién. La esencia de la
gracia es el don de Dios. La esencia de la naturaleza es la libertad y la
voluntad humanas. Asf, todo lo que se hace desde la libertad y la voluntad
humanas no alcanza el mundo sobrenatural. Sélo lo que se hace con la
gracia de Dios puede ser sobrenatural.

Este dualismo tiene como efecto inmediato una peligrosa compren-
sién de la gracia como algo extrinseco, como realidad externa a la natu-
raleza, que viene a modificar sus posibilidades y actividades. Por la gracia,
la naturaleza humana se eleva al plano sobrenatural en el que sus acciones
adquieren valor salvifico. Mientras se mantengan intocadas por esa gra-
cia, las acciones humanas no pasan de ser simplemente humanas, terres-
tres, no vinculadas directamente con la salvacién.

En la mayorfa de los discursos y practicas, la dimensién humana se
identifica sin mis con la naturaleza en cuanto opuesta a la gracia. La
amistad humana, el amor humano, son acciones humanas que siempre
connotan realidades que no se orientan a la salvacién, al mundo de la
gracia. El esfuerzo tedrico y préctico consiste precisamente en elevar lo
humano hasta el plano sobrenatural.

En este esquema no se logra articular satisfactoriamente esa doble
dimensién de lo humano ylo sobrenatural. Tal dualismo permanece atin
a pesar de todos los esfuerzos tedricos de la alta escoldstica. Solamente en
la matriz de la existencia, de la subjetividad, de la historia, este problema
encontrara una solucién adecuada.

“No tenemos aquf laintencién de presentar la critica que hace ta ‘nueva teologia’
al concepto escolastico com(n de la relacion entre naturaleza y gracia. En el fon-
do, se reduce a una acusacion de ‘extrinsecismo’: la gracia aparece como una
simple superestructura, ciertamente muy hermosa en si, pero impuesta a la natu-
raleza por una libre disposicién de Dios. De esta forma, la relacién entre naturale-
zay gracia no serfa mucho mas intensa que la de una ausencia de contradiccién
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de una ‘potencia oboedientialis’, entendida en un sentido puramente negativo.
La naturaleza conoce ciertamente el fin y los medios del orden sobrenatural (glo-
ria y gracia) en sf considerados como bienes supremos. Sin embargo, no se ve
‘cémo tenga con ellos alglin nexo’. En efecto, para ello no se requiere simplemen-
te que el bien sea en si elevado (superior a cualquier otro) y que sea posibie
conseguirlo. Un ser libre podria siempre rechazar ese bien sin por ello experimen-
tar interiormente la pérdida del fin, Tanto mds que, en el concepto escoldstico
ordinario —aunque no unanime- de gracia, ésta, en si, se sitfia absolutamente
mis alld de la conciencia.

No se puede negar la existencia de este ‘extrinsecismo’ en la doctrina comin
sobre la gracia en los dltimos siglos. Se supone una ‘naturaleza humana’ clara-
mente circunscrita en un concepto de naturaleza unilateralmente orientado a los
seres infrahumanos. Se cree saber, sin lugar a equivocos, qué es exactamente la
‘naturaleza humana’ y cudl es su extension precisa, De manera adn mas proble-
matica, se hace técita o expresamente una doble suposicion: a) todo lo que el
hombre, por si, independientemente de |a revelacién, sabe de sf mismo y experi-
menta en si pertenece a su naturaleza, pues se identifica lo sobrenatural con lo
que sblo se puede conocer mediante la revelacién; b) se puede deducir de la an-
tropologia de la experiencia cotidiana y de la metafisica un concepto de la ‘natu-
raleza humana’ claramente delimitado.

Se supone, pues, que el ser humano, concretamente experimentado, se identifica
adecuadamente con la ‘naturaleza humana’, concepto que, en teclogia, se opone
a sobrenaturaleza. La gracia sobrenatural, en este caso, sélo puede ser una super-
estructura, situada mds alld de la experiencia e impuesta a una 'naturaleza’ hu-
mana que, aun en el orden presente, se limita a sf misma —aunque con una rela-
cién esencial con el Dios de la creacion-y que sélo puede ser ‘perturbada’ por el
decreto puramente exterior de Dios, que le impone la aceptacién de lo sobrenatu-
ral. El decreto sigue siendo una disposicién de Dios meramente externa, mientras
la gracia no ha tomado adn posesion de la naturaleza por la justificacion,
divinizdndola y llamandola al fin sobrenatural, destino Gltimo del hombre.

Si se prescinde de ese decreto externo, que obliga al hombre a lo sobrenatural
solamente desde fuera, el hombre del orden concreto que no posee la gracia, se
identifica, segin esta concepcion, con el hombre de a ‘naturaleza pura’. Dado
que este decreto s6lo es conocido por la revelacion verbal, en consecuencia, el
hombre se siente en su experiencia personal, como esa naturaleza pura” (K.
Rahner, 1970, pp. 40-42).

PIRES, C., “Dualismo”, en Enciclopédia luso-brasileira, Verbo, Lisboa, 1967, VI pp. 1.809-181.

RAHNER, K., O homem e a graga, (Col. Revelagio e Teologia, 11), Paulinas, Sio Paulo,
1970, pp. 39-65.

SEMPRINI, G. - Vigand, M., “Dualismo”, en: Centro di Studi Filosofici di Gallarate,
Enciclopedia filosofica, G. C. Sansoni, Florencia, 1967, 11, pp. 643-646.

VAGAGGINI, C., “Teologfa”, en G. Barbaglio - S. Dianich. Nuevo diccionario de teologia, 11,
Paulias, Madrid, pp. 1687-1698..
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IV. Subjetividad, intersubjetividad, existencia

J. P. Sartre formula bien el cambio de la matriz de la esencia al de la
existencia en su discurso sobre el humanismo. Al definir las dos especies
de existencialismos, cristiano y ateo, los hace coincidir en el dato funda-
mental de que “la existencia precede a Ja esencia”. En el mundo de la
técnica, la esencia del objeto precede a su existencia, es decir, la finali-
dad, el para qué existe, precede a su existencia. En la visién de Dios de
los fil6sofos del siglo XVII, la esencia del hombre ya existe en Dios y
precede a su existencia. El hombre individual realiza cierto concepto que
estd en la inteligencia divina. Es la matriz de la esencia.

En la visién del existencialismo ateo,como no existe Dios, la esencia
del hombre no precede a su existencia. El es, existe, y su esencia se va
construyendo. Se va revelando en la medida en que va existiendo, ha-
ciéndose,

La matriz de la subjetividad, de la existencia, significa un importante
viraje antroprocéntrico. Mientras lo sagrado y el ser reinaban, Dios esta-
ba en el centro. Y, en intima relacién con Dios, el cosmos. Por lo tanto,
se configuraba un esquema teo- y cosmocéntrico. El nuevo viraje se da en
funcién del ser humano —del “anthropos”.

Al comienzo esti el ser huniano con su autoconciencia, libertad y
experiencia. A partir de la propia experiencia consciente y libre, busca
interpretar las otras realidades: a s{ mismo, sus relaciones con los demés
y con el mundo, la misma trascendencia.

Tanto més largo y represivo fue el reinado del esquema teo- y
cosmocéntrico, tanto més violentamente irrumpe el antropocentrismo,
bien sea en relacién de dominacién de la naturaleza, bien de autonomia
ante lo trascendente.

1. Subjetividad y hermenéutica

Esta matriz modifica la pregunta fundamental de la teologfa. Ya no se
inquiere la esencia de la revelacién, sino su significado y sentido para el
hombre de hoy. La categorfa de la existencia envuelve a la de la experien-
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cia, que, en lo sucesivo, se constituye como punto de partida para la
comprension, la inteleccién y la posibilidad de decisién.

La categoria de la existencia expresa dos experiencias diferentes: la
existencia-situada, condicionada (“Dasein™), marcada por los limites del
mundo, y la existencia-posiblidad, realidad que hay que crear, existen-
cia~decisién (“Exsistenz”).

Esta doble cualificacién de esta matriz marca la teologfa. Se procura
interpretarla (esfuerzo hermenéutico existencial) para el hombre en sus
diversas situaciones. Ademds, se elabora una teologfa que responde a sus
posibilidades de futuro, de esperanza (esfuerzo utépico). De este modo,
la teologfa vive la paradoja de la cuasi capitulacién ante las imposiciones
del real histérico presente y el esfuerzo de arrancarse de este presente y
romper sus limites, bien sea mostrando cémo la tradicién es cuestionado-
ra, bien destacando los elementos escatolégicos de la revelacién cristiana.

La matriz de la existencia se caracteriza fundamentalmente por su
exigencia hermenéutica. O mis exactamente, ella realiza el viraje herme-
néutico del marco tradicional del logos antiguo hacia el horizonte del
logos moderno. El esquema hermenéutico tradicional se definfa por su
lenguaje especular, es decir, a manera de espejo, en el sentido de reflejar
objetivamente la realidad sin la percepcién interpretativa del sujeto. Evi-
dentemente el discurso antiguo era también interpretacién, pero no te-
nfa conciencia de ello y se juzgaba objetivo y simple reflejo de lo real.

El cuadro moderno de la subjetividad significa la entrada consciente
y explicita del sujeto en el juego interpretativo, de modo que la verdad ya
no es mera expresion objetiva de una realidad, sino interpretacién de
ésta por parte del sujeto situado en el tiempo, en la geografia, en la raza,
en la religién, en el sexo, en lo histérico-existencial, en la cultura, en la
biologfa, etc. La teologia trabajada en esta matriz se sabe profundamente
hermenéutica, interpretacién de la revelacién y de toda la tradicién para

el hombre de hoy.

Este, ademds de valorar su experiencia existencial y sus vivencias, se
siente celoso de su racionalidad critica. Por tenerse como postkantiano,
en el sentido de ir al fondo, a las raices del pensamiento, cuestiona no
s6lo los fundamentos de su conocer —filosoffa— sino de su fe —teologfa—.
Le corresponde a la teologfa responder a estos cuestionamientos. K.
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Rahner plantea con cierta frecuencia la pregunta: {cémo puede un hom-
bre consciente de su razén y experiencia creer honestamente?

La teologfa gira en torno a esta doble exigencia de racionalidad aut6-
noma y de experiencia existencial, dejando el panorama de la estabilidad
objetivante de la esencia, del ser estitico.

“Hay dos especies de existencialistas (...) Lo que tienen en com(n es simplemen-
te el hecho de que admiten que la existencia precede a la esencia o, si se quiere,
que tenemos que partir de la subjetividad. En rigor, icémo debe entenderse esto?
(...} Si Dios no existe, hay por lo menos un ser en el cual la existencia precede a la
esencia, un ser que existe antes de poder ser definido por cualquier concepto, y
que este ser es el hombre 0, como dice Heidegger, la realidad humana. {Qué
queremos decir cuando afirmamos que la existéncia precede a [a esencia? Significa
que el hombre en primer lugar existe, se descubre, surge en el mundo, y sélo
después se define. El hombre, tal como lo concibe el existencialista, si no es defi-
nible, es porque en primer lugar no es nada, Sélo después sera algo y tal como asi
mismo se haga. Asi pues, no hay naturaleza humana, dado que no hay Dios para
concebirfa. El hombre es, no s6lo como él se concibe, sino como él quiere ser,
como él se concibe después de la existencia, como él se desea después de ese
impulso hacia la existencia; el hombre no es mas que lo que hace. Este es el
primer principio del existencialismo. A esto se le [lama también subjetividad, y lo
que nos censuran bajo este mismo nombre.

iPero qué queremos decir con esto, sino que el hombre tiene una dignidad mayor
que una piedra o una mesa? Porque lo que queremos decir es que el hombre
primero existe, es decir, que el hombye, antes de nada, es lo que se lanza hacia un
futuro, y lo que es consciente de proyectarse en el futuro. El hombre es, ante
todo, un proyecto que se vive subjetivamente, y no una crema, cualquier cosa
podrida o una coliflor; nada existe anteriormente a este proyecto; nada hay en el
cielo inteligible, el hombre sera ante todo lo que haya proyectado ser. No lo que
quiera ser. Porque lo que entendemos vulgarmente por querer es una decision
consciente, que, para la mayor parte de nosotros, es posterior a lo que él mismo
se hace”(]. P. Sartre, El existencialismo es un humanismo, Ediciones del 80, Bue-
nos Aires, 1981, pp. 14s.

2. Laintersubjetividad

La matriz de la existencia y subjetividad se prolonga en la
intersubjetividad. El ser humano se comprende como un “yo” en rela-
cién con un “t4” persona y con un “id”. Segin este punto de vista, piensa
las demés realidades. La misma revelacién, la Tradicién, son lefdas en
este horizonte de intersubjetividad.
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En esta perspectiva, la dimensién del encuentro asume un lugar rele-
vante. La persona ya no es considerada en su dimensién formal-
ontolégica de subsistente racional —matriz de la esencia—, sino como rea-
lizacién y relacién-didlogo con un ti. Es ser-en-relacién-a,
estar-abierto-a, ser-para-el otro, ser-con, existir-con. La filosoffa de M.
Buber resalta mucho esta matriz de la intersubjetividad.

“El mundo es dual para el hombre, pues la actitud del hombre es dual en virtud de
la dualidad de las palabras fundamentales, de las palabras-principios que él tiene
la capacidad de pronunciar. Las bases del lenguaje no son las palabras aisladas,
sino los pares de palabras. Una de estas bases del lenguaje es el paryo-td. Laotra
es el par yo-esto, en el que también puede sustituirse esto por éloellasingueel
sentido sea modificado. Por fo tanto, el yo propio del hombre es también dual.
Pues el yo de! par verbal yo-t( es distinto del par verbal yo-esto.

Las bases del lenguaje no son nombres de cosas, sino de relaciones. Las palabras
que son la base del lenguaje no expresan algo que existiria fuera de ellas, sino, una
vez dichas, ellas fundan una existencia. Las palabras fundamentales son pronun-
ciadas por el mismo ser. Decir tii es decir al mismo tiempo el yo del par verbal yo-
t(1. Decir esto es decir al mismo tiempo el yo del par verbal yo-esto. La palabra-
principio yo-tl sélo puede ser pronunciada por el ser entero. La palabra-principio
yo-esto solo puede ser pronunciada por el ser entero.

No existe yo en sf; existe el yo de la palabra-principio yo-td y el yo de la palabra-
principio yo-esto. Al decir yo, el hombre quiere decir uno u otro: tl o esto. El yo
en el que 6] piensa estd presente cuando dice yo. Incluso cuando dice ti o esto, es
el yo de una o de otra de las palabras-principios yo-td o yo esto el que estd
presente. Ser yo, decir yo, es lo mismo. Decir yoy decir una de las pal.ab‘ra.s—
principio es lo mismo. Todo el que pronuncia una de estas palabras-principio
penetra en la palabra y en ella se establece.

El hombre se convierte en yo en contacto con el tG.” (Martin Buber, Je et Tu,
Aubier-Montaigne, Paris, pp. 19-20, 52).

BOCKENHOFF, |., Die Begegnungsphilosophie. Ihre Geschichte und ihre Aspekte, Karl Alber,
Freiburg-Miinchen, 1970.

BUBER, M., Yo y ti4, Caparrds, Madrid, 1990.
CIRNE-LIMA, C., Der personale Glaube, Innsbruck, 1959.
]ALICS, F., El encuentro con Dios, Mimeo, San Miguel, 1968.

LIBANIO, |. B., Teologia da revelagdo a partir da modernidade, Col. Fé e Realidade, n. 31,
Loyola, Sao Paulo, 1992, pp. 195-247.

MOUROULX, |., Je crois en Toi. La rencontre avzc le Dieu vivant, Col. Foi Vivante, 3, du Cerf,
Paris, 1965. :
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V. Historia, praxis

En el seno de la modernidad surgen otras dos matrices que influye
en el modo de hacer teologfa: historia y praxis. Son categorfas de Zn:
enorme repercusién en la teologfa, pues han inspirado en los dltimos
tiempos los dos conjuntos de manuales de teologia mds amplios: Mysterium
Salutis y Mysterium Liberationis.

1. La matriz de la historia

La categoria “historia” pertenece al viraje moderno, que supera el
esquemna de la esencia mediante el horizonte del movimiento y del cam-
bio. La aceleracién de las grandes transformaciones, que los grandes des-
cubrimientos, la revolucién industrial y la forma de produccién capitalis-
ta traen en su seno, impulsa el pensamiento en una linea que considera
las realidades en su proceso histérico. La historia deja de ser un simple
hacer memoria del pasado, compilacién narrativa de los principales accfn—
tecimientos y acciones de personajes dominantes en el escenario politi-
co, para convertirse en manera de pensar lo real.

El pensamiento hegeliano ha desempefiado un papel fundamental en
la creacién de la conciencia histérica, sobre todo en el sentido de ir en-
contrando la racionalidad que explique el aparente caricter aleatorio de
los acontecimientos. Esta comprensién histérica de la realidad se opone
ala “metafisica de la tradicién”, que busca la captacién de la esencia de la
realidad, universalmente vélida, en el tiempo y en el espacio.

