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LA TEOLOGIA DE JUAN ALFARO

Los dos ultimos libros de Alfaro resumen estupendamente la proble-
mética que caracteriza su produccién teolégica. En el ultimo de ellos,
De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios (Salamanca 1988), Alfa-
ro, en dislogo constante con los mayores pensadores de la modernidad,
sienta las bases antropolégicas que permiten el acceso a Dios, es decir,
a la reflexién teolégica. El otro, Revelacién cristiana, fe y teologia (Sala-
manca 1985), puede considerarse como una sintesis de madurez de algu-
nas de las cuestiones que mas le han preocupado a lo largo de su refle-
xi6n teoldgica. Como en este trabajo se me ha pedido una presentacion
de la teologia de Juan Alfaro, voy a recorrer el mismo camino que él, el
camino que va de la antropologia a la existencia cristiana.

1. DESDE UN CENTRO DE UNIDAD

Los escritos de Alfaro, dentro de la variedad de su temética, se ca-
racterizan por una notable unidad de fondo y, sobre todo, de plantea-
mientos. A mi modo de ver, el punto de apoyo de tal unidad se remonta
muy lejos: es, al mismo tiempo, el punto de arranque de su quehacer
teolégicol. Me refiero a aquella preocupacion, presente a lo largo de
toda su obra, por hacer inteligible —en la medida de lo posible— el pro-

1 Cf. el importante estudio, presentado como tesis doctoral en la PUG, Lo natural
y lo sobrenatural. Estudio histérico desde Santo Tomés hasta Cayetano (1274-1534),
Madrid 1952.
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blema central de la teologia, a saber, la presencia del Absoluto en el
mundo, en la historia, en el hombre; o dicho con otra formulacién mas
técnica: el problema de la relacién-conjuncién de la trascendencia de la
gracia con su real inmanencia. Este es el horizonte de comprensién que
enmarca sus reflexiones teoldgicas. En todas se puede escuchar sin difi-
cultad el eco de la gran cuestién, la cual es, a la vez, punto de referencia
obligado y fuente de inspiracién; faro que ilumina los problemas par-
ticulares, autoesclareciéndose al mismo tiempo desde ellos. Asi, pues, los
limites de la teologia de Alfaro son los de la inmanencia-trascendencia
de la gracia (entendida ésta ampliamente: como cifra de la autocomuni-
cacién divina en general). Pero el marco en el que la desarrolla descansa
sobre dos puntos de apoyo principales: uno de caricter antropolégico
y otro mas estrictamente teolégico. El hilo conductor que confiere uni-
dad y coherencia interior a su teologia tiene un extremo situado en su
concepto de hombre, entendido como ‘criatura intelectual’, y el otro, en
el misterio de Cristo, sintetizado en la categoria biblica —no mitolégica—
de ‘encarnacién’. Ahora bien, teniendo presente la estructura ontolégica
plenamente humana, a la vez que divina, de Jesucristo, podemos con-
cluir que Ia ‘cristologia’, vista por Alfaro —como decimos— de una ma-
nera preferencial bajo la éptica de la encarnacién, es, en dltima instan-
cia, la clave de béveda de su edificio teoldgico: Cristo, Verbo de Dios
encarnado, es el punto de unidad de su teologia. Aqui convergen los pa-
sos dados por Alfaro en las diferentes regiones de la teologia, en el in-
tento de explicar racional, metéddica y sistematicamente la presencia de
lo divino en el 4mbito de lo no-divino, especialmente en el hombre y, por
€l, en el mundo. Porque ¢se puede entender plenamente qué es la fe sin
averiguar qué es la revelacién? Y viceversa. Igualmente, ¢podemos com-
prender la sustancia ultima de la revelaciéon sin llegar hasta la gracia,
que es una realidad ‘anterior’ y posibilitadora de aquélla? Pero todavia
podemos seguir preguntindonos, esta vez hacia adelante: ¢es posible
alcanzar el niicleo intimo de la fe sin abordar su repercusién préctico-
existencial? No sin razén mni sin intencién ha ido Alfaro desarrollando
y profundizando, a lo largo de su vida, en estos temas que mutuamente
se iluminan. En resumidas cuentas, el esclarecimiento que persiguen sus
trabajos teolégicos se refiere al problema basico y fundamental: el mis-
terio de la autocomunicacién de Dios al hombre y la respuesta-acogida
de éste en la obediencia de la fe?2.

2 Cf. Rom 16,26; 2 Cor 10,5-6; DV 5.
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2. ASIENTO ANTROPOLOGICO

Hemos dicho que el hilo conductor que unifica internamente el pen-
samiento teolédgico de Alfaro esti constituido por un polo antropolégico
y otro cristolégico (aunque este tiltimo compendie en si y abarque tam-
bién el primero). ¢En qué consiste el uno y el otro?

La categoria antropolégica fundamental en el pensamiento de Alfaro
es la ‘apertura’. El hombre se define y caracteriza por una doble tensién
constitutiva de su existencia: se dan en él, a la vez, el anhelo incontenible
de infinito (desiderium naturale videndi Deum) y la imposibilidad onto-
légica de saciar desde si mismo ese ‘deseo natural’ de plenitud. Para
designar esta constitucién esencialmente paradédjica del hombre, Alfaro
recurre al concepto de ‘criatura intelectual’. La ‘intelectualidad’ o ‘espiri-
tualidad’ describe la tendencia hacia la perfeccién definitiva, mientras
que la ‘creaturalidad’ indica la impotencia o la incapacidad ontoldgica
para lograrlas por las propias fuerzas y posibilidades. La nocién de
‘apertura’ responde aqui a esta caracteristica del espiritu finito: la auto-
trascendencia, que define al hombre siempre lanzado mas alla de todas
las metas alcanzadas sin poder jamas lograr la plena realizacién de las
aspiraciones mas intimas. El hombre estd abierto a la perfecta satisfac-
cién del dinamismo de su espiritu: esa es su aspiracién mas honda. ¢ Po-
dra ser saciada en el ambito de la inmanencia, es decir, apoy4dndose en
si mismo, en sus propios recursos? Alfaro estudia detenidamente las
dimensiones ontolégicas del ser humano, aquellas donde queda al descu-
bierto su condicién ‘abierta’, por si hubiera en alguna de ellas respuesta
cabal a la cuestién de su aspirar sin limites. ¢Encontrara la plenitud en
su relacién al mundo y a los demas hombres? ¢En su ir al encuentro de
la muerte o mas all4 de ella? La aspiracién insobornable e irreprimible
hacia la plenitud se traduce también en la pregunta por el sentido de
su ser y de su hacer. El hombre intuye y sospecha la existencia de la
plenitud de sentido como el lugar de su propia felicidad, y desde aqui
pregunta incesantemente por él, sin poder encontrar jamés la respuesta
adecuada, plenamente satisfactoria.

Por definicién, el hombre es constitutivamente una realidad siempre
abierta a algo mas alld de si mismo, de sus propias conquistas y proyec-
tos. En el ambito de la inmanencia, recorrida mediante un andlisis de
caracter trascendental, asi como en el de la pregunta por el sentido que
resume y compendia las otras preguntas del hombre, no hay respuesta
concluyente y definitiva a este interrogante radical que es la persona
humana. Lo propio del hombre es la fragmentariedad, el caracter incom-

2
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pleto, inacabado, imperfecto, la perpetua movilidad o potencialidad. Por
eso no repugna ni significa contradiccién sostener simultdneamente el
‘deseo natural de ver a Dios’ y la incapacidad ontoldégica para lograrlo
por si mismo (posibilidad de la no llamada a la visién divina) 3.

