La teologia como memoria
y memorial

I. LA TEOLOGIA Y LAS TEOLOGIAS

(UNA ONicA TEOLOGEA?

Entre las cuestiones que por su radicalidad afectan més seria-
mente a la Teologfa estd sin duda alguna la de reflexionar sobre
su propia entidad e identidad, su funcién especffica, su lenguaje
y su metodologia apropiada. La teologia latinoamericana de la li-
beracién, heredera de las teologias europeas en confrontacién con
el marxismo, ha sacado las tltimas consecuencias de este didlogo
y ha invertido los planteamientos tradicionales de feoria y praxis™.
Con ello ha emprendido un camino, hoy por hoy irreversible, que
modifica la estructura del pensar teolégico (praxis cristiana elevada
a logos analitico) y que deberd ser madurado en afios sucesivos
mediante una metodologia apropiada. La praxis cristiana se con-

1 1.a metafisica escoldstica tradicional y con ella la teologia cristiana
partiendo de la distincién «real» de las potencias del hombre (entendimiento
y voluntad) aplicé a toda actividad humana el axioma cldsico operari sequitur
esse. Una de las preocupaciones del joven Marx en su tesis doctoral de Berlin
fue ya el problema de cémo la feoria se hace praxis. Con é1 los planteamientos
han quedado invertidos (hoy se dirfa cémo la praxis se hace logos) vy no hay
més verdad vélida que la que se desarrolla desde la praxis. Una exposicién
de toda esta problemética con abundante bibliografia al respecto la ofrece
C. FLORISTAN, La praxis de los cristianos: Mision abierta 69 (1977) 215-225;
of. O. GoNzALEZ DE CARDEDAL, Reflexiones ante la nueva situacion eclesio-
l6gica: Salmanticensis 24 (1977) 562ss. Sobre el diferente concepto de praxis
en Europa y América Latina; cf. I. SosriNo, El conocimiento teoldgico en la
teologia europea y latinoamericana en Liberacién y cautiverio, México D. F,,
1976, 177-207.

53 (1978) ESTUDIOS ECLESIASTICOS 477-516
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vierte asi en el locus theologicus radical desde donde s6lo se puede
escuchar y responder a la Palabra de Dios®.

Quiz4 una visién simplista de las cosas podria continuar ofre-
ciendo los rasgos fundamentales del quehacer teolégico sin ulierio-
res complicaciones. La reflexién sobre el mensaje cristiano, que
es la misién de la teologfa, consistitia en asegurar la captacion de
la identidad de ese mensaje en cuanto acontecimiento del pasado
al mismo tiempo que su fraduccidn al momento actual, en cuanto
que es algo que posee validez y relevancia para siempre.

Esto que parece tan sencillo queda enseguida complicado por
toda la problemdtica de la historicidad del hombre y sus conse-
cuencias. El conocimiento histérico es ante todo la hermenéutica
—comprensién mediante explicacién— de unos datos y unos pre-
supuestos que en el mejor de los casos no desvelan nunca la cosa
en si, sino su significacién y sentido. Afiadamos ademéds que en «la
construccion social de nuestra realidad» captamos la dimensién
religiosa del cristianismo como un universo simbdlico, es decir,
como un mecanismo integrador y legitimador. De este modo la

‘idea de transmisién y adaptacién que parece a primera vista algo

tan sencillo, se presenta como algo sumamente confuso y dificil.
LEs, p. €], la teologia una «ideologia» mas, que reelabora y remacha
Ia estructura de «la religién como opio del pueblo»? {Cémo evitar
el peligro de «ideologia»? -

Toda esta serie de reflexiones de la teologia sobre sus propios
presupuestos hace precisamente que no podamos ya hablar sin mads
precisiones de «la teologia» dentro del campo catdlico, tal como se
venia haciendo hasta hace aproximadamente unos veinte afios. En-
tonces se hablaba naturalmente de una o varias teologias: la protes-
tante, la catdlica, la ortodoxa. La teologia catdlica, —la neoesco-
l4stica de 1a Restauracién—, a diferencia de las de otras confesiones,
se caracterizaba por un contenido de temas pricticamente uniforme
en el globo terrdqueo v por un método utilizado sustancialmente
de la misma forma en todas las latitudes. Todo ello recibfa ademas
una connotacién especial de la lengua en que estaba escrita (con
todo lo que hoy, tras las filosoffas del lenguaje, sabemos que com-
porta una lengua): el latin eclesiastico. Asf un libro escrito en latin
en la Espafia de los afios cuarenta era valido a finales de los cin-
cuenta en EE. UU. 0 en el Vietnan?

2 ComisiON TEOLOGICA INTERNACIONAL, Promiocidn humana v salvacidn
cristiana: Ecclesia 37 (1977) 1279-85; AA VV, A nuestros hermanos de
Europa y América lating: Vida Nueva 35 (17-6-78) 1230.

¥ El autor de estas Hneas es testigo de cdmo a finales del 62 se enviaron
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Hoy dia, para bien o para mal, no podemos hablar ya de una
tinica teologia catélica. La verdad cristiana tiene ciertamente pre-
tensiones de universalidad, pero es asimismo perspectivista‘. Su
universalidad no es tanto la del concepto genérico verificable en
todos los individuos de la misma especie, cuanto la de su contri-
bucién sinfénica a la verdad como plenitud. Su perspectivismo
se enmarca dentro de la relacién del fragmento con el todo, que
tanto mds refleja la totalidad cuanto més consciente es de su caracter
fragmentario °. |

En estas lineas que siguen queremos ser conscientes de nuestro
perspectivismo. Perspectivista (y parcial por lo tanto) es en primer
lugar ¢l tema que desarrollaremos en ellas, Es un tema a con-
trapelo con la estructura del pensamiento actual, tan poco arrai-
gado en el pasado (al que se mira con rubor como algo vergonzoso
y culpable, o en €l mejor de los casos, como algo estéril y sin atrac-
tivos) y tan imbuido de utopias y ficiles mesianismos. Hoy dia,
por reaccién a otras épocas, se da predominio a la esperanza frente
a la memoria. Se piensa méds en la venida del Cristo glorioso que
en el Jesds que ya vino. Y sin embargo en el cristianismo el pasado
(y con él la historia —Historie— como su mediacién) es irrenun-
ciable. La fe cristiana desde luego no es sélo pasado (aunque fuera
glorioso). Mas el Cristo, el Reino que esperamos, es el que anuncié
Jesds de Nazaret.

Baste por ahora haber insinuado el tema que vamos a desarrollar
y su perspectivismo. Desde este perspectivismo que de por si remite
a los restantes articulos de este ndmero, quetemos abordar esta
reflexién de la teologia sobre sus propios presupuestos metodolé-
gicos. Es una reflexién dificil, condicionada entre nosotros ante todo
por la dificultad que ofrece la realidad cristiana de la Espafia de
finales de s. xx. El pensamiento cristiano en nuestro pafs ha sido
y es mds bien pobre, con una falta de tradicién cientffica notable
y una colonizacién de nuestras bibliotecas por traducciones de libros
extranjeros. Ademds, una sociedad imbuida en los principios del
nacional catolicismo, con su teologia legitimadora, no destierra de

a Vietnan del Sur ediciones mé4s antiguas de los manuales teoldgicos de
1a BAC (Sacrae Theologiae Summa) pedidos desde all{, con vistas a la
transformacién del Seminario Interregional en Facultad de Teologia. Hecho
que hoy parece inconcebible pero que entonces parecia normal.

¢ Y. OrRTEGA Y Gasser, Verdad y perspectiva en Obras Completas II,
Madrid 1969, 465ss.

5 H. U. v. BALTHASAR, Consideraciones histérico-salvificas sobre la teo-
logia de la liberacién: Salmanticensis 24 (1977) 510ss. Ip, Das Ganze im
Fragment, Einsiedeln 1963.
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la noche a la mafiana el lema de «lejos de nosotros la funesta mania
de pensar».

Por otra parte serd una necesidad reconocer que en estas Hneas
se trata de una reflexién hecha por y para «profesionales de la
teologfa». Lo cual supone como cosa obvia que no se pretende des-
cubrir el Mediterrdneo y que sélo se pretende aportar el granito
de arena. Quizéd la frase «profesionales de la teologia» invita a
pensar en teologias de laboratorio. Esta dltima frase, atribuida a
Congar durante el Congreso internacional de Teologfa, organizado
en Bruselas por la revista Concilium en septiembre de 1970, puede
ser recta o falsamente entendida. Los laboratorios naturalmente
tienen que poseer una relacién con la vida. Se podrs incluso dis-
cutir quién depende de quién. M4s al fin y al cabo los laboratorios
son indispensables para el progreso de la humanidad. «Profesionales
de Ia teologia» sélo quiere indicar la seriedad con que se pretende
acometer la tarea y el cuidado en no incidir en los escollos mencio-
nados. Y sobre todo, en no convertir la teologfa en una ideologfa.
El teélogo, segin la definici6n del humor anglosajén, debe dejar
de ser el personaje que juega al bridge, bebe whisky y de vez en
cuando da respuestas de forma contundente e irrefutable a pregun-
tas que nadie se ha hecho.

APROXIMACION A UN DIAGNOSTICO: CAMBIO DESACOMPASADO

La teologia en Espafia, como la Iglesia y la sociedad, ha sufrido
en estos tltimos afios un cambio decisivo con motivo del aconteci-
miento que gira en torno al Vaticano II. Con anterioridad Espafia
era la peninsula escoldstica, baluarte de la doctrina tuta y sin
complicaciones, con aires de mds papistas que el Papa y sobre todo
con cierta insensatez de pretender poder dar lecciones a todo el
mundo ®,

El cambio experimentado no ha sido provocade por una diné-
mica interna, consecuencia de una evolucién lenta del pensamiento
filos6fico cristiano. No ha sido motivado por estudios serios, con-
gresos y semanas de didlogo, que fueran vanguardia del pensamiento
y de la investigacién. Apenas habia entre nosotros nada notable que

% «Acostumbrados como estdbamos a considerarnos el méximo expo-
nente de la catolicidad ideal, vimos de pronto que, en esta asamblea mundial
que era el Concilio, nuestros teSlogos y nosotros mismos, obispos, ocupé-
bamos un lugar realmente modesto»: Card. V. E. TARANCON, Conferencia
en el Club Siglo XXI, 27-6-78.
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resefiar en el complejo mundo de las ciencias eclesiésticas (Biblia,
Historia del Dogma, Patristica, Liturgia, didlogo con las formas del
pensamiento moderno, etc.) no obstante, contar con una seccién del
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas ’. Por eso los rasgos
mas llamativos de este cambio, a primera vista, parece que tendrian
que ver muy poco con la teologia misma:

a) Ubicacién de las Facultades y Centros de estudio teolSgicos
en un contexto urbano —las mds de las veces industrial— frente a
emplazamientos anteriores en zonas rurales y aisladas, alejadas de
la problemiética de las ciudades, que es donde se ha gestado la mayor
parte de la historia moderna y contemporénea.

b) Arrinconamiento (y consecuentemente olvido) de los viejos
manuales neoescoldsticos y latinos. Ruptura del bloque temético
monolitico y uniforme, de su método (tesis) y de su lengua (latin),
sustituidos en la mayorfa de los casos por apuntes ciclostilados, sin
que se pueda precisar mds y con lo que sin embargo queda dicho
casi todo. _

Ha sido, como deciamos antes, todo este complejo aconteci-
miento que gira en torno al Vaticano II y sus consecuencias, lo que
ha motivado el viraje y en ciertos aspectos un estallido de estructuras
en el catolicismo espafiol ®. Dada la funcién que realiza la teologia

7 Con esto no pretendemos desvalorizar todo lo que se ha hecho en
esos tiltimos afios: Poliglota Matritensis, edicién critica del Nuevo Testa-
mento, etc. Se partfa de cero y en eso consistid su grandeza y su miseria.
Se hicieron ediciones de las fuentes cristianas en la BAC pero sin rigor
critico. Nada comparable, p. ej., con su coetdnea francesa Sources Chré-
tiennes. Las nicas obras que se citaban entonces fueron la Sacrae Theolo-
giae Summa (tras 1a Humani generis) y la antologia de J. Sorano, Textfos
eucaristicos primitivos.

Los timidos conatos que hubo de didlogo con el pensamiento moderno
o extranjero (Conversaciones de Gredos, Conversaciones Catdlicas Interna-
cionales de San Sebastidn) fueron tronchadas en flor por la vigilante orto-
doxia. Piénsese que en aquellas Conversaciones de Gredos por pensamiento
moderno se entendfa lo extraescoldstico. Se catalogaban como peligrosos en
la Espafa aperturista de los 50 —época de Ruiz Giménez— a Lain Entralgo,
Julidn Marias, etc. _

8 Por catolicismo espafiol entendemos tanto la Iglesia de Jesucristo, es-
piritual y terrena, visible e invisible, cuanto esa magnitud detectable por los
an4lisis sociolégicos que desempefia la funcién social de la religién en esa
sociedad que denominamos Espafia. Un cambio desde luego se habia incoado
en la base, sobre todo en los movimientos especializados de Accién Catélica,
Del mismo modo profesores jévenes de teologia formados en el extranjero
aportaban nuevos vientos. Sin embargo creemos que fue el Concilio el terreno
donde se planted y dio la batalla. Sin este acontecimiento, momento estelar
aunque lento de penetracién, la Iglesia espafiola hubiera seguido ofros de-
rroteros. De hecho hasta ahora la palabra conciliar (pre— o post—) es
sinénimo de cerrazén o apertura. Por otra parte conviene ser consciente
de que el Concilio a los 13 afios de su conclusién ha quedado muy rebasado.