En esta matriz se entiende el pasado en busca de una mejor com-
prensién del presente y con vistas al futuro. El ser humano emerge como
el gran sujeto de la historia, la que, al mismo tiempo, creay es creado por
ella. Pertenece a la matriz histérica esa nueva esencia del sujeto en rfIc)la-
ci6n dialéctica con la realidad orientada a quien la construye y es cons-
truido por ella. Rompe el esquema objetivista segtin el cual >;l objeto
sobre todo la naturaleza, se impone al sujeto, y también supera la viJsi()r;
de la razén simplemente auténomay soberana sobre la realidad, asf como
cierto determinismo de la ciencia y de la técnica sobre la vida ’humana

La novedad de la matriz de la “historia” con respecto ala visién his-

térica, ya tan familiar en el pensamiento biblico, consiste en el papel
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desempefiado por el hombre. En la Biblia la historia se centra en Dios,
como su actor principal. La historia en la modernidad gira en torno a la

acci6n del ser humano, como su creador.

El pensamiento moderno se atreve a escrutar la inteligibilidad y el
sentido de la historia humana, superando de nuevo la idea de que éste
pertenece al secreto divino que ha de ser totalmente revelado en la esca-
tologfa final, o es fruto del simple destino, o debe atribuirse a lo aleatorio
del existir humano. Ahora reina una racionalidad, obra del ser humano,

por eso debe ser reinterpretada por él.

En el campo de la teologfa, la categorfa “historia de la salvacién” sube
al escenario. El Concilio Vaticano II en cierto modo la canoniza, Los
padres conciliares, muy preocupados por ofrecer un polo unificador de
la ensefianza de la teologia, deciden que las disciplinas filosoficas y teo-
l6gicas “concurran armoniosamente para abrir cada vez mas las mentes al
misterio de Cristo que afecta a toda la historia del género humano”."”
Aparece yala relacién entre el misterio de Cristo y la historia. De manera
mas clara atn, al hablar de las disciplinas teolégicas, los obispos expresan
el deseo de que “sean igualmente restauradas por el contacto mas vivo

con el misterio de Cristo y la historia de la salvacién”.”

Con este respaldo, tedlogos europeos inician la voluminosa coleccién
Mysterium Salutis, teniendo como centro de la reflexién teolégica la cate-
gorfa “historia dala salvacién”. Justifican tal empresa sefialando que “una
dogmitica orientada hacia la historia de la salvacién corresponde segura-

mente a la perspectiva teolégica abierta por el Condilio Vaticano”."

Estos autores luchan tenazmente para mostrar que esta categoria no
significa ninguna ruptura con la teologia tradicional, ningn nuevo des-
cubrimiento, que echa sus raices en la Escritura, la patristica e incluso en
la escolastica. Sin embargo, reconocen que cierta escolastica de caracter
positivo se alejé de esta visién histérico-salvifica de la revelacién. Pero el

retorno a ella ya habia comenzado con varios intentos teolégicos mas

12 Concilio Vaticano 11, Decreto Optatam totius sobre la formacién sacerdotal, n. 14

13 Condilio Vaticano II, Decreto Optatam totius, n. 16.
14  A. Darlap, “Introduccién”, en: ]. Feirer - M. Lohrer (eds.), Mysterium Salutis, 1-1,
Teologia fundamental, Cristiandad, Madrid, 1969, p. 25.
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rt.zcl:lentes, tales como la Escuela de Tubinga, el movimiento litdr icoy e]
didlogo ecuménico. ey

A gesar dela continuidad, existe una radical diferencia entre el hori.
Lons? (.e la patristica y el moderno. En aquella se trataba de la perspectiva
m‘e itativa. Ahora se reubica esta categorfa en el horizonte del ensa-
miento contemporaneo. F

La historia de la salvacién se extiende como el horizonte en el cual se
Cr i
een las verdades reveladas en su radical unidad, yaque el hecho de Ia fe
N . .
o concluye en el enunciado sino en la realidad del mismo Dios que

« . ;
“gestisque verbis” (con gestos y palabras)— se nos comunica alo lar odel
historia y por etapas.'® ° '

En esta perspectiva hist()rico-salvfﬁc;, es vilida la verdad, tan estimad
por los Padres griegos y desarrollada ampliamente por K. Rar,1her segtl I:
f:uaill la Trinidad inmanente es la Trinidad econémica. Dios 61’1 sfuvrilda
intima (Trinidad inmanente) no se deja conocer a no ser con ;elacién
revelacién en la historia de Ia salvacién (Trinidad econdmica) -

Se procura justificar la categoria “historia de la salvacién” a artir d
la propia revelacién —Dios se revela en la historia— ya partif del se:
humfmo, que sélo puede acoger la palabra de Dios en la historia, El hom-
bre tiene un carcter estructuralmente histérico. Y la historia es precisa-
mente el encuentro de esas dos tealidades. Por un lado, Dios se revela en

3 P y P p
la. hlStOIla Or OtIO el ser }lunla]lo SOIO uede aCOgeI su alabla €n la

La mayor incidencia de esta matriz se manifesté en la estructuracién
de los tratados y manuales producidos en los vaivenes de la renovacig
c?l?ciliar. Las tesis o temas son elaborados por medio de un estudio (1:115;1—1
tOI‘lC.O. Se comienza por estudiarlos en la Escritura, en seguida son enri-
quecidos por la patristica y los grandes tedlogos medievales, para final
n?ente ser profundizados con la reflexién sistem4tica act’ulzjll Conal(;
ejemplo de este método, ademds de la coleccidn “Mysterium Sa]uti.s”

d‘e verse el libro de R. Latourelle sobre la Revelacién. Comienza a’f l::—
diar el concepto de revelacién en la Escritura para terminar con reﬂe)S(io:

—_— —

15 Santo Tomas, Suma Teoldgica 11 q.1a.2ad 2m.

308

GRANDES MATRICES O PARADIGMAS DE LA TEOLOGIA

nes sistemdticas de la actualidad. El concepto de revelacién hace de este
modo un largo recorrido teérico, llevando consigo hasta el dfa de hoy

todo el peso de su historia.

—

“La creacion nos permite (...) establecer un Dios personal; sin embargo, este Dios
no manifiesta en elia su vida personal, su aspecto de interioridad. En otras pala-
bras, la actividad creadora libre de Dios constituye el hombre histérico, pero ella
misma no penetra en el interior de |a historia humana. Al contrario, con su acti-
vidad de gracia Dios interviene libremente en la historia humana; su propio com-
portamiento de gracia se hace histérico, en el sentido de que Dios establece rela-
ciones personales con el hombre en el seno de la historia humana ya (por una
prioridad légica y metafisica, no cronolégica) constituida; y sélo esta historia de
la salvacién nos permite entrever la verdadera fisionomia del Dios Trinidad.

Aunque, como Creador, por definicion Dios no interviene en la historia humana,
que su interioridad trasciende, su actividad de gracia y de revelacion es, por defi-
nicién, un ingreso en esta historia. De esta forma, entabla con su pueblo, de igual
aigual, un didlogo existencial en el que nos entrega su vida intima. Toda la histo-
ria del Antiguoy del Nuevo Testamento nos demuestra claramente que la vida del
hombre con Dios es un didlogo que se desarrolla y se desdobla incesantemente en
el seno de la historia. La historia de la salvacién, y no la creacién (por otra parte,
en el punto de partida de esta historia de ia salvacién), es la que nos revela lo que
Dios realmente es, y lo que él realmente quiere ser para nosotros {...).

La interioridad divina (los “interiora Dei” , como decian los antiguos) se nos co-
munica en una historia de la salvacién, de manera que la revelacidn es un aconte-
cimiento salvifico en el que, de manera visible y terrestre, una realidad salvifica
divina toca a la realidad humana. La revelacién no es solamente la comunicacion
oral de un conocimiento sobrenatural mediante los profetas, y finalmente por
medio de Cristo; es, mas esencialmente, la misma realizacién histérica de una
iniciativa salvifica divina y trans-histérica en el interior de la estructura de la his-
toria humana, realizacidn cuyo significado todavia sélo la palabra de Dios nos
revela: revelacion-acontecimiento y, al mismo tiempo, revelacién-palabra; sin
embargo, ésta se refiere esencialmente a la realidad que se manifiesta. Ambas
estdn indisolublemente unidas. Y, por ello, la revelacién es un “mysterion” en el
cual, escuchando en la fe Ia palabra o el kerygma, entramos por medio de la mani-
festacion sacramental, en el “mysterium” divino.™ (E. Schillebeeckx, Revelacidn y
teologia, Sigueme, Salamanca, 1968, pp. 378-381).

DARLAP, A, “Introduccién”, en: ]. Feiner - M. Lohrer (eds.), Mysterium Salutis, 1-1,
Teologia fundamental, Cristiandad, Madrid, 1969, pp. 25-46.

SCHILLEBEECKX, E., Revelacidn y teologia, Sigueme, Salamanca, 1968, pp. 369-393.
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2. La matriz de la praxis

La matriz de la historia estuvo vigente en el escenario teolégico euro-
peo del post-concilio. Tuvo repercusiones en nuestro universo teolégico,
pero no fue su caracteristica. La teologfa postconciliar, que se ensefié y se
practicé en nuestro continente antes de surgir la teologfa de la liberacién,
se estructurd a la luz de esa matriz. A su vez, la categoria de la “praxis™ se
implanta en nuestro medio. El tedlogo peruano G. Gutiérrez lanza el
proyecto de una teologfa a partir de la praxis,'® contraponiéndola a la
teologfa como sabidurfa y razén.

De hecho, en el momento de la gnosis sapiencial, reiné la teologia
como sabidurfa, y en el momento del serfesencia imperé la razén. Con
los cambios siguientes de la subjetividad y de la historia, se prepara el
terreno para la praxis. Se considera més claramente al ser humano como
sujeto libre y consciente de sus acciones (matriz de la subjetividad). Sin
este descubrimiento, la praxis quedarfa sujeta a los determinismos de la
naturaleza o del destino. Con la entrada de la historia, este sujeto huma-
no se siente abarcado por la trama de los acontecimientos. La accién de
alguien que influye en esa trama y transforma la realidad, se entiende
como praxis. Sin negar las dos dimensiones anteriores, G. Gutiérrez tra-
baja la teologia como reflexién critica sobre la praxis.

En un momento mis elaborado, Cl. Boff explicita la categorfa “pra-
xis” en la perspectiva althuseriana de practica teérica. Establece la dife-
rencia entre praxis y practica. Considera la praxis como la totalidad fun-
damental, la actividad social del orden de la infraestructura, es decir, del
mundo de las relaciones econémicas y politicas. Las pricticas son reali-
dades particulares, localizadas en el tiempo y el espacio, por ejemplo, la
practica pedagdgica, la prictica religiosa, etc.

Derés de la prictica tedrica, esti el esquema de la prictica material
en el sentido de todo proceso de transformacién de materia prima bien
definida en un producto determinado, efectuada por el trabajo humano
con el uso de los medios de produccién. La prictica teérica transforma

16  G.Gutiérrez, Teologia de la liberacidn. Perspectivas, Sigueme, Salamanca, 14* ed., 1990.

310

GRANDES MATRICES O PARADIGMAS DE LA TEOLOGIA

cierto saber en otro saber por medio de sus medios tedricos de transfor-
macién. De este modo la teologfa es prictica, en tanto transforma el
saber de la experiencia comun o de otras ciencias en saber propio teol6-
gico por medio de su instancia interpretativa —las Escrituras cristianas."

La originalidad del uso de la praxis como matriz no se refiere a esta
concepcién althuseriana de la teologfa, sino al hecho de que la teologfa
escoge la praxis como punto de partida y de llegada de su reflexién. Las
préacticas concretas de cristianos o no cristianos, que se ven involucrados
en el proceso de liberacién de los pobres, suscitan una serie de proble-
mas a la fe, a determinadas concepciones de la revelacién. Por lo tanto, se
valora la praxis como punto de partida para pensar toda la teologfa.

La intencionalidad también se orienta a la praxis. La reflexién tiende
a iluminar a la luz de la fe la praxis del cristiano. Se devuelve la reflexién
teoldgica a la praxis. Y, en este sentido, la praxis del cristiano juzga la
validez, la oportunidad, el valor de la teologfa, en la medida en que ésta
ilumina sus practicas. Y finalmente se exige del tedélogo un minimo de

articulacién con la praxis.

De manera muy sintética, la teologia se relaciona con la praxis por
medio de cuatro proposiciones: teologfa de la praxis, para la praxis, por
la praxis, en la praxis.

Para mejor aclarar esta relacién con la praxis, F. Taborda propone
una matizada reflexién acerca del concepto de praxis histérica y llega a
definir el concepto de praxis como concepto teolégico. Relaciona la ma-
triz de la praxis con la anterior de la historia.

“La cuestién de la historicidad ha llegado a ser central en la teologia. La catego-
ria “historia de la salvacion” pasé a ser la clave de interpretacién de la totalidad
de la revelacién. En sus documentos el Concilio Vaticano II canonizé la “nueva”

orientacion teoldgica.

Sin embargo, pensar al hombre en su relacién con Dios en la dimensién de

‘historicidad’ no es algo sencillo y primario (..)

La historia de la salvacién no es considerada sélo como la historia que Dios
realiza con el hombre, sino como la historia que Dios Ilama al hombre a hacer.

17  CL Boff, Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980, pp. 149-181.
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Esta perspectiva significa dar una respuesta nueva a la antigua pregunta sobre el

hombre, introduciendo la categoria de “praxis” como  fundamental”. "

La matriz de la “praxis”, tal como se desarrolla en la teologfa, perte-
nece a la Segunda Ilustracién, en el sentido de que reflexiona sobre la
concepcién del ser humano que se construye en su relacién con el mun-
do, al transformarlo en un mundo humano. Y lo hace no de manera
aislada, sino creando relaciones sociales con los otros, sobre todo de pro-
duccién por el trabajo. Y esas relaciones han variado a lo largo de la
historia y siguen cambiando atin. En este horizonte del ser humano, como
productor de la sociedad, de la historia, por su accién transformadora en

relaciones sociales con sus hermanos, emerge la categorfa de la praxis.
g

La teologia en esta matriz se ocupa y preocupa por iluminar tal ac-
cién transformadora, tales relaciones sociales a la luz de la revelacién, por
un lado, y, por otro, se pregunta sobre el impacto que tal realidad causa
en la interpretacién de la misma revelacién. Se establece un circulo
hermenéutico entre praxis y revelacién. La revelacién interpreta la praxis,
y la praxis, a su vez, permite una nueva lectura de la revelacién. De esta
cuestién teérica surge la nueva veta teolbgica.

“La teologia como reflexion critica de la praxis histérica a la luz de la palabra no
s6lo no reemplaza las otras funciones de [a teologfa como sabiduria y saber racio-
nal, sino que las supone y necesita.

Pero esto no es todo. No se trata, en efecto, de una simple yuxtaposicién. El
quehacer critico de la teologia lleva necesariamente a una redefinicién de esas
otras dos tareas. En adelante, sabiduria y saber racional tendrén, mas explicita-
mente, como punto de partida y como contexto, la praxis histérica. En obligada
referencia a ella deberd elaborarse un conocimiento del progreso espiritual a partir
de la Escritura; en ella también la fe recibe las cuestiones que le plantea la razén
humana. La relacién fe-ciencia se situaré en el contexto de la relacién fe-sociedad
yen el de la consiguiente accion liberadora (...) esta funcién critica de la teologfa
con las implicaciones que acabamos de indicar. .. nos llevard a estar especialmen-
te atentos a la vida de la Iglesia en el mundo, a los compromisos que los cristia-
nos, impulsados por el Espiritu y en comunién con otros hombres, van asumien-
do en la historia. Atentos en particular a la participacién en el proceso de

18  F. Taborda, Cristianismo e ideologia. Ensaios teoldgicos, Loyola, Sao Paulo, 1984, (Col.
Fé ¢ Realidade, n. 16}, pp. 58, 60.
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liberacidn, hecho mayor de nuestro tiempo, que toma una coloracién muy pecu-
liar en los paises llamados del Tercer Mundo.

Este tipo de teologia, que parte de la atencién a una problemitica peculiar, nos
dard tal vez, por una via modesta, pero sélida y permanente, la teologia con pers-
pectiva latinoamericana que se desea y necesita. Esto Ultimo no por frivolo pruri-
to de originalidad, sino por un elemental sentido de eficacia histérica, y también
—por qué no decirlo- por la voluntad de contribuir a la vida y a la reflexion de la
comunidad cristiana universal. (...)

El presente de la praxis liberadora estd, en lo mas hondo de él, prefiado de futuro,
la esperanza forma parte del compromiso actual en la historia. (...) Reflexionar
sobre una accidn que se proyecta hacia delante no es fijarse en el pasado, no es
ser el furgdn de cola del presente: es desentrafiar en las realidades actuales, en el
movimiento de |a historia lo que nos impulsa hacia el futuro. Reflexionar a partir
de la praxis histérica liberadora es reflexionar a la luz del futuro en que se cree y se
espera, es reflexionar con vistas a una accion transformadora del presente. Pero es
hacerlo, no a partir de un gabinete, sino echando raices, alli donde late, en este
momento, el pulso de la historia o ilumindndolo con la palabra del Sefior de la
historia que se comprometié irreversiblemente con el hoy del devenir de la huma-
nidad, para levarlo a su pleno cumplimiento (...)

