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I. ;QUE ES LA TEOLOGIA?

“Estoy estudiando teologia”. La frase tiende a evocar todo tipo de reacciones, no
siempre positivas. “;Biologia? ;Geologia?”’ — preguntan algunos, buscando algin
terreno conocido dentro de la universidad moderna. *“;Es un estudio de las distintas
religiones, o del esoterismo?” — indagan otros, que sentirn decepcién al escuchar que
se trata de teologia cristiana. “Aprender a tragarse todos los dogmas inservibles y
retrogrados de una tradicion represora” puntualizan ciertos escépticos, desde afuera de
la fe cristiana. “A mf con un estudio biblico me alcanza, qué tanta alharaca” — sefialan
otros escépticos, desde adentro de la fe cristiana. “Logos. estudio de, ciencia sobre;
theds: Dios” dird alguna persona qué conoce de etimologias, posiblemente agregando:
“iPuede acaso haber una ‘ciencia’ sobre algo tan inasible como Dios? ;Puede Dios ser
objeto de estudio?” Algunos podran inquirir: “; Eso tiene algo que ver con los problemas
de la vida real?” Tales preguntas suelen irritarnos por un lado y reflejar nuestras propias
ambigiiedades ante semejante materia de estudio por el otro, Tratar de tomarlas en serio
y contestarlas ya implica internarnos en la tarea de “hacer teologia”. En este capitulo
nuestro objetivo serd comenzar a clarificar nuestros términos y comenzar a responder
algunas de estas preguntas. Encuadraremos ¢l quehacer tecldgico como una labor
comunitaria, situada y comunicativa de la Palabra de Dios.

1. Ora et labora: La oracion y la tarea teoldgica

Podria decirse que la rafz primera de la teologfa es la oracién, y sobre todo la doxologia*.
Evagrio Pontico**, es elautor deun célebre aforismo que resume la estrecharelacién entre
oracién y teologia: “Si eres tedlogo, orars verdaderamente, v si oras verdaderamente,
eres tedlogo”, No es casualidad que algunas de las més bellas expresiones de alabanza
y de oracién del Nuevo Testamento hayan servido como una de las principales raices
de lo que posteriormente se llamaria la doctrina* trinitaria, o que uno de los resimenes
mds apropiados y ajustados de la teologia cristiana sea —en palabras de Préspero de
Aquitania**— “la ley de la oracién funda la ley de la creencia”.!

La actitud y la practica de la adoracién son esenciales para el estudio teoldgico. Por eso
Karl Barth** puede decir que la accion primera y fundamental del trabajo teolégico,
accion que marca a todas las siguientes, es la oracién. De hecho, 1a oracion no es un
marco estético o un preambulo descartable de la tarea teologica, sino el oxigeno que
necesita para respirar y tener vida. En ese inhalar y exhalar obra el Espiritu de Dios,
quien nos ayuda en nuestra debilidad ante la aparente enormidad de la tarea teolégica.
En larica tradicion* teolégica cristiana hay muchos bellos ejemplos de oraciones ligadas
al ejercicio de la teologia. Recotrer las obras de la gran nube de testigos compuesta por

Nota: En el texto palabras con un asterisco (*) remiten al GLOSARIO y los nombres con
dos asteriscos (**) a los DATOS BIOGRAFICOS al final del libro.

En la Unidad 2 se trabajar sobte la relacién entre la adoracién y la creencia, y en la Unidad 8 sobre Ia
doctrina trinitaria. :




los tedlogos y las tedlogas del pasado y del presente no debe apabullamos. Si bien sus
escritos no tienen la autoridad de los testimonios biblicos, son nuestros predecesores y
compaiieros en el camino, as{ como nuestros permanentes interlocutores. Aprendemos
de sus errores y n0s enriquecemos con sus aciertos.

Agustin de Hipona** era consciente del cardcter provisional de todo discurso teolégico,
ast como del peligro de caer en vanas palabrerfas. Al concluir su tratado sobre la
Trinidad, subraya:

“Sé que esta escrito: En las muchas palabras no estds exento de pecado. jOjala solo abriera
mis labios para predicar tu palabra y cantar tus alabanzas! Evitaria asi el pecado y adquiriria
abundancia de méritos atin en la muchedumbre de mis palabras [...]

Cuando arribemos a-tu presencia, cesardn estas muchas cosas que ahora hablamos sin
entenderlas, y ti permaneceras todo en todos, y entonces modularemos un cantico etetno,
lodndote a un tiempo unidos todos en ti.

Esta admisién no llevé a que Agustin se dedicara solamente a cantar loas; por lo
contrario, fue uno de los tedlogos més prolificos e influyentes de la tradicion cristiana
occidental. Mas bien, lo que refleja su afirmacion es que las palabras del tedlogo o de
la tedloga —a diferencia de las alabanzas y las doxologias— tienen un fuerte cardcter
“peniltimo”, provisorio. Pero no por eso dejan de ser necesarias. Son lo que se llama
un discurso “de segundo grado”. Esto quiere decir que el discurso teoldgico no es un
discurso que provenga directamente de la boca de Dios o que pueda identificarse con
Dios mismo, sino que es un discurso nacido de la bisqueda de Dios, de la fe en Dios,
y a la vez de la confianza que Dios les tiene a sus hijos e hijas, a quienes les regal6 el
don de la palabra. El discurso teoldgico surge entonces de una fe que busca entender y
comprender, y por lo tanto se toma la libertad de articular preguntas y respuestas. Este
cardcter tentativo, provisorio, situado, del discurso teoldgico lo reviste de humildad
pero a la vez le otorga gran libertad. Al hacer teologia es legitimo dudar y cuestionar a
la vez que creer y responder.

2. Teologia: La fe, la esperanza y el
amor en busca de expresion

Una de las formas mds basicas de entender la teologia, elaborada por Agustin y luego
por Anselmo de Canterbury**, la entiende como “inteligencia de la fe” (infellectum
fidei) o como fe en busca de comprension (fides quaerens intellectum). Probablemente
esta perspectiva tenga raices paulinas, por ejemplo en 2°Cor, 4:13: “Crei, por lo cual
hablé..” La idea es que si bien la razén participa en la tarea teoldgica, esta no nace de
la reflexién intelectual solamente. En una de sus oraciones, Anselmo refleja el orden de
prioridades del que hablamos:

“Permiteme ver tu luz desde lejos o desde lo profundo. Enséfiame a buscarte, y muéstrate al
que te busca, porque no puedo buscarte si no me ensefias, ni encontrarte si no te muestras. Te
buscaré deseandote, te desearé buscandote, te encontraré améndote, te amaré encontrandote.

“[...] No busco entender para creer, sino que creo para entender. Y también creo esto: que si
no creyera, no entenderia,”

La prioridad, entonces, la tiene la fe y no el entendimiento, si bien hace falta un riguroso
uso del entendimiento para hacerle justicia a las inquietudes que surgen de esa fe que
desea entender, No obstante, aqui hay que poner mucha atencién, pues la fe no surge
sola, sino como respuesta al gracioso acercamiento de Dios. Antes de que nazca nuestra
fe en Dios y nuestra palabra sobre Dios (feo-logia), Dios ya ha tomado la palabra de un
modo muy particular en su Palabra (Logos). Estamos hablando de lo que la teologfa ha
dado en llamar la encarnacion. En este sentido, es instructivo releer Juan 1,14-18:

= Y la Palabra se hizo carne y tendié su tienda enire nosotros, y contemplamos su
gloria, gloria como la del unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad.

- Juan testificd acerca de él y clamé diciendo, “Este es aquel de quien dije: Viene
detras de mf alguien que me precede, pues era antes que yo™ .

» Pues de su plenitud recibimos todos, y gracia sobre gracia. Porque la Ley nos fue
dada por medio de Moisés, pero la gracia y la verdad fueron hechas realidad por
medio de Jesucristo.

- ADios no lo ha visto nadie jamas: el unigénito Hijo que esté en el seno del Padre:
é1 1o ha dado a conocer.

En el texto aparece una dinamica:
+  Encarnaci6n: la Palabra se hizo came

«  Contemplacion: los testigos del Hijo en vida, muerto y resucitado vieron su gloria,
reflejada en su modo de vivir y de ser.

- -Testimonio: su encarnacién aparece como acompafiada de una interpretacion
teoldgica acerca de su preexistencia, atribuida a Juan ¢l Bautista.

+  Mediacién: por gracia, el Hijo comparte su plenitud con nosotros y nos muestra
quién es el Padre.

En este texto (v a lo largo de la Biblia), Dios toma la iniciativa supremamente a través
del Hijo. La Palabra “era antes” que nuestras palabras. De manera que si bien la
teologfa es palabra organizada y rigurosa (es en este sentido que se la llama “ciencia”
o “disciplina”) en torno al Dios conacido por fe, también responde a la Palabra de
Dios en Jesucristo, pues Dios siempre es Sujeto, aun cuando sea €l objeto de nuestras
elucubraciones, Responder en fe a la Palabra de Dios, tratar de entender, procesar,
elaborar, organizar, tamizar lo que surge de esa fe, es empezar a hacer teologia

El tedlogo contemporéneo Jiirgen Moltmann** sugiere que para la teologfa cristiana
podria tener una importancia decisiva prolongar el principio anselmiano de tal modo
que versara “esperanza en busca de entendimiento; espero, y por lo tanto entiendo”.
Sostiene que la fe, para poder vivir, tiene que estar remitida a la esperanza en la
resurreccién: el pecado de la incredulidad se funda en la falta de esperanza. Si —como
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preténde Moltmann— sélo la esperanza merece ser calificada de “realista”, pues solo
clla toma en serio las posibilidades que atraviesan todo lo real, entonces toda teologia
precisa un sesgo esperanzado y esperanzador para serle fiel a su vocacion. La teologia
no es solamente inteligencia de la fe (intellectum Jidei), sino también inteligencia de la
esperanza (intellectum spei). En medio de la desesperanza y la injusticia que sacuden a
las sociedades de Nuestra América (al decir de José Martf), la esperanza le otorga a la
teologia una dimensién de gozosa imaginacién y fantasia por el reino de Dios, a la vez
que de obstinada contradiccion con las cosas “tal como son”.

Hablar de Ia fe y de la esperanza no significa en abseluto olvidar que la teologia que
claboramos en América Latina es teologia forjada en un mundo sufriente. Jon Sobrino**
le da otra vuclta de tuerca a la reflexién acerca de la “palabra” sobre Dios que es la
teologfa, cuando destaca que como palabra de realidad, es la pobreza-muerte la que
ha tomado inocultablemente la primera plana. Este hecho requiere una respuesta de
misericordia primordial, adecuada al sufrimiento del mundo, por lo que la teologfa
deberd ser reflexion condicionada por esa respuesta, que es una praxis*. Recalca
que “a Dios hay que responder (en fe y esperanza) dejéndole ser Dios, pero hay, que
corresponderle promoviendo en la historia lo divino de su realidad (misericordia,
justicia, amor, verdad, gracia)...”. Por eso Sobrino destaca en palabras de Gustavo
Gutiérrez** que la principal tarea de la teologia es coémo decir a los pobres de este
mundo que Dios los ama. '

La triada de la fe, la esperanza y el amot, que conocemos por el bello himno de 1°
Corintios 13, y que Tomés de Aquino llamé las “virtudes teologales”, nos sirven como
punto de partida para nuestra reflexion sobre la teologia. Podemos afirmar tentativamente
que la teologia se caracteriza por “palabras y preguntas sobre Dios que surgen de la fe,
la esperanza y el amor en busca del entendimiento”.