3
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dentro de una magnitud religiosa, visto desde ahora, parece 16gico
el desarbolamiento o desquiciamiento de esa teologia tradicional
que dominaba «pacificamente» el mundo del pensamiento catélico
espafiol y que constituia el bagaje religioso intelectual de los cléri-
gos, llamados por oficio a estar al frente de las respectivas Iglesias
del estado espafiol °. Esta teologia oficial apenas tenia arraigo en la
vida real. Lo prueban el resultado de las clases de religién en la
Universidad (encomendadas en muchos casos a «doctores» en Teo-
logfa, profesotes de seminarios, candnigos) y la incultura religiosa.
La falta de creatividad de entonces ha traido gran parte de ese
indiferentismo con que es mirada la Iglesia en amplias zonas de
profesiones liberales y de la burguesia o ha engendrado por com-
pensacién el dogmatismo religioso, igualmente inculto, rayando en
el fanatismo »,

Se podré estar en desacuerdo con esto dltimo. Lo que si deberfa
quedar claro es que en la estructura de «conversién» de la Iglesia
espafiola no ha habido evolucidn, sino una revolucién que hemos
denominado cambio desacompasado. Es decir, por una parte la teo-
logia «tradicional» (o no tan tradicional, ya que en cuanto a su

Asi Olegario Gonzélez habla, mds que de post-concilio, de trans-concilio
(a.c. 541),

® Unicamente rompia esa calma aparente cierto malestar y protestas de
los seminaristas y estudiantes de teologfa, motivadas bésicamente porque
se sentfan ajenos a la problemitica de las clases. Estas en su conjunto no
eran buenas ni malas. Scncillamente no intcrcsaban. Sc trataba de pasar un
tanel para llegar al sacerdocio, a la pastoral, vy habia que pasarlo, A esto
se afladia después la actitud dogmatista de ciertos profesores, su desconoci-
miento o desprecio de cuanto después cuajé en el Vaticano II y que ya
las mentes jOvenes intufan. Esto ultimo precisamente acelerd el desquicia-
miento y trajo el desprestigio de cuanto se presentaba bajo el nombre de
Teologia. Al mismo tiempo asistimos por aquellas épocas a una especie
de teologfa sucedénea, con pretensiones de ser actual, englobada bajo el
capitulo «Teologia para seglares».

¥ Con esto no queremos afirmar que si en los afios 50-60 hubiéramos
tenido la «teologia centroeuropea» no se hubiera dado en Espafia los fe-
némenos de secularizacién, descrisiianizacién o ateismo. Estos han sido fe-
némenos de la sociedad occidental que arrancan por lo menos desde la Baja
Fdad Media (cf. G. T.AcAwnR, La naissance de Pesprit laique au déclin du
Moyen Age, 5 v., Lovaine-Paris 1956%), Lo que ha sido peculiar en Espafia
es la carencia de élites o minorias cristianas de vanguardia, minorias cogni-
tivas desde luego, pero que supusieran una opcién culturalmente al menos
tan elevada como las no cristianas. (Qué premios Nobel de literatura en
Espafia han sido profundamente creyentes o han estado marcados positiva-
mente por el cristianismo? Idem respecto a periodistas, directores de cine,
pensadores, artistas. A la luz de la historia, la frase de M. Azafia en las
Cortes de 1931 —Espafia ha dejado de ser cristiana— que no suponia
ningln decreto sino una simple constatacién al menos enire las élites rectoras
del pais, continué siendo valida.
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método y peculiaridades es un fenémeno del s. x1x, disfrazado de
philosophia perennis) sigue constituyendo fundamentalmente el ba-
gaje cultural a todos los niveles de los elementos rectores de la
Iglesia espafiola. Por otra parte y por la ley dialéctica, el cambio que
ésta ha experimentado en su conjunto habra tenido su repercusion,
desde el punto de vista de la sociologfa del conocimiento, en la es-
tructura ideolégica —o sea teolégica— de sus dirigentes . De ahi
el inevitable conflicto. Asi y aun a riesgo de equivocarnos, creemos
que en el terreno de las ideas el cambio (o como antes insinuébamos,
la ruptura epistemolégica) ha consistido més bien en desmontar y
arrumbar tinglados y no en la construccién sélida de algo nuevo.
La estructura antigua queda soterrada las mds de las veces por la
prudencia o el temor. Pero sale a la superficie tan pronto como
las circunstancias exigen dar respuesta a problemas serios .

Una expresién de esta situacién «revolucionaria sui generis» la
tenemos en ese fenémeno llamativo, aunque desde luego no exclusivo
de Espafia: el grupo de «tedlogos criticos» en su mayotia «laicos»,
de gran actividad literaria e incluso «cientifica», que pugna por
encontrar un sitio dentro de la Iglesia espafiola. El origen de este
grupo de tedlogos no es ningtin enigma. Proceden del mundo cleri-
cal, algunas de cuyas condiciones abandonaron un dfa. No son por
tanto vocaciones serenamente teolégicas como p. ej. Maritain, Ma-
rrou, W. Dirks, etc. Se sienten desplazados hacia comunidades «tipo
secta» y luchan por obtener un puesto reconocido en la comunidad
eclesial. Mds ¢{constituyen realmente una auténtica alternativa teolé-
gica? ® De hecho el puesto que como teSlogos de seriedad cientifica

1 4La novedad conciliar ademds imponia una necesaria critica de nuestra
misma tradicidn histérica, algunos de cuyos elementos —como la unidad
catlica y la confesionalidad del Estado— se consideraban todavia como
presupuestos y elementos integrantes del ordenamiento politico entonces
vigente». Card. V. E. TARANCON, ib.

2 Cyando, p. ¢j., se trata de analizar los ataques a la Iglesia institucional,
sélo se retuercen los argumentos, Ninguna de las partes queda sin embargo
sometida a la critica del Evangelio. La estructura tradicional de la neoesco-
l4stica sale a flote: la Iglesia «depositaria de la Verdad» tiene una «es-
tructura institucional y unos elementos rectores» queridos por J.C. Lo cual
es verdad. Pero se intuye desde fuera que el problema no es ése.

¥ Ig fe contra el sistema es todo un titulo significativo. Sin dar a la
expresién un juicio de valor, nos atreveriamos a afirmar que han sido las
victimas de esta situacién al mismo tiempo que su expresién. Su teologia
es critica, como ellos mismos gustan de definir. Mas a la hora de valorarla,
afin reconociendo sus muchos aciertos lofrecen un pensamiento religioso-
teolégico original? ses suficiente considerar a la teologia como mera funcién
critica? Elias, es solamente un debelador de Baales o invoca también a
Yahwé, otro Baal, sélo que muy distinto?
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buscan lo estdn hallando en los movimientos de Iglesia Popular,
Iglesia por lo general en tensién con la Iglesia de los Obispos.

LA TEOLOGIA QUE NOS VINO... Y NO LLEGO

La llamada teologfa del siglo xx, y més en concreto 1a del mundo
ceniroeuropeo en cuanto puntera de las tendencias que se impu-
sieron en el Vaticano II, ofrecfa unos rasgos que presagiaban todo
el desarrollo ulterior y que podiamos resumir asi:

a) Su cardcter testimonial ™, Frente a las fuertes dosis de ra-
cionalismo —m#s cartesiano que tomista— que comportaba la neo-
escoldstica de la restauracién, la teologia centroeuropea en cuanto
intelligentia fidei buscaba ser ante todo con un talante pascaliano,
la reflexién de una experiencia religiosa y cristiana. En este sentido
la teologfa centroeuropea, en su biisqueda de Dios, estaba preocu-
pada por la esquizofrenia entre santidad (espiritualidad) y teologfa
(rigor cientifico) ¥,

b) Su dimensién pastoral. Bajo este epigrafe queremos tnica-
mente sefialar el planteamiento de la relacién teoria-praxis (dogma-
pastoral) que se da ya en los movimientos kerigméticos de los
afios 30, que adquiere cardcter oficial en el planteamiento que el
Papa Juan XXIII hace del Vaticano II y que alcanza su punto de
ebullicién en los tedlogos criticos (teologfa politica europea y teo-
logfa latinoamericana de la liberacién), nacida de ia asuncién y
confrontacién con los planteamientos de la conciencia moderna y
en especial con los del marxismo.

4 Palabra que, desde nuestra perspectiva de finales de siglo y de sola-
daridad internacional, habtd que entender con cierta sordina. Se trataba de
una teologia (con todo lo que indirectamente Ileva de legitimacidn ideol6-
gica) nacida en un mundo capitalista, colonizador y sobre todo superdesa-
rrollado en comparacién con el nivel del Tercer Mundo que acababa de con-
seguir su independencia politica. Por eso los rasgos de que hablaremos a con-
tinuacién son vélidos a nivel de nacién o de Mercado Comiin, pero resultan
més probleméticos a nivel internacional,

1 Problemética ya enunciada en la Imitacién de Cristo. Cf. sobre el par-
ticular H. U. v. BALTHASAR, Teologia y Santidad en Verbum Caro, Madrid
1964, 235-268.

«Para Tomds, su Teologia es su vida espiritual y su vida espiritual es su
Teologia. En €l no se d4 todavia aquella horrible divisién que se puede obser-
var en la teologfa posterior entre teologfa y vida espiritual. El piensa Ia
teologia porque la necesita en su vida espiritual como uno de sus presupues-
tos esenciales». K. RAHNER, Significado actual de Sto. Tomds de Aquino en
Teologia y mundo contempordneo, Madrid 1975, 36. Sobre lo que significa
todo esto en el mismo K. Rahner, cf. 'A. ALvAREZ BoLADO, Presentacién y
elogio del doctorando, ib. 33.
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Se podra tachar hoy a la teologia centroeuropea que se impuso
en el Concilio de estéril y burguesa. Pero es evidente que a lo largo
de los afios 50 y 60 constituia el espejismo de los que, insatisfechos
en la peninsula, sentfan el aliento provocador que dio origen a
dicho Concilio. Adn hoy dia, si miramos la composiciéon de la Co-
misién Pontificia internacional de Teologia y de la Comision Bi-
blica, notaremos que el bloque de sus componentes lo suministran
todavia las naciones de la Europa del Mercado Comfn.

Las mejores producciones teolégico-literarias del pensamiento
centrocuropeo fueron llenando nuestras bibliotecas. Traducidas al
castellano se podian adquirir en cualquier librerfa. Y sin embargo
nos atreveriamos a decir que fueron siempre plantas exdticas en
nuestro clima vital. Hoy tras cierta distancia podriamos detectar
algunas de las causas de este extrafiamiento. El trasplante que se
hizo fue meramente intelectual, favorecido por los vientos conci-
liares, olvidando demasiado pronto que la teologia (en este caso
también europea) en sus momentos mas fulgurantes —Buenaventura,
Tomis de Aquino— habia sido la decantacién de una praxis hon-
damente cristiana, la de los movimientos espirituales y de pobreza
mendicantes. No fue suficiente, p. ej., sustituir una exégesis ingenua
por otra mds cientifica, de corte histérico-critico.

Se hurgé en un segundo tiempo en la praxis cristiana de dichas
naciones de Centroeuropa. Se creia que tras su pensamiento im-
ponente subyacian poderosas corrientes de vida eclesial. La decep-
cién fue llamativa (¢intento de clericalismo frustrado?) y «conven-
cidos» volvimos a quedarnos con «lo nuestro» y «lo de siempre».
No comprendimos «criticamente» que las relaciones teoria-praxis
se concebian de distinta manera a como entre nosotros. No se supo
valorar serenamente lo que de positivo habia en la metodologia teo-
Iégica europea y asi tras 20 afios de esfuerzo estamos todavia sin
pensamiento teolégico, y desde luego sin fuerza interpretativa para
una praxis desbordante, agresiva y andrquica.

I1. LO CRISTIANO COMO ESTRUCTURA DE LA REALIDAD

EL PENSAMIENTO CRISTIANO: ACTITUDES Y CATEGORIAS BASICAS

En Espaiia la teologia tendria que presentar los rasgos peculiares
que se manifestaron en otras actividades del espiritu y que tal vez
no los ha sabido encontrar hasta ahora. No se trata desde luego
de ir a remolque ni de Europa ni de Latinoamérica. Un anilisis



486 JOSE MARfA LERA

de la situacién lo desaconsejaria. El eurocomunismo, p. ej., no serfa
vélido para América Latina. Rasgo llamativo del temperamento cris-
tiano hispano fue desde siempre el primado de la accién sobre la
contemplacién, de la praxis sobre la teorfa. En la peninsula nunca se
sintié atractivo hondo por la gnosis. A lo sumo cabrfa decir que por
la cébala. Serfa interesante aclararse de una vez sobre el priscilia-
nismo. De todos modos la temprana asimilacién del estoicismo en
cuanto filosoffa practica podria sefialar una pista inicial.

Salidos de nuestra compleja y peculiar Edad Media quedamos
pronto ¢ implicados en el laberinto europeo. Frente al humanismo
contemplative de la devotio moderna y del renacimiento, y frente
al subjetivismo luterano, el catolicismo espafiol de la Edad Moderna
((contrarreformista?) ofreci6 los Ejercicios y el contemplativus in
actione de Ignacio de Loyola, la mistica andariega Teresa de Avila
y reformadores a lo Juan de la Cruz. Este, denominado peregrino
de lo infinito, en sus noches obscuras (muerte de Dios) podria sus-
cribir las tesis del Areopagita, reasumidas por la theologia crucis
luterana, de que a Dios no se trata tanto de conocerlo cuanto de
padecetlo *, Sin embargo, las circunstancias histéricas —protestan-
tismo, unidad religiosa e Inquisicién, esfuerzo misional en el Nuevo
Mundo recién descubierto~— impidieron el desarrollo en una teo-
logia honda de esta nueva actitud contemplativa. Su lugar 1o ocupé
la escoléstica del Barroco, cuyo pensamiento hibrido, aun contenien-
do aportaciones valiosas, no estuvo a la altura de los movimientos
espirituales de entonces, ni del talante cientifico que se alumbraba.

En nuestros dias era demasiado evidente que la neoescoldstica
de la Restauracién fue también material de importacién, aceptado
sin entusiasmo y a lo sumo con humor, y que apenas tuvo més
puntos de entronque que el de acomodarse a nuestra congénita
pereza de pensar (disfrazada esta vez de obediencia y sumisién).
Ahora, en esta especie de rebelién contra el Padre en que todavia
nos encontramos tras el Concilio, se han derribado las numerosas
cercas que encorsetaban la vida de los fieles, cristianos, sacerdotes,
seglares y religiosos ™, y se desprecia cualquier objetivacién pasada
de la fe como algo sin sentido o «ideologfa». Se hace nuestra de

% 7. RATZINGER, Historia y salvacidn en Teologia e Historia, Salamanca
1971, 33; J. MortmanN, El Dios crucificado, Salamanca 1975, 295,

% La reglamentacidn casuistica de la moral en las pastorales episco-
pales, sermones y manuales teol6gicos era sorprendente aunque no exclusiva
de Espafia: regulacién del pecado mortal, p. ¢j., en las dimensiones de los
vestidos, en el momento a partir del cual se [lega tarde a misa 0 en ma-
teria de hurto y restitucién.
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forma demasiado precipitada la teologia latinoamericana de la Ii-
beracién y se la contrapone de forma todavia més ligera a la teo-
logia europea, sin caer en la cuenta que ambas han nacido en con-
textos diferentes al nuestro.