La teologia como reflexion critica de la praxis historica es asi una teologfa liberadora,
una teologfa de la transformacién liberadora de [a historia de la humanidad y, por
ende, también de la porcién de ella —reunida en ecclesia— que confiesa abiertamente
a Cristo. Una teologia que no se limita a pensar el mundo, sino que busca situarse
como un momento del proceso a través del cual el mundo es transformado; abrién-
dose —en la protesta ante (a dignidad humana pisoteada, en la lucha contra el des-
pojo de lainmensa mayoria de los hombres, en el amor que libera, en la construc-
cién de la nueva sociedad, justa y fraternal- al don del reino de Dios” (G. Gutiérrez,
Teologia de la liberacion. Perspectivas, Sigueme, Salamanca, [973, pp. 38-40).

BOFF, C., Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca, 1980.
GUTIERREZ, G., Teologia de la Iiberacion. Perspectivas, Sigueme, Salamanca, 14* ed., 1990.

TABORDA, F., Cristianismo e ideologia. Ensaios teoldgicos, Loyola, Sdo Paulo, 1984, (Col. Fé e
Realidade, n. 16), pp. 57-87; o REB 41 (1981) 250-278; SefTeol 22 (1983) 283-296.

V1. La matriz del lenguaje

Ya hace algin tiempo que la matriz del lenguaje viene tentando a la
teologfa. En un primer momento, la filosoffa analitica del lenguaje con-
tribuye a imprimir un mayor rigor en la definicién de los términos
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teolégicos y en la 1gica interna de sus afirmaciones. El lenguaje religioso
sufre el acoso critico de esa filosoffa. Se siente arrinconada al extremo,
hasta el punto de pensar que es totalmente negada por ella.

En efecto, los discursos religiosos y teolégicos, sometidos a los crite-
rios de la filosofia del lenguaje del Circulo de Viena, no soportan su cri-
tica. Son reducidos a “mero suspiro”. Se cierra el didlogo.

En un segundo momento, L. Wittengstein abre la perspectiva al did-
logo, al elaborar los juegos del lenguaje. La teologia reivindica su juego
propio con sus propias reglas. Se concentra entonces en este nuevo he-
cho y elabora reglas peculiares para su propio discurso.

Mis recientemente, la matriz del leguaje acaba de entrar por otra
puerta. La Escuela de Frankfurty, de manera especial, J. Habermas, ha
trabajado la accién comunicativa en la perspectiva del lenguaje. La teolo-
gia comienza a moverse y a indagar los elementos renovadores de tal
perspectiva.

Esta veta filoséfica se sitia en la linea de la filosoffa neoiluminista,
postmetafisica y postreligiosa segiin la cual las tradiciones religiosas y
metafisicas son caminos de la humanidad definitivamente superados. Por
consiguiente, todo didlogo con la teologia pareceria cerrado. A pesar de
todo, por el camino de la refundicién de categorias en otro horizonte, sin
la escrupulosa preocupacién tedrica de fidelidad al pensamiento origina-
rio del que proceden, se permite a la teologia recuperar intuiciones vali-
das de esta matriz de pensamiento. Sin embargo, le espera un trabajo
arduo para crear su reflexién original y propia.

1. Lenguajey verdad consensual

La cuestién fundamental es preguntarse, desde la matriz del lenguaje
en el contexto de la teorfa consensual de la verdad, si es posible und
teologfa, cuya fuente primera y absolutamente insustituible no es una
verdad, fruto del consenso de las personas, sino iniciativa gratuita de
Dios.

El camino consensual con respecto ala verdad quiere superar determi-
nada cultura sedimentada sobre la metafisica y la religién para abrirse al:
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“(...) término ideal de un camino de bisqueda realizado por aquella comunidad
iluminada con la argumentacidn y la interpretacion, que es constituida de hecho
por todos los que aceptan involucrarse en tal camino ¥y virtualmente coincide con

la humanidad entera”. "’

En el fondo, lo que estd detrés es el modelo de la comunidad cienti-
fica internacional. Cuando un cientifico, independientemente de su ideo-
logfa o pais, propone un descubrimiento o invencién, todos los demis
cientificos la aceptardn en la medida en que tenga elementos tales de
verdad y sentido que pueda merecer la libre aceptacién consensual de los
investigadores. Ar‘npliar tal horizonte a las relaciones sociales y a las ver-

dades teoldgicas es algo extremadamente cuestionador y cuestionable.

Evidentemente, el discurso teolégico no puede guiarse por el actuar
comunicativo de los seres humanos y establecerse a partir del consenso al
que lleguen. Anularfa la rafz Gltima de toda teologia, que es la palabra de
Dios, libremente comunicada a la humanidad. El Concilio Vaticano 11,
en la Constitucién Dei Verbum sobre la revelacién divina, afirma con toda
claridad que la iniciativa gratuita de Dios es el comienzo de toda fe y de
toda teologfa: "Revelarse a sf mismo y dar a conocer el misterio de su
voluntad” (cfr. Ef 1,9) que “se concretiza por medio de acontecimientos

y palabras" (Dei Verbum, 2).

En un posible matrimonio entre la teoria del lenguaje comunicativo
con el pensamiento trascendental rahneriano, se puede preguntar si un
Dios, que se revela a toda la humanidad, no inscribié ya en la ontologia
misma del hombre la posibilidad inclusive de establecer consenso sobre
la misma revelacién. De esta forma se respeta la gratuidad de la revela-
cién y la posibilidad de la bisqueda del consenso de su interpretacién
histérica. Se instaura una nueva forma de apologética o de teologfa fun-
damental, y desde alli, se puede pensar toda la teologfa. Puede ser una via
que facilite la credibilidad de la revelacién, asumiendo més intensamente
el didlogo en el presupuesto fundamental del lenguaje del consenso.

19 R. Mancini, “Editoriale all’edizione italiana”, en: E. Arens (ed.), Habermas ¢ la
teologia. Contributi per la ricezione, discussione e critica teologica della teoria dell’agire comu-

nicativo, Queriniana, Brescia, 1992, (Col. GDT 210), pp. 6-7.
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2. Comunicacidn y liberacién

Podemos incluso preguntarnos si tal matriz no avanza sobre la de ]y
praxis, en cuanto liberadora, pues la praxis tiende a crear una sociedad
en libertad. El lenguaje implica ya, al menos en germen y como intento,
una comunidad en libertad para ser viable. De este modo, la teologia
desde la matriz del lenguaje debe exigir a la comunidad eclesial muchs
libertad para que se produzca una teologfa coherente con ella.

La base de la comunicacién es la libertad. Toda opresién, censura,
represion y castracién bloquean la comunicacién. Disfrazan el lenguaje
en discursos cripticos, en un lenguaje de “compromiso”, en concesiones
cémplices.

Esta matriz actda en la teologl’a mis como provocacién y proyecto
que como realidad. Implica, como toda matriz, una serie de presupues-
tos tedricos que deben explicitarse y discutirse. Pero en una introduc-
cién no es posible tal tarea. Simplemente se constata la empresa tedrica
dela teologia que se puede pensar en esta matriz.

Se puede percibir en la comprensién de la revelacién como “accién
comunicativa de Dios” ~“Selbsmitteilmg Crottes”— yaun primer esfuerzo de
lectura teolégica desde esta matriz. Por otro lado, K. Rahner desarrolla
ampliamente el concepto de v',,'(comunicacic’)n de Dios" en su reflexién
sobre la gracia. Este podrfa ser el campo teolégico que, juntamente con
el tratado sobre la revelacién, estarfa més abierto a una real preelabora-
cién en ese horizonte. También se amplia la cristologfa en el sentido de
que Jests realiza en su persona, vida y practicas, la méxima expresién de
la comunicacién de Dios. Y dltimamente surge la mayor preocupacién
dela teologfa con el dialogo interreligioso. La matriz del lenguaje propor-
ciona, sin duda, una riquisima perspectiva para avanzar en este campo,

“ZEero en qué situacién lingiiistica se encuentra la teologia? Si no renuncia asi
misma, la teologia no podrd afirmar una pretension de verdad. Precisamente en
una sociedad pluralista, deberd esforzarse por formular su propio objeto de una
manera que sea intersubjetivamente comprensible y mediable. Su primera exigen-
cia serd por tanto la de no eludir las aporias y contradicciones de la situacion
histérica comuin. La teologfa no puede huir de las experiencias extremas de sufri-
miento y de aniquilamiento, que conocemos en nuestro siglo, mas alld de sus
elucubraciones. El lugar de su reflexion sigue siendo la "solidaridad de todos los
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seres finitos” (Horkheimer), el lugar del actuar histérico, individual y colectivo en
la protesta contra el aniquilamiento. No puede remover el problema de la teodicea,
olvidando fa historia del mundo, ni siquiera siguiendo el ejemplo de las teologias
politicas de cardcter conservador, las que transfieren las propias responsabilida-
des a los soberanos, civiles o religiosos, de este mundo, sino que debe mantener-
lo abierto, ante todo, como problema en [a existencia finito-mortal y solidario-
histérica, en aquella ‘radicalizacién de la dialéctica que liega hasta su nicleo
teoldgico incandescente’.

Ademds cabe preguntarse si la teologfa puede concebir el discurso de la reconci-
liacion, de la emancipacién liberadora y de la fuerza trascendente, propia del ac-
tuar comunicativo en el sentido de Habermas, o si no debe tornarse comprensible
como el actuar que se libera de los mecanismos de la autoafirmacién y del creci-
miento de poder en la concurrencia y acude, en el recuerdo y la anticipacion, a si
mismay a todo otro, a un Dios que en su actuar aqui y ahora es amor absoluto
que se da primero "( H. Peukert, 1992 pp. 73-75).

ARENS, E,, (ed.) IHabermas e la teologia. Contributi per la ricezione, discussione e critica teologica
de lla teoria dell agire comunicativo, Queriniana, Brescia, 1992 (Col. GDT 210).

HUNERMANN, P. - SHAEFFLER, R., (eds.), Theorie der Sprachhandlangen und heutige
Ekklesiologie. Ein phlosophisch-theologisches Gespréiich, Herder, Friburgo, Basilea-Viena,
1987 (Col. Quaestiones Disputates, 109).

PEUKERT, H., “Agire comunicativo, sistemi di accrescimento dol potere, e iluminismo
e teologia come progetti incompiuti”, en: E. Arens (ed.), Habermas e la teologia.
Contributi per la ricezione, discussione e critica teologica della teoria del agire comunicativo,

Queriniana, Brescia, 1992, (col. GDT 210), pp. 53-85.

VII. La narracién

La crisis de'la gran narrativa en la postmodernidad permite la recu-
peracién de la pequefia narracién y de este modo valorar la matriz de la
narracién para la teologfa. Mantiene cierta relacién de continuidad con
la matriz anterior, aunque privilegia no el consenso, sino la singularidad
de los relatos y sus mensajes.

Esto no significa transformar la teologfa en narraciones ni hacer de
ella una especie de colcha con retazos narrativos, sino ponerse a la escu-
cha de la narracién original del acontecimiento Jesucristo y contarlo al
hombre y a la mujer de hoy. Hay dos momentos: la captatién de una
narracién primigenia de la fe y su narracién actualizada.
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Esta matriz actia donde la comunidad eclesial permanece despiertaa
su memoria narrativa. Toma conciencia de su responsabilidad de seguir
narrando el acontecimiento salvifico de manera inteligible a las nuevas

generaciones.

Esta matriz pone en el primer plano la narracién, mientras el narrador
—en este caso, el tedlogo—, se oculta, dejando que la narracién hable por
sf misma en el hecho y en sus protagonistas como testigos. Sustituye la
l6gica del raciocinio y la estructura racional sistémica por el lenguaje
propio de la narracién. Esta visualiza en personas, experiencias, episodios,
tramas y didlogos el mensaje fundamental que debe transmitirse. El “érase
una vez” se hace presente a los oyentes. Refleja un origen perdido en el
tiempo para expresar mejor la experiencia profunda que el oyente debe
reactualizar significativamente. La teologia narrativa exige més del lector,
ya que éste la confronta con su experiencia de vida. No se trata tanto de
aprender un contenido como de abrirse al mensaje de la narracién.

Del tedlogo se exige mas y menos. Menos en el sentido académico.
Mis en el sentido existencial, pues supone que €l re-presenta la narracién
en el sentido més fuerte de la etimologia del término: hacer presente la
narracién habiéndola encarnado en s{ mismo. Quién tenga la experiencia
de contar historias para nifios percibird muy bien el alcance de este tipo
de teologfa. La fuerza de la historia est4 en la autenticidad del narrador y
en la densidad experiencial de la narracién, transmitida en un lenguaje

accesible a todos.

La verdad de la narracién no esti necesariamente en la exterioridad
de lo que se dice —los animales hablan, los drboles andan, el tiempo se
mide de otra manera, etc.—, sino en su coherencia vital, existencial y
significativa que logra involucrar al oyente o lector. Evidentemente, hay
narraciones cuya base son acontecimientos histéricos; otras son expe-

riencias humanas profundas y trascendentes. Hay que discernirlas.

Por ser teologfa, la narracién es provocacién en la linea de la salva-
ciény por ello es también un requerimiento a reaccionar ante ella, con la
acogida o ¢l rechazo. La teologfa narrativa pretende superar el aspecto
phramente informativo, “anecdético”, emotivo, saciador de curiosidad,
para llevar a una toma de posicién, ya que se narran acontecimientos
relacionados con la salvacién del ser humano.

GRANDES MATRICES O PARADIGMAS DE LA TEOLOGIA

El redescubrimiento o incluso la creacién de esta matriz se da de
manera diversa en el mundo europeo y en nuestro continente. All4 influ-
yeron los estudios valorativos de los mitos, la influencia de la filosoffa del
lenguaje, el realce dado por los exegetas a los “credos narrativos” del
Antiguo Testamento, la proximidad con el Jestis de la historia como na-
rrador de paribolas, el descubrimiento de la experiencia narrativo-
kerigmitica de la comunidad primitiva, la presencia narrativa en el inte-
rior de los simbolos cristianos, la relevancia de la tradicién en la vida de la
Iglesia como narracién de “todo lo que ella es, todo lo que cree” (Dei
Verbum 8), la bisqueda de una “segunda inocencia narrativa”, etc.

En nuestro contexto, la teologfa narrativa se vincula con la religiosi-
dad popular, sobre todo con las experiencias de los circulos biblicos, en
los que se prictica la doble narracién: la de la vida y la de la Biblia. Se
establece, pues, una profunda relacién entre ambas.

BOFF, C., Teologia pé-no-chdo, Vozes, Petrépolis, 1984.
BOFF, L., “Teologia 4 escuta do povo”, en: REB 41 (1981) 55-118.

COMBLIN, ]. (ed.), Teologia da enxada. Uma experiencia da Igreja no Nordeste, Vozes,
Petrépolis, 1977.

MESTERS, C., Lecturas biblicas, Verbo Divino, Estella, 1986.

ROCCHETTA, C,, “Teologfas. Narrativa”, en: R. Latourelle - R. Fisichella, Diccionario de
Teologia fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1.480-1, 484.

VIII. La holistica

En el 4mbito de la postmodernidad, surge un tipo de teologia de
pequeifios temas, sin preocuparse de una matriz unificadora. Unos elabo-
ran la teologfa de la fiesta, del trabajo, de la mesa, de la historia, de la
tierra, etc. Otros tratan de teologizar obras de literatura. Otros mis ela-
boran diarios teolégicos.

Estamos ante la manifestacién de la crisis del pensamiento sistémico,
de la “gran narracién”. Reina el pensamiento fragmentario. Esto signifi-
ca, a primera vista, la renuncia a cualquier matriz, a cualquier eje globali-
zante. Vimos en la matriz anterior un intento de respuesta mediante la
pequefia narracién.
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Sin embargo, la era de los fragmentos de teologfa sin matrices funda-
mentales en torno a las cuales pueda estructurarse y ordenarse el pensa-
miento esta provocando una reaccién opuesta. Después de un momento
de duda y fragmentacién en algunos rincones postmodernos, post-
iluministas, postmetafisicos, se busca una globalizacién bajo la forma de
la “holistica”.

Impresiona darse cuenta que, en su etimologfa, “holistica” y “catéli-
co” tienen la misma rafz: holos, todo, total. Ambos tienen también la
misma pretensién de ser universales. El catolicismo sufri6 la fragmenta-
cién de las diversas rupturas de la Iglesia ortodoxa, de la Reforma y, en
nuestros tiempos, de la Modernidad. Persiste en su interior, sin embar-
go, el suefio de la antigua y hermosa “unidad”, cada vez mis dificil a
causa de la creciente fragmentacién del pensamiento y existencia moder-
nos y postmodernos.