La constitucién abierta del hombre es la estructuracién antropoldgica
puesta por Dios mismo para recibir su autocomunicacién en la gracia
(aspecto trascendental) y en la revelacidn (aspecto categorial). Dios, ab-
solutamente trascendente, espiritu puro, puede comunicarse al hombre
precisamente en las profundidades de su ser-lanzado hacia el infinito,
Yy como respuesta a sus aspiraciones sin medida. Ahora bien, si el hombre
puede captar realmente a Dios, que gratuitamente se le comunica, y res-
ponder en la fe (es decir, en la existencia en fe-esperanza-caridad), es
porque posee —por creacién— un dinamismo intelectivo-volitivo proyec-
tado hacia el ser indefinido que lo configura como su objeto formal. La
presencia de Dios en su espiritu esta en continuidad, si pudiéramos ha-
blar asi, con la del ser indefinido, y se inserta en las mismas profundi-
dades operando como nuevo objeto formal. El hombre puede creer a
Dios como Dios, aceptar su oferta de amistad y comunién y experimen-
tar de este modo la incoacién de la plenitud escatoldgica, justamente
porque, a causa de su condicidn de ser autotrascendente hacia el infi-
nito, estd abierto al don de Dios (bajo la forma de gracia o/y de reve-
lacién).

Para recibir la gracia que Dios le brinda, para alcanzar la revelacién
en la que él mismo se nos manifiesta, el hombre ha sido creado como
ser-abierto (a su ‘imagen y semejanza’), lanzado hacia la consecucién de
la plenitud afiorada como culminacién de sus aspiraciones. Para respon-
der en la fe (existencia justificada), el hombre ha de entenderse a si
mismo como constitutivamente abierto, como quien no posee la respues-
ta a la cuestién que es él mismo. La atraccién del ser indefinido, como
objetc formal que configura el ser y la actividad del dinamismo intelec-
tivo-volitivo, es la base ‘natural’ para la comprensién del conocimiento
nuevo de la fe (y su correspondiente incidencia en la transformacién de
la vida derivada de la transformacién de la manera de ver-conocer el
mundo: existencia nueva en fe-esperanza-caridad). El nuevo objeto for-
mal consiguiente a la presencia aceptada de la gracia, es decir, el cono-
cer en y desde la fe, tiene su explicacién tltima en la apertura del espi-
ritu humano al ser en general. La gracia se apoya en la naturaleza, y ésta
se entiende en todas sus dimensiones y alcanza su perfeccién desde la
gracia.

3 Cf. La discusién de Alfaro con H. de Lubac en Cristologia y Antropologia, Ma-
drid 1973, 259-289.
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Del mismo modo, a la pregunta por el sentido, que caracteriza y com-
pendia, en cierta manera, todo el preguntar humano (el hombre como
pregunta constitutiva: radical apertura), responde la revelacién (respues-
ta absolutamente gratuita e indebida). El sentido pleno de lo que es, lo
capta el hombre Unicamente en la entrega de Ia fe, en la que recibe la
palabra de Dios como palabra de sentido definitivamente dltima.

Tanto en la comprensién de la gracia como en la explicacién de la
nueva existencia en Cristo, Alfaro, siguiendo Ia brecha abierta por K. Rah-
ner, se sirve de la categoria ‘existencial sobrenatural’, pero despojada de
su caricter abstracto al ser referida directamente a Cristo: ‘existencial
cristico’. Con tal concepto alude a la ‘anterioridad’ de la comunicacién
de la gracia en cuanto que ésta pone las condiciones de su propia re-
cepcién: para poder entrar en relacién de amistad con el hombre, Dios
lo creé orientado hacia si desde la misma naturaleza (apertura al ser
indefinido, o dicho con el aforismo clasico gratia supponit naturam).

En todos los casos en que Alfaro aborda la oferta de gracia y comu-
nién de parte de Dios al hombre, y la respuesta de éste en la fe, aparece
como explicacién tltima de la posibilidad y realidad de tal encuentro la
condicién constitutivamente abierta del ser humano. Porque el hombre
estd radicalmente abierto hacia la plenitud del infinito, puede Dios co-
municérsele como su plenitud, y puede aquél pasar —en la fe— a tomar
parte de esa misma plenitud, aunque, en €l Ambito de la inmanencia, sea
siempre una plenitud incipiente. Pero si Dios, en su autocomunicacion,
es el nuevo objeto formal, el creyente conocera en y desde Dios, reci-
biendo asi la respuesta por el sentido, respuesta que, sin embargo, sigue
envuelta en la oscuridad de la fe.

Alfaro ha concedido, cada vez con mayor conviccién y fuerza argu-
mentatijva, gran importancia a la fundamentacién antropolégica, segiin
iba percibiendo, en su acercamiento a los pensadores y problemas de la
modernidad, las dificultades que experimentan los hombres de nuestro
tiempo para dar el salto a la trascendencia, encerrados como estdn en el
mundo de la inmanencia, y consecuentemente las dificultades que tiene
la Iglesia (y la teologia) para predicar y hacer creible el mensaje evangé-
lico. La preocupacién principal de su fundamentacién antropolégica es
la de mostrar la inconsistencia radical del hombre clausurado en los
limites de la inmanencia. Por eso, la peculiaridad de su antropologia,
cuya categoria central la hemos concretado en la ‘apertura’, esta en el
esfuerzo por no ser unilateral o, dicho de manera positiva, en acercarse
al hombre como es, sin olvidar ninguna de sus dimensiones constituti-
vas. La respuesta de la trascendencia como respuesta tinica y ultima a
las aspiraciones incolmables del hombre debe venir después de haber



20 JOSE MARfA DE MIGUEL

agotado las posibilidades de la inmanencia. De esta tesis deriva la im-
portancia que Alfaro concede a la antropologia en la labor teoldgica *.
Esto significa que sus valiosos estudios sobre la ‘cuestién del hombre’
no han de ser considerados como una concesién al antropocentrismo in-
manentista dominante, sino como parte integrante de su quehacer teo-
légico que toma plenamente en serio a Dios y al hombre. La teologia
sin una base antropoldgica adecuada queda desprovista de apoyo sdlido
y, sobre todo, pierde su eficacia misionera y apologética en un mundo y
en una situacién espiritual intensamente secularizados. El uso de la an-
tropologia en la labor teolégica por parte de Alfaro hay que entenderlo
desde aqui: para llegar con el mensaje de la fe hasta el hombre secular
hay que profundizar antes en la autocomprensién que de si tiene este
mismo hombre. Por eso Alfaro ha aceptado seriamente la posibilidad de
una existencia abierta y, sin embargo, asentada en la inmanencia («per-
fectamente instalada en la finitud», segin la expresién del agndstico
E. Tierno Galvan), como es la del hombre secularizado. Pero no se trata
de una aceptacién acritica, sino que, mediante un an4lisis antropoldgico
de caracter trascendental, recorre las dimensiones constitutivas del ser
y de la existencia humana, descubriendo en ellas la paradoja definidora
del hombre: autotrascendencia que no puede realizarse en la finitud. No
hay respuesta satisfactoria a la pregunta qué es el hombre dentro de los
limites de la pura inmanencia. En este extremo surge la cuestién de Dios
como cuestién con sentido y dadora de sentido para el hombre, como
respuesta que realiza, plenifica y consuma la autotrascendencia del hom-
bre, 1a cual, en el Ambito de la sola inmanencia, aparece truncada, irrea-
lizada. Alfaro intenta hacer comprensible (intencién claramente pastoral
dentro de las exigencias del método cientifico) la autocomunicacién de
Dios en la gracia y en la revelacién, asi como mostrar el significado de la
respuesta humana en la fe que se hace existencia nueva por el amor,
desde esta pregunta-limite del hombre por el sentido de su existencia
en el mundo.