Se habla, frente a toda dogmaética precedente, de la primacia del
amor y de la opcién en favor de los marginados. No se sabe si tal
actitud es.un velo larvado de impotencia o es consecuencia del
movimientg: pendular. El amor s6lo no basta, como tampoco basta
la transformacién objetiva de la realidad. La praxis requiere inter-
pretacién, ya que la interpretacién es también una forma de cambiar
el mundo® y una nueva relacién de produccién. La praxis sola
no basta y la teologia tiene que asumir también en Espaiia el riesgo
de la interpretacion ™. Tendrd que brotar de la praxis, no deberd
hipostasiarse en ideologfa, méas la fides quae (lo objetivable sobre
lo que en dltima instancia recae la labor teoldgica) serd siempre
un elemento integrable e integrador de la actitud y comportamientos
cristianos (fides qua)®.

8  «Con referencia al veredicto de Marx de que «los filésofos interpretan
el mundo, no lo transforman», escuché hace poco al viejo Martin Heidegger,
que decia lo siguiente en una interviu para la televisién alemana: «En el
primer miembro de este enunciado se niega lo que implicitamente se presu-
pone en el segundo». Efectivamente: la afirmacién de que el mundo debe
ser transformado implica ya una interpretacién determinada de la realidad
y de hecho es ya interpretacién». E. SCHILLEBEECKX, Interpretacién de la fe,
Salamanca, 1973, 193.

1 7. RATZINGER, Ser Cristiano, Salamanca 1967, 45ss.

«Vale més vivir la vida de Cristo que disertar sobre ella, y el ser cris-
tiano debe manifestarse en el amor vy en las obras mis que en las palabras.
Esto es conforme al evangelio. Pero en refugiarse en el silencio, al limitarse
al compromiso sin confesién alguna de fe, no remedia nada. S6lo quisiera
recordar que Marx dijo en su tiempo que no se debfa sélo interpretar el
mundo, sino que era necesario transformarlo. El oponia frente al pensamiento
y a las palabras, la praxis. Pero hoy estamos viendo que un marxista impor-
tante, Kolokawski, si mal no recuerdo, ha dicho que se debe interpretar
de un modo nuevo el mundo, transformado tan aprisa e irreflexivamente.
El mero cambio de nada sirve si no logramos su interpretacién. Creo que
la unién de estas dos sentencias, la de Marx y la de un gran marxista, da
buena respuesta a nuestro problema: meras palabras sin la realidad de
nada sirven. Pero el hombre es un ser espiritual e intelectual, un ser que
piensa y habla, de suerte que podemos decir también que la mera praxis
sin pensamiento, sin palabras, sin inteligencia, cae a su vez en el vacfo.
El hombre no puede realizar a la larga una praxis que él no pueda inter-
pretar, a la cual no pueda dar yn sentido, cuya importancia no pueda ex-
presar con la palabra. En tal sentido, es necesario por una parte que la fe
ho se prodigue en palabras, que vaya siempre a la realidad, pero por otra
parte, debe tender siempre a expresarse a si misman. Ip, en T. CABESTRERO
(ed.), Conversaciones sobre la fe, Salamanca, 1977, 198.

% Reducir la fe a una de las interpretaciones posibles de los hechos
como algo subjetivo (propio del creyente) «sobre-afiadido» a 1o empirico (o
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La actitud teoldgica como «hermeneusis de la praxis», proceso
irreversible al menos por ahora, deberd ser asumida con todas sus
consecuencias. Por eso, antes de adentrarnos en el cometido especi-
fico de nuestro tema, querrfamos establecer una serie de constata-
ciones bésicas de la fe cristiana y catélica, que en cuanto tales de-
berdn ser asumidas y profundizadas con rigor por una teologia que
se precie de su labor. Al fin y al cabo la asuncién .critica de la
praxis es el primer momento de la interpretacion. =

LA REVELACION COMO CATEGOR{A DE PENSAMIENTO

Toda metodologia teoldgica debe establecer de forma clara y
sin ambigiiedades la categoria revelacién-fe como categoria bdsica
(metafisica, ontolGgica) de una visién cristiana de la realidad (y por
consiguiente de la teologia) =,

Serd por reflexién, serd a través de la sensibilidad estética o
por otros caminos, lo cierto es que el homo christianus, si realmente
quiere pemsar en cristiano, verd que la palabra éltima, €l ser y el
sentido de sf mismo y del mundo, no los dice él, sino que le son
dichos. En su didlogo con la realidad llega un momento en que
esta realidad se hace un tu para este hombre. Su soliloquio filos6fi-
co se hace escucha, encuentro, dilogo, oracién 2. El sentido lo expe-

factual) mas desligado de €1, seria la consecuencia obvia de la postura que
busca esa primacia absoluta de la praxis (como plataforma comiin entre
cristianos y marxistas). Esto no es hacer justicia a Ia realidad, ya que la in-
terpretacion tebrica es también una relacién de produccién. En realidad
esta postura arriba sin pretenderlo a las playas del «subjetivismo» pro-
testante, Cf. infra, n. 23.

Lo cual no quiere decir que no haya que hacer ulteriores precisiones
sobre cémo se debe entender hoy la categorfa mental de revelacidn. CF.
P. RiCOEUR ¥y otros, La revelation, Bruxelles 1977,

2 La fenomenologfa de las conversiones célebres asi parece indicarlo,
La conversién de Agustin consisti6 en definitiva en el paso (desvelamiento,
iluminacién) del principio filoséfico abstracto: «conécete a tf mismo» a una
nueva estructuracién de la realidad expresada en e! desdoblamiento: «co-
nézcate a Ti, conézcame a mi» (noverim te, noverim me). E! «noli foras
ire. In interiori homine habitat veritass> cobra una nueva dimensién: <«in-
terior intimo meo et superior supremo meos. Lo mismo se podria notar a
proposito del célebre memorial de Pascal y su famosa contraposicién entre
el Dios de Abraham y el Dios de los filésofos.

Antonio Machado nos ha descrito en sus versos inmortales este estadio
humano, a punto de eclosidn:

«Converso con el hombre que siempre va conmigo
—quien habla solo, espera hablar a Dios un dfa—

ni soliloquio es plitica con ese buen amigo

que me ensefid el secreto de la filantropia.»
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rimenta como donado, regalado ®. Hay una expresién que consagra
esta actitud estableciéndola como una categoria de las Ciencias del
Hombre: el coram te, basico en el mundo biblico *.

Cualquier reflexién teoldgica que no arranque de esta experiencia
como estructura mental y a su vez no la reelabore y clarifique, no

3 PDecir de la fe que es una interpretacién resulta una afirmacién muy
ambigua. La estructura mental luterana, de la que Bultmann seria su expre-
sién radical, niega en el fondo toda base en la realidad para esa interpreta-
cién que es el salio a la fe. La fe es gracia y si hubiera «argumentos» se
transformaria en «obra humana». Concepcién esta que parece gozar de cierto
favor hoy entre nosotros a fin de salvar el didlogo con la ciencia y arrepen-
tirse de ingenuidades anteriores. (Es entonces la fe personal una opcién
totalmente arbitraria sin posibilidad de ser compartida por otros?

Creemos que la postura catélica «de siempre» o «tradicional» no ha ido
en esta linea subjetivista. Ha reconocido siempre un algo «extra nos» (114
mese o no, objetivo) que es lo que se ha denominado milagro, o con un
lenguaje més afinado, signo. Signo (extra me, objetivo) comttnicable que
puede ser objeto de otras interpretaciones (incluso contrarias) pero que me
invita a la opcién. La dificultad teolégica de la «obras frente a la «gracia»
ha sido resuelta en el catolicismo desde muy antiguo con la dialéctica agus-
tiniana que logré introducir Seripando en los decretos de Trento: «tanta
est erga omnes homines bonitas ut eorum velit, esse merita, quae sunt ipsius
dona» (DS 1548). :

En el didlogo con la ciencia la teologia, incluso la catélica, como con-
secuencia del descubrimiento de los géneros literarios en la Biblia ha aban-
donado casi todo el terreno de lo «objetivo» y parece que el auténtico mi-
lagro o signo objetivo es el que haya adn creyentes. Pongamos un ejemplo:
Una persona se estd ahogando en la costa. Al fin, tras una serie de peripecias
logra agarrar una roca y salvarse. Si es un_agndstico dird: He tenido suerte.
Si es un creyente puede ver en esas peripecias un sentido hondo. Asi al
llegar a tierra daré gracias a Dios. Empiricamente, en el plano de las causas
naturales, habria sucedido lo mismo en ambos casos. Sélo la interpretacién
o la actitud es distinta.

.Es esta la postura catélica frente al «milagro» y 1a «fe»?

Por descontado que esta estructura es la que se da aparentemente en la
mayoria de los casos que denominamos milagros. Pero el «milagro», lo
objetivo y comunicable tal como se concebia antes (p. €j., respecto a las
acciones de Cristo) ¢es sélo un ropaje literario? (Es todo esto tnicamente
cuestién de interpretacién? {no se da «extra nos» algo que al menos insinta
y favorece esa interpretacién al mismo tiempo que 1a comunicacién de esa
interpretacién llamada fe? De lo contrario por qué se da tal interpretacién?
;qué es lo que ha movido a ello? (La fe, sélo como irrupcién de la trascen-
dencia? ¢No se da en esa fe ya una irrupcién objetivable y comunicable?

Hemos dicho cual era la doctrina «tradicional» catdlica (Es esto «Tra-
dicién», auténtica Tradicién? Creemos que antes de contestar habria que
resolver un @ priori: la relacién entre Causa primera (trascendental) y se-
gundas (categoriales), la_relacién entre «lo cistiano» {que es una interpreta-
cién de la realidad) y «lo humano» (que es otra interpretacién —a priori—
de la realidad). ;Corren totalmente paralelas o la trascendental incide «a
vecess de hecho en las categoriales? Creemos también que el a priori s6lo
se puede resolver desde el a posteriori. A posteriori que en cuanto a inter-
pretacidn global tampoco serd objeto de la ciencia.

% P. RicoEtr, Finitude et culpabilite 11. La Symbolique que du mal,
Paris 1960, 54; MARTIN VELAsco, El encuentro con Dios, Madrid 1976,
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es reflexién teolégica cristiana. Serd accién politica, social, etc.
Cualquier teologia que por su parte no estructure esta actitud Yy 1o
se haga, oracién, didlogo, escucha, esperanza, fracasard en su co-
metido mds especifico. La teologia, ya desde el comienzo tendrs
que tener en cuenta la categoria revelacion-fe (la gratuidad del
Otro) al elaborar el estatuto epistemolégico de su especifidad, sobre
todo en su didlogo con el pensamiento contemporéneo ®. Otra cues-
tién serd dénde y cémo se escucha esa palabra, si en el desierto
o en la ciudad, in interiori homine o en el otro (pr6jimo, hermano,
la historia). Habrd que aquilatar como se acopla la Trascendencia
con la Inmanencia, y de si en el didlogo s6lo hay continuidad y
potenciacién o también ruptura. Esto, aunque expresado en moldes
europeos, es vilido, lo mismo en Europa que en Asia, en Espafia
o en América Latina,

La reflexin teolégica debera trabajar en su metodologia sobre
el discernimiento y escucha de la verdadera Palabra. Quiza ciertos
elementos —institucionales o anti-institucionales— se han arrogado
injustamente el monopolio y la administracién de la Palabra. Quizé
incluso estos mismos elementos —institucionales o no— identifican
la Palabra con su voz y sus arbitrariedades. Quiz4 sea necesaria una
critica severa y una purificacién radical, como la de Elias en el Car-
melo. El discernimiento critico de todo esto es una de las misiones
de la teologfa. M4s una reflexién que s6lo se escucha a si misma,
que no capie ese «extra nos» cristiano en la fe (en una entrega y
abandono total al Deus semper maior) por muy critica que se consi-
dere no merece ni puede ser llamada adn teologfa cristiana. Y esto
conviene plantearlo desde los comienzos y no debe ser olvidado en
ningtin momento. Aunque se teconozca a Cristo como el lider o el
gran liberador de la humanidad (que nos libera incluso del Padre-
Dios), si no se experimenta el «tibi soli peccavi et malum coram te
feci», si no se reconoce al «Deus semper maior. Deus semper novus»,
tal actitud serd si se quiete una praeparatio evangelica, incluso un
cristianismo anénimo o implicito, mas no puede pretender inter-
pretar ya con fidelidad el mensaje de Cristo.

Aun a riesgo de parecer demasiado abstractos, creemos que la
teologia, en didlogo con una ontologfa, tiene que atreverse a esta-
blecer su propia epistemologfa y la racionabilidad propia del «en-
cuentro como gratuidad y no como heteronomfa». Revelacién —Deus

% Las opciones bésicas de Ia vida son pre-cientificas. Uno estudia ma-
tematicas porque le gusta. Y al comienzo, sin apenas entender, se fia del
profesor,
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semper maior— y fe —ecce coram te assisto— * son las categorias
primigenias del pensamiento cristiano. No serdn las Gnicas ni las
restantes (como p. ej., el seguimiento de Cristo) se deducirdn a priori
de ellas. Pero si creemos que constituyen el entramado metafisico
de la realidad radical.

LA FE CRISTIANA COMO REALIDAD CONSTRUIDA SOCIALMENTE

Toda metodologfa teolégica deberd hacer consciente asimismo
que la revelacién (fe) se recibe en y de la comunidad (Iglesia).
Lo cual quiere decir que la revelacién me llega siempre a través
de una realidad construida socialmente. Si el primer principio, tal
como lo hemos expuesto, es de corte metafisico (y con cierta pre-
ponderancia de individualismo), este segundo amplia las petspecti-
vas anteriores, tal como lo hace la metafisica actual, desde la socio-
logia del conocimiento Z.

La fe, como la cultura y otras tantas cosas, se reciben en y de
la sociedad en que nacemos. La fe no es algo que irrumpe O surge
en la conciencia individual de cada uno en relacién directa con la
Trascendencia. El catecimeno adulto que quiere entrar en la Iglesia,
oye que se le dirige esta primera pregunta: «;Qué pides a la Iglesia
de Dios?» y responderd: «La fe». El que de pequefio es bautizado
en la Iglesia, se inserta normalmente por la educacién en una socie-
dad o comunidad que tiene sus creencias y ritos y que le ensefia a
descubrir el verdadero lugar de la Palabra de Dios ®.