Los esfuerzos ecuménicos y del didlogo interreligioso en el campo de
la teologfa tratan de encontrar puntos en comin en la bisqueda de ejes
unificadores. En cierto modo, responden a este momento de dispersién,
de desarticulacién. Trabajo lento, dificil, que camina a tientas con avan-
ces y retrocesos. Vive del didlogo.

La “holistica” sigue otro camino . El principio unificador no se sitia
del lado de una categoria o eje filoséfico, de cufio tedrico. Se parte de la
experiencia, de la intuicién, dela sensibilidad de que la vida, la materia y el
espiritu, el aqui y el més alla, estin intimamente relacionados. Esto per-
mite entonces crearse una “Weltanschauung”, una “cosmovisién”, que sea
realmente englobante, que abarque y comprenda la globalidad, la totalidad.

Una manera oriental, misteriosa, intuitiva, sintética y espiritual de
sentir se opone al pensamiento moderno occidental, cartesiano, analiti-
co, mecinico y materialista. En vez de distinguir, separar y disecar, se
prefiere unir, reunir, lanzar puentes por la via de la “sinergia”, comunica-
cién, redes de interconexién para que todas las realidades se interre-
lacionen.?®

20 B. Franck, “Holismo (holistico)”, en: Id., Diccionario de la Nueva Era, Verbo Divino,
Estella, 1994, pp. 143-146.
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Esta matriz invierte la comprensién de la relacién entre el todo y las
partes. Estas no forman el todo, sino que el todo se encuentra en todas
ellas y ellas en el todo, ya que €l tiene un valor, un significado en s
mismo. Y los todos, a su vez, se van encontrando en todos mayores, que

ya estaban en ellos.

“Todo lo que existe coexiste. Todo lo que coexiste preexiste. Y todo lo que coexiste
y preexiste subsiste a través de una trama infinita de relaciones omnicomprensivas.
Nada existe fuera de la relacién. Todo se relaciona con todo en todos los pun-

tos”.?!

La matriz holistica suefia con una tnica religién universal en torno a
un concepto muy amplio de Dios, de vida. Dios pierde sus contornos
personales para ser pensado como un todo, energfa fundamental, pri-
mordial, no diferenciado. Es preferible hablar de Divinidad a hablar de
Dios. Una divinidad que nos penetray se confunde con el mismo univer-
so. “Todos formamos parte de lo divino. Dios es cada uno de nosotros.

No hay separacién entre Dios y nosotros” (Schirley Maclaine) .

Esta matriz holistica se relaciona intimamente con el enfoque eco-

l6gico, que ya hemos considerado.?

Se hace dificil en este momento prever si la postmodernidad se im-
pondré en el interior de la teologfa hasta el punto de reducir las pequefias
narraciones teolégicas, renunciando asf definitivamente a cualquier sis-
tematizacién, o si entrard en un proceso de armonizacion de todo el

pensamiento religioso, o si convivira con una pluralidad de matrices.

BOFF, L., Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México,1996, pp. 259-289.

FRANCK, B. “Holismo (holistico)”, en: Id., Diccionario de la Nueva Era, Estella, Verbo
Divino, Estella, 1994, pp. 143-146.

21 L. Boff, Ecologia, mundializagdo, espiritualidade. A emergencia de um novo paradigma, Ati-
ca, Sio Paulo, 1993, p. 15.

22 A. Natale Terrin, New Age. La religiosita del postmoderno, EDB, Bolonia, 1992, pp-
79-112.

23 Este aspecto fue tratado en el capftulo anterior, pp. 258-262.
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Conclusiéon

El recorrido por las diferentes matrices permite percibir cémo la
teologfa, en su esfuerzo por reflexionar sobre la fe, recurre a las catego-
rias filoséficas para organizarse. Muchas de las discusiones teoldgicas se
sitan en el plano de estos presupuestos filoséficos.

El estudio de estas matrices sigue siendo importante para facilitar el
acceso a los grandes tedlogos sistematicos que, sin duda, elaboraron su
teologfa en torno a ellas. Conocerlas al comienzo de la teologfa y prestar-
les atencién durante su estudio puede ayudar a sistematizar el propio
pensamiento. No se concluiri asf una teologl’a con un gigantesco acervo
de perchas tedricas de los més diversos:matices teolégicos sin un soporte
del que colgarlas ordenadamente. Las matrices funcionan como ese tron-
co tedrico en el que se puede colocar en orden el material teolégico
acumulado a lo largo de los afios de estudio.

DINAMICA

Tratindose de un capitulo un pocommis dificil debe leerse atentamente el texto.
Dividir el grupo en diferentes subgrupos:

1. Un grupo procurard mostrarnos las ventajas de utilizar el método de las
matrices.
Otro grupo muestra sus limites.

3. Cada uno de los demds grupos asume una matriz. Procure exponer sobre
cada una lo siguiente:
a) el ntdeo de esa matri,
a) el aspecto mds enriquecedor de la teologfa que presenta,
b) qué aspectos importantes no contempla esta matriz.
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CAP{TULO

8

TAREAS DE LA TEOLOGIA

"Ia teologia actual es teologia de la actualidad,
no en sentido meramente cronoldgico,

sino sobre todo kairoldgico.

La actualidad significa una tarea

constante e ininterrumpida en la historia"

(J. Molman).

Alo largo de las reflexiones anteriores, surgen muchas tareas urgentes e
importantes para la teologfa: la articulacién con la espiritualidad y la prac-
tica pastoral, el “quehacer” de los nuevos enfoques teolégicos, el redi-

mensionamiento de su légica y de su lenguaje.

Las tareas de la teologfa superan sus funciones estructurales norma-
les. Pretenden responder a los desafios de nuestro tiempo. Entre las ta-
reas generales, sobresalen la hermenéutica, la critica constructiva y la
dialégica. Entre las tareas especificas, se destacan la praxis, la unidad
interna, el mejoramiento de los instrumentos preteoldgicos y la forma-
cién de nuevos cuadros eclesiésticos y laicos.
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I. Tareas generales

1. Tarea hermenéutica

La teologfa siempre ha sido hermenéutica de la fe. Forma parte de su
propio concepto e identidad. Reinterpreta y organiza los datos revelados,
vividos y comprendidos en y por la comunidad eclesial, en diferentes
contextos socioculturales e histéricos. Si no llega a ejercer esta misién, las
formulaciones de fe se convierten en anacrénicas y se reducen con el tiem-
po a pura repeticién de férmulas de poca o insignificante inteligibilidad.

Si la tarea hermenéutica siempre ha existido, la conciencia de su
utilizacién es relativamente nueva. En e} esquema mental vigente hasta la
llegada de la modernidad, se pensaba&'que el conocimiento trataba de
alcanzar de manera definitiva el sentido tnico del texto. La verdad estaba
ya fijada. Bastaba tener acceso a ella eliminando los obsticulos. De ahi la
concepcién clésica de que la verdad es la adecuacién de la mente con el
objeto. En este contexto, hasta la palabra “interpretacién” sonaba como
extrafia, parecfa innecesaria. En una visién ahistérica, el problema
hermenéutico es bastante simple: las verdades abstractas, eternas poseen
formulaciones definitivas. Como las eoordenadas culturales de tiempo y
espacio no se tienen conscientemente en consideracién en la formula-
cién de los datos de la fe, no se piensa en reformularlos cuando estas
coordenadas se modifican. Los cambios histéricos en la organizacién de
la sociedad o en el pensamiento son interpretados como desviaciones del
orden cristiano. Por lo tanto, no pueden constituir un factor de ayuda
para la elaboracién teoldgica. La “teclogfa perenne” responde a las cues-
tiones centrales de la fe. Las formulaciones necesitan solamente ser en-
tendidas o adaptadas, pero no reelaboradas.

Varios factores llevan a percibir la necesidad de la hermenéutica: el
descubrimiento de las historicidad, la revalorizacién de las culturas, el
reconocimiento del sujeto cognocente, la percepcién del conflicto social

y la semiética.

a. Historicidad, sujeto y sociedad

La conciencia de la historicidad y la comprensién del proceso del co-
nocimiento, en el transcurso de la historia de la humanidad, muestran
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que la verdad no es completamente preexistente y objetiva. Ya no se con-
sidera al cristianismo como un depésito o sistema objetivo de verdades
previas a la realidad histérica. La verdad es bisqueda, dependiente de su
historicidad concreta, fundamentalmente procesual y contextualizada, sin
dejar de tener valor universal; de lo contrario sélo existe como abstrac-
cién conceptual.

El descubrimiento del valor de las culturas y de su condicionamiento
(positivo y/o negativo) en la interpretacién de la fe confiere a la tarea
hermenéutica una gran actualidad. El cristianismo actual resulta de va-
rios procesos de inculturacién y sincretismo.’ Nacido en la cultura orien-
tal semita mediterrénea, se expande hacia Occidente. Pasa del horizonte
judio al helénico. Ya en sus comienzos, realiza reinterpretaciones multi-
ples, como lo muestran los escritos de las Escuelas de Alejandria,
Antioquia y Capadocia. En la Edad Media, asimila y promueve las nuevas
culturas de Europa. Hoy, cuando se reconocen los valores de las culturas
autdctonas y se aceptan los elementos positivos del pluralismo cultural de
la sociedad moderna, se procesa la reinterpretacién de los datos de fe
para nuevas situaciones y contextos. No sé renuncia al nicleo del cristia-
nismo, para hacerlo digerible y “listo para el consumo”, en el inmenso
supermercado de religiones y movimientos pseudomisticos. Al contra-
rio, se busca la fidelidad al Evangelio, manteniendo su caricter de Buena

Noticia comprensible, significativa e interpeladora.

Cualquier acto del conocimiento pasa necesariamente por la perso-
na. Al interpretar, el sujeto cognocente manifiesta su identidad, imprime
su manera de ser. El conocimiento nunca es totalmente objetivo. Cuan-
do alguien lee la realidad, se interpreta a si mismo y se define ante ella.

El tedlogo, o cualquier otro cristiano, posee una “precomprensién”
(“Vorverstdndnis”), derivada del conjunto de experiencias vividas, reflexio-
nadas y asimiladas. La precomprensién ejerce un efecto selectivo sobre el

conocimiento. Actda como un filtro, deja pasar algunos elementos y re-

1 “Sincretismo” tiene aqui una connotacién neutra, que alude a las diversas expresio-
nes de la fe cristiana que han sido tomadas del ambiente en el que se ha inculturado,
especialmente a partir del contacto con otras religiones y formas de organizacién
social.
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tiene otros. Dirige la luz hacia unos aspectos y deja en la sombra otros. Es
funcién de la teologfa tanto tener en cuenta la participacién activa del
sujeto que conoce, hace, lee o escucha teologfa, como evitar que ésta se
reduzca a una mera produccién subjetiva. La reflexién teolégica se en-
frenta con la pregunta de fondo: “¢Qué sentido tiene para el hombre/
mujer de hoy un tema determinado? ¢En particular, qué aspectos de su
existencia pueden ser iluminados por la fe?”

El individuo no flota en el aire. Su espacio vital trasciende la pura
subjetividad. La existencia personal, de un valor innegable e irreductible, se
construye en la sociedad. En América Latina, un verdadero abismo separa
a los mas ricos de los més pobres. Una pequefia elite consume es-
candalosamente lo mejor que se produce enel mundo y una multitud enor-
me de hambrientos no tiene acceso al minimo humano. Los “pobres” y
“oprimidos” de ayer forman el contingente gigantesco de la “masa sobran-

te” de los excluidos, condenados a vivir en condiciones envilecedoras.

El perverso proceso que conduce al empobrecimiento no deriva de
calamidades imprevisibles o de la carencia de recursos naturales, sino de
mecanismos determinados. Se sustenta en una ideologfa (forma de pen-
samiento parcial, vehiculo de los intereses de la clase dominante) que
encuentra formas de expresién en la religién, en los hibitos sociales, en
la escuela y en los medios de comunicacién de masas. En este contexto,
la hermenéutica teoldgica asume, en primer lugar, una funcién
desideologizadora. Ayuda a remover las inferencias de la ideologia domi-
nante, que ha entrado en el discurso cristiano. Se opera la “liberacién de
la teologia”, tarea preconizada por J. L. Segundo. En segundo lugar, la fe
se hace praxis humanizadora, creadora de relaciones sociales més justas y
fraternas, por medio de la teologia de la liberacién y de la préctica
liberadora.

La teologia latinoamericana tematiza de manera sin igual la
interrelacién entre reflexién sistemdtica y Sptica interpretativa a la luz
del clasico axioma: “El lugar social condiciona el lugar hermenéutico”. El te6lo-
go, cercano al mundo de los pobres, al escuchar sus clamores y sentir la
interpelacién ética que surge de su situacién, ve el rostro de Dios en el
“reverso de la historia”. Se hace preguntas en las que su colega “de escri-
torio” jamdas pens6. Encuentra asi sefiales de Dios donde parecia que no
habifa nada. Busca salidas concretas a la situacién, pues el gemido del
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sufrimiento del pueblo no se apacigua con libros y escritos, ni se silencia
detrés de los estantes de la biblioteca.

La teologfa recupera de este modo su dimensién metacientifica. El
punto de apoyo no reside en la simple voluntad de conocer las cosas
divinas, sino en el deseo de vivir la caridad-solidaridad. J. L. Segundo
denomina a este factor, “momento preteolégico” del circulo hermenéu-
tico de la fe. El conocimiento comienza con la indignacién ética, con el
deseo de hacerse hermano/hermana, de compartir una historia comdn.
A veces, este sentimiento llega a ser visceral. El “pathos”, la pasién solida-

ria impulsa al saber.

Guardadas las debidas proporciones, el principio vale para cualquier
teologfa que pretenda ser liberadora e inculturada. Es imposible hacer
teologfa feminista con garra sin conocer los efectos nefastos del
patriarcalismo, tanto en el hombre como en la mujer. Es inutil querer
elaborar una “teologfa mestiza”, si el corazén del teslogo no vibra con el
pueblo en sus fiestas y en sus dolores. Es improductivo intentar hacer
teologfa para la “postmodernidad”, sin comprender y acoger, desde den-

tro, su légica y sus lenguajes.

Circulo hermenéutico y teologfa liberadora

“Pienso que existen dos condiciones necesarias para lograr un circulo
hermenéutico en teologfa. La primera es que las preguntas que surgen del presen-
te sean tan ricas, generales y basicas, que nos obliguen a cambiar nuestras con-
cepciones habituales de lavida, de la muerte, del conocimiento, de 1a sociedad, de
fa politica y del mundo en general. Solamente un cambio como éste, o0, al menos,
la sospecha general acerca de nuestras ideas y juicios de valor sobre esas cosas,
nos permitira alcanzar el nivel teologico y obligar ala teologia a bajar a la realidad
y a plantearse a si misma preguntas nuevas y decisivas.

La segunda condicién est4 intimamente ligada a la primera. Si una teologia llega a
suponer que es capaz de responder a las nuevas preguntas sin cambiar su inter-
pretacién habitual de las Escrituras, ya concluy6 el circulo hermenéutico. Ade-
més, si la interpretacion de fa Escritura no cambia junto con los problemas, éstos
quedaran sin respuesta o, lo que sera peor, recibirdn respuestas vigjas, inlitiles y
conservadoras.

Sin un circulo hermenéutico, sin aceptar las dos condiciones mencionadas,
teologfa serd siempre una marera conservadora de pensary de actuar. No preci-

samente por su contenido, sino porque tal teologla carece de criterios actuales
para juzgar nuestra realidad, es decir, se convierte siempre en pretexto para apro-
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bar lo que ya existe, o para desaprobarlo, por no corresponder a los canones
todavia mas antiguos.

Pienso que la teologia mas progresista en América Latina estd mads interesada en
ser liberadora que en hablar de liberacion. En otras palabras, |a liberacién no per-
tenece tanto al contenido como al método que se utiliza para hacer teologfa
frente a nuestra realidad” (). L. Segundo, Liberacion de la teologia, Carlos Lohlé,
Buenos Aires, 1975, p. 13).

b. Semidtica y hermenéutica

La semidtica ayuda enormemente a la hermenéutica. Tanto los textos
como los acontecimientos emiten signos/séﬁales que necesitan interpreta-
cién. Segin la semidtica, el sentido del texto no es algo objetivo y palpable
que reside en su interior en estado puro, como si alguien pudiese recogerlo
con los instrumentos apropiados. Si fuera asi, el sentido del texto coincidi-
ria con la intencién de su autor y el lector actual sélo repetirfa la lectura que
hicieron sus primeros destinatarios, después de quitarles las impurezas.
Serfa imposible hacer nuevas lecturas creativas. En realidad, la pretensién
de cerrar completamente el sentido de un texto es vana e irreal.

“Toda lectura es produccién de un discurso y, por lo tanto, de un
sentido a partir del texto (...) El lenguaje mismo combina tantos ele-
mentos sémicos que ningin anélisis puede manifestarlo por completo” ?
La pluralidad de lecturas proviene no del hecho de que el texto sea ambi-
guo, sino de decir muchas cosas al mismo tiempo. En todo texto, hay un
“antes”, el mundo de sentidos que se abre en virtud de la polisemia (mu-
chos sentidos) del texto, potenciado por su condicién de estructura lin-
glifstica y por la muerte de su autor. Se busca el sentido a partir del texto
y no solamente de la mente del autor. El sentido que hay que explorar y
ampliar se revela no como entidad separable, sino codificado en un siste-

ma de signos, que constituyen el relato.