Un pequeno paréntesis

Antes de continuar, es Gtil leer y reflexionar sobre algunas de las muchas
definiciones existentes de lo que es Ja teologia. A continuacidn, hemos
incluido diez propuestas diferentes. Podemos compararlas, contrastar-
las, tratar de detectar qué elementos brindan cada una de ellas y diluci-
dar cudles nos atraen y cuéles no -y por qué. Al hacerlo, estaremos des-
cubriendo algo también acerca de las precomprensiones que nosatros
mismos tragmos al comenzar el estudio de la teologia.

1) Karl Barth (1886-1968, reformado), Bosquejo de dogmdtica:

«Dogmatica es la ciencia por la cual la Iglesia, segun el estado actual de
su conocimiento, expone el contenido de su mensaje, criticamente, esto
es, midiéndolo por medio de las Sagradas Esctituras y guiandose por
sus escritos confesionales.»

2) Carl E. Braaten (n. 1929, luterano), “Theology and Dogmatics”
en Christian Dogmatics I:

«La teologia tiene que ver con el conocimiento de Dios, con el logos
theou. Tal como se ensena generalmente, la teologia cubre un espectro
completo de creencias y practicas que la Iglesia requiere para educar
su ministerio. En su forma apologética®, la teologia trata de defender
argumentativamente las afirmaciones del cristianismo frente a aquellos
que todavia no creen. En su forma dogmatica la teologia tiene el obje-
tivo de clarificar los contenidos de la fe cristiana frente a aquellos que
ya creen.»

3) James McClendon (1925-2001, bautista), Systematic Theology:
Doctrine:

«Al darle forma a su ensefianza, la iglesia trata de ser simplemente la
iglesia, de manera que [os cristianos puedan ser un pueblo que encuen-
tra en Cristo su centro, en el Espiritu su comunidn y en el reino de Dios
su regla de vida. Las convicciones que hacen posible tal vida en comin
caen en tres categorias amplias: las que tienen ver con el vivir cristia-
no (convicciones morales), las que reflejan la sustancia de la fe cristia-
na (convicciones doctrinales) y las que se expanden a una cosmovisién*
cristiana (convicciones fifoséficas). [...] La vida, la fe y la cosmovision no
son tres realidades sino una sola[...] La perspectiva de la doctrina puede
resumirse en una pregunta: ;Qué debe ensefiarse en las iglesias de hoy
si han de ser lo que pretenden ser? En resumen, ;qué debe enseriar la
iglesia para ser iglesia ahora?»

4) Sallie McFague (n. 1934, anglicana), Modelos de Dios:

«La clase de teologia que voy a exponer es lo que yo llamo una teologia
metaférica o heuristica; es decir, una teologia que experimenta con me-
téforas y modelos y cuyas pretensiones son modestas [...] Lo que pue-
de decirse con certeza sobre la fe cristiana es muy poco; la teologia -o,
en todo caso, la clase de teologia que yo hago- es principalmente una
elaboracién de ciertas metaforas y modelos basicos, en un intento de
expresar los planteamientos cristianos de forma convincente, amplia y
actualizada.»

5) José Miguez Bonino (n. 1924, metodista), Rostros del Protestan-
tismo:

La teologia es «blsqueda de fidelidad en la comprension del Evangelio
[..] Es posible que la teologia no sea lo més importante ni lo primero
que debe ocuparnos, pero es ciertamente indispensable. La iglesia no
puede existir sin interrogarse constantemente a si misma, a la luz de la




Escritura, acerca de la fidelidad de su testimonio, de la coherencia entre
su menszje, su viday su culto.»

6} Jiirgen Moltmann (n. 1926, reformado), Gelebte Theologie:

«Lateologfa no es |a ciencia de administrar lo religioso; fa teologia es una
pasion, que ha de realizarse con todo el corazén, toda el alma y todas [as
fu‘erzaS —0sino, es mejor nointentarlo. La teologia surge de la pasién de
Dios, de la herida abierta de Dios en la propia vida, del reclamo a Dios de
Joby del Crucificado, de sentir la ausencia de Dios y de las experiencias
de los *sufrimientos de este tiempo™ Auschwitz, Estalingrado, Vietnam,
Bosnia, Chernabil y un sinfin de lugares més.

La teologfa nace de la indomita alegria por la presencia del Espiritu de
Dios, el Espiritu de la resurreccién, de manera que uno afirma esta vida
con el amor entero e indiviso de Dios —y a pesar de toda la destruccion
de vida— la ama y esta presente, totalmente presente. Esta es la alegria
divina, la alegria de Dios por la vida. El dolor de Dios y la alegrfa de Dios

son las dos expetiencias entre las cuales |a teologia a uno no lo deja
descansar»

7) R’oberto Oliveros (n. 1940, catélico romano), “Historia de la teo-
logfa de la liberacién” en Mysterium Liberationis I:

«El “creer para entender” de san Anselmo se comprende solo desde el
camino de Cristo: nacié, vivié y murié por la liberacion de los pobres
y la consiguiente construccién del reino de los hermanos. “El que ama
conace a Dios. El que no ama, no conoce a Dios”(19Jn 4:7.8). Pascal lo re-
toma al expresar que “el corazén tiene una légica y conocimientos que
se ocultan a la razon”, Un ateo disertara y podré escribir sobre Cristo
con muchos conocimientos sociales cientificos, pero no serd un tedlogo
cristiano y biblico como los escritores de la Sagrada Escritura, modelos
y paradigma del quehacer teolégico. El tedlogo es un creyente. Por ello
su reflexion brota y se hace de la compasion por el pobre crucificado y
la pasién por la buena noticia de Jesucristo.»

8) Aloysius Pieris (n. 1934, catdlico romano), Ef rostro asidgtico de
Cristo:

«Nuestra teologia es nuestra forma de sentir y hacer las cosas, como

-aparece en las luchas de nuestro pueblo por la emancipacion espiritual

y social y como se expresa en los giros idiomaticos y en las lenguas de
las culturas creadas por estas luchas.»

9) Paul Tillich (1886-1965, luterano), Teologia sistemdtica I:

«!.a teologla, como funcién de la Iglesia cristiana, debe servir las nece-
sidades de esa Iglesia. Un sistema teoldgico, en principio, deberia sa-
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tisfacer dos necesidades fundamentales: fa afirmacién de la verdad del
mensaje cristiano y la interpretacion de ese mensaje para cada nueva
generacion. La teologla oscila entre dos polos: la verdad eterna de su

. fundamento y fa situacion temporal en la que esa verdad eterna debe
ser recibida. No abundan los sistemas teoldgicos que hayan sabido
combinar perfectamente ambas exigencias [...] La teologfa es la inter-
pretacién metédica de los contenidos de la fe cristiana.»

10) Pequefio Larousse llustrado (1997):

Teologia, n. f:“Ciencia que trata de Dios y de sus atributos y perfecciones”.

3. El sujeto hermenéutico: ;quién(es)
habla(n) y pregunta(n)?

La definicién tentativa que habiamos sugerido, segin la cual la teologia consiste en
“palabras y preguntas sobre Dios que surgen de la fe, la esperanza y el amor en busca
del entendimiento” requiere algunas precisiones: ;Quién(es) habla(n) y pregunia(n)?
;Desde dénde habla(n) y pregunta(n)? ;Sobre qué o quién habla(n) y pregunta(n)? Esto
sera lo que trataremos a continuacion.

En un sentido estricto, cualquier persona que hace preguntas y.que habla desde su fe en
Dios en respuesta a la Palabra dada por Dios en Jesucristo, reflexiona, ya es un “tedlogo”
ouna“tedloga”. Hacerlo es un privilegio y unaresponsabilidad que parte del “sacerdocio
de todos los creyentes”. Tal persona no reflexiona de manera aislada, sino como parie
de una comunidad de fe que es a la vez una comunidad interpretativa o hermenéutica®.
[dealmente, su comunidad eclesial le proveerd las herramientas para profundizar su
reflexion y tal reflexién estard al servicio del reino de Dios. Quienes respondan al
llamado de dedicarse de manera especial a la vocacion teoldgica, profundizando sus
habilidades a través de estudios formales, no por eso pueden apropiarse exclusivamente
del titulo de “tedlogo” o “tedloga”. Tampoco puede la voz de algtin tedlogo en particular
representar a toda la Iglesia, pues la teologia precisa de los matices y la riqueza de las
preguntas planteadas desde distintas ubicaciones sociales, étnicas y de género. Vale la
pena constatar también, que la ubicacion social y eclesial de la mayoria de los agentes de
la formulacién teolégica “formal” se ha ido desplazando conforme a las épocas: en los
primeros siglos de la iglesia se destacaron los pastores y obispos, tales como Ignacio de
Antioquia**, Atanasio de Alejandria**, Basilio de Cesarea** o Agustin de Hipona. En -
una segunda etapa, durante la Edad Media, la formulacién precisa del discurso teolégico
estuvo a cargo principalmente de monjes y “religiosos”, tales como Anselmo o Tomds
de Aquino. En un tercer periodo, ¢l de la modernidad, la mayor produccién de escritos
teolégicos en el sentido de una disciplina rigurosa, ha estado a cargo de académicos,
sobre todo en las universidades. A medida que ha ido avanzando la especializacién y la
inmensidad de los potenciales saberes, ha ido surgiendo una fragmentacién por la cual
no son necesariamente los mismos especialistas los que interpretan la Biblia, los que se
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concentran en la homilética* o los tedlogos sistematicos — a diferencia de lo que acurria
por ejernplo con Lutero y Calvino,

Actualmente se discute en muchas univetsidades cual puede ser el Iugar de una
facultad de teologia dentro del paradigma cientifico moderno/posmoderno. En algunas
universidades de Europa y América del Norte, las facultades dedicadas a las “ciencias
de la religién”, que se ocupan del anélisis fenomenologico de las religiones aplicando
criterios de las ciencias sociales, van desplazando a las facultades de teologia, cuyo
propdsito es preparar pastores para el ministerio. A la vez, siguen existiendo seminarios
tealogicos cuyo exclusivo propdsito es este ltimo. Adicionalmente, siempre han existido
numerosos productores de teologia en las mérgenes de las instituciones eclesiales: entre
ellos se destacan los misticos y las misticas. Allf se abrié un intersticio para las voces
teoldgicas de mujeres tales como Hildegarda de Bingen** o Catalina de Siena**.