4 Cf. Unitas institutionis theologicae iuxta Vat. II: Seminarium 23 (1971) 239: «Sin
una antropologia, no sélo cientifica y fenomenol6gica, sino estrictamente filos6fica, el
misterio de Cristo, Hijo de Dios hecho hombre, no puede entenderse».

Cf. Problema theologicum de munere theologiae respectu magisterii, Gregorianum
57 (1976) 74: «Sed praecise quia implicita in quaestione de humana exsistentia, quaes-
tio de Deo recte poni et responsionem accipere hodie non potest, nisi quatenus fundata
in anthropologia scientifica et philosophicax».
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3. PARA LA COMPRENSION DE LA GRACIA

Como dijimos mas arriba, Alfaro considera el misterio de Cristo pre-
ferentemente desde la perspectiva de la ‘encarnacién’ (entendida, natu-
ralmente, no como un momento o acontecimiento puntual, sino como
comprendiendo toda la existencia de Jesus, desde el instante de su con-
cepcién ‘por obra del Espiritu Santo’, hasta su muerte y resurrecciéon);
insiste en este modo global de comprender la encarnacién, y por ello
resultard menos chocante el que describamos su cristologia como ‘en-
carnacionista’. Con esta forma de plantear las cosas, no pretende Alfaro
inclinarse del lado de las cristologias llamadas ‘descendentes’, de sabor
gnéstico. Pero tampoco entra en el juego de aquellas otras de orienta-
cién predominantemente ‘ascendente’, de tendencia nestoriana-adopcio-
nista. Su modelo mds cercano y connatural —no exclusivista— es el Je-
sis del cuarto evangelio, donde la encarnacién abarca el doble movi-
miento, tal como corresponde a los datos neotestamentarios y a la fe
de la Iglesia, a saber, descendente-ascendente. Sélo esta cristologia sal-
vaguarda la verdad entera, integra, de Jesis, su originalidad tnica, irre-
petible: la divinidad y la humanidad presentes desde el comienzo hasta
el final en la existencia histérica de Jesis de Nazaret, el Cristo.

¢Coémo integra Alfaro el misterio de Cristo, contemplado a la luz de
la encarnacién del Verbo, en la oferta-donacién de Dios (gracia-revela-
cién) y en la respuesta del hombre en la fe? La gracia, en su expresion
originaria y fundante, es la autodonacién del Padre, generadora del Ver-
bo. El es por antonomasia la Gracia: la autodonacién personal del Pa-
dre; por eso el Verbo es Dios como el Padre, pues es fruto de su comu-
nicacién personal. Toda la gracia de Dios estid concentrada, personifica-
da en el Verbo: la Gracia de Dios es el Verbo. Desde este planteamiento,
Alfaro subraya la comprension de la gracia como donacién personal,
como entrega total, como participaciéon y comunicacién de Dios mismo,
como generadora de la relacién personal constitutiva de la Persona di-
vina del Verbo. Asi, la encarnacién significa, ante todo, la encarnacién
_de la Gracia. Lo cual no quiere decir que antes de la encarnacién Dios
no comunicara su gracia a los hombres en el Verbo, comenzando por la
creacién del mundo, pues «todo se hizo por él, y sin él no se hizo nada
de cuanto existe» (Jn 1,3; cf. Col 1,15-20; Hb 1,1-3). Pero en la encarna-
cién, la autodonacién eterna del Padre se hace visible, se reviste de car-
ne, podemos palparla, tocarla, alcanzarla con los sentidos (cf. 1Jn 1,1-4).
Jesucristo es la Gracia de Dios: él en si y para nosotros.

Siempre se trata de la gracia del Padre, fuente y origen de toda la
divinidad, cuyo rostro visible personal es Cristo (cf. Jn 14,9). Toda la
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gracia de Dios es el Verbo, pero como ‘el Verbo se hizo carne’ (Jn 1,14),
toda la gracia se identifica y estid contenida en el acontecimiento de la
encarnacién: la Gracia se ha encarnado. Del caricter encarnacional de
la gracia deriva su caricter cristico: éste alude a la gracia del Verbo
en cuanto encarnado, es decir, a Jesucristo, la Gracia de Dios en el
mundo para los hombres (gratia capitis). La comprensién de la gracia
no puede olvidar su raiz y fuente: el Verbo encarnado. Sélo desde la
encarnacién llegamos a entender —en la medida de lo posible— lo que
es la gracia en si misma y para nosotros, y sélo desde ella se alcanza el
limite, en la comprensién humana racional, del problema de la real in-
manencia de la gracia de Dios, absolutamente trascendente.

El don de Dios a los hombres es su propia Palabra encarnada: nada
mas grande nos ha podido otorgar; con €l nos ha dado todo, se nos ha
dado a si mismo 5. No hay otra gracia fuera de Cristo; de ahi que Alfaro
hable con preferencia no del ‘existencial sobrenatural’ (Rahner) en abs-
tracto, sino del ‘existencial cristico’: la autocomunicacién de Dios a los
hombres se hace personalmente real en y por Cristo, hombre con los hom-
bres y Dios uno con el Padre y el Espiritu Santo. Estamos hablando de
la gracia sin mas, de Dios mismo, gracia increada: su fuente Gltima es
el Padre (fons et origo totius divinitatis); el Verbo, la personificacién de
la misma; y el que nos la actualiza y apropia es el Espiritu, que nos con-
forma con Cristo y nos hace clamar: jAbba, Padre! (Rom 8,15). He aqui
el caricter trinitario de la gracia, inseparablemente unido a su dimen-
sioén cristico-encarnacional: esta es su esencia mas propia. Todas las de-
mas especificaciones y efectos de la misma adquieren, a la luz del mis-
terio de Cristo y desde él, su comprensioén, su inteligencia mas profunda
(comenzando por la clarificacién del problema de la inmanencia-trascen-
dencia de la gracia). Tal es el caso de la ‘divinizacién’ como efecto pri-
mero, creado, de la gracia en una naturaleza humana. La categoria cris-
tolégica muestra cémo la comunicacién de la gracia tiene como condi-
cién y efecto la divinizacién o elevacién (adaptacién) de las estructuras
ontologicas propias de la creaturalidad (asi la divinizacién de la natura-
leza humana de Cristo como condicién y efecto de la Unién Hipostética):
la gracia crea las condiciones para su propia recepcién.

La aportacién mas significativa de Alfaro a la teologia de la gracia
es el planteamiento nuevo del problema de la relacién inmanencia-tras-
cendencia de la misma. Por una parte sintetiza en el concepto de ‘cria-

3 «Porque en darnos, como nos dio (el Padre) a su Hijo, que es una palabra suya,
que no tiene otra, todo nos lo habl6 junto y de una vez en esta sola palabra, y no
tiene més que hablar» (S. JuaN DE LA CRruz, De la subida al monte Carmelo, 11.22.3.,
Madrid 1950, 681).
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tura intelectual’ la esencia paradéjica de tal relacién: a causa de la in-
telectualidad, el hombre est4 abierto a una plenitud intuida, deseada (de-
siderium naturale); a causa de la creaturalidad le estd ontolégicamente
vedado el acceso desde si mismo a dicha plenitud.