Los textos religiosos en especial, en cuanto estructuracién de

significantes y significados que generan sentido, son polisémicos, con

2 ].S. Croato, Hermenéutica Biblica. Para uma teoria da leitura como produgdo de significado,

Paulinas, Sdo Paulo, 1986, p. 23. Para lo que sigue, ver pp. 23-24.
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una fuerte tendencia a no quedarse en el referente histérico. Contienen
exceso de sentido, que estimula el proceso hermenéutico. La interpreta-
cién de un texto exige que se parta del texto mismo. Pero, al hacerlo,
crea un nuevo discurso, en el que se incorpora el texto mismo. De esta
forma, “toda lectura de un texto es una produccién de sentido en cédi-
gos nuevos que, a su vez, generan otras lecturas como produccién de
sentido, y asf sucesivamente”. La interpretacién, proceso en cadena,
siempre ascendente, explora sin agotar nunca la reserva de sentido del
texto.

La lectura, como produccién de sentido, implica también apropia-
cién, porque tiene en germen la pretensién de poseer todo el sentido del
texto. Esta pretensién connota violencia, por su tendencia totalitaria y
exclusiva. De ahi surge el conflicto de las interpretaciones, pues cada una cree
que es la que mejor tematiza el sentido, inclinindose a no aceptar otra.
Este hecho, tipico de textos que han inspirado grandes movimientos his-
téricos y/o significativas cosmovisiones, gana relevancia en la actual plu-
ralidad de estilos y corrientes en el interior de la Iglesia.

Cada lectura pretende enclaustrar el sentido. Puede provocar o avivar
divisiones. Por otro lado, las diferentes interpretaciones parten del mis-
mo texto. En cierto modo convergen. Las relecturas, aunque conflictivas,
con el transcurso del tiempo muestran fuerza aglutinadora y acumulan
sentido. Por lo tanto, producen una fecunda exploracién de la reserva del
sentido del texto.

Los principio de la semiética y de la hermenéutica, aplicados al len-
guaje, sirven también para la teologfa. Asi pues, las diferentes “relecturas”
de los datos de la fe escapan del juicio temerario de “peligrosas” y pasan

P ) pengr YP

a ser reconocidas como positivas e incluso necesarias.

c Desqﬁ’os a la tarea hermenéutica

El hecho de proclamar la legitimidad y necesidad de la tarea herme-
néutica no resuelve por si mismo una serie de problemas que toda nueva
lectura teolégica enfrenta. En primer lugar, las interpretaciones nuevas
deben guardar relacién filial con la Tradicién viva de la Iglesia. No pue-
den pretender “descubrir el hilo negro”, ignorando, subestimando, re-
duciendo o intentando aniquilar el patrimonio vivo, sapiencial, espiritual
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e intelectual que la Iglesia ha acumulado en el transcurso de los siglos. La
Tradicién, como un rio inmenso, recibe afluentes nuevos en su recorri-
do, ensanchando el margen y cambiando incluso el color de las aguas.

Toda nueva hermenéutica, que pretende ser duradera en la Iglesia,
establece una compleja relacién de ruptura y continuidad con la Tradi-
cién. Ruptura, porque propone modelos, conceptos, ideas y comporta-
mientos que rompen la calma y la seguridad de lo ya establecido y tenido
como cierto. Continuidad, porque pasa a formar parte de la misma Tra-
dicién, recreando, profundizando y aumentando elementos atn no pre-
sentes o perdidos durante el recorrido. La nueva hermenéutica se parece
al hijo adolescente, en conflicto con el padre, del que recibié vida y edu-
cacién. Manteniéndose en la misma familia, quiere abrir caminos inédi-
tos. A veces provoca conflictos inevitables, que si se viven con amor y
respeto, son fructiferos para todos.

La teologia como hermenéutica

“La teologfa puede ser definida como el esfuerzo por hacer més inteligible y mas
significante para hoy el lenguaje ya constituido de Ia revelacién, que también es
interpretativo. La teologfa, como lenguaje interpretativo, se apoya en ella para
explicar las significaciones del misterio cristiano en funcién del presente de la
Iglesiay dela sociedad. El ienguaje teolégico es necesariamente interpretativo en
la medida en que tiene por objeto la realidad del misterio de Dios a partir de
significantes inadecuados. Y es propio de la teologia especulativa transgredir los
primeros significantes del lenguaje de la revelacién gracias a los nuevos
significantes que cierto estado de la cultura filoséfica y cientifica le ofrece.

La teologia como hermenéutica no renuncia a una légica rigurosa de las verdades
dea fe, pero tiene conciencia del limite constitutivo de su lenguaje respecto a un
ideal de sistematizacién conceptual. I lenguaje teolégico posee sus criterios pro-
pios de verdad, que no pueden ser de orden empirico, pues la teologia tiene como
objeto una realidad invisible. Pero tiene como punto'de partida una objetividad
histrica: los acontecimientos fundadores del cristianismo. Por lo tanto, uno de
los criterios de verificacion del trabajo teoldgico consiste precisamente en con-
frontar las nuevas expresiones de fa fe con el lenguaje inicial de la revelacién
referente a esos eventos fundadores y con los diversos lenguajes interpretativos
que se encuentran en la tradicion” (C. Geffré, Como fazer teologia hoje. Herme-
néutica teoldgica, Paulinas, S3o Paulo, 1989, pp. 80s)
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CROATO, |. S., Hermenéutica Biblica. Para uma teoria da leitura como produgdo de significado,
Paulinas, Séo Paulo, 1986, pp. 23-34.

GEFFRE, C., Como  fazer teologia hoje. Hermenéutica teoldgica, Paulinas, Sio Paulo, 1989, cap.
3 (dogmitica o hermenéutica), pp. 63-102.

2. Tarea critica-constructiva

La tarea critica-constructiva redne dos caracteristicas. Como crftica,
cuestiona, desinstala y purifica. Como constructiva, justifica, armoniz;f €
integra. La funcién critica, si se realiza unilateralmente, cre/a l.m vacio,
una tnseguridad, insoportable a largo plazo. Mostrados los llmltes.y lo§
escollos, no se prevé una salida posible. La funcién constructiva, si est4
desprovista de la critica, se hace susceptible de manipulaciones de to.da
clase, y sirve entonces para consolidar el “status quo”. Cada elementc? tie-
ne su momento de mayor expresion, pero ambos caminan juntos, si son
entendidos como dos polos de la relacién dialéctica. Las dos fases del
profetismo judio ilustran muy bien esta relacién.

En la época de los reyes, el profetismo se caracteriza espef:ie.llmt'en‘te
por la critica. Relativiza el culto y la monarquia, denuncia la injusticia,
llama a la conversién. En la época del exilio, el mismo profetismo asume
otro rostro. De manera preferencial consuela al pueblo desesperado y
triste, alimenta la esperanza, rescata las experiencias positivas del pasado,
dejadas en el olvido. Valora las manifestaciones de resistencia. En lz?s dos
fases esta presente el mismo espiritu profético con su celo por la alianza,
laira contra la idolatria y la promesa del tiempo nuevo, pero con acentos
distintos. En los tiempos cercanos al Nuevo Testamento aparece la litera-
tura sapiencial, que sigui6 al profetismo. Intenta legitimar el va1<?r dela
presencia de Dios en la vida cotidiana, reflexionando sobre la vida y la
muerte. Se diferencia sobremanera del primer profetismo, pero bebe en la
misma fuente de la alianza, buscando la fidelidad a Dios.

Segin los estudios de R. Schaeffler,’ la conciencia religiosa, en sf
misma, constituye una forma mads primigenia de la conciencia critica

3 R Schaeffler, “Religién y conciencia critica”, 1973, citado pof M. Seckler, “Re-
flexién sobre las tareas criticas de la teologfa”, SelTeo 23 (1984) 342-347.
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ante el mundo y ante sf misma. El objeto de la religién —lo divino, ],
santo, la totalidad— se contrapone al mundo, marcado por la finitud y : or
manifestaciones contingentes e insuficientes de la verdad. La concierf)cia
religiosa aparece en la diferencia entre la grandeza de Dios y el mundo
perecedero e ilimitado. Ah{ reside su poder critico contra toda
absolutizacién y divinizacién de los poderes finitos. La conciencia del
“Dios siempre mayor” lleva consigo, al mismo tiempo, autocritica. “Log
modos de percibir y hacer patente esta diferencia, desarrollados por la
religién, estdn a su vez sometidos a la provisionalidad y la insuficiencia

Las maneras segtn las cuales la religién habla de Dios Y se comporta ante;
él son también temporales (y por lo tanto perecederas, superables, siem-
pre susceptibles de reforma), en la realizacién de una tarea interminable,
Una religién que no sea consciente de su propia finitud y deficiencia se
encuentra en contradiccién con lo que la caracteriza como tal.

critica originaria o permanente de El religién consiste precisamti::r:s
hacer vigente la diferencia entre las manifestaciones, en las que ella mis-
ma toma parte, y lo manifestado en ellas, en pro de la cual ella existe” *

La religién biblica, especialmente, se caracteriza por su vigor critico.
Afirma la grandeza y la trascendencia de Yahvé, y denuncia todo intento
de manipulacién o desvio de su santo Nombre. Se mueve insistentemen-
te contra las idolatrfas y los cultos falsos. La palabra de Dios, kritikés (Heb
4,12), juzga las intenciones y lo‘inés profundo de los corazones. La reli-
gién verdadera y auténtica postula el discernimiento critico (Rom 12,1-
2). El Dios de Jests pone a los hombres y mujeres “en crisis”. La buf;na
noticia del Reino, motivo de alegria, llama a la conversién (Mc 1,15) yal
seguimiento. Los dos términos, conversién Y seguimiento, expresan en la
espiritualidad, las dos dimensiones, critica y construccién. |

Como se mostré en el capitulo sexto, los enfoques teolégicos actua-
les se edifican a partir de una postura critica respecto de la teologfa do-
rr.1inante, y llegan incluso ala exploracién constructiva y a la transforma-
cién conceptual. El proceso de vida de las nuevas teologfas incluye tres
momentos: negacién y destruccién, creatividad y construccién
autocritica y criticidad. La funcién critica constructiva, por lo tanto, sig-’

4 M SecKler, en: “Reflexién sobre las tareas criticas de la teologfa”, SelTeo 23 (1984) 343.
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nifica méds que juzgar la realidad y sefialar los errores. Incluye “la forma
de pensar en profundidad” (Kant) hasta el fondo de las cosas, “compren-

sién penetrante” (Habermas) y compromiso creativo.

La teologfa estd llamada a ejercer la tarea critica y constructiva espe-
cialmente en tres dmbitos: intraeclesial, interreligioso y ético-social.

a. Ambito intraeclesial

La teologfa ejerce su funcién critica constructiva respecto de la pre-
dicacién y toda forma de discurso dirigido al gran puablico. Le compete
acoger la predicacién de la Iglesia, examinarla a la luz de la Sagrada Escri-
tura y de la Tradicién y proyectarla hacia el futuro con una mejor formu-
lacién, segiin las fuentes contemporineas. No pocas veces la predicacién
asume connotaciones moralizantes y parcialmente superadas; carece de
fundamento teolégico y es vehiculo de una espiritualidad insuficiente o
alienante. Por lo tanto, necesita dejarse corregir y purificar por la teolo-
gia. Esta, a su vez, proporciona datos a las reflexiones homiléticas, empe-
fidndose en realizar la “fusién de horizontes” entre la palabra de Dios y la

mentalidad de hoy.

La teologia cumple el papel positivo de ser la mediadora entre la con-
ciencia cristiana del pueblo y los pastores. Interpreta el magisterio para el
pueblo y capta el “sensus fidelium” para el magisterio.

El tedlogo desempefia la espinosa misién de criticar e integrar las
ensefanzas del magisterio. La posici6n critica constructiva de la teologfa
respecto del magisterio es dialéctica. Normalmente el magisterio expresa
la teologfa del centro, consensual y sedimentada, idénea para ser comu-
nicada a los fieles. Camina al ritmo de la Iglesia, una institucién “de
peso” y “pesada”, que corre el riesgo real de detenerse y esclerotizarse.
La teologfa de los tedlogos procede de la periferia, inquieta al centro,
estimula movimientos mdés 4giles en la institucién eclesial, y al mismo
tiempo, se deja criticar y corregir por la jerarqufa.

La teologfa sigue y precede al magisterio. Sigue, en el sentido de dar
continuidad a la reflexién desencadenada por los pastores; precede, en el
sentido de abrir camino y proporcionar subsidios al magisterio. Puede
decirse de forma lapidaria que el magisterio tiende a renovarse conser-
vandose, y la teologfa tiende a conservarse renovandose. Obviamente,
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hay muchas excepciones: te(’)logos que simplemente conservan y obispos
. e e
que se sitdan en la lfnea delantera de la renovacién pastoral y teoldgica

La funcién critica constructiva de la teologfa se ejerce también en la
comunidad eclesial, cuando somete a juicio las pricticas actualesy ayuda
a generar nuevas précticas en la vida sacramental, en la liturgia, en la
devocién popular, en la catequesis, en las estructuras pastorales y ecle-
siésti(.:as. Cuando purifica la memoria, despierta la amnesia, corrige exa-
geraciones, omisiones y posturas unilaterales y orienta la prictica cristia-
na. En todos estos campos, la critica debe ser sapiencial, reconociendo su
limite de aceptabilidad y tolerancia. Ciertos descubrimientos de la teolo-
gia, cuando son dirigidos a un publico inadecuado, o son transmitidos en
un lenguaje y metodologfas inadecuados, pueden hacer més mal que bien.
No es justo despreciar convicciones y destruir hibitos religiosos arraiga-
dos sin proponer algo positivo que ocupe su lugar. La profecia sin sabi-
duria, se muestra inconsecuente. Con ella, se realizan hecho duraderos.

La articulacién con la religiosidad popular constituye un aspecto suma-
mente importante para el ejercicio de la funcién critica constructiva en el
interior de la Iglesia latinoamericana. Exige del teélogo una gran sensibili-
dad humana y religiosa para captar las sefiales de Dios y los elementos
teolégicos en las précticas populares, y la utilizacién de los instrumentos de
la antropologfa cultural para comprender a fondo este fenémeno.

Por fin, incumbe a los_ tedlogos aéompaﬁar en el camino a nuestras
Iglesias particulares, aclarando situaciones confusas y proporcionando
criterios para la reflexién pastoral en cuestiones como la articulacién de
las comunidades de base y las pastorales con movimientos sociales y po-
pulares, las relaciones entre los laicos y la jerarquia en el momento histé-
rico actual, los sujetos eclesiales emergentes, la espiritualidad de los lai-
cos, la adhesién a la fe y la subjetividad, etc. La teologfa se moviliza e

interviene en el momento en que emergen nuevos temas en la relacién de
la fe con la vida.

b. Ambito ecuménico e interreligioso
.Cuando se entra en el dominio de otras Iglesias y religiones, la fun-

cién critica y constructiva de la teologia catdlica se confunde con la del
didlogo, por ser precisamente la actitud orientadora de esta tarea.
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La funcién critica y constructiva de la teologfa catélica, en el didlogo
ecuménico, es decir, en el horizonte de las Iglesias cristianas, se realiza a
partir de los valores comunes, consensuados entre ellas. La adopcién de
la misma traduccién de la Escritura, el reconocimiento de los primeros
concilios, la lectura no polémica de los principios de Lutero (identifican-
do su alcance y sus limites) y la acogida de autores de confesiones distin-
tas son algunos de los procedimientos que sefialan c6mo las Iglesias cris-
tianas, al menos en el campo de la teologfa, estin dando pasos enormes.
El Evangelio, vivido e interpretado dentro de la respectiva "tradicién”,
constituye el punto de partida de la critica, autocritica y recepcién humil-
de de los elementos, que una sola versién del cristianismo no contempla.

La tarea critica y constructiva se muestra mds compleja en el didlogo
interreligioso 0 macroecumenismo. La fe cristiana tiene la pretensién de
poner un acento mds intenso en la verdad de Dios que otras tradiciones
religiosas. ¢{De dénde debe partir la funcién critica? ¢{Del Evangelio de
Jesucristo o de un presunto terreno comin, hasta nuestro dias atéin no
codificado? ¢El Dios cristiano es el mismo que el de otras religiones? ¢El
niicleo de la distincién entre las religiones esté en la experiencia de Dios
o en la tematizacién de esta experiencia? Es dificil criticar y acoger prin-
cipios y conceptos de religiones que, teniendo una larga y diversificada
historia, presentan en la actualidad ramos y tendencias en conflicto. Asi,
por ejemplo, en la relacién entre cristianismo y budismo, {qué versién
de las dos religiones se privilegia? ¢{La versién cristiana catélica occiden-
tal, la oriental ortodoxa o catdlica, o la evangélica? {Qué elementos han
de tomarse en cuenta: los de los fundadores y grupos iniciadores o la
concepcién hegemoénica actual? {Qué puede decirse de sus versiones
medievales y modernas, oriental y occidental? Algunos afirman, por ello,
que sélo se puede hacer una buena teologfa de las religiones a partir de
un exhaustivo estudio de sus historias.