Clodovis Boff**, en su escrito sobre “Epistemologia* y método en la teclogia de
Fa liberactén™” de la obra colectiva Mysterium Liberationis (I, p. 93), elabora una
u_neresante clasificacién tripartita de quienes “hacen” teologia, cuyas categorias
ajustaremos aqui levemente para tomar en cuenta también las realidades de nuestras
iglesias evangélicas:

Teologia Teologia pastoral | Teologia
académica congregacional
Descripcicn Mas elaborada y Masvinculadaala | Masespontaneay
rigurosa praxis difusa
Légica Metddicay Concretay Oral, gestual,
sistematica profética sacramental
Lugar Facultad de Centros de Estudios biblicos,
teologia, seminarios | formacién, escuela dominical
institutos
Productores Profesores y Pastores y pastoras | Miembros de las
profesoras iglesias
Produccién Conferencias, clases, | Sermones, estudios, | Comentarios,
oral paneles asesoramiento celebraciones,
pastoral dramatizaciones
Produceién Libros, articulos Cartas, articulos, Testimonios,
escrita folletos boletines

Idealmente, estas no deben ser categorfas rigidas, sino —en honor al sacerdocio de
cada creyente— que todo eristiano debetfa tener la libertad de poder pasearse un poco
por el tipo de labor tipificado por cada una de las columnas. A la vez, la Iglesia debe
reconacer que hay diversidad de dones, y que los diferentes tipos de discurso teolégico
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se enriquecen y complementan mutuamente; a la vez que hay un espacio apropiadoe
para cada tipo de discurso. No es apropiado usar gran cantidad de términos técnicos
teolbgicos en un mensaje dominical, aunque apropiarse internamente de ellos ayuda a
tener claridad en el momento de preparar tal mensaje. Tampoco seria apropiado recurrir
al estilo testimonial para componer una tesis de grado.

A medida que vamos tomando conciencia de nuestro cardcter de sujetos hermenéuticos
podemos ir ensauchando nuestros hotizontes y aprendiendo no solamente de aquellos
que son diferentes a nosotros en virtud de su etnicidad, su génerolo su condicion socio-
econdmica, sino también de quienes difieren generacional o hasta cronolégicamente
de nosotros. La Iglesia se extiende a través de los tiempos y las generaciones, y hacia
el futuro del Dios que viene hacia nosotros en cumplimiento de sus promesas. Tener
esta perspectiva nos ayuda también a percatarnos del cardcter limitado y provisorio de
cualquier intento de hablar significativamente de Dios y de la fe cristiana en un momento
dado y desde un punto en el tiempo y el espacio. Es finalmente Dios la hilandera que
de nuestras palabras va tejiendo un tapiz trinitario cuya belleza y armonia sypera
nuestra imaginacién, aunque esté compuesto por los hilos e hilachas més dispares e
inesperados.

4. El lugar hermenéutico: ;desde
donde se habla y se pregunta?

Cada uno de nosotros tiene una historia de vida y un contexto .vital que orienta
nuestras preguntas teoldgicas. Una persona que ha vivido una tragedia familiar o una
gran injusticia posiblemente vuelva una y otra vez a la pregunta: ;Si Dios es bueno,
como puede haber ocurrido esto? ;Cémo puede un Dios bueno permitir el mal? Quien
haya sufrido bajo el abuso de su padre biolégico muy posiblemente se preocupe por
dilucidar si las metéaforas paternales acerca de Dios son verdaderamente apropiadas.
Quien haya redescubierto sus rafces, idioma, cultura y religiosidad aborigen, quizd
luche por integrarlas a una fe cristiana capaz de dialogar con vertientes no-occidentales,
Algunas de nuestras obsesiones personales pueden desembocar en nuestras mejores
contribuciones a la teologfa, si nos abocamos a trabajarlas. A la vez es imprescindible
tener ofdos para oir lo que sefialan aquellos cuyas preguntas son muy diferentes a las
nuestras, pues por su medio el Espiritu 2 meénudo habla a la Iglesia. Tales voces pueden
venir de fuera de a Iglesia, de las preguntas surgidas de la secularidad o de las grandes
religiones vivientes.

Otras preguntas teol6gicas surgen del contexto global en el que vivimos las eriaturas
de Dios en la actualidad. La biogenética y la tecnologia nos imponen algunas preguntas
urgentes: ;Quién es el ser humano? ;Qué valor tiene su vida? ;Qué sentido tiene su
trabajo? La injusticia en la distribucién de los recursos globales y la crisis ecoldgica
nos instan a pensar en el Dios Creador y Sustentador, y to que las tendencias auto-
destructoras de sus ¢riaturas humanas significan para la Creacién y para Dios mismo.




La exclusion social, el sin-sentido experimentado por muchas personas, y muchos otros
factores nos constrifien a pensar teolégicamente al mundo desde el amor de Cristo,

Nuestra lectura y re-lectura de las grandes doctrinas cristianas (doctrina acerca del
Padre, del Hijo, del Espiritu Santo, de la iglesia, las ltimas cosas, la creacidn, del mal
y del pecado, de la esperanza cristiana) estaréd marcada por el lacus theologicus o lugar
teologico del que partimos. En nuestro continente el clamor de los més débiles nos
sacude y nos exige una teologia que tenga “entrafias de misericordia” (Sobrinoe).

5. El objeto hermenéutico: ;sobre qué
0 quién se habla y se pregunta?

(Puede acaso ser Dios un objeto d& nuestro estudio? Si con objeto de estudio deseamos
controlarlo, manipularlo y proyectarlo a la medida de nuestras mezquindades,
ciertamente no es objeto de estudio. Gregorio Nacianceno** dijo con razén en una
ocasion; “Pienso que hablar de Dios es imposible, y entenderlo, més imposible todavia”.
¢Es una ironfa que haya elaborado semejante dicho en medio de uno de sus célebres
Discursos Teolégicos? En realidad, no: su afirmacién es correcta, y sin embargo, puede
hablarse de Dios porque Dios mismo nos ha dado su Palabra. Esto se puede expresar
de la siguiente forma: en la teologia cristiana, la decibilidad de Dios tiene una raiz
cristolégica. Ebethard Jiingel lo explica diciendo que

“La fe cristiana parte del prejuicio de que Dios ha venido definitivamente al lenguaje en
la palabra de Ia cruz en cuanto evangelio [buena noticia] para todos los seres lumanos.
Por consiguiente, la teologia estd atenta a un lenguaje que co-[r]responda [entspricht] a
Jesucristo crucificado. Sélo asi justificard su pretension de ser sermo [palabra] acerca de
Dios.” [Dios como misterio del mundo, p. 296]

La conflanza acerca de la posibilidad de teologizar de manera que nuestro discurso
tenga contenido, pareciera co-{r/responder a la confianza que tengamos de que Dios
realmente ha hablado y se ha dado a conocer en Jesucristo. Contamos con la posibilidad
de hablar con sentido de €1, porque é] nos hablé primero; es objeto de nuestro discurso

porque se ha ofrecido a si mismo como tal, por gracia.

6. Reflexiones finales: de la confesién hacia la explicacion

Lo que hasta aqui hemos trabajado es lo que a veces se denomina los prolegémenos a la
teologia, es decir, la introduccion al tema, en la que se echa un vistazo al mapa general
del territorio a explorar y los caminantes se calzan y se preparan para emprender la
marcha. No queremos detenernos més aqui, pues iremos abriendo caminos al andar:
la nuestra serd una teologia del camino (theologia vige) y una teologia de caminantes
(theologia viatorum). A medida que avancemos y trabajemos nuestras preguntas, iremos
profundizando nuestra comprension de la tarea teoldgica y nuestro aporte a la misma.
La emprenderemos como una labor comunitaria y situada contextualmente, por la que
—desde horizontes cambiantes— iremos construyendo respuestas al buscar un mayor
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entendimiento de nuestra fe en el Dios manifestado en Jesucristo. El primer tipo de
lenguaje que surge de la fe, la esperanza y el amor, suele ser confesional y emotivo, Un
ejemplo es la confesion de Tomas en Juan 20:28: “jMi Sefior y mi Dios!” Por ese motivo,
todavia no conlleva la reflexién, el analisis y el sentido critico que es la contribucién
espectfica a la Iglesia de la tarea teoldgica sistematica o constructiva propiamente
dicha. En los capitulos siguientes afilaremos nuestro instrumental conceptual para
poder pasar creativa, coherente, responsable y fielmente de la confesién a la explicacion
del fundamento de la fe, '
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II. ;QUE CELEBRAMOS LOS CRISTIANOS?

1. Entre la fe y la razon

En el primer capftulo, al plantearse la pregunta acerca de qué es la teologia, hemos
podido observar que esta constituye una actividad a través de la cual la Iglesia cristiana
reflexiona sobre su fe. La Iglesia, recordemos, no es una institucién o un edificio, ni
los pastores, ni un grupo de expertos. La Iglesia somos todos nosotros, si, nosotros
con nuestras esperanzas y miedos, certezas y dudas, fortalezas y debilidades. Somos
nosotros que vivimos tantas cosas semejantes a las generaciones que nos precedieron
v, a la vez, tantas cosas inimaginables para nuestros mismos abuelos. En fin, somos la
Iglesia que Cristo ha convocado y el Espiritu Santo ha congregado. Un movimiento
de Dios hacia nosotros, y de nosotros hacia Dios, que se renueva cada afio, cada hora,
cada minuto, cada segundo. Somos un cuerpo que va cambizando a través de las épocas,
que confronta nuevas experiencias, pero siempre confesando la fe que trasmitieron los
primeros apostoles.

Nuestro estudio y esfuerzo por entender en forma més profunda de qué trata la fe
cristiana es parte de este “movimiento” que constituye a la Iglesia. Es una parte integral
de la respuesta ante un Dios que nos convoca a la vida plena. En cada generacion, en
cada regidn, en cada comunidad, la Palabra de Dios es escuchada una y otra vez, y una y
ofra vez es interpretada para que realmente sea una palabra que dé sentido y consuelo a
nuestras vidas. Interpretar significa hacer jugar a la razén, revelar nuestras dudas, dejar
que nuestra experiencia actual y las normas y valores culturales que marcan nuestra
época y lugar interactien con nuestras creencias. Significa hacer entendible el mensaje
para que este pueda ser comprendido, asimilado y comunicado.

Creemos, y por ello buscamos entender y aprender mas. No porque ello nos haga
“mejores” cristianos, sine porque es simplemente un aspecto fundamental de nuestra
vida de fe: una fe que busca entendimiento, como diria Anselmo de Canterbury**. Desde
antiguo la fe y la razon siempre se entendieron como mutuamente complementarjas.
Una fe sin razon serfa un mero “fideismo”, es decir, creer simplemente por creer sin
pensar en la coherencia de aquello en lo que creemos. Podemos creer en Cristo, pero
también podriamos creer en el Buda, la Era de Acuario o en la Pacha Mama. Por ello,
¢Cudl es la razén para creer en Cristo? Por el otro lado una razén sin fe crea un horizonte
de vida limitado a las cosas fehacientemente demostrables y tangibles. Caerfamos en
un racionalismo que coartaria otras dimensiones fundamentales no solo de la existencia
humana, sino del universo en su totalidad.