La trascendencia de la gracia como incoacién de la plenitud a que
aspira el corazén humano aparece visiblemente al contraluz de la crea-
turalidad: el don de la gracia supone la ‘divinizacién’ de las estructuras
ontologicas del hombre. La visién de Dios como culminacién del deside-
rium naturale (intelectualidad) y la gracia como anticipacién de la mis-
ma, para que sean realidad en el hombre, tienen que crear en €l su pro-
pia recepcién, es decir, implican la elevacidn-divinizacién de la creatu-
ralidad. La intelectualidad significa sélo la ‘potencia obediencial’ para la
vision-gracia; la creaturalidad prohibe el paso al acto (hablando en tér-
minos aristotélico-tomistas). La gracia crea las condiciones para poder
ser recibida por el hombre; en primer lugar, en la intelectualidad; luego
en la elevacién de la creaturalidad para que pudiera darse el paso de la
potencia al acto. La misma tensién que es el hombre en cuanto ‘criatura
intelectual’, reaparece en la relacién inmanencia-trascendencia de la gra-
cia, y ésta se ilumina desde la profundizacién de aquellas dimensiones
constitutivas del ser humano como ‘criatura intelectual’.

Después de esta explicacién del problema de la inmanencia-trascen-
dencia de la gracia de caricter mas bien filoséfico, Alfaro avanza un paso
mas, esta vez en direccién a Cristo. El misterio de la encarnacién del
Verbo es el paradigma tltimo para la comprensién del problema. En la
santa humanidad de Jestis se da la maxima presencia (inmanencia) de
la divinidad (trascendencia): el Don de Dios mismo, la Gracia, su Verbo
(absoluta trascendencia) estd real y personalmente presente en el hom-
bre Jesis (radical inmanencia). Esta fundamentacién cristolégica no
niega la filoséfica antes aludida, sino que se entiende desde ella y, a la
vez, la verifica. La posibilidad de la encarnacién del Verbo en una natu-
raleza humana es la misma que la posibilidad para ésta de ver a Dios,
de recibir la gracia; esta posibilidad se basa en la intelectualidad, en
aquella dimensién del hombre por la cual estd abierto a Dios.

La encarnacién muestra con toda claridad que la comunicacién de la
gracia tiene como condicién y efecto la ‘divinizacién’ o elevacién de las
estructuras ontolégicas propias de la creaturalidad (la divinizacién de la
naturaleza humana de Cristo como condicién y efecto de la unién hipos-
tética). Por eso Alfaro comparte decididamente la doctrina, subrayada
en particular por la teologia oriental, acerca de la accién divinizadora
de la gracia: encarnacién-divinizacién-gracia son términos intercambia-
bles v mutuamente iluminantes. Es mérito suyo el haber destacado el
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caracter esencialmente encarnacional-cristico y trinitario de la gracia
(y, en consecuencia, sacramental y eclesial), asi como su caricter abso-
lutamente sobrenatural, gratuito y trascendente, y su estructura perso-
nalista y de comunién; todo ello a partir del problema general y omnia-
barcante de la trascendencia e inmanencia del don de Dios a los hom-
bres en la encarnacién del Verbo.

4. CRISTO REVELADOR Y REVELACION DEL PADRE

Para explicar la presencia de Cristo en el misterio de la autorrevela-
cién de Dios a los hombres, sigue Alfaro el mismo esquema cristolégico
En sus reflexiones sobre la divina revelacién presta singular atencién al
analisis de su dimensién formal: Dios en el acto de autorrevelarse. No
se fija Alfaro tanto en los contenidos concretos de la revelacién, sino en
el significado (también para los mismos contenidos materiales) del acto
por el cual Dios se vuelve hacia los hombres y decide comunicarles los
secretos de su vida divina y de su plan de salvacién para con ellos.

Pues bien, este acto de la autorrevelacién de Dios ad extra, que tiene
lugar de una manera unica e irrepetible en Jesucristo, Alfaro lo funda-
menta también intratrinitariamente (naturalmente a partir de la revela-
cién de la ‘Trinidad econémica’). El Padre se autoexpresa eternamente
en su Verbo, que es su Imagen, impronta de su substancia; es su Palabra
(cf. Col 1,15ss; Hb 1,3; Jn 1,1). Esta condicién divina de ser Verbo de
Dios, de reflejar personalmente el misterio del Padre, hace del aconte-
cimiento de la encarnacién un acontecimiento de revelacién. El Verbo
encarnado, que como tal es el término de la autocomunicacién del Pa-
dre, expresa y refleja, bajo los velos de la carne, el misterio de Dios. Je-
sucristo es la Palabra eterna del Padre que se ha hecho visible, audible
y palpable en la encarnacién. Como en el seno de la Trinidad divina el
Verbo es la autocomunicacién personal del Padre, asi en el misterio de
la encarnacién Jesucristo es ontolégica y constitutivamente la revelacién
de Dios y, por consiguiente, el Revelador del Padre. Lo que significa la
revelacién de Dios, que Dios se autorrevele personalmente a los hombres,
lo comprendemos a la luz de la encarnacién. Revelacién y encarnacién
son un mismo misterio, realidades mutuamente convertibles, pues ésta
no es otra cosa, en principio, que la autorrevelacién de Dios. Se trata,
en clla, del acontecimiento, absolutamente inaudito, de la presencia per-
sonal de Dios en el mundo.

Alfaro saca de aqui algunas consecuencias importantes: la revelacién
es esencialmente cristoldgica, cristocéntrica y cristoteleoldgica o cristo-
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escatolégica (determinaciones que son igualmente aplicables a la gracia
y a la fe).

La revelacion es cristoldgica: esto significa que no hay, en el fondo,
mas revelacién que la de Cristo, pues él es, al tiempo, la revelacién y el
revelador de Dios. La autorrevelacién del Padre es su Verbo; y el Verbo
esta presente, como centro de personalizacién tltimo, en Jesus de Naza-
ret. Cristo esta sostenido en su ser y en su actuar por el Verbo: su ‘car-
ne’, es decir, toda su humanidad es la del Verbo, pues ‘el Verbo se hizo
carne’. De aqui deduce Alfaro con rigurosa légica que toda manifesta-
cién de la conciencia humana de Jesus, de su intimidad, bajo la forma
de palabras, gestos o acciones simbélicas es verdadera revelacién de
Dios. En efecto, un hombre revela a otro el misterio de su persona
abriéndole libremente su conciencia; y segun sea comprometedora y pro-
funda esta comunicacién de la conciencia, asi serd la importancia de la
revelacién. Alfaro localiza en la manifestacién de la conciencia de Jests
el punto de apoyo de la autorrevelacién divina personal a los hombres:
la conciencia humana de Jestis como mediacion obligada para la revela-
cién personal de Dios (absoluta irascendencia) a los hombres (real in-
manencia).

En la profundidad de la conciencia vivié el Sefior su condicién de ser-
asumido por el Verbo (experiencia necesaria para evitar concluir erro-
neamente que Jesiis fue un misterio para si mismo o un instrumento
ciego y pasivo en manos del Verbo): esta experiencia conciencial la jus-
tifica Alfaro con los datos evangélicos sobre la ‘visién de Dios’ (cf. Jn
1,18; 6,46) y sobre la ‘experiencia filial’ (cf. Mt 11,25-27; Lc 20,21-22). En
la conciencia de Jesus repercute realmente, perceptiblemente, el misterio
de la encarnacion (de la unién hipostitica), y por eso su expresion (siem-
pre radicalmente inadecuada) en palabras, signos, simbolos, gestos y ac-
ciones constituye el misterio de la revelacién divina. Y se explica de este
modo la identificacién o convertibilidad fundamental entre la revelacion
y el revelador. Jests revela a Dios revelandose a si mismo, en la revela-
cién de su propio misterio personal. El contenido central de su revela-
cién es el misterio de Dios como Padre suyo: el mismo que revela es,
a la vez, el contenido de la revelacién.