La fe cristiana —y en esto consiste la gran aportacién que el
catolicismo puede ofrecer en la unién de las Tglesias— es una «cul-

% «Fn sentido cristiano la revelacién comprende tanto la accién sal-
vifica de Dios como su experiencia vital en la fe y expresién interpretativa.
Fl elemento interpretativo del reconocimiento que se produce en la fe per-
tenece esencialmente a la propia revelacién cristiana. Sélo en la respuesta
humana, en el acto de fe, por tanto alcanza la fe propiamente su perfeccion.
Luego nunca podré hablarse de manera cientifico-objetiva acerca de la
auténtica revelacién., Las acciones salvificas de Dios en la historia no estin
al alcance de un método cientifico histérico-critico». E. ScHILLEBEECKX, La
infalibilidad del Magisterio: Concilium 83, marzo 1973, 400.

% J. G6MEZ CAFFARENA, 0. c., 126ss.

% Mediante los procesos sociales de internalizacién: Cf. P. L. BERGER-
T. LUCKMANN, La construccién social de la realidad, Buenos Aires 1968, 126ss.
En este sentido estarfamos en desacuerdo con el planteamiento que sobre
la fe hacen J. TrRurscH v |. PPAMMATER en la obra Mysterium Salutis, ha-
blando primero de una estructura personal de Ia fe (MS I. Madrid 1969,
929ss.) para afiadir de forma demasiado extrinsecista la dimension social:
«Nuestra exposicién seria incompleta si no tuviéramos en cuenta una dimen-
sién del hombre... 1a dimensién social». Ih. 948,
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tura» que nos precede y una «realidad construida socialmente».
Construccién social de la realidad, que como nos ensefia la socio-
logia del conocimiento, quiere decir institucionalizacién de roles
y su legitimacién consiguiente ®. La institucionalizacién es una ne-
cesidad histérica, asi como su legitimacién. Lo cual no quiere decir
sin méds que todo lo que se institucionaliza sea legitimo ni que no
exista una patologia de las instituciones. Esta institucionalizacién
0 construccion social del universo cristiano posibilita normalmente
la transmisién a otros de la Palabra de Dios (tradicién), permite
la objetivacién de las distintas vivencias que alimentan la fe de
los otros y hace que la fe tome cuerpo como fuerza histérica ®.

En todo esto intervienen diversos roles cuyo discernimiento cri-
tico, asf como su peculiar equilibrio y complementariedad, deberd
explicar el tedlogo cristiano. Este en consecuencia debe ser cons-
ciente del camino por donde la fe le ha llegado a & y sigue llegando
a los demds: a través de una magnitud social e histérica, que si
bien tiene un origen trascendente y un dinamismo propio (llamado
Palabra de Dios) se halla sometida por la ley de la encarnacién
al dinamismo de toda sociedad ™.

La Teologfa en cuanto infelligentia fidei debe antes de nada
hacer consciente todo ese proceso socio-histérico de asimilacién de
la fe®, haciendo de él una asimilacién critica. «La construccion
social de esta realidad cristiana», como la de cualquier otra, no
contiene solamente material precioso. La sociologfa del conocimiento
nos habla —lo hemos dichv ya— también de una patofogia de las
instituciones. Los toles y estructuras tienden a trascender su ca-
récter «funcional» y a hipostasiarse. El equilibrio individuo-sistema
suele romperse, sin que a priori se pueda determinar el culpable.
Sin embargo atin entonces, dentro o fuera del sistema, la realidad

® P. L. BerGer-T. LUCKMANN, 0. c., 66ss.; 120ss. Cf. P. L. BERGER, Para
una teoria socioldgica de lu religion, Barcelona 1971, 15.

% P, L. BERGER, 0. c., 32.

® Camino emprendido ya por Io pioneros de la renovacién teolégica
europea en lo que va de siglo: K. Adam, J. Geiselman, R. Guardini. «Sin
el testimonio de la Iglesia las noticias biblicaz sobre Jestis resultarfan itisu-
ficientes. S6lo en las manos de la Iglesia se convierte para nosotros en algo
vivo... Es menester subrayar esto enérgicamente a! comienzo de nuestras
lecciones. Los principiantes en teologia particularmente corren el peligro
de que la masa enorme de acuciantes cuestiones y dificultades exegéticas,
la muchedumbre de problemas que plantea el N. T. enturbian su mirada
para la sencilla linea que va de la comunidad viva de fe que es la Iglesia
a Cristo mismo». K. Apam, E! Cristo de nuestra fe, Barcelona 1958, 65.

% Tal era en el fondo la razén de la inclusién del tratado De Ecclesia
en la teologia fundamental (apoogética). Razén que sigue teniendo vigencia
y que debe tener su traduccidn eclesiolégica en toda propedéutica teolGgica.
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se sigue construyendo socialmente. Misién de la teologia es la de
ayudar a captar, descubrir y ofrecer a todos la Palabra de ese Dios
que se revela tGnicamente en la comunidad y a través de toda esa
marafia de realidad construida socialmente que Ilamamos Iglesia ®.
Fl Dios de la Biblia, aun siendo un Dios cercano, es la mayoria
de las veces un Deus absconditus.

III. EL METODO TEOLOGICO Y LA ARQUEOLOGIA
DEL SABER

INTELIGENCIA HISTORICA

Hemos indicado mds arriba que las diversas vicisitudes por las
que ha pasado la sociedad y la Iglesia espafiola han originado un
primado de la praxis. Primado que ha supuesto el arrinconamiento
de todo pensamiento teolégico anterior por inservible e indtil. Mas
atin, gran parte de la actual produccién teolégica autéctona ha sido
una legitimacién de esta postura, que sus autores mismos la deno-
minan «critica». Pero ¢se puede permanecer siempre en esta postura
«critica»? ¢No es necesaria también en toda praxis una interpreta-
cién, que de todos modos a sabiendas o a ocultas siempre se da?
La teologia debe ser una contribucién al establecimiento de esa
interpretacién clarificadora, segn hemos dicho més arriba. ¢Se
puede decir que cualquier praxis histdrica es ya cristiana? Lo hu-
mano, lo que dignifica y enaltece al hombre fes ya de por si cris-
tiano? ¢ En qué consiste lo especificamente cristiano, si es que existe?

«Los maestros de 1a sospecha» nos han ensefiado que la realidad
no se presenta tal cual es. Hay que interpretarla e interpretar es
descubrir sentido®. El método que debe seguir la teologfa como
«hermeneusis de una praxis» ha quedado ya insinuado en lineas an-
teriores y ahora s6lo nos resta tematizarlo. Hemos afirmado que Ia
reflexién teol6gica —es decir, el hacer consciente en profundidad

3 Este seria el servicio eclesial de la teologia. Naturalmente que este rol
no es exclusivo de ella ni decisivo en la comunidad eclesial. Cf. lo que di-
remos sobre el Magisterio.

# La filosofia (v por nuestra parte afiadimos, la teologia) implica el
intento de expresar, de decir el sentido no expresado pero expresable de
la existencia v de la vida. Ello significa que la filosofia es esencialmente
hermenéutica, interpretacién y explicacién de un sentido dado previamente,
un sentido que constituye el sedimento de una vida y el don de una tra-
dicién». G. B. MApisoN, Sentido y existencia (Hom. a P. Ricoeur). Estella
1976, 9-10.
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la totalidad del universo cristiano— debe seguir el itinerario por
donde acontece la fe. Esta ciertamente es una opcién libre. Pero es
una opcibn dentro de ese universo cristiano que tiene una historia y
que en su mayor parte ha llegado a nosotros de forma inconsciente.

La inteligencia histérica no es desde luego una mera vuelta al
pasado, por aquello del mito de los origenes o lo de «cémo a nuestro
parescer, cualquiera tiempo pasado fue mejor». Asi ocurrid, p. €j., en
la época roméntica ®, Tampoco consiste en ofrecer exclusivamente,
en una concepeibn ciclica de la Historia, paradigmas del pasado *.
La temporalidad del hombre como «el aquf del Ser» hace que la
inteligencia histérica sea la comprensién del hombre y de su sen-
tido, de forma que pueda decir: «Soy ni he sido». Ese «he sido»
que somos, es algo que en gran parte se nos escapa. Es algo de lo
que no somos conscientes, y sin embargo nos pertenece, ya que
bésicamente nos constituye. De ahi que la historicidad del hombre
est€¢ pidiendo deniro dei proceso hermenéutico una explicacién
complementaria: la del psicoanélisis.

Este no es sélo una contribucién a la antropologia o una terapia
clinica. Hoy en dfa se va convirtiendo en el esquema mental o mé-
todo de las Namadas Ciencias del Hombre (Geisteswissenschaft).
El hacer consciente los mecanismos que conforman al hombre —s0y
mi he sido— y posibilitan su asimilacién critica —-comprensién
mediante explicacién— es el paradigma que est4 adquiriendo carta
de ciudadanfa en dichas ciencias®. La teologfa hoy, si lucha por

% Hay siempre en la expresién «vuelta a los origenes» una simboliza-
cién o resabio mitico de la unidad original distorsionada, del deseo origi-
nario, del paraiso. Ya Platén en el Philebo dice que «los primeros eran
mejores porque vivian préximos a los dioses». Cierta teologia protestante con
su visi6n de la historia como decadencia (Abfall) y con su postulado abso-
Iu;c:[) ddtzl «ecclesia semper reformanda» entroncarfan perfectamente en esta
realidad. _

Desde que el hombre ha pasado, de objeto, a ser sujeto de su historia,
la perspectiva de los orfgenes y del deseo se han transformado en escatologia
o utopia. El mecanismo (mitico) en ambos casos, como podemos comprobar,
es el mismo. Unicamente son diversos los decorados de la fantasfa. En el
primer caso tenjamos la naturaleza pura, como ocurre desde el Renacimiento
hasta el Romanticismo (momento en que se da la revolucidn industrial).
En el segundo, la ciencia ficcién.

® Lo cual no quiere decir que esta concepcién cfclica no contenga
ciertos aspectos de validez. Recordemos la frase hegeliana de Santayana y
que resume en modernidad las experiencias cldsicas: «Los pueblos que se
olvidan de la Historia estdn condenados a repetirlay.

% H. I. MarroU, De la connaissunce historique, Paris 1954, 273ss. Es
de sobra conocida la relacién entre psicoanslisis y ciencias sociales y en
concreto entre Marx y Freud. Los nombres de Marcuse, Fromm Yy en general
todos los componentes de la Escuela de Frankfurt evocan por si solos
este mutuo influjo. La antropologia integral (M. Mead y la escuela norteame-
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encontrar su puesto dentro del espectro de actividades humanas en
el campo de las llamadas Ciencias del Hombre y si entre cosas
quiere ser también una antropologia del sentido donado gratuita-
mente, debe hacer consciente antes de nada cémo se ha construido y
se construye eso que llamamos la realidad cristiana. La intelligentia
fidei, como hemos ya insinuado, supondrd como paso primero asi-
milar consciente y criticamente la serie de mecanismos socio-histé-
ricos —inconscientes, pero vilidos— por los que nos ha llegado
la fe. S6lo asi ésta podra clarificar, de forma humana y suficiente,
el campo de la opcién libre y personal.

COMPRENSION MEDIANTE EXPLICACION

Entre las concepciones fundamentales de esa comunidad que,
construida socialmente, genera la fe cristiana, hay una que podria
calificarse de medular: Existié un hombre en tiempos pasados,
Jestis de Nazaret, que en su mismo ser persona humana constituy6
la revelacién definitiva de Dios.

¢ Qué significa esto hoy para nosotros?

En primer lugar lo que llevamos dicho: ¢l hombre es historia,
temporalidad. Su tiempo no es una abstraccién, tiempo lineal e
incoloro. Conserva la memoria de sus acciones. Mediante la me-
moria recapitula el pasado que le ha ido haciendo y al no lograr
nunca la identidad entre lo que es (ha sido) y lo que deberia ser
(arrepentimiento) se abre al futuro (conversién, utopia) como por-
venir. Bajo otro punto de vista, tan fundamental como el anterior
y que también lo hemos insinuado al hablar de una realidad cons-
truida socialmente, tendriamos el hecho de que el hombre nunca
estd solo. No puede ser ningtin Robinson Crusoe. Su angustia de
soledad es mds bien un temor. La intersubjetividad, la relacién
tu-yo, son dimensiones constitutivas de su existencia. Pero la inter-
subjetividad no sélo se refiere a aquellos hombres con los que cons-
cientemente mantiene relacién. Vive en un mundo donde han dejado

ricana) habla p. ej. de condicionamientos psicosociales. Sobre la relacién,
psicoanélisis, teoria critica de la sociedad y teologfa, cf. E. SCHILLEBEECK,
Interpretacion de la fe. Salamanca 1972, 170ss. Cf. asfmismo el penetrante
estudio de P. Ricorur, De Pinterpretation. Essai sur Freud. Paris 1965, sobre
todo, lo relativo a la arqueologia del sujeto (407ss). El psicoandlisis no es
una mera coleccién arqueoldgica, ya que todo él estd vertebrado por una
teleologia, por el deseo (444ss). A. VERGOTE, Interpretation du langage reli-
gieuse, Paris 1971, ha intentado reconstruir el discurso teol6gico desde el
punto de vista psicoanalitico.
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huellas —signos, sfmbolos, cultura, realidad construida y objetivada
socialmente— otros muchisimos a los que jamds conoci6 ni con los
que nunca pudo relacionarse personalmente, Sin embargo la inter-
subjetividad que denominamos Historia es a veces tan real e intensa
como la que s¢ realiza conscientemente ®, |

En este mundo construido socialmente, en el que el hombre
irrumpe con su existencia, se dan hechos y acciones de los que es
consciente porque ha sido protagonista y responsable. Pero hay otro
tipo de actos, lo mismo en su biografia individual que en su mundo
social, de los que jamés fue consciente, y que sin embargo configu-
ran su biograffa tanto o mdés que los anteriores. (Quién puede
dudar, p. €j., que la batalla de Lepanto, en la que no tuvimos parte
alguna, ha configurado una parcela de nuestro ser? El psicoanalisis
ha puesto en nuestro tiempo esta realidad sobre el tapete y nos
ayuda a su comprension.

Lo inconsciente no se reduce a lo que denominamos biografia
del individuo. El mundo estd construido socialmente antes de que
lleguemos a la existencia (sociedad, estructuras, cultura, lenguaje,
etc.) y configura nuestra personalidad tanto o mds que las acciones
que podemos llamar nuestras. La inteligencia histérica, la Historia,
no es ya como en la época cldsica el acervo de experiencias acu-
muladas (Historia, magistra vitae). Es ante todo un hacer patente
las experiencias, conscientes o inconscientes, que han configurado
nuestra actual existencia humana. El hombre, acuciado por el deseo,
busca sicmpre integrar el pasado que le constituye. No puede renegar
de €1, ni ignorar (salvo mutildndose) aquello que le ha estructurado.