La teologfa, por lo tanto, es ese emprendimiento reflexivo que diferentes miembros
de la Iglesia encaran no solo en funcién de un crecimiento en la fe sino en respuesta
aun llamado a ser participes en la tarea misionera y evangelizadora, Podemos decir
entonces que la tarea teoldgica que cada época y comunidad realiza busca dar una
expresion diferente —debido al contexto~ pero fiel —debido a su tradicién*- de la fe que
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la Iglesia ha recibido y ha transmitido. Por ello es importante destacar que la. teo{({gt'a
ne “inventa” las verdades en las que hay que creer, sino que es una explicacion y
una interpretacion sobre el significado de lo que se cree. Justamente nuestra palabra
explicar (del latin ex-plico) refiere a esta idea de desenmarafiar, desplegar, QJ'denar,
clarificar, hacer accesible, evidente. En definitiva, “ver” las razones y las conexiones de
una afirmacion, idea, pensamiento, creencia. En el caso de la teologfa esta clarificacion
refiere a la larga tradicién que hemos heredado en vistas a su interpretacion en ¢l marco
contemporaneo y sus desafios.

Hay dos cosas, entonces, que la teologfa debe tomar muy en cuenta: por un lado la
formulacién y explicacion de lo que la Iglesia cristiana ha recibide como nbcleos de su
creencia. Sin ello la tarea teoldgica seria simplemente una busqueda a ciegas c}e algo
que nos gustarfa creer. Por el otro lado la teologia toma en serio las duda§ ¢ inquietudes
contempotaneas e interpreta las creencias dentro de un marco social, rc-h gioso, cultural
y politico muy distinto a los que vieron nacer tanto la Biblia como los primeros dogmas.*
cristianos. Sin esto 1a teologia seria un edificio ruinoso incapaz de mantenerse de pie
frente a los nuevos vientos, “Qué” creemos, “como’ creemos y “desde doénde” creemos
son preguntas fundamentales que toda teologia debe formularse.

L ededs

1.1. Varias puertas de entrada o

(a) Existen muchos caminos para comenzar por lo que “hemos recibido”, por.aguell(,),
que constituye los sfmbolos y contenidos de nuestra fe. Una manera “tradl-cmnal
de comenzar, sobre todo en algunos circulos protestantes, serfa la Biblia. Sin duda
alguna la Biblia contiene para los cristianos la norma y el findamento de la fe, a saber,
el testimonio de Israel y de las primeras comunidades cristianas sobre los actos y
la voluntad de Dios, lo que llamamos revelacién. Pero la Biblia, como tal, no es lo
mismo gue la Palabra de Dios; esta Palabra no puede ser congelada en el tiempo, ni ser
encerrada entre hojas tal vez un tanto amarillentas. Para que haya “Palabra” debe darse
una comunicacion viva entre Dios y el que escucha; imaginense una persona que lee la
Biblia simplemente como un documento arcaico e interesante sobre las concepciones
religiosas de un pueblo, Israel. Estd leyendo la Biblia, seguro, pero (',Est.é escuchando
la Palabra? La Palabra, tal como lo revela la misma Biblia, es dindmica, viva, actual; s
Dios mismo comunicandose. jAcaso muchas de nuestras iglesias no tienen sobre sus
bancos una Biblia que se llama “Dios habla hoy”?

Antes de avanzar debemos dejar algo en claro. No estamos diciendo que no hay que
estudiar 1z Biblia, o peor ain, que es posible hacer teologfa cristiana ignhorando lo que
dice 1a Biblia. Pero si queremos decir que de la Biblia aprendemos las claves y los
fundamentos para seguir entendiendo y descubriendo la Palabra de Dios en nuestras
vidas. Ella nos ensefia a seguir aprendiendo sobre lo que Dios estd haciendo por
nosotros en su Creacion. Por ello, como decia el gran tedloge protestante suizo Karl
Barth**, es importante distinguir entre el testimonio y lo que es testi?noniado, entre
las palabras y la Palabra. Esta distincién es crucial ya que nos permite superar una
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vision un tanto literalista —o hasta fundamentalista— donde imaginamos a un Dios
dictando palabra por palabra lo que hoy llamamos Biblia. Si esto fuera asi este curso
no tendria mucha razén de ser, ya que la tarea de la teologia consistiria primariamente
en la catalogacién y ordenamiento de pasajes biblicos para facilitar su comprension.
Lo que llamarfamos “reflexion teoldgica” seria la memorizacion de un compendio con
una cantidad prodigiosa de “verdades” extractadas de los relatos biblicos y ordenadas
de acuerdo a un esquema preestablecido. Pero, ;Es realmente imaginable un Dios tan
pobre, tan pasado, tan callado, tan acartonado, en definitiva, tan manipulado? M4s atn,
(Es realmente imaginable que Dios quiera como seguidores y seguidoras suyos una
banda de fanaticos autématas totalmente descolgados del curso de la historia?

Para nosotros es vital entender que la Biblia surge del testimonio y de la practica de fe
de comunidades que conjugaron sus vidas en torno a la clave de un encuentro y una
experiencia, la fe en el Cristo crucificado y resucitado. Para decirlo de algin modo, la
cuna de la Biblia es la misma comunidad cristiana narrando y celebrando este encuentro,
mientras que la cuna de la comunidad cristiana es la experiencia de una promesa de
vida nueva identificada con la persona y obra de Cristo Jestis. Nuestra tarea teoldgica
consiste, pues, en explorar la dindmica de este encuentro, la inteligibilidad de esta
promesa, y la coherencia de esta propuesta frente a distintas visiones y experiencias que
marcan nuestra vida actual. Este nos Heva, por lo tanto, a aventurarnos mds alld del
material hiblico propiamente dicho, hacia otros terrenos desde los cuales debemos
comunicar el mensaje de la Biblia.

(b) Un estudio de la teologia cristiana podria también comenzar por un anélisis de
la “tradicién” y remitirnos a los ejemplos o pasajes biblicos que la primitiva iglesia
cristiana transmitié en forma de formulaciones cortas y sencillas, lo que mds tarde
conoceriamos como “Credos”. Es desde el prisma ofrecido por estos credos que la
iglesia temprana elabor6 sus niicleos doctrinales*, los dogmas sobre los cuales descansa
su misma identidad. Estudiar y comprender estos dogmas (trinidad, Cristo, salvacién,
pecado, escatologia, etc.) seré el cometido de otras unidades de este manual; pero esto lo
haremos sorteando una mera descripcion histérica para avanzar hacia su inteligibilidad
y relevancia contempordneas.

Los dogmas cristianos —guias o reglas para la interpretacién tanto del testimonio biblico
como de la experiencia de fe—ciertamente no cayeron del cielo ni son simples repeticiones
de pasajes biblicos. Los dogmas, en realidad, surgen tanto de In experiencia ydela
prdctica de fe de las comnnidades cristianas, conto de la necesidad de encuadvar lss
contenidos de la fe biblica frente a un contexto en particular. Como afirma el tedlogo
salvadorefio Jon Sobrino**!, los dogmas nuncaagotan la verdad cristiana, sino quesirven
precisamente a su formulacién y explicacién. Entender cémo la Biblia, la experiencia
de fe y el horizonte de una época se entrelazan, serd de suma importancia al momento
de estudiar estas doctrinas. Pero no creemos conveniente comenzar nuestro estudio por
ellas. ,Por qué? Porque los dogmas presuponen una realidad previa fundamental que

-

Jon Sobrino, Cristologia desde América Latina (México: Ediciones CRT, 1977), p. 243,
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tratan de explicar, a saber, aquello que es conocido en la experiencia revelatoria, el
encuentro con lo sagrado, la comunion con lo trascendente®, el acercamiento de Dios.

(¢) La “experiencia”, por ultime, se ha convertido en uno de los puntos de 'paltid'a
favoritos en la teologia moderna y contemporanea. Para muchos la clave para discernir
las verdades cristianas no se encuentra en la Biblia, ni tampoco en la tradicién y en los
dogmas, sino en la experiencia actual y concreta de lo trascendente. Se habla ml}cho del
sentimiento de lo sagrade. Una época que por un lado da mucho énfasis a las opiniones,
a las creencias, a las emociones, a las sensibilidades y sentimientos de los individuos, y
que por el otro descree de los grandes relatos de las tradiciones, religiones y autorida(.ies
del pasadg, ha hecho que el 4mbito que denominamos experiencia se haya convertido
en ¢l reducfo mas confiable para la verdad religiosa. Para muchos no importan tanto las
doctrinas, ni el razonamiento, ni la Biblia, sino los sentimientos positivos que geneta
la experiencia religiosa.

Toda verdad religiosa y teolégica esta mediada por la experiencia; pensemos solamente
en los relatos biblicos donde Dios “habla” a los patriarcas o a los profetas, o los salmos
que reflejan una profunda cercanfa o lejania del Sefior, o las de los discipulos con
el Cristo resucitado en el Nuevo Testamento. Pero la “experiencia”, en estos casos,
refiere a algo que nos sucede, con lo cual nos topamos, algo que nos es dado y nos
marca profundamente. Al igual que cualquier otra experiencia positiva —como el
amor, la recuperacién de una enfermedad, un viaje, la contemplacion de un cuadro- la
experiencia de Dios involucra distintas dimensiones que nos marcan como personas
—conciencia, emociones, sentimientos, conductas, valores, etc. Pero a diferencia de
otras experiencias la experiencia de Dios no es algo de lo cual podumos disponer a
gusto y controlar. Es més, en ocasiones puede que esta experiencia de Dios no sea del
todo positiva —como lo indica la idea del juicio o la ira de Dios en la Biblia. Por ello no
es cuestion aqui de ignorar la experiencia que acompaiia a la fe, sino de preguntarnos en
forma critica por aquella concepeién de la experiencia religiosa que acomoda en forma
bastante ficil la presencia de Dios en nuestras vidas.

Apuntamos con esto a que la experiencia, aunque a primera vista algo simple, es en
realidad una realidad rauy compleja. Las experiencias son diversas, y porque suceden
a seres humanos con todas sus limitaciones, pueden llegar a ser muy ambiguas. Por
un lado, puede ser que tengamos muchas experiencias de la trascendencia pero que
ellas pasen inadvertidas como tales. Por el otro, también es cierto que podemos
“sentir” intensamente una presencia divina, pero ;Como sabemos que tal experiencia
es realmente de Dios? ;Cdémo estar seguros que es algo que viene de Dios, y no
simplemente un producto de nuestra imaginacién?

Elconocido médico y psiquiatra Sigmund Freud, en uno de sus escritos al tema religioso?,
decfa que la experiencia religiosa —asociada con una sensacién de la eternidad, de lo
ilimitado, de lo “ocednico™ en realidad es una experiencia de nuestros propios egos.
En otras palabras, la religion y su experiencia serfan procesos psiquicos que nacen

* Sigmund Freud, £l malestar de la cultra y otros ensayos, (Madrid: Alianza, 1973), cap 1.
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de la ilusién y de la imaginacién frente a la necesidad de crear un sentido y sentirnos
protegidos frente a los vaivenes y desgracias de la vida.