Por eso la revelacidn es cristocéntrica: Cristo, en cuanto Hijo del Pa-
dre, es la misma revelacién de Dios a los hombres. El contenido central
de la revelacién es Cristo: ¢l cs la Palabra de Dios al mundo; todas las
demas palabras se iluminan y adquieren consistencia, verdad y signifi-
catividad desde Cristo.

El caracter cristoteleoldgico de la revelacién apunta, en las reflexio-
nes de Alfaro, a la funcién de revelador escatolégico propia de Cristo.
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En la plena y perfecta manifestacién de la unién hipostatica, Cristo glo-
rioso revelard a los hombres conglorificados por la virtud divinizante
del Espiritu, el misterio trinitario de Dios en su unidad de naturaleza
divina. De nuevo aparecers alli (en la Patria) el mismo itinerario: en la
perfecta manifestacién de su misterio personal de Verbo de Dios nos re-
velard al Padre, sin mediacién alguna, al ser divinizada totalmente su
santa humanidad, la cual —en el tiempo de la encarnacién— ocultaba
a la vez que revelaba los secretos de Dios. En la Patria podremos, por
fin, comprender la intrinseca conexién existente entre el revelador y la
revelacion. El Verbo revelara plenamente al Padre revelandose como su
Verbo: en él, expresion personal de Dios, contemplaremos al Padre.

Asi, pues, la revelacién es de Cristo (caracter cristolégico).

La revelacién es Cristo (caracter cristocéntrico).

La revelacién se consumara en Cristo (cardcter cristoteleolégico o es-
catolégico). En definitiva, Cristo es el revelador y la revelacién de Dios
Padre.

A la vista de esto, no resulta ya dificil dar los siguientes pasos: la
revelacion es la encarnacién; pero como dijimos anteriormente que la
encarnacién es la encarnacién de la gracia, puede Alfaro plantear esta
triple ecuacién, que simplemente quiere indicar la mutua convertibilidad
derivada de su raiz comtn: gracia=encarnacién=revelacién. De donde
emerge con claridad el caricter esencialmente salvifico de la revelacion,
como también la estructura y contenido personalista de la misma, y su
absoluta trascendencia (gratuidad e inderivabilidad).

Teniendo esto presente, en la teologia de la revelacién de Alfaro des-
tacamos, como aportacién mas notable, el puesto y la misién de Cristo
en la misma. El ha llevado hasta sus tiltimas consecuencias la doctrina
joénica acerca del autotestimonio de Jests, fundado en la encarnacién.
Lo que Jesus testifica sobre Djos y sobre si mismo, sobre la salvacién
y destino del hombre, lo aceptamos y creemos porque él lo dice. El punto
de apoyo de la exigencia inaudita de Jestis, que pide ser creido incondi-
cionalmente, no es la belleza, bondad y verdad de su doctrina, sino su
propia persona divina que, por el misterio de la encarnacidn, esta real-
mente presente en €l como su centro de sustentacién y de consistencia
ontolégica. Cristo estd sostenido en el fondo de su ser por la Persona
divina del Verbo, que es la que garantiza y avala la pretensién de Jesus
de exigir fe incondicional en su palabra, pucs es, en verdad, la misma
Palabra de Dios.

De aqui deriva el hecho de que en Cristo la revelacién es siempre au-
torrevelacién; el revelador y la revelacién se identifican; Cristo revela
a Dios como su Padre revelandose él como el Hijo. Por eso encarnacién



LA TEOLOGIA DE JUAN ALFARO 27

y revelacién son un unico misterio: el de la presencia personal de Dios
en la historia, de modo que los hombres lo han visto, tocado y oido (cf
1 Jn 1,1ss). Esta presencia personal es propia del Verbo; sélo al Verbo
convenia la encarnacién precisamente por su mismo ser divino intratri-
nitario: su personalidad divina consiste en ser expresién, impronta, gra-
cia, revelacidon, logos personal del Padre. Por tanto, si en el seno de la
divina Trinidad sélo el Verbo tiene esta relacién personal (constitutiva
de su Persona divina), entonces no es dificil comprender que cuando, en
sus inescrutables designios, Dios decidié automanifestarse al hombre, lo
hiciera precisamente a través del Verbo, que es la revelacién personal
del Padre: por eso la revelacion de Dios la lleva a cabo Jestis autorreve-
landose él mismo.

Asi, pues, Cristo es constitutivamente el revelador del Padre porque
es su misma revelacién personal: no puede manifestar a los hombres
quién es €l sin manifestar simultaneamente al Padre, y viceversa: «Yo
y el Padre somos uno»; «quien me ha visto a mi, ha visto al Padre» (Jn
10,30; 14,8). Pues bien, Alfaro ha profundizado en esta doctrina acerca
de la funcién reveladora de Cristo, apoyandose en el capitulo 17 de san
Juan. Por ser la expresién personal del Padre, el Verbo es la revelacién
y el revelador: esta relacidn intradivina es constitutiva de la personali-
dad del Logos. En cuanto Verbo encarnado, sélo a Cristo compete ser
igualmente la revelacidn y el revelador del Padre.

Por tultimo, a Cristo, en cuanto glorificado, corresponde introducir a
los bienaventurados en el misterio de Dios. En la Patria continuari sien-
do Cristo glorioso el tinico Camino para llegar al Padre, una vez que
hayamos sido transformados por la accién divinizante del Espiritu San-
to. Los hombres conglorificados contemplarin en un Hombre, que es
también Dios, a Dios mismo inmediatamente en su misterio de unidad
en la divinidad y de trinidad en la personalidad. Alfaro ha destacado la
funcién reveladora de Cristo: él es el revelador porque es la revelacién
misma del Padre; 1o es en el abismo divino del misterio intratrinitario;
lo fue cuando aparecié hecho carne en la historia de los hombres; lo
sera en la recapitulacidon escatolégica; mientras dura la historia, sin em-
bargo, su ser-revelador del Padre lo lleva a cabo Jests por el Espiritu,
que mantiene viva su presencia en la Iglesia (cf. Constitucién DV, 8), que
encamina a los hombres continuamente hacia él y nos hace comprender
cada vez mas profundamente el misterio de su palabra y de su revela-
cién (cf. In 14,26; 16, 13-15).

Cristo es la revelacién, Cristo es el revelador: de esta doble ecuacién,
entendida en sus distintos aspectos, deriva la comprensiéon de la revela-
cién en su caracter esencialmente salvifico, trascendente, gratuito y per-
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sonalista. Pero lo importante es saber situar estas caracterizaciones de
la revelacién en su marco correspondiente: cristolégico-trinitario. A mi
modo de ver, Alfaro, con sus reflexiones sobre la constitucién reveladora
del Verbo en el seno de la divina Trinidad, en la encarnacién y en la glo-
ria del cielo, ha logrado fijar bien los limites en los que debe desenvol-
verse una teologia de la revelacién acorde con los datos de la Sagrada
Escritura.