En esta tarea de interpretacién de la praxis, teologia serd entre
otras cosas el hacer consciente toda la realidad cristiana que somos
¥ que nos conforma. Sélo la aceptacién humana del pasado nos puede
abrir el futuro, humanizando el deseo en términos de finitud *. De
lo contrario el futuro no es futuro o porvenir. Sers utopia (ou topos,
fantasfa sin arraigo en la realidad, alienacién, neurosis) o revolu-
cién (destruccién, nihilismo dogmético). Y esta memoria del pasa-
do®, este hacer consciente de forma indirecta lo no consciente,

% Conviene tener presente el equivoco o doble acepcién gue se esconde
siempre bajo la palabra castellana Historia, que motivé la distincién famosa
entre Geschichte ¢ Historie. _

® Este aspecto o dimensién del futuro, indispensable en la teologia,
es estudiado por A. Tornos en el articulo que aparece en este mismo nfi
mero, complemento necesario de este o viceversa. Cuanto aqui digamos sobre
el pasado es necesario entenderlo teniendo presente dicho articulo.

“ En un articulo sobre la Importancia de los Padres para la teologia
actual, J. RATZINGER radicaliza el problema: «La pregunta por su puesto
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tiene por fin captar el sentido profundo de la realidad que se nos
abre como porvenir ¥, Sentido que, como cristianos, sabemos que
no lo pronunciamos nosotros. Es dado, es Otro quien lo pronuncia ©.
Y ese otro a quien llamamos Dios, tras varias y diversas palabras,
dijo al fin su Palabra desveladora del sentido definitivo en Jesis
de Nazaret . Jesiis de Nazaret es el acontecimiento clave de nuestra
realidad cristiana (construida social o eclesialmente) tal como en
la biografia individual la realidad Padre-Madre son el polo sobre el
que se construye nuestro estar en el mundo.

LA HISTORIA DEL DOGMA COMO ASIMILACION CRITICA
DE LA TRADICION ¥,

Jestis de Nazaret fue y es el acontecimiento polarizador en torno
al cual se sedimentan los estratos de la historia cristiana y en con-
creto de todo nuestro universo cristiano. Tarea de la teologfa es,
dentro de la realidad cristiana construida socialmente (2.° prin-
cipio), mostrarlo como el Cristo y Sefior, la Palabra clave que con-
cretiza de forma definitiva la estructura revelacidn-fe, estructura

en la teologia se reducirfa a otra pregunta general: ;Qué medida de actua-
lidad concede la teologia a su propia historia? ¢Hasta qué punto la teologia
al desarrollarse puede olvidar conscientemente su propia historia? Esto es
lo que hace la ciencia natural y este olvido es un postulado de su propio
método. ¢O es que la teologia por su misma esencia, tiene que estar orientada
de otra forma ante la historia?» en Teologia e Historia, Salamanca 1972, 138,

81 Sobre el sentido como categoria filosdfica cf. J. GOMEZ CAFFARENA,
o.c., 147; CH, TAYLOR, Fuerza y sentido. Las dos dimensiones irreductibles
de una ciencia del hombre, en G. MApIsoN (ed.), o. c., 137ss.

€ Para una asimilacién por la filosofia de la categoria «revelaciéns,
of. el interesante estudio de P. Ricoeur, Hermeneutique de Pidée de la re-
velation, en la obra citada en n. 21,

8 Heb. I, 1-2.

“ Aunque la palabra dogma ha sufrido diversas y contrarias explica- -
ciones, la entendemos aqui tal como se va imponiendo en los tratados_caté-
licos de mas relieve: «La palabra dogma debe entenderse no en aquel sen-
tido estricto, segin el cual significa Ia doctrina de la revelacién formulada
por la iglesia sino con un significado més amplio. En este sentido amplio
significa Ja predicacién doctrinal cristiana —o catélica— total». (MS. I, 867,
tomado a su vez del Handbuch der Dogmengeschichte, ed. por M. SCHMAUS,
]. GersetManN y H. Rauner. Friburgo 1951, IV, 3, p. IX). Asi 1a historia
del Dogma coincide con la historia de la Fe. La historia de la teologia,
aunque conceptualmente distinta, entraria también bajo este concepto amplio.
La teologia arranca de la predicacién cristiana y prepara las afirmaciones
dogméticas en sentido estricto. Una Historia del Do(fma asf entendida vendria
a ocupar el hueco que se observa en el estudio de la teologia, sobre todo
si se la compara con el estudio (normalmente anterior) de la Historia de la
filosofia y de los filésofos.

4
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bésica segin hemos dicho de todo quehacer cristiano y teolégico
(1.° principio). Cristo, la Palabra (Geschichte) es paradéjicamente
Palabra histérica (Historie) que nos llega ininterrumpidamente en
transmision histérica dentro de esa realidad construida socialmente
que llamamos Iglesia®., La Historia (Historie) es un foso* que
nos separa del acontecimiento (Geschichte), pero es la mediacién
que nos lo transmite y nos configura. Es, si, una materia informe
(bruta facta), mas debe ser convertida en eslabén que comunique
y estructure, salvando asi los acontecimientos de la lejanfa del pa-
sado y salvando también asi una parte de nosotros mismos ¥. De
acuerdo con el paradigma de las Ciencias del Hombre la teologia
intenta explicar y salvar nuestra propia realidad histérica cristiana
mediante una concatenacién causal de cuasi-conceptos, dando asi
origen a la disciplina relativamente moderna denominada Historia
del Dogma *,

Més adelante intentaremos exponer su estructura interna y fun-
cién. De momento sélo pretendemos hacer algunas observaciones
sencillas que sorprenden a quien examina un poco nuestros am-
bientes teolégicos. La Historia del Dogma nace en el campo caté-
lico con la Contrarreforma ®. Es la peculiaridad de la escoléstica
del Barroco que buscaba justificar la Iglesia de entonces como fiel
a sus origenes. La preocupacién apologética, sin embargo, se dejd
sentir en demasfa (de manera semejante a como ocurrié con la
Biblia) y desacredit6 asf su cardcter cientifico.

La neoescolastica de la Restauracién, a pesar de originarse den-
tro de los impulsos roménticos de vuelta al Medievo crisitiano no
mejord la situacién. Paradéjicamente fue mds cartesiana que tomista
¥, a diferencia de la escoléstica de la Contrarreforma y del Barroco,
en pleno idealismo e historicismo no se caracterizéd por su amor
a la Historia y mucho menos a la Historia de las Ideas. Espafia,
peninsula siempre de todas las neoescolésticas, tampoco constituyd
en esto la excepcién. Pafs de esencias inmutables acepté como siem-

% DS 1501; Conc. Vat. II, DV 89,

% Cf. H. ZABRNT, A vueltas con Dios, Zaragoza 1972, 233: El «horrendo
foso» de la Historia.

4 Suponemos planteada toda la dificultad del problema hermenéutico.
Cf. H. G. Gapbamer, Verdad y método, Salamanca 1977, 331ss. Querriamos
traer a colacién aquello que hace tiempo ya escribi6 R. Garavpy: <«El
marxismo sc empobrecia si San Agustin, Sunta Teresa de Avila o Pascal le
fueran extrafios»: Palabra de hombre, Madrid 1976, 91.

% Cf. Supra, n. 44,

¥ K. RanNErR-K. LEHMANN, Historicidad de la transmisién en MS I.Madrid
1964, 864.
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pre una Historia del Dogma (si es que se puede llamar asi) mani-
pulada, ideologizada y apologética, sin mayor problema *.

Durante los afios del pre-concilio se publicaban en Espafia tra-
bajos diversos, tesis doctorales principalmente hechas en la Gre-
goriana, que corregian viejos puntos de vista patristicos o medievales
y destrufan afirmaciones gratuitas sobre personas concretas del pa-
sado o cuestiones particulares. Mas la teologia sistemdtica de en-
tonces apenas se hizo eco y desde luego tampoco supo desarrollar
su conciencia histérica. Para ello no tenia necesidad de aprender
de maestros extranjeros. Bastaba con haberse acercado a Ortega y
Gasset. Pero el mentor de la llamada Escuela de Madrid estaba
proscrito ®, En los afios de nacional catolicismo lo que no coincidia
con las tesis oficiales era censurado y considerado como antihistoria.

El pensamiento cat6lico apenas supo bucear en su propio pasado,
si no fue para afirmarse en su presente actual. La teologia y en
concreto la espafiola, ha tenido siempre alergia para remover acon-
tecimientos pretéritos. De este modo la Historia y la historicidad
apenas han quedado incorporadas a su propio saber. No estaba
convencida de que la historia del saber era parte de ese mismo sa-
ber ®. Su peculiar concepcion de la fidelidad a la Tradicién le prohi-
bi6 todo lo que fuera poner en cuestién afirmaciones pasadas.
Olvidaba que asi sélo conseguia fosilizar y absolutizar opiniones
particulares.

La situacién actual, dentro del panorama teoldgico espaiiol, es
mucho més complicada. Por un lado estd 1a teologia del «sistema» %,
que si bien desde el lado del catolicismo politico ha dado un notable
avance en lo que se refiere a relaciones Iglesia-Estado, en realidad
sigue siendo terriblemente dogmética. Se trata, como dirfa mosén
Dalmau, de un «integrismo de centro» que resulta progresista Gni-
camente en comparacién con el anterior. En el badl de los recuerdos
tiene soluciones para todo, v si no las saca o deduce las consecuen-
cias 16gicas de sus premisas, es por miedo a la opinién o prudencia

% Cf, como hotén de muestra J. M. DALMAU, De Deo uno et trino. Myste-
rium Sanctissimae Trinitatis in Traditione en Sacrae Theologiae Summa II,
Madrid 1952, 256-282.

51 Qrtega no sélo no influyé, sino que en pleno afio 62 (afio de la inau-
guracién de! Concilio) se consiguié de parte del Santo Oficio la proscripcién
de sus obras de todas las bibliotecas de teologia a la que tuvieran acceso
seminaristas y estudiantes. Naturalmente que el origen de tal proscripcién
sélo pudo originarse en la misma Espafia.

82 P, LAaIN ENTRALGO, Historia de las Ciencias, Madrid 1971, 17.

8 El término, tomado de los libros de los tedlogos «criticos» vendrd
a designar generalizando mucho la teologia que aparece subyacente a las
declaraciones de los obispos y comisiones episcopales.
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politica. Por su parte la teologia de «fuera del sistema» tampoco
se interesa por el pasado si no es para rechazarlo. Parece como si
se avergonzara de él, haciendo tabula rasa, y olvidara asi una parte
de si misma *, Resulta terriblamente utépica, critico-negativa. Su in-
sercién en las realidades terrenas le puede llevar hasta quedar agua-
da en una acci6én social y politica, con el peligro de un neoclerica-
lismo de izquierdas. En consecuencia el sano relativismo que, entre
otras cosas, ofrece la conciencia histérica sigue siendo entre nosotros,
salvo notables excepciones, una planta exética.

Deciamos arriba que el futuro sélo se abre a quien es consciente
de su pasado. {Dénde, p. ¢j., se estudia en Espafia con seriedad la
Historia del Dogma, de forma paralela a como se estudia la
Historia de la Filosofia? Es cierto que en los dltimos afios hemos
asistido a un resurgimiento de los estudios biblicos. Se estudia
efectivamente la Escritura y en general se puede decir que con
rigor histérico-critico (hoy dfa no desfasado, pero si «superado»).
Mas por la ley del péndulo, Espafia baluarte del catolicismo, se

- ha olvidado de 1a Tradicién. {Quién nos presenta la Biblia, libros
del pasado ajenos a nuestro mundo y a nuestra problemética como
Palabra de Dios, sino la comunidad eclesial, realidad construida
socialmente, si, pero principio por lo tanto de toda interpretacién
de la Escritura? ®. ;Se puede saltar alegremente el foso de 19 siglos
de historia? ¢Hermenéuticamente es esto posible?

Volveremos sobre este punto en el tltimo apartado del presente
irabajo. Ahora queremos tnicamente notar ia paradoja siguiente:
en el catolicismo, y en concreto en la catélica Espafia, se aplican
con fervor los métodos histérico-criticos a la Escritura ® y se deja
de lado algo tan catélico como es la Tradicién. La exigencia 16gica
no obstante es la misma. ;O es que la Tradicién eclesial es mas
«intocable» que la misma Escritura? El biblicismo a que estamos
asistiendo en el campo catélico ¥, superado ya en el campo protes-
tante, /no es una vuelta de nuevo a la teoria de las dos fuentes?

% Esto no obstante, existiendo entre nosotros historiadores «de garrar».
Al E]':alclre, o s¢ le acepta o se le rechaza, pero nunca se le mata. :
DV. 9.

% Métodos aprendidos de la teologia catélica centroeuropeos, Esta, fre-
nada durante la represién antimodernista, los asimil$ rdpidamente de la
exégesis protestante desarrollada sin las trabas que tuvo Ia teologia catélica,
Conviene recordar que Ila libertad ommnimoda en el exegeta, sea cat6lico
© protestante, no es ni hermenéutica ni econémicamente posible.

% Por biblicismo entendemos la reduccién de la teologfa al estudio ex-
clusivo de la Biblia y en concreto del N.T. La consecuencia de todo ello
es una mala teologfa sistemética donde se entremezclan las cuestiones de
finales del s. xx con Ia teologia sistemética del s. 1.
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S6lo que ahora la tesis se invierte y la Escritura (sola Scriptura) es
la fuente mds plena y completa. Hermenéuticamente no es esto po-
sible. Se impone, y més en la peninsula, el estudio critico de la
Tradicién —estudio primero, critico después— tal como se hace
con la Escritura, Y el estudio histérico-critico de la Tradicién, de
la que el estudio de la Escritura no es sino el primer paso o eslabén,
tiene ya un nombre adquirido: Historia del Dogma.