No creemos que Freud tenga toda la razén, pero esta referencia nos ayuda a subrayar
las dificultades que rodean toda interpretacién de la experiencia religiosa. En definitiva,
podemos preguntarnos qué es exactamente la experiencia, y en forma més incisiva atin,
si es posible tener y entender una experiencia si esta no estd minimamente mediada por
una interpretacion, una tradicién, un lenguaje. En otras palabras, por algo que nos es
dado “desde afuera”,

1.2. El culto: un espacio con muchos accesos

Biblia, tradicion, experiencia, son tres puertas distintas, pero no por ello debemos
abrirlas y cetrarlas una a la vez. A nuestro Jjuicio estas tres puertas se abren a un espacio
desde el cual podemos enriquecernos con sus miltiples perspectivas. En este manual
deseamos mantener estas tres puertas abiertas, de modo que podamos apreciar la
trascendencia de las verdades biblicas, ¢l resplandor que todavia tienen las doctrinas
aparentemente cubiertas por el polvo gris del tiempo, y rescatar como la experiencia es
formada por los simbolos de la fe, a 1a vez que modifica la interpretacion de los mismos.
Buscamos, en definitiva, un lugar donde nos veamos no solo como los recipientes del
flujo que pasa por las tres puertas, sino como parte de ellas. Qué mejor, entonces,
que comenzar por esa experiencia compartida de nuestra fe, es decir, aquello que
lamameos culto, servicio o adoracidn, que expresq y también da forma a nuestras
creencias, sensaciones, nuestro particular gusto (cristiano) por la vida,

Es un hecho que la mayoria de los cristianos aprenden su fe a través de la experiencia
citltica; es aqui donde reciben los simbolos primarios de su creencia. En el culto como
experiencia litirgica es donde experimentamos un contacto privilegiado con lo sagrado
y donde por ende nos vamos formando como cristianos. Peto, {Momento! ;Qué pasa
con el resto de nuestras vidas? ; Acaso no “hablamos” con Dios todos los dias? LAcaso
Dios no nos acompafia en nuestros lugares de trabajo, de estudio, en nuestros viajes en
colectivo o caminando por la calle? ; Acaso puede Dios ser encerrado como una reliquia
en la vitrina de los cultos dominicales? Es mis, ¢Para que serviria una fe que solo
puede ser vivida aparte del trajin de mi vida diaria? Desde luego, el culto no es el lugar
exclusivo de la experiencia de fe, y menos atin debemos pensar que toda experiencia
auténtica de fe deba tener lugar en su 4mbito. Pero también hay que destacar que el
culto, ese [ugar donde expresamos comunitariamente nuestra fe, es lo que ilumina y
nutre la fe que expresamos de distintas maneras en nuestros tugares diarios. El culto,
entonces, es el espacio que Dios crea para convocarnos ¥y nutrimos como comunidad,
el momento en que renovamos nuestra relacién con Dios, el alimento que nos impulsa
para el servicio.

Por lo tanto, les proponemos iniciar nuestro recorrido por aqui, con la esperanza de que
hog ayude a tener una vision mds dindmica y envolvente de la teologia. Ne podemos
“estudiar” a Dios, 0 a Cristo, 0 a la Iglesia como si fuesen asuntos separables de
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nosotros y de los cuales pudiésemos disponer. Si bien podemos ser mas 0 menos
objetivos en la presentacién de los temas de la fe cristiana, queremos resaltar que estamos
tratando un tema en el cual estamos profundamente comprometidos e involucrados. E
Dios del cual tratamos es un Dios dinémico, que nos incluye de una manera explicita
y vital, Nos involucra en un didloge y en una relacién cuyo momento mas expresivo,
claro v evidente es el culto. Es en este 4mbito donde encontramos ¢l nivel més basico
para la tarea teologica, el 4mbito de la revelacion y su correlato de la fe. Es en este
4mbito donde constantemente somos sorprendidos, donde nos asombramos ante un Dios
que “irrumpe” en nuestras vidas. Bl culto es el espacio del asombro y la veneracion,
es donde expresamos nuestra alabanza y glorificacién, nuestra confesion y accion de
gracias, pero también donde damos expresion a nuestras opciones y compromisos.

Por ¢llo, al encarar un estudio més ordenado de aquello en lo cual creemos, debemos
desde el inicio vernos como protagonistas. No en el sentido de que “la verdad estd en
nosotros”, sino que ya participamos de las “verdades teologicas™ que ahora buscamos
clarificar. Nuestros himnos, confesiones, oraciones, no son formulas vacias sino que estan
cargados de teologia. Somos nosotros los que le damos “densidad” a estas verdades que
de otro modo serian solamente huesos enmohecidos. De ahi que ya estamos, de hecho,
empapados de teologie, atn sin haber encarado nunca estudios teolégicos. Desentrafiar
de qué estamos empapados, elaborar su sentido, y confrontarlo con la experiencia mas
amplia de la vida es el cometido que nos proponemos.

2. La adoracién y nuestra fe: lex orandi — lex credendi

2.1. La adoracién

+Se han puesto a pensar alguna vez en lo que realmente hacemos en un culto? ;Qué
es la oracién? ;Qué misterio encierra entonar himnos cuyas letras a veces escapan
a nuestra immediata comprensién? jPor qué nos seguimos congregando siendo que
nuestras vidas estén tan lejos del amor proclamado por Jesis? ;Qué tienen que ver con
nosotros los tres “personajes” divinos que invocamos? ¢Adoramos a uno o a varios
dioses? ;Qué significan las palabras “‘este s mi cuerpo...csta ¢s mi sangre” durante la
Santa Cena? ;Se hace Cristo realmente presente? ;Qué tiene que ver el “orden” de la

- liturgia* con los altibajos y el cacs de la vida cotidiana? ;Cémo se relaciona el gloria

patri, o el sanctus, con nuestro compromiso cristiano con los mas necesitados? En lo
que sigue no trataremos de dar una respuesta directa a estas preguntas; en realidad las
iremos progresivamente contestando a lo largo de todo el manual. Lo que nos interesa
por el momento es profundizar un poquito en ¢l misterio del culto y la adoracién. En
otras palabras, resaltar este espacio como el dmbito de un didlogo y una comunicacion
que ya nos involucra y compromete con aquellas realidades de las cuales queremos
aprender mds.

Miés alld de las opiniones que tengamos sobre distintos articulos de fe o sobre
distintos conceptos biblicos una cosa es cierta: no hay Cristianismo posible sin culto
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y adoracion. Otras visiones religiosas —sobre todo en nuestro escenario posmoderno—
no necesariamente necesitan de estas dimensiones, o tal vez las incluyen en forma
secundaria. Para muchos la religion se ha convertido en un elemento més del cual se
puede disponer para el crecimiento personal. No se necesita adorar ni celebrar nada.
Pero en el Cristianismo, en cambio, el culto o la adoracion son fundamentales, no
solo porque canalizan un sentido humano y religioso de lo sublime (que compartimos
con otras expresiones religiosas) sino porque tiene que ver con un aspecto esencial
al mismo “kerygma*” o mensaje. En el culto y la adoracién se expresa, como un
paradigma, el tipo de relacion que Dios quiere entablar con sus criaturas; de alguna
manera es como un anticipo del futuro de reconciliacién que Dios quiere para toda la
creacion. Aquf Dios se deja “participar” por nosotros, y nosotros por Dios. Y lo que
ocurre entre nosotros no puede ser mejor expresado que con los sfmbolos, los cantos,
las alabanzas que dan testimonio de la relacién que nos une con nuestro Creador, Por
ello, la adoracién y la alabanza de las criaturas no son solo una respuesta evocada entre
los humanos, sino un movimiento, una respuesta en el ser mismo de Dips.

Al ser humano se lo ha definido de muchas maneras. Depende de si se lo compara
con los animales, con sus propias creaciones o con el universo, se han encontrado
distintas formas de clasificarlo y distinguirlo: ser racional, fabricador de herramientas,
consciencia de su finitud, etc. Pero tal vez exista un denominador que aina todas
estas dimensiones, y esta es la del ser humano como ser religiose capaz de adorvar y
orientarse hacia lo trascendente. En efecto, 1a adoracién —y el sentido de “fiesta” que
la acompaiia— es un fendmeno religioso comun a la humanidad en su historia. Nace de
un sentido tal vez difuso, pero no obstante cierto, de una realidad trascendente en las
experiencias “ordinarias” de lo cotidiano. Los restos arqueologicos y las expresiones
art{sticas de la época paleolitica y neolitica, por ejemplo, ya muestran la irrupcion de
un sentido de lo trascendente ritualizado en torno a ciertos utensilios (armas), técnicas
(fuego, y mas tarde, agricultura), practicas (tumbas), y expresiones estéticas (pinturas
rupestres).* Podemos imaginar esta época temprana de Ja humanidad como un universo
magico donde todo se concebia “animado” por una fuerza trascendente a las formas
y las cosas (animismo). El fuego, las estrellas, los animales, el trueno, la tierra, los
arboles, los rfos, las rocas y montafias, en fin, todo poseia un espiritu que invitaba a la
reverencia y a la adoracion. Lo interesante de este hecho no es tanto la forma que la
experiencia religiosa adquirid, sino el hecho mismo de que la actitnd y la experiencia
religiosa estuviesen tan presentes en el nacimiento del ser humano como tal. Un autor
contemporaneo habla de la religién como e “eslabdn perdido” entre nuestros antiguos
ancestros protohominidos y ¢l homo sapiens actual; ¢l lenguaje, la moral, la cultura
serian impensables sin ese sentido religioso.

A medida que los siglos pasaron distintas civilizaciones con sus religiones y
cosmovisiones* vieron su amanecer y ocaso. Podemos mencionar la adoracién de
Marduk y los ritos* de expiacion del rey en Babilonia; Amdn-Ra y la adoracién del sol

Mircea Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, vol I (Madrid: Cristiandad, 1978), p.
19-44,
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en Egipto; los megalitos y el culto a los muertos en las religiones indo-europeas; Baal
y el culto a la fertilidad en el mundo cananeo; los dioses védicos y sus connotaciones
guerreras en la India. Si bien cada expresion religiosa es irreducible a otra podemos no
obstante sefialar que la dimensién préctica y ritual son factores constantes en la mayoria
de las experiencias retigiosas®. De esta manera el culto, 1a adoraci6n, el ritual marcan un
encuentro privilegiado con lo sagrado, un reconocimiento de su realidad y peso para la
vida en su dimensién individual, social y cosmica. Por ello se dice que la adoracién es
una experiencia de “descentralizacion” de las personas: el ser religioso pone como
centro y fundamento de lo existente algo “separado” de las experiencias ordinarias,
sobre todp distinto de si mismo. La adoracién —junto a sus ritos— remite explicitamente
aun trascendente como fundamento y razén del mundo.

2.2. Lo especifico cristiano

Volvamos ahora a lo que nos interesa en forma primordial. Demés estd decir que
si bien la adoracion es un elemento universal de las religiones, su forma y sentido
difieren notablemente. Podriamos incluso decir que no toda experiencia religiosa es
una experiencia de “Dios” (ya que puede referirse a otros dioses, dngeles, o atn figuras
maléficas), y que no todo lenguaje sobre Dios refleja necesariamente una experiencia
religiosa (cuando por ejemplo se afirma la existencia de algo que podemos denominar
“Dios” pero no hay una correspondencia o compromiso de fe). Nos toca ahora ver la
peculiaridad del Cristianismo.