5. LA FE QUE SALVA POR LA CARIDAD

La fe es, segin Alfaro, respuesta global, acogida sin reservas, acepta-
cién plena de la autorrevelacién de Dios en Cristo por parte del hombre.
Este acto, que abarca y compromete a toda la persona, estd conformado
por su fundamento que es, a la vez, su objeto material, Cristo, el Hijo
de Dios hecho hombre. La teologia de la fe de Alfaro estd configurada
por su teologia de la gracia y, sobre todo, de la revelacién, de tal modo
que «esta concepcion de la revelacion (arriba apuntada) conduce ldgica-
mente a una comprensién teolégica nueva de la fe» ¢ En las ultimas
aportaciones estd expresamente planteada como respuesta a la pregunta
radical del hombre por el sentido de la existencia’.

En conformidad con su teologia de la revelacién, Alfaro sigue el mis-
mo itinerario para esclarecer su teologia de la fe:

La fe es cristoldgica, en cuanto que su fundamento formal es Cristo:
creemos a Cristo (creedere Christo) que se autorrevela como Hijo de
Dios y creemos que Cristo es Dios; aceptamos incondicionalmente su
testimonio como testimonio de la misma Verdad divina. A Dios creemos
por Cristo: se nos revela como Padre en la revelacidn de Jestis como el
Hijo. El caracter teoldgico-trinitario de la fe es la ultima dimensién de
su caracter cristolégico.

La fe es cristocéntrica (credere Christum): el objeto de la fe es el
contenido de la revelacién; y éste, como ya sabemos, se resume y con-
centra en la Palabra que Dios pronuncia y entrega al mundo. Desde Cris-
to capta el creyente los demdas contenidos de la fe. No pueden, por ello
mismo, considerarse los objetos de la fe sino en relacién con Cristo, y
su importancia y significado dependeran de su conexidn y proximidad
a Cristo (cf. Decreto sobre la formacicon sacerdotal OT, 13ss; Decreto
sobre el ecumenismo UR, 11).

¢ Cristologia y Antropologia, Madrid 1973, 389.
7 Cf. Problematica teologica attuale della fede: Teologia (Rivista della Facolta
teologica dell’Italia settentrionale) 6 (1981) 218-231.
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La fe es cristoteleolégica (credere in Christum): con esta determina-
cién describe Alfaro el caracter escatolégico de la fe que va al encuentro
inmediato de Cristo, en el que se autoconsumara. La visién de Dios en
Cristo se anticipa o se incoa ya en la fe. Hacia la plena visién en la luz
del Espiritu tiende la oscuridad de la fe. El cardcter escatolégico de ésta
sélo se manifiesta plenamente desde la consideracién de Cristo glorioso
como revelador del Padre: la via de la fe, en cuanto acogida de la reve-
lacién, se consuma en la presencia de la visién donde la revelacién al-
canza su plenitud.

Del carécter salvifico, personalista y absolutamente trascendente de
la revelacién deriva la dimensién salvifica, personalista y trascendente
del acto de fe. La sobrenaturalidad de la revelacién constituye la sobre-
naturalidad de la fe, pues es su fundamento formal. Ello exige sostener
la presencia de la gracia de Cristo en la adhesién de la fe. Creer a Cristo
como Hijo de Dios y creer que Cristo es Dios, solamente es posible por
lIa atraccién interior de la gracia: «Nadie puede venir a mi, si el Padre
que me ha enviado no lo atrae» (Jn 6,44; cf. Mt 16,17; S. Agustin, In Ioan.
26.2-7). La fe es, a la vez, don de Dios y acto libre del hombre. La sobre-
naturalidad de la fe se funda también en la presencia de la gracia que
sostiene el acto de fe como fe divina: entrega total del hombre, de su
existencia a Cristo. La gracia ‘eleva’ el dinamismo intelectivo-volitivo:
asi se explica que el conocimiento de la fe (conocer en y segtin Dios en la
revelacién de Cristo) sea incoacién de la visién de Dios en Cristo.

El caracter salvifico de la fe y la fe justificante traducen la misma
verdad: por la aceptacién incondicional del misterio de la revelacién y
redencién de Cristo, el hombre alcanza el perdén de los pecados, es jus-
tificado, se pone en camino de la salvacién. Alfaro estudia a este prop6-
sito la presencia y el papel de la gracia en la fe: somos justificados gra-
tuitamente («por gracia habéis sido salvados»: Ef 2,5) en la fe. Pero de
esto hablaremos mds adelante. Ahora s6lo quiero subrayar el cardcter
cristolégico, cristocéntrico y cristoescatoldgico de la fe cristiana. Por
otra parte, sélo desde aqui se esclarece la dimensién teolégico-trinitaria
de 1a fe. La encarnacién de Dios, tomada realmente en serio, obliga a no
saltarse a la torera esta ‘mediacién’ tinica de Cristo, a no ir directamente
al misterio trinitario de Dios sino de la mano de Cristo. Esta manera de
proceder responder a la preocupacién metodolégica de Alfaro de no pa-
sar a la indagacién de la trascendencia sin haber antes rastreado exhaus-
tivamente las posibilidades de la inmanencia.

La encarnacién de Dios en la persona del Verbo es la encarnacién de
la gracia, de la salvacién, de la revelacién. La fe, en cuanto acogida y
respuesta a esta autodonacién personal de Dios, esta marcada, guiada
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y configurada enteramente por la encarnacién. De ahi el caricter comu-
nitario-sacramental-eclesial de la fe: que no es pura decisién intima, ni
pura relacién personal-individualista del hombre con Dios en la intimi-
dad de su corazén. La encarnacién de la gracia, de la salvacién y de la
revelacién impide el individualismo o subjetivismo en la relacién del
hombre con Dios que se establece en la fe (estructura objetiva de la fe,
que se vive y se profesa comunitariamente, en la iglesia que, en cierto
modo, es una prolongacién de la encarnacién en la historia).

Alfaro ha abordado la teologia de la fe, para decirlo con las palabras
con que empieza la carta a los Hebreos, ‘muchas veces y de muchos
modos’. El conocido tratado Fides-Spes-Caritas es un digno colofén de la
llamada ‘teologia de manual’, que se hacia y ensefiaba en las Facultades
de Teologia hasta la renovacién conciliar. La teologia de la fe de Alfaro
esta impregnada y conformada por su teologia de la gracia y de la reve-
lacién, segiin hemos indicado. Su gran acierto, al afrontar el tema pri-
mero y fundamental, el de la fe (DS 1532), esté en el arraigo cristoldgico
y antropoldgico que da consistencia a su reflexién. La fe es un acto del
hombre dirigido a Cristo y, en él y por él, a Dios. Por eso toma Alfaro
profundamente en serio ambos extremos: el hombre y Cristo. Ahora bien,
como en la fe divina se alcanza realmente a Dios, se entra en comunién
con él, se conoce segtin él, el hombre necesita ser sostenido en tal acto
suyo, libre y voluntario, por la gracia misma de Cristo, que actiia en el
corazén humano por la iluminacién-atraccién del Espiritu, el cual nos
hace percibir en el testimonio humano de Jesus el testimonio del Hijo
de Dios. Asi, gracia, revelacién y fe se implican y esclarecen desde
Cristo.

En Ia teologia de la fe de Alfaro aparece fuertemente subrayado el
papel de la revelacién (con todas sus notas y caracteristicas varias veces
aludidas) y, en consecuencia, se destaca la ineludible necesidad de la
gracia, Por eso la fe que, a pesar de la multiplicidad de aspectos, es un
Unico acto de respuesta del hombre a la revelacién, omnicomprensivo
y comprometedor de toda la existencia, estd configurada cristolégica,
cristocéntrica y cristoteleolégicamente (por usar sus mismas expresio-
nes): esta configuracién brota de la gracia y de la revelacién de Cristo;
una y otra sostienen y conforman la fe cristiana.