El actual consumismo mistico, que atraviesa todo el mundo, trae una
funcién urgente para la teologfa catélica: ayudar a los fieles a discernir, en
las diversas experiencias religiosas, datos positivos y espurios. Incumbe a
la teologfa denunciar claramente toda y cualquier Iglesia o religién que se
constituya a partir del deseo explicito y reconocido de vender bienes
simbélicos religiosos. Se trata de una verdadera idolatria, profanacién del
nombre de Dios y explotacién del sentimiento religioso. Pero no se pue-
de dejar de reconocer que en el interior de estos grupos hay personas que
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buscan sinceramente el bien y, a pesar de errores y limitaciones serias,
experimentan seriamente a Dios. Del mismo modo que ocurre en el
cristianismo, hay tensién y diferencia entre la experiencia de Dios y su
formulacién.

La actitud critica constructiva exige una gran humildad para recono-
cer que, en importantes aspectos de la relacién con Dios, nuestra reli-
gién revelada no es la tinica ni la mejor. Hay valores religiosos y humanos
positivos que son trasmitidos por afirmaciones que, en nuestra concep-
cibn, se consideran erréneos o insuficientes. Debemos aprender de los
demds. Sin embargo, nuestra identidad, concedida como gracia para ser
difundida y recreada en todo el mundo, tiene que evitar la adhesién al
sincretismo barato o la adopcién del relativismo igualador.

¢. Ambito ético social

La visién cristiana del mundo comprende la percepcién de la distan-
cia entre lo que existe hoy en la realidad y el proyecto de Dios sobre la
humanidad y el cosmos. La funcién critica se ejerce mostrando precisa-
mente en qué aspectos de sus relaciones los seres humanos viven alejados
o en contra de los designios divinos. De este modo, la teologfa tiene una
palabra que decir sobre la economifa, la politica, la cultura, la ciencia y las
costumbres. En el ¢jercicio de esta tarea, deben evitarse algunos escollos,
como el moralismo, el simplismo y la ingenuidad.

El moralismo, aliado del simplismo, consiste en cargar el discurso
critico con un “deber ser” que no tiene en cuenta la densidad de la rea-
lidad, la complejidad de factores que en ella intervienen. Asf, por ejem-
plo, se hace un discurso de legitimacién o condena en bloque de la pro-
piedad privada o de las relaciones sexuales prematrimoniales. La ética
cristiana debe ser sapiencial, en tanto proporciona elementos para me-
diar la distancia entre la situacién real y la ideal (deber ser) de las perso-
nasy de la sociedad. Se trata, pues, de respetar la “autonomta relativa de

las realidades terrenas”,® sirviéndose de lo mejor que las ciencias sociales

5 “Si por autonomia de las realidades terrenas entendemos que las cosas creadas y las
mismas sociedades gozan de leyes y valores propios, que deben conocerse, utilizados
y ordenados gradualmente por el hombre, es absolutamente necesario exigirla. Esto
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y todo tipo de conocimiento ofrecen en el momento. Dice a este respec-
to el Concilio:

“Para aumentar este intercambio (de la Iglesia con la humanidad), sobre todo
en nuestros tiempos, en los cuales las cosas y los modos de pensar cambian tanto
y tan rdpidamente, la Iglesia necesita especialmente del auxilio de quienes vivien-
do en el mundo, creyentes o no creyentes, conocen bien los distintos sistemas o
disciplinas y entienden su mentalidad profunda. Compete a todo el pueblo de
Dios, principalmente a los pastores y teé]ogos, con el auxilio del Espiritu Santo,
auscultar, discernir e interpretar los distintos lenguajes de nuestro tiempo, y juzga-
tlos a la luz de la palabra divina, para que la verdad revelada pueda ser siempre
mds profundamente, mejor entendida y propuesta de manera mds adecuada”

(Gaudium et spes, 44).

Finalmente, la teologfa se siente llamada a ejercer su funcién critica
constructiva en el dmbito ético-social, pronunciando una palabra sobre
el sistema capitalista neoliberal, que ha extendido sus raices y desarrolla-
do sus ramas por todo el planeta. Aunque el magisterio ya ha pronuncia-
do algiin parecer sobre las consecuencias del neoliberalismo la teologfa
carece de un estudio mds sistemdtico, ampliamente apoyado en las cien-

cias humanas, sobre este tema candente.

"Aqui, como en cualquier proceso del pensar teoldgico relativo a la religion, se
contraponen dos tipos de teologfa: la de las afirmaciones doctrinales, de las
fijaciones dogmiticas, de la produccidn de sistemas coherentes, y la tealogia como
proceso abierto y provocador de apertura, de elaboracién de la experiencia con los
pies sobre la tierra. En el juego mutuo de estas tendencias contrarias se muestra
y se da crédito a la vitalidad de una religion.

También en la critica de las instituciones y del culto se contrapone la tendencia
hacia la configuracién e instrumentalizacién con una tendencia de critica
institucional que destruye todo lo establecido en un fuego critico y transfiere a las
evidencias su dinamismo simbélico. Toda religidn tiene tendencia a reforzar la
estructura, a acentuar lo seguro, a eludir la espontaneidad. Esta tendencia, que en
si no es incorrecta, llevaria la religion a perder mucho de su vitalidad, de su poder
de renovacién y salvacién, si impidiere brotar de ella misma el vigor de la
antitendencia, de la autocritica, de la destructividad {...).

no es sélo reivindicado por los hombres de nuestro tiempo, sino también que estd
de acuerdo con la voluntad del creador” (Concilio Vaticano I1. Gaudium et spes, 36.).
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(La autocritica de la teologfa) trata de fa disposicion continua a cuestionar y exami-
nar las propias disposiciones, los métodos y objetivos propios, incluyendo la
autocritica de la critica. Una teologfa que no es capaz de cuestionarse criticamente
a si misma, sus propios procedimientos, resultados y funciones criticas, degenera
rpidamente en ideologfa. Pero si profundiza en esta exigencia autocritica, aparece-
rd junto al componente ético una tarea epistemolégica” (Max Seckler, "Reflexién
sobre las tareas criticas de la teologfa" en: SelTeo 23 [1984] n. 92, pp. 345, 352).

|

GONZALEZ FAUS,]. L, "La teologfa, de los afios ochenta a los noventa”, en: VVAA, De
cara al tercer milenio. Lecciones y desaffos, Sal Terrae, Santander, 1994, pp- 59-78.

RAHNER, K, "Magisterio e teologfa", en: Idem, Dio e Rivelazione. Nuovi Saggi, t. VII,
Paoline, Roma, 1981, pp- 85-112.

ROVIRA BELLOSO, J. M., "El magisterio y la libertad del teSlogo", en: VVAA, Teologia y
magisterio, Sigueme, Salamanca, 1987, pp. 205-226.

SECKLER, M., "Reflexi6n sobre las tareas criticas de la teologfa", en: SelTeol 23 (1984), n.
92, pp. 341-352.

3. Tarea dialogal

El Concilio Vaticano 11 reinauguré el didlogo explicito y abierto de la
Iglesia con el mundo, rompiendo la larga interrupcién que duré como
minimo tres siglos. La teologfa estd llamada al didlogo en toda su amplitud.

a. Requisitos para el diélogo

El didlogo exige algunas condiciones bésicas, sin las cuales se produ-
cird solamente un desmotivador mondlogo o un “didlogo de sordos”, en
el que todos hablan y nadie escucha. Presupone, entre otras cosas, condi-
ciones epistemoldgicas, lingiiisticas, psicolégicas, socio-histéricas, espi-
rituales y teolégicas.

El requisito epistemoldgico es una concepcién dialéctica e histérica
de la verdad. En lavisién especular, la verdad es percibida Gnicamente en
su vertiente objetiva, siendo tarea del sujeto solamente reflejarla como en
un espejo. El individuo acoge la verdad, considerada preexistente, inmu-
table y eterna. Ahora bien, quien posee la verdad objetiva no necesita
dialogar. Sélo debe trasmitirla. En la perspectiva eclesial, no cabe ningin
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didlogo ecuménico o con el mundo, pues la verdad ya estd dada, y no se
puede confundir con el error. La concepcién especular subyace en el
fundamentalismo, tanto biblico como dogmético. La verdad en la con-
cepci6n dialéctica e histérica resulta de la confrontacién entre sujeto y
objeto, y entre sujetos. Un sujeto no es capaz de aprender, de una vez
para siempre, toda la verdad. Lo hace de forma limitada, sujeta a la co-
rreccién, al perfeccionamiento y profundizacién, en la relacién con los
demis.® La verdad, en la historia, nunca es total. El diélogo la enriquece.

En segundo lugar, sin el conocimiento de las reglas internas de los
juegos lingiifsticos de cada interlocutor, se cae en el circulo de los “mal
entendidos”. No se entienden las palabras, cuando se ignora la terminolo-
gia o la relacién entre significante y significado. En el didlogo entre la fe
cristiana y los demés grupos religiosos, se impone clarificar para ambas
partes el significado de términos tales como: Dios, salvacién, meditacién.

Al dialogar con la ciencia, cada interlocutor propone su punto de
vista especifico. En el diglogo entre ética cristiana y'medicina, por ejem-
plo, el tedlogo debe conocer tanto los términos técnicos bésicos como la
perspectiva de esta ciencia. A su vez, el investigador debe ser capaz de
comprender, aunque no lo acepte personalmente, el lenguaje religioso

que subyace en el discurso cristiano.

Los factores subjetivos ejercen una influencia inmensa en una discu-
sién. Los requisitos de naturaleza psicolégica se hacen necesarios para un
didlogo productivo, tales como dominio de sf y apertura a lo diverso en un sano
equilibrio. Sin la necesaria autoconfianza, seguridad en sus capacidades y
convicciones, autoestima, certeza de que se tiene algo original que vale por
st mismo, no se dialoga. Los individuos con complejo de inferioridad y baja
autoestima tienden a considerar a los demés como una potencial amenaza,
que viene a perturbar tanto las verdades que defiende, como su propia
persona. En este caso, el didlogo se degrada y se convierte en una lucha en
la que cada quien se atrinchera en su propio mundo. Evitando el extremo
de la capitulacién incondicionada o la pérdida de identidad, se requiere la
flexibilidad respecto de lo diferente y la apertura a la alteridad.

6 Cf. O. Maduro, Mapas para a festa. Reflexdes latinoamericanas sobre la ctise ¢ conhecimento,
Vozes, Petrépolis, 1994, pp. 161-184,
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En cuarto lugar, sélo en una sociedad libre del dominio férreo de 1
tradicién y de la autoridad, tipico de las sociedades premodernas exjsta
didlogo. En una palabra, sin tolerancia no se dialoga.” Se requi,ere ue
cierto bagaje histérico cultural que haga posible el didlogo, es decir un
la sociedad se libere del dominio férreo de Ia tradicién y de la autori’dcide
;,fPiCO de culturas premodernas. Cuando la tradicién y la autoridad (po:
l;t;cie:l ;)i ;ﬂ;g:)(s)s;;:z;ossu;in:?;; doe “ace]?table”‘y “ci.eirto”., reservando 3

espacio de discusién e innovacién, ge
hace extraordinariamente dificil el didlogo. La “tolerancia” es una a,la_
bra dificilmente utilizada. Esta parece ser, por ejemplo, la gran diﬁcEltad
de la teologia catélica en las reptblicas islimicas o incluso en algunas
regiones catdlicas de América Latina, fuertemente tradicionalistas.

Por fin, el tedlogo cree en el didlogo, porque confia en la accién del
Espiritu de Dios, que llena la amplitud del universo, comunicando sus
dones a todos. Reconoce la actuacién del Espiritu Santo tanto en la jerar-
quia como en los fieles laicos. Desabsolutiza, sin dejar de reconocer su
debido valor, las instancias eclesidsticas, pues sabe que el catolicismo no
es la tnica versién del cristianismo. Se lanza confiado a la tarea de escrutar
los “signos de los tiempos”, las interpelaciones de Dios en los hechos y
situaciones de la actualidad. Con la misma humildad, inquiere sobre las
“semillas de la palabra” de Dios, que se encuentran més all4 de las fronte-
ras de la propia Iglesia. En el didlogo, es movido por el temor reverencial a
la verdad divina, que es de naturaleza escatolégica. Sélo acontecers plena-
mente al final de los tiempos. Cada generacién cristiana retiene “mo-
mentos” de aquella verdad. La verdad de Dios que es Dios mismo, al mis-
mo tiempo se hace accesible a nosotros (catafética) y nos aleja de C:Jalquier
manipulacién y control (apofética), manteniendo su absoluta alteridad.

b. Interlocutores

La teologfa establece con sus diferentes interlocutores distintos tipos
de relacién, dependiendo de la materia sobre la cual se entabla la discu-

7  Ver:B. Hiring - B. Saldovi, Tolerdncia. Por uma ética de solidariedade e de paz, Paulinas
Séo Paulo, 1995, pp- 13-40. , ,
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sién. En el dmbito de la propia Iglesia, la teologia dialoga con diferentes
grupos de fieles, por medio de movimientos y pastorales, y con el magis-
terio en lenguaje eclesial. En el didlogo con otras Iglesias cristianas, el
telogo fundamenta su contribucién en el Evangelio y en la tradicién
comn, llegando a puntos de consenso. En el didlogo con las religiones
no cristianas, los interlocutores se mueven en el terreno lingiiistico de lo
“sagrado” y de la “experiencia religiosa”, a pesar de los términos que
esconden significados distintos. Por fin, el didlogo con grupos de la so-
ciedad civil, como cientificos, politicos, militantes de movimientos so-
ciales y ecolégicos, exige la adopcién de otro lenguaje y punto de partida,

- como la ética.

Aunque tenga un amplio abanico de interlocutores en potencia, des-
graciadamente despliega muy poco sus posibilidades. Predominantemen-
te se restringe al cuerpo eclesial, dejando de prestar su contribucién al

didlogo Iglesia-Mundo, en sus diferentes configuraciones.

El Espiritu Santo y el didlogo

"Si por el lado divino —la Iglesia es siempre una institucién humano-divina, una
continuacion un tanto extrafia de la Encarnacion—, estd la promesa’del Espiritu
Santo en nuestras perspectivas fragmentarias que nos relaciona con la totalidad
de la verdad, por el lado humano, esa relacién se concretiza mediante de nuestro
didlogo de unos con otros. Donde todas [as expresiones de la verdad son histéri-
cas, fragmentarias y parciales, la relacién creativa con la verdad solamente se
realiza mediante el didlogo, mediante el encuentro de una posicion parcial con ta
critica y fa complementacién de otra, y no por el aislamiento y la perpetuacion
petrificada de una perspectiva fragmentaria (nica.

Una posicién teol6gica trasforma su unilateralidad finita en grave error en ef caso
de que no acoja el contrapeso, el juicio y la renovacién que los puntos de vista
opuestos sueleftraer. Entre seres histéricos, la verdad aparece en el didlogo,
naciendo dialécticamente de la confrontacion de los opuestos y del nuevo y mas
rico consenso que puede surgir de esa confrontacién en el Espiritu. La consecuen-
cia inmediata de nuestra finitud histérica y de la accion del Espiritu Santo entre
nosotros es que la condicién esencial para la verdad dentro de la comunidad es la
libertad de debate teolégico. La “ortodoxia” representa un consenso histérico
que ha de ser equilibrado, criticado y perfeccionado por medio de debates poste-
riores a medida que las situaciones culturales se transforman, las interpretacio-
nes del Evangelio cambian.y hasta la relatividad de aquel mismo consenso se hace
evidente. Solamente en la actuacién dindmica del Espiritu Santo a través de dife-
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rentes perspectivas de la Iglesia total, es como Ia ortodoxia se vuelve “ortodoxa”
¥ no en el absoluto de una perspectiva dentro del todo." (L. Gilkey, "O Espirito e ;;

descoberta da verdade a través do didlogo", en:
go", en: VVAA, A experiénci {ri
Santo, Vozes, Petrépolis, 1979, pp. 203s) perineta do Bpiit

AZEVED?, M C. DE, Entroncgmentos e entrechoques, Loyola, Sdo Paulo, 1991 pp- 197
211 ("A incomunicagdo na comunicagdo das religiges"). Al )

GILKEY,. AL., "0 Espfrito e a descoberta da verdade através do didlogo”, en: VVAA A
experiéncia do Espirito Santo, Vozes, Petrépolis, 1979, pp- 191-205 , ’

TEIXEIRA, F. L., "O cristianismo entre a identidade si
Perspectiva teoldgica 27 (1995) 83-101.