El Cristianismo nacié y se desarrollé en torno a la adoracién (proskinesis) de un
personaje en particular como portador de la salvacion prometida por Dios a Israel:
Jesis, el Cristo™, Obviamente no habria Cristianismo sin la vida, muerte y resurreccion
de Jesucristo, y no hubiera habido ningiin Jestis de Nazaret sin la formacion de Israel
como entidad historica y religiosa. Pero a lo que queremos apuntar aqui es a la identidad
particular que adoptd el Cristianismo al adorar, en su culto, a la figura de Jests, a la
vez que mantenian la creencia monoteista* y judia en un solo Dios. El evangelio de
Lucas (24:50ss) cierra, precisamente, con el relato de la ida de los discipulos al templo
de Jerusalén después de la ascension de Jesus. Alli alababan al Dios de los judios, pero
ahora bajo el reconocimiento del sefiorio de Cristo sobre sus vidas y el mundo.

Aunque formalmente todavia parte de la sinagoga, es decir, del judaismo, la primitiva
comunided cristiana se fue distinguiendo por la forma y el objeto de su adoracién mas
que por una clara “doctrina” en particular. En otras palabras, no nacié como una nueva
propuesta “dogmatica” o “filosofica” sino que germiné del encuentro y la experiencia
con ¢l Cristo resucitado, cumplimiento de las promesas de Dios a Isracl. El escritor
romane Plinio (62—113), en una de las primeras referencias no cristianas sobre esta
nueva religion, hablaba precisamente de aquello que los cristianos adoraban, y no tanto
de una doctrina que los caracterizara. En un informe al emperador Trajano nos describe

Ninian Smart, The World's Religions; Old Traditions and Modern Transformations (London: Cam-
bridge University Press, 1989}, p. 12ss.
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en forma sucinta las reuniones que los cristianos celebraban cantando un himno a
Cristo como Dios. Tal vez ese himno haya sido algo como el Phos Hilaron, un himno
vespertino que decia “Salve luz resplandeciente nacida de la pura gloria de aguel que
es el Padre inmortal, celestial, bendito, el mds santo de los santos, Jesucristo, nuestro
Sefior™”.

La conviceion de que en Jesus, el Cristo, 1a salvacion plena ha sido realizada, se expresé
en un sinnimero de férmulas, himnos, credos y practicas sacramentales que son hoy
fundamentales en nuestra comprensién de Ia fe. En el Nuevo Testamento una de las
formas mas antiguas de esta concepcidn es la cita de Pablo de una frase en arameo,
maran atha, que significa “ven Sefior” (I°Cor. 16:22). La referencia a Jesucristo como
Kyrios (Sefior) también denotaba la condicién divina asignada a Jesus, sobre todo
sabiendo que este era un titulo reservado solo para Dios en el Antiguo Testamento. La
idea de Jestis como fuente de gracia aparece en los numerosos saludos apostélicos de
las epistolas del Nuevo Testamento, asi como también plasmado en una formula que
constituiria la base de la doctrina trinitaria: “La gracia del Sefior Jesucristo, el amor de
Dios y 1a comunién del Espiritu Santo sean con todos ustedes” (2°Cor. 13:13), como
saluda Pablo en algunas de sus cartas. Todas estas nociones se hallan condensadas en el
famoso himno que Pablo cita en la Epistola a los Filipenses (2:5ss), reflejando una de
las formulas utilizadas en la primitiva iglesia para dirigirse a Jesis.

El kerygma o mensaje —que no era simplemente transmitir el mensaje de Jesus, sino
comunicar o transmitir la experiencia de Jests como el Cristo o Mesias de Dios—junto
a la respuesta o doxologia* de los creyentes, constituyeron, por lo tanto, la columna
vertebral de la experiencia cristiana. El culto y su asamblea prontamente ritualizaron
la adoracién, es decir, le dieron una forma que para ellos mejor expresaba y narraba el
mensaje de la salvacion. Por medio del rito se evocaba el fundamento de la fe cristiana
(lectura y reflexién) y se participaba de la comida eucaristica que *“hacia presente”
la promesa de Cristo, De ahi que el Domingo, la heméra kyriaké o dies dominica, se
alzara en el Cristianismo como el dia propicio para celebrar el culto, dia en el cual se
anticipa —mediante los poderes escatologicos del bautismo, la eucaristia, el perdon de
los pecados— la vida eterna en Cristo®.

2.3. La adoracion como “servicio”

El culto o la adoracion cristiana no es, como tal vez pensemos a menudo, un servicio o
sacrificio que hacemos para Dios. En rigor el culto se funda en el “servicio” que Dios
prestq al mundo. Si bien es cierto que desde temprano la Iglesia [lamé servicio divino
a su culto publico, lo hacia como sefial de la obediencia, agradecimiento y seguimiento
que implicaba rendir culto a Dios (asi, por ejemplo, la expresion griega /atrezio). En
otras palabras, el “servicio” humano es una respuesta al servicio divine donde nos
afirmamos como criaturas que viven desde y por la gracia. Por lo tanto, el servicio o

*  Citado en Mautice Wiles, Working Papers in Doctrine (London: SCM Press, 1976}, p. 65.
$ Thierry Maeriens, Fiesta en honor de Yahvé (Madrid: Cristiandad, 1964), p. 196.
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culto compagina dos dimensiones en una; por un lado, el servicio significado por los
actos de Dios hacia ¢l munde; por el otro, la respuesta de la congregacién que irrumpe
en cantos, confesion, oracion y compromiso. No en vano los reformadores del siglo
XVI (Lutero**, Calvino**, Bucero**, etc.) insistieron en estos aspectos al especificar
aquellas actividades que definian a la comunidad cristiana; es Dios con su iniciativa lo
que funda la existencia de la comunidad de fe. Pero a la inversa, no habria comunidad
de fe sin la mediacion de aquellos que reciben, alaban, predican, glorifican y sirven en
sus distintas capacidades.

Laaccionreligiosa que denominamos servicio o culto—que en principio debe distinguirse
de otros aspectos de 1a vida de fe, como ser la ética, las instituciones, lateclogia—siempre
crea sus formas a partir de las experiencias que hacen a la vida cotidiana de un grupo
o pueblo. El culto, a través de esta relacién de “servicios”, tiene por una de sus metas
iluminar la vida cotidiana con un sentido de lo ultimo. Si esto es una verdad para toda
expresién religiosa lo es atin mds para el Cristianismo con su énfasis en la presencia de
Dios en la creacion y en el llamado y la vocacion de los creyentes como colaboradores
en la mision de Dios. Para los cristianos, Dios no selo actud y actuara, sino que actiia en
el presente de nuestras vidas: en los dtomos que forman la materia, en nuestros paises,
en las amistades que entablamos, en las canciones que cantamos, en los trabajos que
emprendemos, en las instituciones que levantamos. Por ello la “trascendencia” de las
formas ctilticas no radica en la “estirpe” de las liturgias empleadas, o en la confeccion
de cada vez més novedosas y modernizadas formulaciones, sino en le capacidad que
tiene de hacer mds transparente la vida a la presencia de lo eterno’. La liturgia, por lo
tanto, es como una gran puerta que des-cubre niveles de la realidad que de otro modo
no nos serian accesibles.

a. El “servicio” de Dios

Elservicio de Dios hacia la comunidad que se congrega es lo que llamamos la revelacion
o comunicacién de la Palabra. El te6logo Karl Barth, mencionado anteriormente, se ha
referido clasicamente a esta nocion de Palabra distinguiendo tres niveles o aspectos:
la palabra predicada, la palabra escrita (Biblia), la palabra revelada (Jesucristo).
Para Barth, la Palabra es esencialmente un acontecimiento o un didlogo con nosotros.
Por ello el servicio o culto en torno a la Palabra debe entenderse como un ejercicio
en ¢l tiempo y con el tiempo. En el culto hacemos un gran acto de remembranza o
recordacion de todos los grandes actos de Dios como lo relatan las Escrituras. Esto va
desde recordar la creacidn y preservacion del mundo por la mano bondadosa de Dios, la
misteriosa eleccion de un pequefio pueblo para transmitir su voluntad, hasta el acto dz
salvacién supremo de Dios a través de la vida, muerte y resurreccion de Jesucristo. Y en
esta remembranza se funda la esperanza cristiana, es decir, la esperanza en la parousia
o venida final de Cristo. Por ello nos referimos al ejercicio en el tiempo; por un lado

7 Paul Tillich, Lg era protestante (Buenos Aires: Paidés, 1965}, p. 316.
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recordando el pasado, y sobre todo, recordando a Cristo, y por ¢l otro anticipando la
redencion futura en Cristo de todo el universo,

“La Palabra” es una forma abreviuda para referirnos a un Dios que se comunica
activamente con nosotros. La lectura de la Palabra, la predicacion, la practica bautismal
y la celebracién de la Santa Cena son todos canales que utilizan la mediacién de la
voz, las manos, los ojos, las mentes humanas, como asi también del fruto de la tierra
y el trabajo de los seres humanos. Por supuesto el contexto del culto no es el imico
lugar donde Dios se comunica; ya veremos mas adelante que la creacién entera debe
entenderse como un gran acto de comunicaciér por parte de Dios. Pero podemos afirmar
que en el contexto del culto ¢s donde Dios se comunica explicitamente como un Dies
misericordioso y salvador. Es en este espacio rodeado de los simbolos, los himnos, las
oraciones, los mensajes, las Biblias, los paramentos y colores litirgicos, y sobre todo,
de los hermanos y de las hermanas, donde volvemos a recordarnos como criaturas ante
Dios, y Dios vuelve a recordarse cormo un Dios salvador ante las criaturas. ;En qué otro
lugar 0 momento se nos anuncian de una manera tan vivida estas cosas?

Lo que hemos dicho indica que cuando hablamos de comunicacion, revelacion, Palabra,
debemos entender que no nos referimos simplemente a cierta “informacién” que Dios
da, como si “tirara” unos cuantos datos sobre si mismo o sobre el mundo. Como cuando
conocemos a alguien, es ciertamente importante contar con datos de esa persona y
saber sobre algunos aspectos de su vida. Pero realmente podemos decir que conocemos
a la otra persona luego de una larga relacion donde ella nos comunica algo mds que
datos biograficos. Nos conocemos, en fin, cuando nos damos tiempo, espacio, cuando
compartimos los sentimientos més profundos. Por lo tanto cuando nos referimos a la
comunicacion o a la revelacion de Dios nos referimos a este sentido profundo, es
decir, a la comunicacion misma de Dios con nosotros que es una manera de darnos
cabida en su intimidad.