Pero no podemos pretender encontrar ‘novedades’ de contenido en la
teologia de la fe de Alfaro; mas bien lo que en ella destaca es la orienta-
cién de fondo, que determina luego, ciertamente, €l tratamiento de los
aspectos particulares del acto de fe. Tal orientacién tiene estos ejes de
rotacién:
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— Globalidad e implicacién existencial de la respuesta de la fe, de-
terminada, entre otras razones, por el hecho de que se presenta
como la tnica respuesta a la cuestién del sentido de la existencia
que, en ultima instancia, es la pregunta del hombre sobre si mis-
mo: a la cuestién del hombre responde la cuestién de Dios, la
cual es el fundamento y el contenido de la fe.

— Respuesta dada a la autorrevelacién de Dios en Cristo, que es a la
vez donacién personal de Dios (absoluta sobrenaturalidad-gratui-
dad de la revelacién). En justa correspondencia, la respuesta de
la fe no sera auténtica ni conforme a su fundamento formal si no
es, ella misma, expresién de la entrega personal, total y omniabar-
cante, del hombre a Dios.

— Respuesta configurada por la interpelacién-invitacién de Dios en
Cristo (caracter cristolégico-cristocéntrico-trinitario): es, por ello
mismo, respuesta enteramente libre del hombre y don inmerecido
de Dios (necesidad de la gracia interiorizada por el Espiritu para
asentir a la revelacién de Dios en Cristo con fe divina). Asi se ex-
plica la implicacién mutua de la fides qua y la fides quae, que es
término del largo camino de la fe hacia su autoesclarecimiento
(analysis fidei).

De todo ello deriva el caracter salvifico y personalista de la respuesta
creyente, superandose asi el intelectualismo en la teologia de la fe. La
referencia al personalismo en la vivencia de la fe no se opone, en modo
alguno, a la esencia comunitaria y eclesial de la misma. Al contrario,
la eclesialidad de la fe, fundada en la encarnacién del Verbo, no se sal-
va sélo haciendo profesién verbal del ‘credo’, sino personalizando la
relacién de cada uno con Cristo: se dice, en efecto, credo (ego) in unum
Deum.

La dimensién salvifica de la fe tiene su primera verificacién en el
hecho de que por ella el hombre es justificado. Pues bien, Alfaro, mo-
vido por un claro interés de aproximacién ecuménica a las posiciones
de la reforma protestante, investiga con rigor y método cientifico la doc-
trina de Trento y de Lutero sobre el papel de la fe en la justificacién.
Su aportacién méas importante consiste en haber mostrado la insuficien-
cia de la nocién de fe manejada por Trento, lo cual obstaculizé una in-
terpretacién correcta y completa de la funcién de la gracia en la justi-
ficacién por la fe; Trento no comprendié plenamente la problemética
paulina; Lutero, por el contrario, entendié6 mejor a Pablo, aunque mi-
uusvaloré la realidad émtica de la justificacién en el corazén del hombre.
Alfaro explica de este modo la tesis paulina de la justificacién por la
fe como gracia:
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— La justificacién se recibe en la fe. Esto quiere decir: somos sal-
vados cuando aceptamos incondicionalmente y con toda nuestra
existencia (con la mente: conocimiento; y con el corazén: consen-
timiento) el acontecimiento de la revelacién-salvacién de Cristo.
La fe es la respuesta total y omnicomprensiva a la invitacién-
donacién de Dios por Cristo en el Espiritu: es decir un ‘si’ abso-
luto e incondicional a Dios que se nos revela y salva por Cristo
en el Espiritu; es acoger la salvacién realizada en el acontecimien-
to total de Cristo.

— Ahora bien, una respuesta de tal envergadura, en la que queda
implicada toda la existencia de modo definitivo en direccién a
Dios, no la puede dar el hombre sin al ayuda y el apoyo de Dios
mismo, es decir, sin la gracia. Responder asi —en la respuesta de
la fe— a Dios manifestado en Cristo es, ademas de un acto libre
del hombre, un don de Dios. El acto mismo de fe, por el que reci-
bimos la gracia de la justificacién, es ya gracia. Esta penetra en
el corazén de la fe por la que somos justificados. Ser justificado
por Dios en la muerte de Cristo significa renunciar a la autofun-
damentacion ontolégica y existencial, a apoyarse en si mismo; sig-
nifica aceptar ser salvados por Dios: de él nos llega la consistencia
y la fundamentacién de lo que somos (fundamentacién ontoldgica)
y de lo que hacemos o decidimos (fundamentacién existencial).

Esta renuncia a fijar en el propio yo la salvacién es condicién nece-
saria para la justificacién que Dios nos promete y ofrece. Es lo que
significa, en dltimo término, la fe. El hombre, sin embargo, solamente
con la ayuda de la gracia es capaz de hacer un acto de negacién de si
mismo como el que se nos exige para recibir la justificacién. Asi explica
Alfaro la presencia y funcién de la gracia dentro de la misma justifica-
cién por la fe. En definitiva, las expresiones luteranas referidas a la jus-
tificacién como sola fides - sola gratia, son perfectamente aceptables para
un catdlico por cuanto se deducen directamente de la doctrina paulina,
siempre que no se anule la responsabilidad del creyente en el asenti-
miento de la fe. Dentro de estas perspectiva ecuménica, destaca la ori-
ginalidad con que Alfaro aborda el espinoso tema de las ‘obras’ en la
justificacién. Los luteranos han sido muy reacios a aceptar las ‘obras’
en el proceso de justificacién, pues las consideran como un atentado
contra el caricter absolutamente gracioso de la justificacién. Alfaro,
argumentando antropoldgicamente, muestra cémo las ‘obras’ no son algo
afiadido a la fe justificante. No son condicién de la justificacién, como
bien aparece en este texto de S. Agustin: «Ved, hermanos, cémo Dios
no elige a los buenos, sino que, a los que elige, los hace buenos» (In
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Ioan. 86.3). Ni son tampoco una mera consecuencia de la justificacién:
las obras son algo interior a la fe, su verificacion, la prueba de su verdad.
El hombre se realiza en las obras, las cuales no son algo ajeno o sobre-
anadido al ser del hombre, pues sélo a través de ellas puede éste expre-
sar el misterio de su interioridad ante si mismo y ante los demaés: es el
camino para alcanzar la autocomprensién y autoposesion.

Lo mismo acontece con las obras de la fe: no cuestionan su gratui-
dad, tinicamente muestran a uno mismo y a los demas la verdad de la
justificacién por la gracia en la respuesta de la fe. Asi entendidas las
obras, no deberian ser ya problema para la concepcién protestante de
la justificacién: no son méritos, no son pelagianismo encubierto, ni fa-
riseismo o sinergismo solapado; no esperamos por ellas recibir la justi-
ficacién: ésta es siempre y en todo caso don de Dios, pura gracia. Ellas
son la prueba de la verdad de la justificacién. Pablo y Santiago no son
antagonistas, ni pueden ser enfrentados entre si a causa de un plantea-
miento falso del problema de las obras en la justificacién por la fe como
gracia: «La dialéctica ‘fe-obras’ debe ser pensada como una dialéctica
de inclusién. La fe no solamente exige la accién, sino que la implica en
su plenitud humana» 8,

Y de este modo da Alfaro el paso siguiente en sus reflexiones sobre
la existencia cristiana, cuyo nervio conductor es la reduccién a la unidad
de la relacién —superficialmente multiple y diversa— del hombre con
Dios: la fe, esperanza y caridad constituyen el nicleo de la existencia
cristiana, radicadas en el tinico sujeto y orientadas al tinico Sefior. Entre
ellas no existe separacién rigida, sino mutua inmanencia por la ‘confian-
za) (‘fiducia’) comun a la fe, a la esperanza y a la caridad. De ahi que la
triple actitud fundamental pueda ser reducida a una unica actitud que
Alfaro llama ‘opcién fundamental’ vivida como existencia filial (en Cris-
to, trinitariamente) y fraternal (desde Cristo y con él para los hermanos).