HISTORIA DEL DOGMA: CONCEPTUALIZACION Y DIFICULTADES

La Historia del Dogma, que como llevamos dicho no se reduce
a la historia de los dogmas (o hablando con mds rigor, afirmaciones
dogmiticas) es la historia y asuncién critica del pasado intelectual
cristiano que nos constituye y que actualmente somos. Comporta
un material enorme, imposible a primera vista de captar mediante
una racionalizacién adecuada. Su amplitud es capaz de desanimar
a cualquiera. Dominar la Historia del Dogma supera incluso las
posibilidades de una vida entregada a ello. Ademés, la mayoria
de las afirmaciones establecidas por los manuales cldsicos de esta
ciencia, por lo general obra de historiadores teSlogos protestantes
alemanes de finales del siglo pasado y comienzos del presente, que-
dan rebatidas en las numerosas tesis doctorales y monografias que
se escriben sobre puntos concretos ®. De ahi que antes de plantear
su estudio convenga hacer algunas observaciones:

a) Es cierto que las diversas monografias que aparecen, arrojan
nueva luz sobre puntos controvertidos, que incluso quedan corregi-
dos. Con todo las lineas fundamentales permanecen. Quien con-
templa un paisaje desde una montafia, puede decir que el camino
del bosque va de Este a Oeste. El caminante que recorre el camino
comprobard que ese camino en momentos concretos corre de Norte
a Sur. No obstante la direccién global sigue siendo hacia el Oeste.
Algo parecido ocurre con la relacién sintesis generales y mono-
grafias *,

$ «Se quiera 0 no el gran maestro en esta materia es todavia A. v.
HarNAck., Su Historia de los dogmas, arbitraria hasta el escéndalo, viva-
mente criticada por los especialistas de la Edad Media y de los origenes
cristianos es a pesar de todo, una construccién importante, eminentemente
sugestiva, y cuyo influjo ha sufrido fuertemente mds de un tedlogo atin sin
haber leido la obra... Sus concepciones geniales imponen todavia a més de
un historiador, incluso catélico, pero hay que saber resistirlo y superarlo.
H. Ronoer, Historia del Dogma, Barcelona 1972, 25.

% «Como gran sefior en todas las épocas (Harnack) traza avenidas por
las que ha tenido que pasar todos los que han tenido que criticarle», Ib. 24.
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b) Una sintesis general, expresada la mayoria de las veces me-
diante una palabra significativa, es un intento de conceptualizacién
de ese material informe que estd ante nuestros ojos. Es una hipdte-
sis de trabajo que sirve en concreto para encontrar sentido a nues-
tro propio esfuerzo. Es como todo concepto —mejor dirfamos cuasi-
concepto— que usan las ciencias, un concepto arbitrario, una hi-
potesis, que se utiliza en tanto sirve y explica una serie de datos.
Si no los explica de manera suficiente o aparece otra sintesis més
lograda, queda relegada y sustituida sin mayor problema por la
nueva hipétesis ©.

Esto supuesto, una Historia del Dogma aparecerd conceptuali-
zada bajo una serie de palabras-clave (patristica, escolastica, etc.),
sintesis fecundas que ayudardn a explicar en forma histdrica (en-
cuenfros con nuevas culturas, movimientos de renovacién religiosa,
motivaciones politicas, sociales o econémicas) las realidades que
acostumbrabamos a mirar como inmutables, y por las que de hecho
hemos quedado conformados ®.

La Historia del Dogma es la parte ideolSgica de la Historia de
la Iglesia. Dada la construccién social de esa realidad que denomi-
namos lIglesia y sus mecanismos de legitimacién, toda produccién
ideolégica en la Iglesia estara en estrecha interdependencia con la
vida real de ésta. La problemitica reciente sobre la Historia de la
Iglesia ® resonard, ahora, amplificada en nuestro terreno. jPuede
un agndstico captar en toda su plenitud la Historia del Dogma? La
comparacién con la exégesis biblica, terreno mucho més trabajado,
puede arrojar luz sobre nuestra pregunta. El exegeta cristiano, aun-
que trabaja con los mismos métodos cientificos que el historiador
agnéstico de las religiones comparadas, llegard sin embargo a con-
clusiones distintas. La fe es también una dimensién de la realidad ®.

% A. RAHNER, Historia de los dogmas, en SM 2, Barcelona 1972, 392-404.

8 K. RAHNER-K. LEHMAN, La Historia de de los dogmas sobre la base
de la historia del conocimiento del ser, en MS I, 868.

® R. Auert, Introduccidn general en Nueva Historia de la Iglesia 1,
Madrid 1964, 20-37. AA. VV., Nuevas posturas en la Historia de la Iglesia,
Concilium 57 (Julio-Agosto 1970). O. Koeuvrer, La Iglesia como Historia,

~en MS IV, 2, Madrid 1975, 511ss.

% Dimensién de la realidad no controlable, o al menos no controlable

~de la misma manera que los otros datos o realidades, Tan cientifico o a-

cientifico es el afirmarla como el negarla. De la misma manera el historiador
del Dogma cristiano y catélico, en virtud de opciones previas (pre-cientificas)
llegara aun con los mismos datos a conclusiones distintas de las que llega
el historiador no cristiano o no catélico. Lo cual no significa ni mucho
menos que la labor del historiador cristiano se reduzea a pura apologética.
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Aceptado esto, la labor del historiador catdlico del Dogma se podria
recapitular en estos cuatro principios:

1° La comunidad eclesial ha interpretado y formulado su fe
a lo largo de la historia, de formas diversas. Misién del historiador
Los cambios han sido a veces importantes y no se pueden negar %,
serd mostrar las causas de esa diversa interpretacién y formulacién.

2° Estas expresiones diversas en momentos criticos de cambio
han sido la respuesta fiel o al menos correcta a las exigencias de
la fe cristiana en aquel momento .

3.° Estas expresiones diversas del pasado serdn vinculantes para
nosotros, sélo en la medida en que nos encontremos en los mismos
supuestos que les dieron origen. No las podemos ignorar. Segin lo
que venimos repitiendo a lo largo de este articulo, son, parte de
nuestra propia realidad. Pero no podemos contentarnos con repetir-
las mecanicamente ®.

4° Misién de la teologia (y naturalmente de la Iglesia toda
en cuanto sancione la expresién definitiva) serd la de, asumiendo
todo su pasado, encontrar esas nuevas formas de expresién de la
praxis cristiana y las nuevas respuestas a la problemética que se
presente. Por eso precisamente la época de los grandes controversias
trinitarias y cristolégicas no se limité a repetir la Escritura. No
hubiera tenido sentido, ya que el horizonte de inteligibilidad era
completamente distinto 7.

6 La Declaracién de la Congregacién para la doctrina de la Fe, Mys-
terium Ecclesige de 24 de Junio de 1973, es el primer documento oficial de
la Iglesia que reconoce esta realidad. Ecclesia 33 (1973) 873ss.: «Por otra
parte ha ocurrido también alguna vez que... alguna de estas férmulas han
cedido el paso a nuevas expresiones que... manifiestan més clara y lena-
mente su sentido». Cf. El comentario de K. RAHNER, Mysterium Ecclesiae:
Stimmen der Zeit 95 (1973) 589.

& Cf. E. SCHILLEBEECKX, La infalibilidad del Magisterio: Concilium 83
(1973) 419. La historicidad y perspectivismo de toda verdad no garantiza
que esa respuesta, p. ¢j., haya sido la més adecuada ni que deba mantenerse
de forma absolutamente inmutable. Creemos que ahi estd el meollo del
debate reciente sobre la infalibilidad, a propésito de las obras de H. Kiing,
ya que no consta en ninguna parte que el Espiritu de Cristo, a priori, supla
en la Iglesia esa «deficiencia» del conocimiento humano.

6 K. RAHNNER-W. THUsiNG, Cristologia. Estudio teoldgico y exegético,
Madrid 1975, 58ss.

& Asi, p. ¢j., Teodoro de Mopsuestia, Cf. R. ToNNEAU-M. DEVREESE,
Les homélies Catéchétiques, SeT 145, Ciudad del Vaticano 1949, 35.

Cf. en este mismo ntmero el articulo de A. TorNoS.
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HISTORIA DEL DOGMA: EPOCAS Y PERIODOS EN UNA ARQUEOLOGIA
DEL SABER

Esta «comprensién mediante explicacién» de la que venimos
hablando en la Historia del Dogma, esta conceptualizacién de cual-
quier parcela de la Historia, es tarea harto dificil y puede lindar
facilmente con lo atbitrario. Se trata de la captacion y asimilacién
de algo nuestro, de algo que somos sin ser plenamente conscientes.
A este respecto Freud, p. ej., establece en la biografia inconsciente
del individuo humano diversas fases (oral, anal, sexual), hipdtesis
geniales, que sin embargo no son objetos empiricamente verificables
como el Padre o la Madre. Sin embargo explican las realidades del
hombre. Des mismo modo dentro de la ciencia histérica hay que
avanzar hipétesis de periodos de tiempo que nos ayuden a la capta-
cién de ese pasado que somos y que nos ha estructurado como seres
humanos inmersos en una cultura.

A. Compte, p. ¢j., dividié el desarrollo de la humanidad en tres
€pocas o estadios: el religioso, el filos6fico y el cientifico. Se podra
estar o no de acuerdo con este esquema. Recordemos que se trata
de una hipdtesis al modo como la hacen las ciencias positivas, Pero
no cabe duda, a juzgar por la resonancia y consenso que ha obteni-
do, de que estamos ante una intuicién genial ®,

Desde otra perspectiva, y en parte coincidiendo con aquélla, ob-
servamos en la vida de la dolesia que desde muy pronto se hablé
del mundo de los Padres/®omo algo pretérito y de caracterfsticas
propias ®. Tras la caida ¥e la civilizacién grecorromana surgié un
mundo distinto impregnado de cristianismo y explicado mediante
una filosoffa, 1a Escoldstica, que ha pasado a ser la filosoffa cris-
tiana por excelencia ™. Asimismo todos estdn de acuerdo en que al
finalizar Ia llamada Edad Media se dan en la humanidad, y con-
siguientemente en la fe cristiana, unos presupuestos nuevos (la cien-
cia positiva) que modifican sustancialmente la visidn que se tenia
de las cosas.

% Recientemente L. BoFF en sus estudios sobre la sacramentalidad, al
distinguir el mundo de la transparencia, de la trascendencia y de la inma-
nencia, se mueve dentro de estos esquemas comptianos, Ef pensar sacramental:
Fundamentacidn y legitimidad: Sel. de Teol,, 16 {1967) 175-189; Ip., Los
sacramentos de la vida, Santander 1977, 36ss.

® Mundo litdrgico, lleno de simbolos, dentro de esquemas platénicos
donde las realidades terrenas reflejan o transparentan la realidad superior.

™ Filosoffa que se caracteriza por establecer «racionalmentes la realidad
religiosa como en un més alld del mundo (metafisica).
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Estas divisiones de la historia en épocas pueden servirnos de
ayuda eficaz en la comprensién de ese pasado que soporta y vertebra
nuestra existencia actual. Una Historia del Dogma debe asumir y
explicitar esos tres estadios o niveles de 1la humanidad, que por otra
parte coinciden en lo fundamental con las épocas tradicionales de
la Historia de la lglesia.

1) Estadio mitolégico, religioso: mundo de la trasparencia. El
fuego es fuego porque es reflejo de lo divino. Se trata de un pensa-
miento simbélico que coincide con el cristianismo grecorromano o
época patristica. La categorfa que vertebra tal forma de pensamiento,
fundamentalmente de corte platénico (Cristologia, eclesiologia, sacra-
mentos, etc.) es la de causalidad ejemplar: las cosas terrestres reflejan
en su misma esencia las cosas celestes, Es el siglo de oro de la liturgia
y de los iconos.

2) Estadio filosfico, metafisico: mundo de la trascendencia. Las
cosas gozan de ciertas autonomia. El fuego es Io que es, no porque
sea reflejo de lo divino, sino porque es fuego. Frente al estadio re-
ligioso anterior (de dependencia), las cosas se autonomizan, se secula-
rizan. No son ya reflejo de lo divino, pero tampoco rompen totalmente
la conexién con él. El hombre, si bien no ve ya en ellas rasgos nu-
minosos, puede con todo llegar a concluir la presencia de la divinidad
mediante el raciocinio y los esquemas de casualidad eficiente. Desde
el punto de vista del pensamiento cristiano, si la época anterior abun-
daba en esquemas platdnicos, ahora el transfondo mental es aristo-
télico. La Edad Media es la época de la Escolastica y St Tomaés. El
hombre es sujeto cada vez més activo. No contempla ya las cosas
como reflejos de la verdadera realidad. Sin embargo, las cosas, el
hombre, siguen siendo instrumento (causas segundas) en manos de
1a causa divina (causa primera). La categoria de causa instrumental
es basica en Cristologia, eclesiologia, sacramentos, etc.

3) Estadio cientifico o positivista: mundo de la inmanencia. El
cambio de perspectivas que supone la introduccién del aristotelismo,
no se detuvo ante los esquemas metafisicos. La ciencia positiva ¥
experimental del Renacimiento y la critica de la Ilustracién a la
metafisica logran aparentemente la plena autonomia para la razén
humana. El mundo, las cosas, se bastan a si mismas sin necesidad
de apertura a lo trascendente. El desarrollo de este periodo estd aiin
por concluir o al menos carecemos de perspectiva para ver exactamen-
te dénde estd su limite e inflexién. Pero si la poseemos suficientemente
como para concluir que se frata de una época cualitativamente dis-
tinta, enmarcada por tres revoluciones que Ilevan consigo tres eman-
cipaciones: religiosa, politica y econdémica. A diferencia de etapas
anteriores el pensamiento cristiano se ha sentido en general descon-
certado y hasta mediados de este siglo no ha aceptado el reto. La
Historia del Dogma es sumamente pobre y practicamente sélo asisti-
mos a una dogmatizacién (reforzamiento) de las estructuras eclesiales,
fuertemente cuestionadas. La categoria de causalidad juridica que en-
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contramos en la escoléstica del Barroco como respuesta al mundo
positivista de las ciencias apenas satisfizo.

No sabemos efectivamente, si estamos ya en el nacimiento de
otra €poca en la historia de la humanidad y consiguientemente en la
historia del pensamiento cristiano. Como deciamos arriba nos falta
perspectiva para ello. El resurgir del pensar sacramental, al que
parcce estamos asistiendo en medio de nuestro mundo tecnolégico,
apenas ha hecho otra cosa sino comenzar y probaria que las tres
etapas, mas que periodos histéricos, serfan estructuras humanas
o niveles de conciencia. Con todo, el método que hemos eshozado
para presentar la tarea teolégica como una arqueologia del saber,
la toma de conciencia que supone la inteligencia histérica, delatan
ya una ruptura epistemolégica con épocas anteriores. El abandono
de la teologia deductiva (scientia conclusionum), su giro antropold-
gico y su vertebracién en relacién con las ciencias del hombie
parecen también indicarlo ™.