TORRES QUEIRUGA, A., "El didlogo de las religiches"
Sal Terrae, Santander, 1992,

ngular e o desafio plural", en:

» Cuadernos fe y secularidad, n. 18,

IIL. Tareas especificas

1. Tarea de Ia praxis

La teologla, como “ciencia eclesial”, hermenéutica de la fe al servicio
de la' evangelizacién, se confronta con la praxis eclesial y social. Pero la
praxis no es el tinico criterio para juzgar a la teologfa. Esto la reducirfa a
un pragrnatismo empobrecedor. Sin embargo, €s necesario crear un la-
boratorio para probar las nuevas formulaciones de fe, reelaboradas por la

teOIO /a . . .. ", .
gla, para actualizar su funcién hermenéutica y recibir el retorno

(‘jéec‘fbac]z i retroalimentacién) de su contribucién a la comunidad
e'clesial. Una cristologfa reciente, por ejemplo, elaborada con todo rigor
cTe/tntlﬁco, que incorpore y reelabore datos de la Escritgra, de la Tradi-
c1c3n y de lareflexién contemporanea, debe ser “probadé” p’or los 0s
cristianos, para constatar su incidencia y utilidad para la précticagr;lsI‘Zo—
ral, la espiritualidad y la actuacién en el mundo secular. De lo confrario
s’e C(')rre el riesgo de que se convierta en un saber estéril, orientado haci;;
Sl mismo, narcisisticamente enredado en sus elucubraciones.

La , . ‘
L ,ta::a lde la praxis, especialmente en América Latina, exige la “Ji-
eracion de la teologfa”. i
gia”. En un primer momento, se captan los concep-
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tos teoldgicos y las expresiones eclesiales que cristalizan précticas sociales
conservadoras y se denuncia su utilizacién ideolégica al servicio del “sta-
tus quo”. En un segundo momento, volviendo a las fuentes de la Biblia y
de la tradicidn, se rehace el discurso teolégico, mostrando su dimensién
Liberadora. Al final, se rescatan los elementos positivos de la préctica

cristiana, en el nivel eclesial y social.

En nuestro continente, como elemento caracteristico de la teologfa
de la liberacién, la relacién con la praxis tiene una connotacién precisa.
La praxis liberadora implica el compromiso de los cristianos y de la Igle-
sia institucional en promover, apoyar y fortalecer inciativas que se orien-
ten a la superacién de la pobreza estructural que asola a nuestros pueblos.
En este nivel, la tarea de la teologia consiste en mostrar la pertinencia de
la opcidn por los pobres, asi como el hacer que esta clave hermenéutica
ilumine la propia reflexién teolégica. Ademis, la praxis liberadora se ex-
presa en el empefio por crear estructuras eclesiales en las que el pueblo
pobre ejerza su protagonismo. En breves palabras: lucha por la nueva
sociedad y por la Iglesia de los pobres. Ya se sefialaron al final del capitulo
cuarto algunas tareas especificas para la teologfa de la liberacién en el

contexto sociohistérico actual.

“La nueva orientacién de la reflexion teoldgica (se dirige a) una teologia de la
praxis. Esto justifica el interés de los tedlogos por las "nuevas comunidades" que
son como el laboratorio de esta teologia.

I. Estas comunidades atestiguan una nueva forma de estar en el mundo: rechazo
del dualismo Iglesia-Mundo como caduco y reivindicacién de una integracién en
la vida social, econémica y politica. Ser cristiano es vivir fa misma realidad de
todos fos hombres, pero con referencia a Jesucristo y con opciones evangélicas.

2. Estas comunidades se comprenden a si mismas como la instancia critica del
lenguaje tradicional y el lugar de invencién de un nuevo lenguaje. El lenguaje se
creard a partir de la practica, de la experiencia humana y cristiana y, al mismo
tiempo a partir de “realizar la verdad” de la comunidad.

3. Estas comunidades quieren ser el lugar en el que se invente una practica
profética nueva orientada a la liberacién del mundo y donde tome cuerpo la espe-
ranza. De ah{ su compromiso politico concreto por el cambio de la sociedad hacia
nuevas relaciones fraternas entre los hombres” (F. Refoulé, "Nuevas orientaciones
de la teologia", en: SelTeo 50 (1974) 96s).
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ALFARO, J., Revelacién cristiana, Jfe y teologia, Sigueme, Salamanca, 1985, pp- 147-160
{cap. 6: Hacer teologfa hoy).

LIBANIO, J. B. - ANTIONAZZI, A., 20 anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes
Petrépolis, 1994, ’

REFOULE, F., "Nuevas orientaciones de la teologl’a", en: SelTeo 13 (1974-50) 93-97.

2. Tarea de la unidad interna en la diversidad

En el mundo, ha crecido enormemente la produccién del saber teo-
légico en tesis, libros y articulos. Es imposible mantenerse completa-

mente actualizado en todas las dreas de la te&logl’a. U. Ruh describe asi la
situacién:

“Los métodos y las tendencias de las distintas disciplinas teoldgicas se han
diversificado tanto, que se pierde de vista el conjunto de la teologia. Las cuestio-
nes candentes, las disciplinas se suceden, en vez de preguntarse en general como
debe exponerse la 1 fe en forma actual 'y convincente. Y no se trata de puras forma-
lidades tedricas, sino de la orientacién Jfundamental en materia de Escritura o
Tradicién. Estd en juego la interpretacién del Jepo’sito de la fe para nuestra
actual comprension, precisar la relacién entre la confesién eclesial, la experiencia
personal de la feyla reflexién cientffica”.®

La teologfa crea y desarrolla ejes temiticos que intentan estructurar
las distintas disciplinas de la misma drea —como cristologfa, gracia y trini-
dad en la teologfa sistemdtica— y articula diferentes 4reas teolégicas. No
rara vez produce saberes compartimentados, como gavetas de un cléset,
que se abren y cierran sin comunicacién entre sf. El primer aspecto de la
tarea de la unidad consiste en crear puentes y relacién entre las distintas
disciplinas y dreas teolégicas. “La interdisciplinaridad no es una finalidad
en si, sino el camino que la ratio teol6gica sigue hoy para responder a su
exigencia interna y a los contextos externos”.®

8  U. Ruh, “Teologfa en evolucién”, en: SelTeo 28 (1989) 222.

9 A Fortin - Melkevik, “Los métodos en teologfa, El pensamiento interdisciplinar en
teologfa”, en: Concilium 256 (1994) 159.
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El segundo aspecto de la tarea de la unidad intenta conjugar los enfo-
ques teolGgicos emergentes: feminista, étnicocultural, de la liberacién,
ecoldgico, etc., sin unificarlos o nivelarlos. La toma de conciencia, el
intercambio de experiencias, la lectura y discusién de diferentes autores
y obras, la confrontacién entre los enfoques contribuyen a su perfeccio-
namiento, al mismo tiempo que desabsolutizan peligrosas pretensiones
totalitarias. Construir una unidad diversificada entre los enfoques, re-
quiere, al mismo tiempo, respeto y estimulo a la especificidad de cada
uno y establecimiento de puentes consensuados.

Alo largo del curso académico, el profesor selecciona la contribucién
significativa de determinados enfoques para el tema en cuestién. En el
tratado de gracia, por ejemplo, reflexiona sobre el significado salvifico de
las religiones con ayuda del enfoque macroecuménico; amplfa hasta el
dmbito social la percepcion de la accién salvifica de Dios, con el apoyo de
la teologfa de la liberacién; incorpora elementos poéticos y elimina, a
partir del enfoque feminista, elementos patriarcales de su discurso; con
la ayuda teologfa de la inculturacién, busca nuevas expresiones para tra-
ducir la experiencia de la autocomunicacién salvadora de Dios.

La parte més compleja de esta tarea de unidad en la diversidad con-
siste en crear un clima de respeto y un proceso de didlogo entre las co-
rrientes teolégicas en conflicto. Especialmente cuando se atrincheran en
sus posiciones y se anatematizan mutuamente, las corrientes excesiva-
mente polarizadas, denominadas “progresistas” y “conservadoras”, crean
malestar, ambiente hostil, que alejan de la misma fe cristiana. La sabidu-
ria y la caridad nos indican posibilidades para administrar el conflicto. Se
dosifica el rigor de la critica con la humildad de saberse cada uno pere-
grino en el camino hacia la verdad. Su manifestacién plena estd reservada
a la consumacién escatolégica, donde el Sefior serd todo en todos. Hay
seguramente parcelas de la verdad en el lado opuesto, a pesar de las limi-
taciones de los paradigmas y matrices filoséficas. Sigue siendo vélida la
recomendacién del decreto Unitatis redintegratio del Concilio Vaticano II:

“Conservando la unidad en las cosas necesarias, todos en la Iglesia, segiin la
funcién encomendada a cada uno, conserven la debida libertad, tanto en las
distintas formas de vida espiritual y de disciplina, como en la diversidad de ritos

litidrgicos e incluso en la elaboracién teolégica de la verdad revelada. Pero en todo
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cultiven la caridad. Al actuar asf, manifestardn, cada vez mds plenamente, Iq
,

verdadera catolicidad 'y apostolicidad de Ja Iglesia”. '

"Slempre que a comunidad creyente ha pasado por alguna situacién critica, fueron
apareciendo diversas interpretaciones sobre ella, y, por lo tanto, nacieron dl:stintas
teoIogt’gs. Tal situacion —y la oposicién que en ella se fue creando-resulté después
deterlmmante para el desarrolto ulterior del pueblo de Dios. La auténtica teologfa no
consnsFe en sustentar las férmulas de la fe —con o sin oposicion—, sino en el anilisis
de‘la.sntuacién de la lglesia, interpretada a fa luz de a historia de la fe, que est4
objetivada en la revelacién del Antiguo y Nuevo Testamento, asf como enlla historia
de la iglesia. Ahora bien, las interpretaciones de la situacién actual, que con ello se
logran, pueden ser diferentes. De hecho, actualmente, sucede que unos consideran
comao amenaza lo que otros consideran como un descubrimiento.
%

De la diversidad de interpretaciones se sigue la di\;érsidad de formas de proceder
para controlar |a situacién. Y esto no es malo, siempre y cuando cada una de las
partes esté dispuesta a explicar a la otra su interpretacion y su forma practica de
proceder, de manera que con ello se evite a progresiva ideologizacién de la propia
postura. Aqui se sitda un momento interior insustituible en la formacién de cada
una de las partes: aqui estd la praxis relacional, indispensable para Ia teorizacion

teoldgica” (R. Feneberg, "Misién de 1a teologfa en lar o
g efo .
SelTeo S0 [1974) 127). g rma da la Iglesia”, en:

ELIZONDO, V., "Condiciones y criterios

para un diglogo teolégico intercultural”. en:
Concilium 191 (1984) 41-51. ; ; B et em

FENEBERG R "Misi(')n de la teolo aen 1 ia"
y > gl [ a reforma de ]a I les a , en: 1 9 74-
) . g 1 Se] €0 13 (1

FORTIN-MELKEVIK, A., "Los métodos en teolo,

E gia. El pensamento interdisciplinar en
teologfa, en: Concilium 256 (1994) 147-159.

RUH, U., "Teologfa en evolucién", en: Se/Te 28 (1989) 222-224.

3. Actudlizacion del instrumental preteoldgico: relacién con las ciencias

Consiente de que la mediacién hermenéutica preteolégica desempe-
ha un papel decisivo en su tarea creativa, el tedlogo necesita servirse de
diferentes Instrumentos, procedentes de otros saberes humanos. Ademais

10 Decreto Unitatis redintegratio, 4.
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de la filosoffa, son ttiles la antropologia social y cultural, la psicologfa, la
historia y las formas de conocer que extrapolan la ciencia.

Las ciencias humanas presentan resultados parciales y reversibles.
Formadas por corrientes antagénicas, pueden llegar, a partir del mismo
dato, a conclusiones opuestas. {Qué corriente elegir para subsidiar la
reflexién? {Qué precauciones habrd que tomar para que la mediacién
preteoldgica adoptada no desvirtie el circulo hermenéutico de la fe, con-
dicionando negativamente las conclusiones de la reflexién teolégica? ¢Y
las conclusiones de determinadas ciencias, que corrompen por dentro a
la propia fe? Estos son algunos de los desafios que se presentan a quien
pretende servirse de nuevas mediaciones preteoldgicas. Las ciencias no
se someten ya al dominio de la teologfa. Hacen del propio hecho religio-
so su objeto de estudio, destruyendo el aura de sagrado que lo envuelve.
Ocurre como el hombre que, buscando seguridad y compaiifa, trajo para
su casa una fiera, que mds tarde lo amenaza de muerte.

La teologfa estd llamada, cada vez mds, a articular su saber con las
ciencias humanas, al servicio de una reflexién que tenga incidencia, que
hable de las realidades terrestres y divinas, en la perspectiva de la fe.

"Por principios metodoldgicos, los hechos humanosy, por lo tanto, las manifes-.
taciones religiosas son tratadas (por las ciencias humanas) como productos y
sintomas que requieren una explicacion al nivel del hombre y de la sociedad. Toda
la religién es despojada de su trascendencia que ella reivindica, y el creyente es
colocado ante su propia humanidad. Las ciencias humanas pretenden hacer
inteligibles los hechos religiosos y darles un sentido, pero el sentido que les reco-
nocen niega lo que las religiones les atribuyen. Nunca se habfa lanzado a la teo-
logia un desafio semejante (...), (que se resuelve) aceptandose y exponiéndose a
fas criticas de la ciencia, como exigencia de verdad interior.

Ademas de las semejanzas entre la teologfa y las ciencias del hombre, para no
engafiarnos, tenemos que clarificar dos diferencias fundamentales:

I. Laciencia se encierra en |a inmanencia; la teologia, en cuanto habla de Dios, no
puede renunciar a la trascendencia. El sentido cristiano de una préctica no selo da
la practica misma. Para que puedan descubrirse las acciones de Dios en el mundo,
en la practica, en la experiencia, es necesario que no se considere este mundo
como cerrado, como si las tnicas explicaciones y realidades posibles fueran las
empiricas e inmanentes...

2. Ebcristianismo estd inexorablemente unido a Cristo, ala cruz y a la resurrec-
cién. Si se separa de aqui, la teologfa se pierde. Esto la une a las Escriturasy ala
Tradicién posterior. Ninguna argumentacion puede liamarse cristiana si no puede
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unirse a Cristo por medio del primer lenguaje que lo interpretd. La ortopraxis no
puede sustituir los demds criterios (...). iéCémo verificar las argumentaciones
teologicas? Existe un camino hermenéutico, es decir, establecer la continuidad de
sentidos por medio de las interpretaciones. El criterio no es la repeticién, sino la
identidad de [z refacién por la cual los primeros intérpretes y nosotros hoy nos
referimos al acontecimiento fundador” (F. Refoulé, "Nuevas orientaciones de la
teologia", en: SelTeo 13 [1974-50] 94, 96-98).

ASSMANN, H., "Notas sobre o didlogo com cientistas e pesquisadores"”, en: M. Fabri dos
Anjos, Inculturagdo. Desafios de hoje, Vozes-Soter, 1994, pp- 139-156.

PANIKKAR, R., “Pensamiento cientifico y pensamiento cristiano”, en: Cuadernos fey
secularidad, n. 25, Sal Terrae, Santander, 1994,

4. Algunas prioridades teoldgicas en el Tercer Mundo

Tedlogos de varias Iglesias cristianas, articulados en torno a la “Aso-
ciacién Ecuménica de Tedlogos del Tercer Mundo” (EATWOT: Ecumeni-
cal Association of Third World Teologians), participan desde agosto de 1976 en
varios encuentros, en los que se discute la situacién de la teologia y sus
tareas. Constatan la insuficiencia de la teologfa tradicional del Primer

Mundo y estimulan la produccién de nuevos enfoques, de acuerdo con
las realidades locales.