La existencia cristiana estd sostenida e informada, en su estructura
ultima, por la gracia de Dios (‘existencial cristico’): es la respuesta del
hombre al acto definitivo de gracia que Dios ha cumplido y revelado en
Cristo. La existencia cristiana, para Alfaro, no es otra cosa que la exis-
tencia humana vivida desde Cristo en la fe, esperanza y caridad, las cua-
les por su mutua inmanencia constituyen una dnica actitud fundamental.
Conocemos ya la configuracién cristolégica, cristocéntrica y cristoteleo-
légica (escatolégica) de la fe, luego lo mismo acontccera con la cxisten-
cia cristiana fundada en al fe, que abarca en si la esperanza y el amor.
Puesto que Cristo estad en la base de toda existencia cristiana, puede

8 Esperanza cristiana y liberacion del hombre, Barcelona 1972, 99.
3
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hablarse de ella como de existencia trinitaria: expresa la relacién del
hombre con Dios por Cristo en el Espiritu Santo.

Se debe notar, finalmente, que la existencia cristiana, tal como la
concibe Alfaro, no traduce ni esconde una actitud individualista, de op-
cién o decisién puramente interior. No vive el creyente su fe en espe-
ranza y amor a Dios encerrado en si mismo. En este punto, la incidencia
practica de la fe, en cuanto supone y estimula la conversién de la exis-
tencia, pasa a ser incidencia social. Las reflexiones de Alfaro sobre la
transformacién del ‘mundo’ brotan desde dentro de las exigencias de la
fe: los bienes que ésta nos ha descubierto y prometido debemos espe-
rarlos para los demds con una esperanza que es COmMPromiso por su
consecucioén, especialmente para los hermanos excluidos del progreso,
del pan y de la cultura. El amor al préjimo como valor absoluto, pues
es Dios mismo el que lo sostiene en su ser y dignidad ® (amar a Dios en
el préjimo - amar al préjimo en Dios), no es real sino cuando es amor
que remedia las necesidades (cf. Sant 2,14ss), es decir, cuando es amor
‘social’, cuando transforma las situaciones de injusticia y opresién, cuan-
do saca al hombre de su alienacién, no sélo la provocada por el propio
pecado personal, sino también la padecida por efecto de las desigualda-
des sociales, econdémicas, politicas, ideoldgicas, raciales y religiosas. Por
eso Alfaro, con una libertad que no impide la critica, se siente cercano
afectiva y efectivamente a los postulados fundamentales y a la orienta-
cién de fondo de la ‘teologia de la liberacién’ 10,

CONCLUSION

Del estudio de la teologia de Alfaro me parece oportuno recoger, para
terminar, estas consideraciones de caricter metodoldgico que son a la
vez un hermoso reto programatico:

— El discurso y la reflexién teoldgicos tienen que plantearse siempre
en el marco de la iniciativa o designio de Dios que quiere, desde
siempre, comunicarse a los hombres. La teologia, en definitiva,
versa sobre Dios que se vuelve a los hombres para salvarlos, y
sobre la aceptacién por parte de éstos de la invitacién divina en
fe, esperanza y caridad. Acogida total correspondiente al don total

9 Cf. S. AcustiN, In Ioan., 17.8: «Dilige ergo proximum, et intuere in te unde di-
ligis proximum: ibi videbis, ut poteris, Deum».

10 Cf, Dios protege y libera a los pobres: Concilium 22 (1986) 197-207. También en
Revelacién cristiana, fe y teologia, Salamanca 1985, 160-174.
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del Padre en su Hijo, que implica la conversién a Dios con «todo
el corazén, con toda el alma, con todas las fuerzas» (Dt 6,4; cf. Mc
12,30; Mt 22,37) por la accién interior del Espiritu, es decir, impli-
ca la transformacién de toda la persona y de su mundo.

La teologia no puede confundirse con la antropologia ni por su
método ni por su objeto. Sin embargo, Dios se dirige al hombre
ofreciéndole su gracia y amistad, y revelandole los secretos de su
vida intima y los designios de su amor para con él. El hombre es,
ante todo, ‘oyente de la palabra’, destinatario y receptor de la
bondad divina. Por lo tanto, debemos tomar profundamente en
serio el conocimijento del hombre en cuanto partner de Dios. La
maxima de la sabiduria antigua ‘condcete a ti mismo’, sigue vigen-
te: conocer al hombre y hacer que el hombre se conozca para que
alcance de este modo el conocimiento de Dios. La teologia, en
cuanto ciencia del conocimiento (analégico) de Dios que se hace
desde y en la fe, cumplird hoy con su principal cometido de ser-
vicio a la iglesia en su misién de anunciar el evangelio, en la me-
dida que hunda sus raices en la tierra de los hombres. El primer
paso de la teologia sera, pues, ayudar a los hombres a que descu-
bran su verdadero rostro y la vocacién a la que son llamados por
Dios en Cristo. Tarea exigente y nada facil: se le pide al tedlogo
que ahonde no sélo en la antropologia filosdfica, sino también en
las ciencias humanas en su amplia gama.

Por dltimo, la autocomprensién del hombre, como requisito para
la comprensién de Dios en la fe, tiene un punto de referencia obli-
gado e inolvidable: Jesucristo, Verbo del Padre hecho hombre.
En él se ha producido el acercamiento supremo y el abrazo mas
intimo entre Dios y el hombre: él mismo es Dios y hombre. En
Cristo encontramos presente nuestra humanidad con todos sus
interrogantes, con sus miedos y esperanzas, y la divinidad de Dios
como respuesta y superacién de todo lo que somos y esperamos.
La palabra que Dios dirige a los hombres es su Verbo; la gracia
que Dios da a los hombres es su Hijo; él mismo se nos da por
Cristo en el Espiritu. Todo el discurso sobre Dios debe ser hecho
a partir de Cristo: de sus palabras, de sus actitudes y de sus obras.
La teologia es cristologia y, por ello, es auténtica teologia, es de-
cir, trinitaria. Pero de Cristo hablan las Escrituras (cf. Lc 24,27):
en ellas, leidas y escuchadas en la iglesia, lo encontramos. La Sa-
grada Escritura es ‘el alma de la sagrada teologia’ (cf. DV 21); las
obras de justicia y liberacién son la prueba de su verdad: hacia
la transformacién de este mundo de injusticia y pecado en un
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mundo mas fraterno y solidario, segin el programa evangélico de
las bienaventuranzas, debe conducir todo discurso teoldgico que
quiera ser algo mas que una mera cobertura ideoldgica del signo
que fuere. Esta es, en el fondo, la preocupacién de Alfaro percep-
tible cada vez con mas claridad en su obra teolégica.

Instituto Teoldgico «Gaudium et Spes». Salamanca.