Este es un concepto muy importante para la teologia cristiana, casi dirfamos su
afirmacién més radical. No es un “dato” que se desprenda naturalmente de nuestra
vida interior, ni de nuestra contemplacion de la naturaleza o la historia, menos aan de
postulados afirmados por la sola razén. Solamente podemos afirmar que Dios mismo se
comunica a partir de la experiencia que surge de escuchar una Palabra que nos habla y
de haber participado de los simbolos (sacramentos*) que nos des-cubren la presencia
divina tanto en el momento clltico como en el resto de nuestra vida. Por medio de
esto no solo se nos declara algo (por ejemplo, que Dios nos ama, que Cristo murié por
nosotros, o que somos salvos por la fe), sino que aquello que es declarado comienza a
hacerse realidad en y entre nosotros.

Comunicarse, entonces, significa abrir ese espacio estrecho que uno es para incluir a
otros en lo que soy. En el caso de la comunicacién de Dios hablamos de ser incluidos
en la comunidad divina, en esa comunién inacabable cuya expresion temporal es la
comunidad que denominamos Iglesia. De esta manera decimos que en el culto hacemos
explicita nuestra participacién en una comunidad que promete extenderse a todo el
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universo. Participamos de una comunidad donde se comunica con nosotros alguien
que es libre, pero que en esa libertad ha decidido amar y comprometerse con la vida de
otros. Cuando Dios se nos comunica nos involucra en su accion redentora en el mundo,
y participamos de la visién misma de Dios por el cual se nos permite atisbar el futuro
que Dios tiene preparado para el universo.

Esta manera de entender 1a comunicacién y revelacién de Dios puede expresarse
también como una “externalizacion” de Dios. (Cémo es que Dios se hace “patente’?
¢Cémo es que podemos comenzar a discernir la voz de alguien que, hasta el momento,
se confundia en el murmullo de la vida misma? E] Cristianismo cuenta con una figura
concreta para hablar de esta externalizacidn, Jesucristo. Fijense lo interesante que es
esta nocion; nos dice en realidad que Dios “expande” su mismo ser en la figura de Jesus
de Nazaret, para manifestarse a través de é] como un Dios de amor.

Esta externalizacion a través de su palabra —Jesucristo— es lo que fundamenta fa
dimensién sucramental de la Iglesia como realidad que surge en este encuentro. Cuando
hablanos de lo “sacramental” no nos estamos refiriendo solo a la que comunmente
denominamos sacramentos, es decir, el bautismo y la Santa Cena. En realidad estos
sacramentos subsisten en algo previo, a saber, en ef poder de sacramentalizacion
propio de Dios que hace que estos dos “momentos” (el agua, el pan y el vino) tengan
una definida densidad teoldgica y espivitual, En ofras palabras, que Dios pueda
hacerse “carne” en medio de nosotros. En el capitulo dedicado a la Iglesia tendremos
oportunidad de ahondar un poco mas este concepto; por ahora basta afirmar esta nocién
de qué realidades pertenecientes al émbito de lo “natural” ~palabras, agua, pan y vino,
comunidad de personas—se constituyen en vehiculos no solo de una significacién
trascendente, sino en su misma representacién temporal, La gracia siempre se manifiesta
a traves de una realidad terrena como ha sido la humanidad de Cristo, la sustancia finita
de los sacramertos, o los fidgiles lazos humanos de una comunidad®,

b. El “servicio” de los creyentes
)

Hasta aqui, lo que hemos denominado el “servicio™ divino, esta oferta de salvacion que
Dios renueva constantemente con nosotros y a partir del cual contemplamos al universo
entero como una grandiosa composicién del Creador. Pero habfamos dicho que el
momento cultico también involucra el “servicio” de los creyentes, es decir, su respuesta
a lo que Dios ha hecho y promete. Es interesante que si bien la idea de servicio denota
en principio actividad, la primera cosa que debemos notar es un acto de pasividad, o
mejor aun, de “pasividad activa®. El primer acto de servicio es, precisamente, dejar
que el mensaje se encarne en nosotros. Participamos de lo que se nos dice dejando que
se haga en nosotros lo que se dice. Recordamos una de las peticiones del Padrenuestro:
“hagase tu voluntad asf en la tierra como en el cielo...”, Esta aparente pasividad por
parte de la criatura recrea nuestra condicién primigenia, es decir, nuestra total pasividad

© Ibid., p. 307.

en ¢l acto mismo de la creacion. Se trata de dejar a Dios ser Dios reconaciéndonos
coma criaturas frente a la realidad suprema de su santidad.

Indudablemente hay un aspecto terrorifico ante fa posibilidad de que Dios sea Dios
ya que, si esto es llanamente asi, su majestad y magnificencia podria aniquilar a la
criatura. Para tener una idea de lo que estamos hablando baste recordar las discusiones
actuales de muchos astrofisicos sobre la dimensién y profundidad inmensurable del
universo. ;Qué es la criatura humana?, ;No es la vida, y més atn, la vida inteligente,
solamente un producto del azar? Peor todavia, si existe un ser supremo, ;Quién nos

ASEgUra que no sea como un nific que construye castillos de arena para luego divertirse
destruyéndolos?

El libro de Job, en el Antiguo Testamento, ya planteaba en forma muy clara este sentido
sobrecogedor que despierta a la conciencia en el momento de comprender lo que
significa ser una criatura. Desde la tormenta y con un tono desafiante Dios interroga a
Job desnudando el abismo que separa a la criatura del creador:

¢Ddnde estabas tii cuando findaba Yo la tierra?
Indicalo si sabes la verdad,

¢Quién fijé sus medidas? ;Lo sabrias?

¢ Quién tiré el cordel sobre ella?

(Sobre qué se gfirmaron sus bases?

¢ Quién asentd su piedra angular,

entre el clamor a coro de las estrellas del alba

¥ las aclamaciones de todos los Hijos de Dios?
¢Quién encerré el mar con doble puerta,

cuando del seno materno salia borbotando,
cuando le puse una nube por vestido
v del nubarrén hice sus panales;

cuando le tracé sus linderos
y coloqué puertas y cerrojos?

Liegards hasta aqui, no mds all ~le dije—
Aqui se romperd el orgullo de tus olas (Job 38:4-11)

Eltedlogoperuano Gustavo Gutiérrez** (1928~ )comenta estepasaje caracterizandolo
como una embestida contra el sentido “utilitarista™ (poner la utilidad por encima de
toda otra consideracion) de Job, y los humanos en general. Es un cuestionamiento a la
creencia de que todo fue hecho en funcién de las necesidades propias, en funcién de
la satisfaccién humana. Pero después de las preguntas de Dios, después de su velada
acusacion, Job vuelve “a su lugar”, a su condicion de eriatura dentro de la vasta sinfonia
del universo. Y es desde este sentido de sobrecogimiento que Job confiesa, frente a Ia
majestad divina, su pequefiez y su arrepentimiento. Lo hace —vale la pena remarcarlo—a
partir de un convencimiento y admisién interior, y no desde un mero colapso y sumisidn
ante un poder superior e intimidante.

El ¢jemplo de Job sirve para ilustrar que el reconocimiento de ser criaturas, de dejar
« Dios ser Dios, no implica una mera sumisién irracional Sfrente a la fuerza bruta
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e incomparable de un ser superior, sino por el contrario, discernir el lugar que
fenemos coino criaturas humanas en un proyecto divino que nos incluye dentro de un
despliegue que trasciende la historia humana, No es el terror sino el sobrecogimiento
y la fascinacién que surgen en nuestra conciencia ante su grandeza y santidad,
pero también ante su misericordia y gratuidad. Por ello confesarnos como criaturas
implica entrar en una relacién de correspondencia con nuestro creador, someternos a
sus designios porque alli es donde se encuentra nuestra realizacién como criaturas v
personas. Y cuando esto sucede es sefial también de que comenzamos a entrar en una
nueva relacion con nuestro préjimo y con toda la creacion.

¢. El servicio y el orden liturgico

Litdrgicamente, es decir, en el “orden” que sigue nuestra adoracion, este aspecto del
servicio humanc a Dios tiene lugar por medio de varios momentos bien definidos, a
pesar de que existen muchas tradiciones litiirgicas y muchas formas de “ordenar” sus
momentos. Hablar de momentos, se entiende, es una estipulacién lingiiistica inevitable
para criaturas sometidas al paso unidireccional del tiempo. Visto desde la eternidad
de Dios, un momento como tal se expande a todos los momentos, es una dimensién
que atraviesa todas las dimensiones. Por ello el culto refleja a través de sus distintos
momentos un solo momento, nuestro momento ante Dios, es decir, nuestra vida
entera,

En lo que sigue obviaremos los momentos més “densos” del orden ctltico, a saber,
la predicacién de la Palabra y la administracién de los sacramentos, entendiendo que
son estas las dos instancias que enmarcan y conjugan la totalidad de nuestra préctica
litirgica— hecho al cual nos hemos referido en las secciones anteriores.

(1) Todo culto, todo servicio de adoracién, contiene uno de los momentos fundamentales
que nos “ubica” dentro de un espectro més amplio: la confesion de pecade. Como
una radiografia nos cuenta como estamos: nuestras vértebras desalineadas, huestras
tibias torcidas, nuestro antebrazo fracturado, nuestras muelas cariadas. Vemas lo que
normalmente no vemos; descubrimos lo que generalmente tendemos 2 cubrir. ¢ Vieron
cuando estamos en una reunién y nos presentamos? ;Qué decimos sobre nosotros
mismos? Generalimente sacamos a relucir lo mejor, quienes somos en la comunidad,
nuestros logros, titulos, conocimientos. Es dificil que entre aquellos que no conocemos
-0 aln entre los que conocemos— les presentemos nuestra “radiografia” que revele
como estamos. Pues bien, la confesién de pecados tiene esa particularidad de presentar
nuestra verdadera identidad y nuestra verdadera situacion frente a Dios.

El momento de confesién —generalmente al comienzo del servicio, pero también comuin
antes del sacramento de la Santa Cena— no implica obviamente que nos arrepentimos
solo en ese momento —como si una vez que hayamos confesado nuestros pecados ya no
habria momento o necesidad para seguir haciéndolo. El asunto, sin embargo, pretende
ser un poco mds profundo: declarar pablicamente que toda nuestra vida, tensionada
por el pecado, se nneve entre el arrepentimicnto y la absolucidn. No hay un minuto,
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ni un segundo en que podamos decir que hemos dejado completamente el pecado. La
confesion de pecados es entonces una revelacion de distancias, pone de manifiesto la
separacién que existe entre nosotros y ¢l plan de Dios. Claro, podtiamos decir que la
confesién es simplemente un ejercicio de masoquistas, de neurdticos que no pueden
cargar con sus culpas. Pero més alld de los mecanismos psicolégicos que operan en
la confesion hay un punto que es central: es el momento en que experimentamos la
vergilenza de nuestro alejamiento de la justicia de Dios, el vacfo de una vida despojada
de la relacién recta y vital con Dios, Mas aun, confesamos que nuestro distanciamiento
de Dios se expresa en cada pensamiento, accion, sentimiento y relacién que tenemos
fuera de su gracia. Es un momento, si se quiere, trdgico, pero a la vez, de profunda
sinceridad que nos mancomuna en nuestra lejania del plan divino y en nuestra
desobediencia hacia Dios.