Evaluando y sintetizando las tareas emergentes de las teologfas del
Tercer Mundo, K. Davis'! destaca entre otras:

a. Redescubrir la catolicidad de la  fe cristiana ¥, al mismo tiempo, mante-
ner el aspecto comunitario del pensary actuar, en contraposicién al indi-
vidualismo occidental. Esta catolicidad es capaz de integrar dindmica-
mente, en un nuevo sistema de relaciones, Norte y Sur, Este y Oeste,
antiguos opresores y oprimidos.

b. Informar acerca de las perspectivas y preferencias teoldgicas en la optica de la

mundializacién. El mundo actual se comprende y se hace como “aldea univer-
”» M

sal”. El Primer, Segundo y Tercer mundo estin de tal forma mutuamente

11 K. Davis, “Prioridades teoldgicas en el tercer mundo”, en: Se/Teo 27 (1988-108)
259-268.
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implicados que una teologfa demasiado particularizada corre el peligro de
una visién raquitica, incapaz de entender que el planeta vive signos de los
tiempos comunes. La interdependencia cultural y econémica y los esfuer-
zos por engendrar una ética mundial para la ecologfa y las relaciones politi-
co-econémicas estimulan una mayor interdependencia de las teologfas.

c. Profundizar el recurso a la Escritura como fuente principal de la teologia. Los
avances de la investigacién biblica no son exclusividad ni privilegio de
Occidente. Por otro lado, las iniciativas hermenéuticas del Tercer Mun-
do deben “tener en cuenta todo lo que la tradicién cristiana en su con-
junto fue descubriendo acerca de su tesoro sagrado”. Una mayor con-
centracién en la reflexién biblica y en la divulgacién de los estudios podrd
ayudar a enfrentar el creciente neofundamentalismo, que sofoca inter-
pretaciones creativas y liberadoras de la Escritura, frenando, en su raiz
teolégica, la opcién por los pobres.

d. Fomentar la participacién del pueblo oprimido en la formulacién de su propia
opresién y de las sefiales de liberacién tal como son percibidas por él mismo. Los
teSlogos deben acostumbrarse a expresar més lo que han escuchado del
pueblo oprimido y menos lo que ellos piensan que refleja la situacién del
pueblo. Podria utilizarse con mayor profusién la narracién. Tal esfuerzo
no invalida, sin embargo, la tarea de elaboracién de la teologfa académi-
ca, con su légica y lenguaje correspondientes.

e. Explicitar las implicaciones éticas de los nuevos métodos adoptados. “Las
prioridades éticas de los que se entregan a los nuevos métodos tienen
tanta importancia como las prioridades empleadas para la identificacién
de las fuentes y formulaciones teoldgicas. Hacer teologfa implica intrin-
secamente lo que alguien hace con la teologfa”." Al decir que la praxis
liberadora es el momento interno de la elaboracién teolégica y no sim-
plemente consecuencia o posible forma de aplicacién, las teologfas del
Tercer Mundo cuestionan la pretendida neutralidad social de la reflexién
teoldgica. Deben ir més all4, mostrando que la postura ética de solidari-
dad con los empobrecidos, traduciendo la opcién del propio corazén de
Dios, convierte a la teologia por dentro.

ASSMANN, H., Critica & légica da exclusdo. Ensaios sobre Economia e Teologia, Paulus, Sdo
Paulo, 1994, pp. 13-36.

12 Idem, ibidem, p. 276.
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COMBLIN, J., "A tarefa dos tedlogos latino-americanos na atualidade”, en: Idem, 4  for,
da Palabra, Vozes, Petrépolis, 1986, pp. 375-406. , “

DAVIS, K., "Prioridades teoldgicas en el Tercer Mundo", en: SelTeo 27 (1988-108) 259-268.

5. Teologia y ecologia

En el centro de la cuestién ecolégica estd el planeta Tierra. Grupos
. . . . . ’
Instituciones y gobiernos invocan la nueva mentalidad, el nuevo paradig-
“ ¢ : s
ma. La ecologla” sintetiza una meta que afecta al mundo entero.

G. Uribarri, comentando el primer encuentro de los tedlogos euro-
peos, después de la caida del muro de Berlin, Yealizado en septiembre de
1991, se refiere al tema ecolégico y al desafio planteado a la teologfa:

“El movimiento ecoldgico es actualmente un auténtico potencial extra-eclesial de
solidaridad. A partir del punto de vista eclesial se denuncia a la sociedad occiden-
tal por la 1 falta de entrega y escasa generosidad, que el individualismo capitalista
produce. Por otro lado, se constata que el movimiento ecoldgico es capaz de
suscitar entusiasmo, entrega y generosidad en proporciones que hoy las Iglesias
dificilmente provocan. Ademds, incide en los hdbitos cotidianos: lo que se compra
el tipo de alimentacién, la forma de organizar el placer, la forma de vestir. ),’
alcanza un alto grado de plausibilidad social, especialmente entre los JOvenes, con

respecto a los  fines que propone: conservar la naturaleza  y DO agotar sus recursos.

No hay duda de que este movimiento esté propenso a un cierto panteismo y
divinizacidn de la naturaleza. ¢Puede permitir la Iglesia que estas resetvas, desde
el punto de vista doctrinal, dexcdﬁquen globalmente el movimiento? ¢No se
repetiria lo que ocurrid con los movimientos de izquierda, condenados a la vida de
entrega, generosidad y solidaridad  fuera de a Iglesia? El movimiento eco]é(qicb
representa hoy una  fuerza a cuyo servicio se encuentran muchas mujeres y hombres
con los que la Iglesia quiere cooperar en la construccidn de una sociedad mejor.

En esta linea, la reelaboracién de Ia teologia de la creacién yel didlogo con la

ciencia y las cosmologias procedentes de la  fisica moderna constituyen boy algu-

nas tareas urgentes”. 13

1 3 G. ul lball 1 Nuevns retos P ra la tec )]()gl y a gle a e ()pea en .;EJ i €0 32 1 993—
N a. a 1 I S1a Cur y :
) (
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Las tareas de la teologfa en este 4mbito son inmensas. Se trata no
solamente de asimilar los temas ecolégicos en las disciplinas actuales,
como en la reflexién sobre la creacién y la salvacién (antropologia
teoldgica), sino fundamentalmente en la adopcién de nuevos paradigmas
o matrices que integren la perspectiva de la ecologfa profunda. Desafia a
la teologia la holistica, como nueva forma de acceso a lo real, cuestionan-
do las pretensiones totalizantes del antropocentrismo, que caracteriza

hasta ahora a la teologfa moderna.

BOFF, L., Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México, 1996.

URIBARRI, G:, "Nuevos retos para la teologfa y la Iglesia europea”, en: SelTeol 32 (1993-
128) 299-305.

6. Formacion de laicos y sacerdotes

Desde el concilio de Trento, la teologfa se dedicé casi exclusivamen-
te a la formacién de futuros sacerdotes. Esta tarea sigue siendo actual y
urgente, especialmente en Brasil, donde hay muchos seminarios y cen-
tros de formacién teolégica y pocos profesores especializados. Para ello,
se hace necesaria una mayor inversién en los futuros profesores de teolo-
gfa, por medio de cursos de posgrado y/o procesos de formacién perma-
nente, como cursos intensivos y semanas teolégicas. En la formacién de
los futuros sacerdotes, especialmente del clero diocesano, el curso de
teologfa vive la tensién, que puede ser productiva, entre las exigencias de
capacitacién de los pastores, de cardcter mds prictico y a veces superfi-
cial, y el necesario espacio para la reflexién sistemitica, cientifica y critica.

Como prictica reciente, la teologia para laicos se ha convertido en un
“boom” en la Iglesia de América Latina. Presenta las formas mds diversas,
desde los cursillos de cultura religiosa, de cardcter mas préctico y pasto-
ral, pasando por semanas de reflexién, como los cursos de verano del
Cesep, hasta los cursos de teologfa académica. Cada vez mayor niimero
de laicos se interesa en la teologfa. Sin embargo, faltan profesores y
monitores que conjuguen adecuadamente el dominio del contenido y
una metodologia eficaz. Una tarea urgente consiste en formar multiplica-
dores de cursos de teologfa, ademds de constituir redes de comunicacién
entre las diversas experiencias, con el fin de enriquecer la calidad del
contenido y didéctica de los cursos.
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7. Produccién de teologia pastoral y comunicacién

res: Jovenes, cientificos, comunicadores
I
res rurales, técnicos Y €jecutivos de

, militantes politicos, trabajado-

€mpresas, artistas, deportista
tes de pastoral popular y de clase media, etc o e
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El tedlogo es el hombre de la comunicacién en la iglesia. Lieva consigo un lengua-
je religioso tipicamente cristiano, resultado de una larga historia. Conoce cente-
nares de palabras y sabe usarlas. Cuando habla, hace que la lengua de la Iglesia

circule.

Los tedlogos son agentes de comunicacion; actdan en el doble plano de los cris-
tianos que se convierten a su vocacién y del mundo que estd a la espera de una

—palabra comprensible. No son los conductores de la evangelizacion sino sola-
mente los especialistas en palabras. Sin embargo, no se evangeliza solamente con
palabras. El Evangelio es llevado por pe(sonas vivas, en las que la vida, los hechos
y los comportamientos aclaran las palabras. Los discursos, las intervenciones, los
llamamientos reciben su fuerza de 1a persona. Los evangelizadores son personas
comunes que viven intensamente el Evangelio. Se encuentran entre los pobres en
América Latina y los que con ellos se solidarizan.

El conocimiento de un lenguaje no da a los tedlogos el don del Evangelio. Sin
embargo, su mision es importante para articular, organizar desde dentro una so-
ciedad cristiana, una comunidad cristiana orientada a la evangelizacién. La teolo-
gia es el vinculo de unién entre los evangelizadores y el mundo que evangelizan,
entre los propios evangelizadores y entre éstos y |a tradicién de la Iglesia de todos
los tiempos” (J. Comblin, A for¢a da Palabra, Vozes, Petrépolis, 1986, pp. 382,

387, 392s).

BARTHOLOMAUS, W., “La comunicacién en la Iglesia”, en: Concilium 131 (1978), 124-
137.

GRARESCHI, P. A., “Informatizagio, comunicagio e evangelizagio inculturada”, en: M.
Fabri dos Anjos (ed.), Inculturagdo. Desafios de hoje, Vozes-Soter, 1994, pp. 175-196.

MCFAGUE, S., Modelos de Dios. Teologia para una era ecoldgica y nuclear, Sal Terrae,
Santander, 1994, pp. 26-107.

o

8. Articulacion con la pastoral y la espiritualidad

Ya se indicaron en el capitulo sexto los elementos imprescindibles
para la provechosa relacién entre teologfa y pastoral, teologfa y espiritua-
lidad. Indudablemente, hay un inmenso camino por delante. Tal vez la
realizacién de esta tarea especifica sea la clave de la vitalidad de la comu-
nidad eclesial, especialmente en este campo, en el que se pide un nuevo

ardor misionero.

La tarea de articular la teologfa con la pastoral exige la realizacién de
una mayor produccién teolégica en el nivel pastoral, con mayor cercania

2C2
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a las cuestiones existenciales, religiosas y practico-transformadoras, que
hoy afectan a los cristianos, especialmente a los laicos. Ademas, exige un
. 2 « ”» : . s 2
lenguaje teolégico con mayor “pathos”, que transmita vigor y pasién para
la evangelizacién, y seleccién y distribueién de los contenidos mds signi-

ficativos para la comunidad eclesial.

La creciente aproximacién de la teologia a la espiritualidad facilita
tanto el redescubrimiento de la dimensién anagégica de la reflexién sis-
temdtica sobre la fe, como la necesaria conservacién del aspecto intelec-
tual, “razonable” de la expresién de la experiencia de Dios. Sobre todo
hoy, con el creciente misticismo, la religiosidad corre el peligro de per-
derse en irracionalidades, subjetivismos o incluso enredarse en funda-
mentalismos. La espiritualidad da sabor ala teclogfa, le devuelve su dina-
mismo interno, pneumético, “de la fe que busca comprender”. A su vez,
la teologfa confiere lucidez a la espiritualidad, le da pardmetros de com-
prensién e interpretacién de la experiencia religiosa.

Oracién y teologfa

“Lateologfa no es la ciencia de un objeto que le permanece extrano o indiferente.
Es, mucho mas, sabiduria, conocimiento que se une a la experiencia placenteray
amante, iluminacién que viene del fundamento e irrumpe en la bisqueda y la abre
a la profundidad de Dios. Es la “actio” del Espiritu y la “passio” de la criatura y,
precisamente en cuanto tal, se convierte también en accién del hombre y pasién
del Misterio, que entra en la humildad de [as palabras humanas.

La teologfa nace de [a oracion, se nutre de ellay a ella conduce. Mientras para el
cristiano la oracién es puro permanecer en Dios por la gracia liberadora acogida
del don que viene de lo alto, la teologfa encuentra en la experiencia de |a oracion
la vivencia de lo que esta llamada a pensar. Al orar en Dios, en el Espiritu por el
Hijo al Padre, y no a un Dios extrafio y lejano, se entra en el misterio mismo del
encuentro entre éxodo y adviento, que la teologfa quiere llevar a la palabra.

La teologia vive de la oracién, alimentindose siempre de nuevo en ella mediante la
escucha obediente de la palabra del adviento: orando , el te6logo se conforma con
Cristo, con su misterio de eterna acogida del amor fontal. La teologfa, pensamien-
to reflexivo de la fe, tiene necesidad constitutiva de la oracion. En fin, la teologia
conduce a laoracién. Como pensamiento del encuentro con la iniciativa del amor
del Dios vivo, al orar, se abre a las sorpresas del Altisimo y, conoce siempre nue-
vOs comienzos, en la experiencia vivificadora de la escucha religiosa de la palabra
santa. Y como la experiencia de orar en Dios es por excelencia la liturgia, puede
decirse que la teologfa nace de la liturgia, vive de ella, desemboca en ella. En la
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liturgia, el discurso teoldgico se convierte en himno: en la teologfa, el canEo litar-
gico se convierte en discurso, razonamiento y didlogo” (B. Forte, A teologia como
companhia, memdria e profecia, Paulinas, Sio Paulo, 1991, pp. 195-198).

CATTIN, Y., “La regla cristiana de la experiencia mistica”, en: Concilium 254 (1994)
13-31.

FORTE, B., La teologia como compafifa, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca, 1990, pp.
203-213 (cap. 12: Epiclesisy doxologia).

Conclusién

La teologfa es una ciencia fascinante. Sus protagonistas, le,:jos.de verse
paralizados por un saber anacrénico y rigido, sienten en si mismo los
llamamientos del Espiritu a colaborar en la gran tarea de repensar y
reinventar la fe cristiana, en continuidad conla Tradici6n viva de la Igle-
sia. Al interior de esta misién, algunas funciones especificas aparecen en
el horizonte del telogo con cierta urgencia. Otras seran las de si?mpr(‘e.
Lo que importa es responder a ellas, con cuerpo'y alma, con inteligencia

y corazén.

El tedlogo, como dice C. Boff, es un arquitecto, pues rec;rganiza el
material teolégico hasta que llega a ser una construccién organica. C(.)n
su creatividad y competencia, contribuye a que la comunidad eclesial
haga su morada en diferentes contextos socio-histéricos y culturales.
Cada casa tendr su forma y su patrén, pero ser4 el mismo hogar, donde
se vive la fraternidad y se anuncia la Buena Noticia.

DINAMICA

Comentar durante 5 minutos alguna de las tesis siguientes después de pensar-
las 15 minutos en particular y 15 minutos en grupos de dos.

1. La tarea hermenéutica presupone e€n América Latina el conocimiento de
nuestra realidad pluricultural, solidaridad ética con los empobrecidos, con-
tinuidad con la gran Tradicién de la Iglesiay creatividad.
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ConcLusion

El lector acaba de concluir el viaje introductorio por el continente de la
teologfa. Algunos rincones le dejaron seguramente la impresién de que
ya eran conocidos mediante su experiencia cristiana. Otros tuvieron la
novedad de tierras avin no visitadas. Ahora podr4 respirar hondo el aire
de la teologia que va a oxigenar sus pulmones en los préximos afios.

La salud teolégica va a depender de la pureza de los aires tedricos que
se respiren, de la complexién fisica del organismo, del cultivo ecolégico
del ambiente de estudios, del cuidado diario de la coherencia entre teo-
logfa y vida. Las preguntas se suscitardn, bien empolvando los ojos del
estudiante, bien atrayendo su atencién, o atormentindolo con su imper-
tinencia.

Estudiar es siempre una aventura. Estudiar teologfa es lanzarse al jue-
go més arriesgado, ya que se trata del valor méximo de nuestra existencia:
su sentido trascendente. No se trata de arafiar la periferia de la vida sino
de llegar a Ja médula misma de nuestra existencia.

El riesgo y la fascinacién caminan juntos. Si la postmodernidad ame-
naza con opacar la capacidad de osadia y de maravillarse de las personas,
el estudiante de teologfa estd llamado a sobreponerse a esta coyuntura.
Sin entusiasmo, sin valor, sin audacia no se penetra en el universo de la
teologfa. Pero, por otro lado, se requiere también humildad y docilidad
ante la fuerza provocadora de la palabra de Dios para adentrarse en el

misterio.

El estudio de la teologfa se realiza con inteligencia, corazén y com-
promiso. La inteligencia, con el “esprit de géometrie” (Descartes), busca luz
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para una fe que participa de la firmeza de la gracia y fundamento divinos,
y de la fragilidad y pequefiez de nuestra mente. El corazén, a su vez,
penetra la teologfa por el lado de la intuicién, del “esprit de finesse” (Pascal).
Sobre todo en América Latina, el “esprit de pratique” (Marx) sitba a la

teologia en el marco de la realidad social. Con el espiritu de Descartes, .

Pascal y Marx pasear el estudiante de teologfa por los amplios rincones
del continente teolégico durante los afios de estudio. De este modo ali-
mentar4 su mente, corazén y practica, en un primer momento, para ser,
en un segundo momento, luz, sabor y accién para los/las compafieros/as
de camino.

~ Vale la pena gastar algunos afios de vida en este estudio. Si, por un
lado, se sobrecarga uno de horas de trabajo, por otro, se experimenta la
pesada levedad del misterio, la clara obscuridad de lo trascendente, la
libertad exigente del Dios revelador. No sale uno impune e intocado del
estudio de la teologfa. El que lo haya realizado, no es el mismo que el que
lo inicié. ' -
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