En nuestro intento de recuperar el pasado, bastaria ya con haber
tomado conciencia de ello y esta toma de conciencia seria lo de-
cisivo: el pasado deja de ser pasado y se hace presente (memotial).

IV. LA PALABRA DE DIOS COMO TESTIMONIO
Y TRANSMISION *

{ESCRITURA Y TRADICION O ESCRITURA EN LA TRADICION?

El sentido de nuestra vida, de nuestra fe, de nuestras ganas de
vivir —es decir la Palabra que se nos da—, lo descubrimos reflexio-
nando sobre las acciones del pasado. Asi nacié la esperanza de
Israel, asf nace nuestra esperanza cristiana y asf surge la esperanza
en todo hombre. La teologfa, de acuerdo con las Ciencias del Hom-
bre, debe mirar a su pasado, sf, pero no como una mera fuente
de datos: Escritura, Concilios, Padres, etc. Un tal método se ase-
mejarfa bastante al de una computadora. La intelligentia fidei,

" Cabria decir que la humanidad a través de las sucesivas etapas de

la Tlustracién, con sus categorias de emancipacién y libertad del hombre, ha
comenzado una nueva etapa histérica, que de ser algo sers superacion, no
negacién de las anteriores. Cf. J. B. METz, La autoridad eclesidstica frente
a la historia de lg libertad en Ilustracidn y teoria teoldgica. Salamanca 1973,
47ss.; 'W. OELMUELLER, Problemas del proceso moderno de la libertad y de
la ilustracion, th. 79.

O como dice H. U. v. BALTHASAR, Palabra atestiguante y palabra
atestiguada: Palabra, Escritura, Tradicidn en Verbum Caro, Madrid 1961,
19-39,
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como la de cualquier otro entender profundamente lo humano, com-
porta, seglin acabamos de ver, la memotia de su pasado como me-
morial (presencia actuante) y dimensién inalienable. La tradicion es
un fendmeno humano. La tradicién, segin la frase feliz de Una-
muno, es la memoria del pueblo.

Surge con todo una nueva cuestién: (La memoria del pasado
en la reflexién teolgica es como la de cualquier comprension hu-
mana? /Basta con la conceptualizacién ofrecida en la Historia del
Dogma, tal como la hemos expuesto anteriormente? Es cierto que
en toda conceptualizacién o reflexién sobre la Historia y sobre la
historicidad e intersubjetividad, los origenes desempefian un papel
especifico. No son nunca el primer punto de una linea. La frase
«vuelta a los origenes» (que no quiere decir mera repeticion, entre
otras cosas porque en la Historia esto es imposible) posee ya una
determinada estructura arquetipica dentro del pensar histérico ™.
En el cristiano esto cobra un relieve propio. Es lo que creemos
se echa de menos en muchos de los «tedlogos criticos».

Jestis de Nazaret anuncié el Reino de Dios. Los que le siguieron
asi lo experimentaron y tras su muerte en la cruz tuvieron la expe-
riencia de que estaba vivo, bien sea en experiencias particulares,
bien en comunitarias, sobre todo en las comidas ™. Estos seguidores
de primera hora transmitieron esa expetiencia a otros hombres y
mujeres, que también creyeron y experimentaron que «ese difunto
Jests estaba vivo» ™. La comunidad de los que se adhirieron a estas
experiencias crecié en el espacio y en el tiempo. Sin embargo muy
pronto se comprendié que las experiencias posteriores eran distintas
de 1a de los seguidores de primera hora. Asi esta experiencia pri-
mitiva quedé objetivada en las reuniones de culto y comidas, al
leerse en ellas los testimonios de estos primeros seguidores.

A la hora de comprender este testimonio escrito surgen las di-
ficultades propias de toda realidad histérica. Pero hay algo més.
Sobre esto querrfamos ofrecer algunas consideraciones que contri-
buyeran a clarificar el problema planteado.

PALABRA DE D10S Y PALABRA DE HOMBRE

£l término Palabra de Dios es frecuente en las religiones revela-
das. El uso litGrgico cristiano lo aplica ahora sobre todo en un

1 A. VERGOTE, Passion de Porigine et quéte de loriginaire, ib. 23ss.
% Hch, 10, 40-2.
™ Hch. 25, 19.
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determinado contexto. Las ciencias del lenguaje tendrian mucho
que decir aqui. Una cosa debe estar clara ya desde ahora sobre la
relacién entre lo categorial y lo trascendental, que la podriamos
establecer asi, a manera de primer principio:

No hay palabra humana, por muy sublime que sea, que exprese
adecuadamente y de forma completa, todo lo que se puede entender
coino Palabra de Dios.

De ahi que en aquello que denominamos, con razén o sin ella,
Palabra de Dios, surja la necesidad de interpretaciones aptas, com-
plementarias y actualizadoras. La Palabra de Dios «permanece
para siempre», pero la Historia se desarrolla. Para decirlo con las
palabras de K. Barth, que se quedaron impresas en la mente ju-
venil de R. Garaudy, todo lo que decimos de Dios «es palabra
de hombre» ™,

LA ESCRITURA

La fe cristiana mantiene que en la experiencia de Jests se tuvo
y se tiene la experiencia de lo Absoluto. En la experiencia de Ia
Resurreccién los seguidores de primera hora experimentaron que
en Jests se dio el SI pleno de Dios al mundo. «Dios hablé en ml-
tiples ocasiones y de muchas maneras a los Padres. Finalmente nos
habl6 en el Hijo... reflejo de su gloria, impronta de su ser. El sos-
tiene el universo con la palabra poienie de Dios» 7. «Y Ia palabra
que existia ya al principio, que se dirigia a Dios y era Dios... esa
misma Palabra se hizo hombre» ®,

Sin embargo «lo que vieron nuestros ojos, lo que contemplamos
y palpamos con nuestras manos —hablamos de la Palabra que es la
vida, porque la vida se manifestd, nosotros la vimos, damos testi-
monio y os anunciamos la vida eterna que estaba de cara al Padre
y se manifest6 a nosotros— eso que vimos y ofmos» ® es también
seglin hemos dicho, «palabra de hombres.

El conjunto de la experiencia de Jests que tuvieron los seguido-
res de primera hora es una mezcla, dificil de expresar, entre lo
trascendental y lo categorial. En lo categorial se da lo trascendental
v en lo contingente 1o Absoluto. Es el «ya» v el «todavia nos. Por

" R. GaraUDY, o.c., 87 y 201. K. BartH, Parole de Dieu et parole
humaine, Paris 1930.

7 Heb. 1, 1-3.

% Jan, I, 1-14,

® 1 Jn 1, 12,



TEOLOGIA: MEMORIA Y MEMORIAL 509

eso esta experiencia categorial objetivada es por antonomasia,
frente a toda otra experiencia categorial de Dios, verdadera Palabra
de Dios, canon, norma normans non normata. Es lo que siempre
se ha dicho vy se ha intuido al hablar de escritos inspirados. ¢{Mas
aué quiere decir esto para una teologia critica, para la praxeologia
teoldgica?

La experiencia categorial de Dios, tal como la contiene los libros
que denominamos Antiguo y Nuevo Testamento —tal seria el se-
gundo principio— es el testimonio de la experiencia originaria y,
aun siendo palabra de hombre, es la instancia critica de toda reali-
dad cristiana presente y la memoria subversiva que nos impide ido-
latrarla y nos impulsa al éxodo en biisqueda de un futuro mejor.

No se trata de repetir Ia Historia ni de volver a los tiempos del
Nuevo Testamento. Se trata de la confrontacién de nuestra expe-
riencia de Dios con la de Jestis. Confrontacién de experiencias que
la moderna hermenéutica llama fusién de horizontes ®. Se trata en
la arqueologia de nuestro saber teol6gico y de nuestra experiencia
religiosa, de la captacién del deseo originario ®. Es s6lo Jests en su
realidad histérica quien nos presenta desde el punto de vista cate-
gorial el auténtico rostro de lo Transcendental como Padre®, el
Padre de quien procede toda paternidad. Dios sélo se manifiesta
plenamente a los hombres, a la Historia, a lo contingente, finito y
libre, en Jests. Por eso la experiencia de los que convivieron con
Jestds —experiencia categorial con un hombre que vivié, hablé y
murié— tiene un contenido histérico que no puede reducirse a un
trascendental deshistorizado o a un a priori formal.

No son los «valores cristianos» o «humanos» sino Jesas, 0
mejor, el testimonio categorial de los que vivieron con €l y lo
experimentaron vivo tras su muerte, la instancia critica® y la me-

% H. G. GADAMER, o.c., 376ss.
81 Deseo originario expresado tan bellamente por A. MACHADO:

Oh! Guadalquivir,

Te vi en Cazorla nacer

hoy en Sanlucar morir

Un borbollén de agua clara
debajo de un pino verde
eras tG4 jaue bien sonabas!
Como yo, cerca del mar
rio de barro salobre
(suefias con tu manantial?

# A. VERGOTE, Passion de Porigene... o.c., 53ss.

8 (Corresponde asi a la exégesis una funcién critica dentro de la Iglesia;
existe en la Iglesia la funcién de vigilancia de los exegetas que deben cuidar
de que la fe y la predicacién de la Iglesia no se alejen de sus origenes».
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moria subversiva *, cuyos contenidos hay que analizar y con cuyas
palabras hay que confrontarse. Habrd que hacer todo esto de acuer-
do con las ciencias histérico-criticas y con nuestra conciencia her-
menéutica y praxeoldgica. Pero si en «la hermeneusis de la praxis»
no hay confrontacién honda y radical con la realidad categorial de
los que convivieron con Jests de Nazaret y lo experimentaron vivo
tras su muerte, no se puede hablar de cristianismo ni de teologia
cristiana ®,

L.A TRADICION

La confrontacién de nuestra praxis con la experiencia categorial
del Dios de la Biblia da lugar a sucesivas interpretacions. Lo cate-
gorial, aunque sea como en este caso objetivacion de lo Absoluto, es
categorial y no absoluto. Debe ser re-tomado, superado y asumido.
Habré diversidad de interpretaciones. Pero no olvidemos que fue la
comunidad de las iglesias del siglo 11, las iglesias con sus inspectores
(obispos) en oposicién a los especulativos (gnosis y gnésticos), quie-
nes establecieron el valor absoluto de ese testimonio categorial sobre
JesGs. Es decir, dijeron que ese testimonio llamado apostélico es-
taba en tales libros y no en otros. Esto lo aprendieron y discernieron
las comunidades en el culto y mantuvieron que la fe de los gndsticos
no se daba en ninguna Iglesia de relativa importancia *,

W. Kasper, Fe ¢ Historia, Salamanca 1974, 142. Ip., Funcién de lg teologia
en la Iglesia en El futuro de la Iglesia: Concilium ntim. extra (dic. 1970) 204.

# «La Iglesia debe comprenderse y acreditarse como una institucién
que lleva en s un recuerdo de libertad subversiva (gefihrliche Erinnerung),
del que da testimonio pfiblico y cuya tradicién asegura en el seno de los
«sistemas» de nuestra sociedad emancipatoria». J. B. METZ, Presencia de la
Iglesia, en ib., 249, El autor ha desarrollado estas ideas a lo largo de su libro
Glaube in Geschichte und Gessellschaft, Mainz 1977, y las ha sistematizado
bajo las categorias_de recuerdo (Erinnerung) y narracién (Erzihlung). Cf.
M. XHAUFFLAIRE, La Theologia politica, Salamanca 1974, 56. In., Practi-
ca de la teologia politica, Salamanca 1978, 32.

8 Tal seria por ejemplo el caso de la postura «critica» de A. FIerro,
Cristologia y Jesuologia en Jesucristo en la Historia y la Fe, Salamanca, 1977,
66-71.

% Este proceso del s, 11, centro neurdlgico del problema ecuménico,
tiene que ser estudiado bajo todos los aspectos. Uno, descuidado todavia
que sepamos, es, p. e, ¢l concepto de verdad que supone la argumentacién
de Ireneo. Hay una concepcién de la verdad come visién, fotografia, adae-
quatio. Es la que se inaugura con Parménides, y que ha dominado en el
mundo occidental. Los sofistas y Sécrates sitiian la verdad en el didlogo
(dialéctica), en la comunicacién, en el encuentro. El esquema de los argu-
mentos de Ireneo quedaria asi: esas especulaciones gnésticas eran incomuni-
cables en la Iglesia del s. 1. De hecho, en el s. 1v sirvieron de estructura
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Fue la totalidad de las Iglesias, la Iglesia universal, quien esta-
bleci6 este canon que hoy dia llamamos Escritura o Biblia. Era parte
de su conciencia. En consecuencia con esto, establecemos aqui el
tercer principio en la reconstruccién de la arqueologia del saber
teolégico: El punto de mira hermenéutico mds pleno para entender
e interpretar el testimonio de la Escritura se encuentra en la co-
munidn con la totalidad de la Iglesia (Tradicidn).

No estamos buscando ahora los criterios rectos de interpretacion.
Sobre esto hay ya mucho trabajado ¥'. Estamos estructurando las di-
mensiones del saber cristiano como «memorial de un pasado». Den-
tro de la arqueologia de la fe cristiana —segln el paradigma que
ofrece el psicoanilisis: comprensién mediante esplicacién— encon-
tramos «los origenes» en la experiencia de Jesis de Nazaret, cate-
gorializada en la Sagrada Escritura. Hacer consciente esta dimension
es algo inevitable para la fe cristiana que arranca de Jesds como
el «ya y todavia no» del Absoluto. Mas la fe cristiana, segin hemos
dicho es una realidad construida socialmente ®. Es algo que se re-
cibe de y en la comunidad y sélo adquiere su vigor en relacién
a la comunidad. El Sefior, presente en ella mediante su Espiritu,
el Espiritu del Sefior que la lleva hasta la verdad plena, garantizan
irremisiblemente la indefectibilidad de este grupo humano que
continia en ¢l tiempo y el espacio hasta el «ya pleno y total» la
experiencia de y con Jests de Nazaret.

Este grupo es un grupo humano, efecto histérico de la predica-
cidén de Jestis. Es una regla de la hermenéutica que «en la interpreta-
cién de una fuente histdrica es preciso prestar atencidén a la historia
de su posterior influencia» ®. El efecto histérico de la realidad de
Jests, objetivada en la Escritura, es la Iglesia de todos los tiempos.
Esta Iglesia, la comunidad de todas las iglesias en el espacio y el
tiempo, es la que reflexionando hace como canon de su fe a los
libros sagrados. El Espiritu asegura la indefectibilidad de esa co-

al dogma trinitario. De ahi que el problema de la verdad «dogmitica» re-
quiera un planteamiento muy delicado y complejo y sea resuelto, las més
de las veces, mediante procedimientos «pragmdticos», que posteriormente de
forma insensible quedan dogmatizados..

¥ Desde el punto de vista europeo cf., p. ej., E SCHILLEBEECKX, La infer-
pretacion de la Fe. Salamanca 1973, Desde el punto de vista latino-ameticano
cf., p. ¢j., L. BoFF, Teologia del cautiverio y de la liberacion, Madrid 1978.

8 En este sentido habla P. RICOEUR, a propdsito de los métodos exegé-
ticos, de que «hay una ecclesia de la investigacién»: R. BARTHES y otros,
Exégesis y hermenéutica, Madrid, 1976, 227.

® J. LEscrauwAEr, Fidelidad a la comunidad de Fe, en La experiencia
del espiritu: Concilium nim. esp. (Hom. a E. Schillebeeckx), nov. 1974, 13.
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munidad. Desde una hermenéutica cristiana y critica serfa un contra-
sentido intentar captar la experiencia de Dios, objetivada en 1la
Biblia, al margen de esa comunidad o Iglesia *.

EL MAGISTERIO

Con estos dos tltimos principios sobre la arqueologia del saber
cristiano hemos pretendido abordar el problema de la relacién Es-
critura-Tradicién dentro del método teolégico. Tanto desde el punto
de vista de la fe cristiana, como desde el punto de vista de las
ciencias hermenetiticas, los dos principios estdn entrelazados dig-
lécticamente en vistas a la {inica realidad: hacer presente al Sefior
Resucitado en la experiencia del creyente. Son las dos direcciones
bésicas por donde debe discurrir la teologia como teoria de una
praxis. Alrededor de ellos se polariza la reflexién teolégica como
memorial de un pasado. Dentro de este contexto mas amplio hay
todavia desde el punto de vista catélico (v por lo tanto desde la
teologia que quiera ser cat6lica) una instancia que en tiempos no
muy lejanos se consideraba préicticamente casi como lo tdnico de-
cisivo. Nos referimos a lo que en teologia catélica se denomina hoy
como Magisterio, instancia considerada por Pio XII como norma

% Desde el punto de vista hermenéutico P. Ricorur dice lo siguiente:
«Nuestro postulado més importanic cs que pertencceinos como lectores,
a la misma linea de tradicién que el texto mismo. No estamos pues en una
relacién de sujeto a objeto, sino de ser histérico a ser histérico. El texto
ha sido escrito y lefdo en el interior de una misma tradicién, El contexto
histérico .del texio y del lector constituye la condicién misma de la objeti-
vacién y del distanciamiento promovido por todo método analitico y critico.
Pero con anterioridad al distanciamiento se da esta operacién entre texto
e intérprete, gracias a la cual la interpretacién sigue siendo el acto de una
comunidad que se interpreta a s{ misma al interpretar los textos b&sicos
de su existencia. E insiste una vez més en el caricter comunitario de la
interpretacién: toda comunidad interpretante se encuentra siempre inter-
pretada en el texto que lee; el verdadero circulo hermenéutico se constituye
a la medida de una comunidad a la vez interpretante e interpretadas.
0. ¢., 231,

Es evidente que si la comunidad actual pretende tener la experien-
cia de Dios que tuvieron los testigos biblicos, no Ia podré tener sino repro-
duciendo la actitud vital (y no s6lo intelectual, como serfa el caso de la
exégesis cientifica) que aparece condensada en ese testimonio: es decir,
encontrdndose con ese Dios que se revela en Cristo y reviviendo 1a experiencia
del encuentro con el Resucitado. Este encuentro serd multiforme. Pero el
Resucitado tendrd que ser reconocido como tal finalmente en la adoracién,
en la oracién y en la fraccién del pan. La lex orandi de esa Eeclesia se
convierte en la nueva Sitz im Leben de 1a Escritura y sus perfcopas, desde
donde béasicamente hay que entenderla.
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proxima y universal de fe para el creyente ™, y que hoy parece como
un hierro candente que todo el mundo evita tocar .

Antes de nada y desde el punto de vista meramente formal, todo
catélico estard de acuerdo en que no tienen el mismo valor las
interpretaciones cristianas de un obispo que las de un tedlogo.
Esto supuesto, parece que las Iglesias locales apenas han descubierto
el carisma de la autoridad episcopal ®. Da la impresién de que los
obispos, si no hablan infaliblemente no saben hablar. Y como la
infalibilidad es algo que supera sus propias estructuras®, o no
hablan, o hablan con exceso de poder. En el fondo ambas cosas
consiguen idénticos efectos. De hecho, en cuanto «testigos de Cris-
to» ® apenas «confirman en la fe a sus hermanos», cosa que serfa
una de sus principales misiones *. El Magisterio del Papa presenta
otro tipo de problemas. Pesan mucho herencias pasadas para acomo-
darse a las nuevas realidades. Parece con todo que se ha emprendido
un nuevo camino, a fin de encontrar su sitio en la vida de la
-Iglesia. La crisis de la Huinanae vitae hizo que Pablo VI cambiase
“de estilo y siguiera la linea del dltimo documento conciliar deno-
minado Constitucién Pastoral. Asi, a partir del afio 1968 Pablo VI
utiliz6 normalmente para sus grandes documentos el género de

a1 DS. 3884.

%2 7, M. LERrA, La crisis del Magisterio: Sal terrae 52 (1974) 908-22.

#  Sobre el concepto de autoridad (contradistinto de potestas) en la
Iglesia cf. J. M. LErA, Comunidn de las Iglesias e Iglesia universal: Dié-
logo ecuménico 12 (1977) 272-5. Asimismo habria que distinguir hoy en la
vida de la Iglesia entre el magisterio episcopal colegiado de una iglesia
particular (conferencia episcopal: LG. 23,d) y el magisterio individual de
un solo obispo al frente de su respectiva iglesia particular. Este ¢ltimo sélo
obligaria {de acuerdo con LG 25,a) en tanto estuviera conforme con el
punto de vista colegial (LG 25,b: communionis nexum inter se... servantes...
in unam sententiam... conveniunt). De lo contrario la confusién es enorme.

% Bien porque no esti ensefiado em ninguna parte que los obispos de
un pafs sean infalibles, bien porque en materia sociopolitica se entra en el
terreno de la opinable: los principios nadie los niega, los hechos son dis-
cutibles; cf. en este nfimero el art. de A. TorNoOS. _

% CD. 12. '

% «Confirmar en la fe» no lo entendemos tanto como dar la «verdadera
doctrina» cuanto como dar el testimonio de fe en Jesucristo. La tradicién
desde muy antiguo ha entendido los textos petrinos del N.T. siempre en
relacién con el episcopado ya que como referentes a Pedro su cabeza y
origen (tradicién romana), o ya como referentes directamente a todo el orden
episcopa! (tradicién cipridnica).

Si la Iglesia se actualiza en su mayor profundidad durante la celebracién
de la Eucaristia, el acto fundamental del Magisterio seria la homilia como
actualizacién hic et nunc de la palabra y del testimonio de fe ante el pueblo
de Dios. Nadie que haya seguido, p. e¢j., la actividad de Pablo VI a lo
largo i_le su pontificado, podré decir que no ha confirmado a sus hermanos
en la fe.

5
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«Exhortacién Apostélica», estilo més préximo a la homilia, dando
prioridad a la accién propiamente evangelizadora y testimonial,

Hoy por hoy el Magisterio es, en realidad, algo que se usa tan
s6lo de vez en cuando en la teologia. La praxis eclesial actual, tal
como venimos indicando, no acepta directrices previas (teoria).
S6lo admite interpretaciones de un logos analitico, desvelado en esa
praxis. Con todo esto por delante creemos que el Magisterio tiene
un sitio dentro de la vida eclesial, que nos atreverfamos a formular
en un cuarto principio, aclaracién y profundizacién del tercero
que acabamos de exponer:

El Magisterio en cuanto articulacién autoritativa hic et nunc de
la Tradicién de la Iglesia estd por debajo de la Palabra de Dios, pero
por encima de cualquier interpretacién humana de esa Palabra.

El Magisterio es articulacién de la fe de las comunidades. Es
articulacién autoritativa, pero articulacién, no creacién ni imposi-
ci6n. La fe se halla en la comunidad, en la Iglesia, como en un
todo orgénico. El Obispo da testimonio de esa fe y consiguiente-
mente la articula ¥,

Dentro del lenguaje religioso conviene distinguir tres niveles:
el lenguaje de la confesién o lex orandi, el lenguaje dogmatico
mediante el que una comunidad expresa su fe en una época y cul-
tura determinada y el teolégico o cuerpo de doctrinas elaborado
como explicacién de los anteriores. Gran parte de la crisis del Ma-
gisterio proviene de no haber sabido distinguir entre el segundo y
tercer nivel. T.a fe, desde luego, debe expresarse y articularse en
lenguaje. Mas ¢a partir de algo que se contempla, o partir de algo
que se comparte (dialogalmente) y articula?

A veces puede ser necesario imponer un cuerpo de doctrinas ex-
plicativas. Entonces esa interpretaci6n, interpretacién humana de la
Palabra de Dios, estd por encima de cualquier otra interpretacién .
Pero debe decirse que es una interpretacién quizd necesaria y no
nivel dogmético y menos confesién . S6lo asf la comunidad como
un todo orgdnico podrd ofrecer ese punto de mira hermenetitico
mds rico para la interpretacién de la Palabra de Dios, dicha ya en
el pasado y sin embargo todavia por desvelar como Palabra total.

" K. RAHNER, Ensayo de esquema de una dogmdtica, en Esc. de teol. I,
Madrid 1963, 44.

% CH. JourNET, Teologia de la Iglesia, Bilbao 1961, 182.

® Asf ocurrid, p. ej., con la afirmacién del poligenismo en tiempos de
Pio XII (DS 3897). Sobre su cardcter interpretativo (o interpretacién teo-
légica) «cum nequaquam appareat quomodo hiusmodi sententia compomi
queat...»), cf. el célebre articulo de K. Rauner, Consideraciones teologicas
sobre el monogenismo, en ib., 253ss.
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V. EPILOGO: TEOLOGIA Y UNIVERSIDAD ™

La Teologia como cualquier actividad cristiana (y humana) posee
una dimensién rememorativa (recolitur memoria). Vuelta al pasado
no significa necesariamente la reconstruccién de un museo de anti-
guallas. Una arqueologia del saber, un hacer consciente los elementos
que han configurado nuestro estar en el mundo, tal como lo entien-
den las actuales Ciencias del Hombre (Geisteswissenschaften) es la
Unica apertura real al futuro (porvenir) y al sentido de la existencia.
La negacién (o ignorancia) del pasado sélo conduce a la utopia
(irrealidad) o a la revolucion (nihilismo).

El cristiano sabe que en un momento de su pasado, en Jests de
Nazaret, se anticipl ya de alguna manera el esjaton, el futuro. Mi-
sién de la reflexién teol6gica es no solamente transformar el mundo
sino interpretario, darle sentido. La interpretacion e€s ya una trans-
formacién. La teologfa debe descubrir e interpretar ese sentido del
mundo, que sélo se desvela en la asimilacién del pasado al tiempo
que nos aboca a la construccién del futuro. Con ello tocamos un.
tltimo problema en el que no vamos a profundizar, pero si al menos
a plantear:

Esta interpretacion del pasado, tan necesitada de exactitud, {no
exige un método semejante al de otras disciplinas de las Ciencias del
Hombre? La interpretacién de datos ¢no conlleva el anélisis riguroso
de la realidad? La hermeneusis de textos (no exige primero un
cotejar eXactamente las diversas tradiciones para reconstruir lo més
fielmente posible el texto original? Todos estos problemas, propios
de la seriedad con que la teologia debe abordar su misién interpre-
tativa, nos ponen de Ileno ante la cuestién siguiente: (se¢ puede
hacer seriamente labor teolGgica al margen de la Universidad, es
decir, sin metodologia e instrumentos de cardcter académico y sin
seminarios especializados?

Sobre este punto se puede hacer demagogia o simplemente estar
a la Gltima moda. O también, por qué no, legitimar impotencias.
Es cierto por otra parte que la teologia ha podido descuidar su

o Cf, Y. M. CoNGAR, Ecclesiologia. Desde S. Agustin hasta nuestros dias,
en M. Scamaus, A. GRILLMEIER, L. SCHEFFCzYK (ed.), Historia de los Dogmas
ITI, 3 c-d, Madrid 1976, 146: «Nacimiento de un magisterio de doctores»,
con abundante bibliografia. Ip, Bref Historique des formes du «Magistére»
et de ses relations avec les doctoteurs: Rev. Sc. ph. th. 60 (1976) 99-112,
Commiss10 THEOLOGICA INTERNACIONALIS, Theses de Magisterii et Theologiae
ad invicem relatione: Greg. 57 (1976) 549-563.



516 JOSE MARIA LERA

funcién de servicio a la fe del pueblo. (Mas tiene la culpa de todo
esto su pretendido caricter cientifico?

No fue la teologia la que se incorporé a la Universidad para
legitimar la cultura del siglo xvim que se da con la subida de las
clases burguesas a las esferas sociales y politicas. Fue la Universidad
la que nacié del rigor con que la teologia desempefiaba su funcién
¥ que origing el desmembramiento e independencia de las disciplinas
en diversas facultades. ¢(Basta con reflexionar alli sélo donde el
pueblo sufre? No negamos que esto sea un punto de partida, o tal
vez ¢l punto de partida. Pero creemos que tanto el anélisis de
nuestro pasado como el de nuestro futuro deben hacerse con se-
riedad. Si esto no se hace en la Universidad se hard en otro sitio
equivalente. El andlisis de la realidad habrd que hacerlo siempre
con método cientifico, S6lo asi se podra realizar con rigor y verdad,
en la lejanfa de nuestros dias, aquello que ya en el «catolicismo
incipiente» del Nuevo Testamento a finales de la época apostdlica
comenzaba a sentirse como una verdadera necesidad:

«Ten presente siempre a Jestds el Mesfas
resucitado de la muerte
nacido del linaje de David» (2 Tim 2, 8). ™

Josté M.* LEra
Universidad de Deusto
Bilbao

1t Himno procedente de ambientes primitivos judeocristianos.