De ahi que la confesién de pecado no es un asunto solo nuestro, sino también de Dios. En
efecto, en este momento ya se revela y se confiesa la majestad de Dios porque es ante e}
espejo de Dios que somos capaces de “ver” los multiples intentos que instrumentamos
para escapar a nuestro llamado y responsabilidad. Ne podrianos saber lo que estit mal
¢ty con nosotros, no podriamos saber el significado de nuesira rebeldia, de nuestra
Julta de agradecimiento, de nuestra injusticia para con nuesire préjimo y todas
las criaturas, en suma, no podrinmos siquiera dar nombre a ese malestar que trae
aparejado la vida misma si no supiéramos en qué consiste, donde estd su raiz. Pero
lo fundamental es que no podrfamos seguir con la vida a la que hemos sido llamados si
1o supiéramos que ese mismo Dios que nos condena es también el Dios que nos salva.
De esta manera la confesidn de pecados es también una confesién de fe, un saludo a la
gracia, un regocijo en el Dios que nos llama. A pesar del pecado que nos pesa confiamos
en ser diariamente renovados para seguir caminando por las sendas de Dios.

(2) El himno de gloria, que resume la glorificacion que nuestras vidas enteras cantan a
Dios, es el corolario a la confesién. Aqui celebramos a Dios déndole gracias por sus actos
¥ por sus promesas, sobre todo por lo que ha hecho y hace por toda su creacién en Cristo.
(Qué serfamos para Dios y para el projimo si nuestra vida entera estuviera sumergida en
el examen minucioso de nuestros pecados y de los pecados ajenos? Seriamos criaturas
no solo despojadas de un minimo de dignidad, sino criaturas desprovistas de toda
conmiseracién con el otro, de toda esperanza, de todo amor, incapaces de perdonar y
por ello letalmente destructivas, En el perdon de Dios experimentamos que el misterio
de la vida, su niicleo fundamental, consiste precisamente en lq gracia y el perdén,

Sélo viviendo de y a partir de la gracia podemos hacer de nuestras vidas un regalo de
Dios para los otros.

En los distintos himnos a la gloria de Dios agradecemos también a Cristo, quien nos
promete un futuro de vida y justicia sin fin. Pero también agradecemos en nombre de
toda la creacion el hecho de que en sus planes estd el renovar todo el Universo. jQué
riste seria que solo se salvaran una parte de nosotros, como los sentimientos, o las
ideas, o las “almas™! ;Acaso nuestros cuerpos, las cosas, los drboles, los insectos y los
animales no tienen también un futuro en las promesas de Dios? Cuando declaramos a
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Cristo Santo también estamos diciendo que su cuerpo estd “a la derecha del Padre”,;
es decir, que comparte la bienaventuranza de su reino. Al glorificar a Cristo le damos
gracias porque en €] nada se perderd sino que serd renovado para la gloria eterna, Por
ello es que af cantar el Gloria despojamos a la existencia de su aparente caricter tragico
y siniestro, del aparente triunfo de la maldad y la injusticia. Es un canto de triunfo y

esperanza, especialmente para pobres y humillados.

(3) La gracién, que ocupa distintos momentos litirgicos y de la vida devocional de los
creyentes, es tal vez el aspecto mis intimo y personal de todo este didlogo entre Dios
y sus criaturas. | Qué es la oracion? ;Qus significa orar? jPara qué debemos orar? Y
fundamentalmente, ;Cémo sabemos que Dios atiende nuestras oraciones? Vayamos
por partes.

En primer tugar la oracidn implica una comunicacion, un contacto intenso y personal
donde invocamos a Dios “en todas las adversidades”, como dice Lutero en su Catecismo.
Mayor, La verdadera oraci6én jamdas es un mondlogo, tampoco es arrojar suspiros al
vacio. En la oracién —como nos ensefid Jestis— confiamos de que es el Padre quien nos

s

escucha: “Padre nuestro, que estéas en los cielos....”.

La préctica de la oracidn no tendtia sentido si Dios no quisiese escuchar a sus hijos e
hijas. El hecho de que la oracion cristiana exista es por demas significativo, no sélo en
cuanto a las cosas que se deberian “pedir”, sino por el hecho de que se afirma que hay
alguien que sabe escuchar. Es como si a través de la oracién Dios “quiere saber de qué
se trata”, quiere saber qué pasa, quiete que nosotros tengamos la libertad de hablarle.
En este sentido la oracién no es un murmurar a ciegas, sino una conversacion que Dios
ha iniciado desde si con nosotros. Por ello decimos que es en Cristo que oramos, que
nuestras oraciones son recogidas en él para que el mundo se halle presente ante el Padre,

La oraci6n es, entonces, una gracia, un don, una oferta de un Dios que se comunica
vitalmente con nosotros. Dios quiere escuchar porque Dios nos ha hablade, se ha
comprometido con nosotros, quiere formar parte de lo que somos. De esta manera la
oracion tiene también una influencia sobre la accion, sobre la existencia misma de Dios,
si no, jPor qué se molestaria en escucharnos? Su respuesta puede no ser la respuesta
que nosotros buscabamos, y puede ser que nos tome totalmente de sorpresa. Que Dios
escucha y respende no significa que Dios sea débil, ni que Dios “ceda” ante los caprichos
humanos; mas bien significa que la grandeza de Dios es precisamente su “bajeza”, es
decir, que siendo un Dios sin necesidad alguna ha querido ser un Dios cuya vida estd
también tejida con las palabras, stplicas y peticiones de su creacion

(4) Desde este marco entendemos otro de los momentos centrales de la adoracién: la
ofrendu y el afertorio. Este es el momento que generalmente precede a la comunién
o Santa Cena, una suerte de preparacion para recibir nuevarmente a Cristo en nuestras
vidas. Lo interesante de la ofrenda y el ofertorio es que apuntan a la radicalidad de este
recibir a Cristo; como una postal de la fe rememoran el llamado al discipulado que
Jesiis lanzara a Pedro, a Santiago, a Juan y a muchos otros. Ese mismo llamado se repite
ahora, en este momento, y conlleva por nuestra parte una entrega total de lo que somos
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y tenemos. Esta entrega, por supuesto, no es un llamado a la pobreza o al ascetismo, es
decir, a la entrega de todas nuestras posesiones a la Iglesia 0 a algtn ministerio; serin mds
apropiado entenderlo como una reorientacién de lo que somos y tenemos a la causa de
Dios en el mundo*. Lo que Dios ha dado, y lo que tal vez nosotros hemos legitimamente
multiplicado (cfr. pardbola de los talentos), lo ha hecho en vistas a un llamado, a una
misién, a un servicio, ;Qué seria de nuestra vida sin este llamado a servir? i Acaso no
hay vida mds vacia que aquella que espera siempre recibir sin dar? Es falso decir que nos
entregamos “espiritualmente” y por ello dispensamos de todo aporté material; también
es erréneo pensar que nuestra contribucién material nos dispensa de una entrega més
radical, espiritual. Por ello en el ofertorio se nos invita a ofrecernos a nosotros mismos
como sacrificio vivo y santo que agrada a Dios. Nuestro cuetpo, los espacios que contiene
y que habita, los momentos que le dan subsistencia, todo participa del amor de Digs.

(5) Por ultimo el setvicio de adoracion cierra con la bendicién final y las palabras
de envio. Estas palabras pueden ser algo como “vayan en paz sirviendo al Sefior”, o
“salgamos con gozo al mundo, en el poder del Espiritu”, o “vayan en paz y que todos
conozcan, por vuestros frutos, que son seguidores de Jesus”. Curiosamente la antigua
palabra misa —con la cual sc designaba al culto— proviene del latin missio (enviar). Fue
tomada de la férmula para despedir a la congregacion después de finalizado el culto:
Ite, missa est.

Ser enviados al mundo constituye, por consiguiente, una parte clave de nuestra
adoracion; aqui entra en juego nuestro discipulado, nuestro Illamado, nuestra vocacién
como individuos y sobre todo como comunidad. Todo el 4mbito de la ética y de la
vida cristiana se desprende de este momento. Por supuesto que cuando decimos
enviados al mundo no estamos diciendo que la Iglesia o el culto estan de algin modo
“fuera” del mundo. Al contrario, nunca estamos més “dentro” del mundo que cuando
adoramos a Dios. Pero lo que aqui queremos significar es el envio al mundo entendido
biblicamente, es decir, del mundo que siendo creacién de Dios todavia no reconoce el
sefiorfo de Cristo. En realidad la Iglesia se encuentra en el corazén mismo del mundo
debido a que Cristo es el centro del cosmos, por quién todas las cosas fueron hechas.
Cristo es cabeza de todas las cosas (Ef. 1:22) y también cabeza de su cuerpo, la Iglesia
(Ef. 4:15; Col. 1:18; Col. 2:19). Congregados por su Espiritu y su palabra, Cristo nos
envia al mundo como el sembrador que esparce sus semillas. Y es en este mundo, que
es siempre de Dios, donde los cristianos expresan su vocacion a través de distintas v
multiples actividades que sirven no solamente al sustento de la vida y bienestar de una
comunidad (lo que podriamos llamar la economia de una sociedad), sino también a su
transformacién. Nos envia con una profunda vocacion por la justicia y la libertad.

S.abemos que nuestra vida en el mundo no se desarrolla de manera “simple”, como
St este fuera un tranquilo monasterio. Atn si lo fuera, deberfamos decir, en verdad,
lo s}guiente: que la vida se asienta y se nutre en una compleja ted de relaciones
familiares, laborales, sociales. Somos padres, madres, hijas o abuelas. Somos
fﬁnlpleados, trabajadores, pastores, administradores o ingenieros. Somos ciudadanas,
Jubilados, militantes o indiferentes. ¢ Qué significa nuestra vocacién cristiana dentro de
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Cristo Sante también estamos diciendo que su cuerpo estd “a la derecha del Padre”,| ¥ tenemaos, Esta entrega, por supuesto, no es un llamado a la pobreza o al ascetismo, es
os decir, que comparte la bienaventuranza de su reino. Al glorificar a Cristo le damos, decit; 8 laentrega de todas nuestras posesiones 2 la Iglesia 0 a algtin ministerio; seria mds
gracias porque en €l nada se perderé sino que serd renovado para la gloria eterna. Por: #propiado entenderlo como una reorientacion de lo que somos y tenemos a la cansa de
ello es que al cantar el Gloria despojamos a la existencia de su aparente cardcter tragico . Dios ent el mundo*. Lo que Dios ha dado, y lo que tal vez nosotros hemos legitimamente
y siniestro, del aparente trjunfo de la maldad y la injusticia. Es un canto de triunfo y’ m}”“{PhcadO (cfr.‘p'au-ébola de los talentos), lo ha hecho en vistas a un llamado, a una
esperanza, especialmente para pobres y humillados. mision, a un servicio. ¢ Qué serfa de nuestra vida sin este llamado a servir? {Acaso no

hay vida més vacia que aquella que espera siempre recibir sin dar? Es falso decir que nos
entregamos “espiritualmente” y por ello dispensamos de todo apotté material; también
es emrdneo pensar que nuestra contribucién material nos dispensa de una enirega mds
radical, espiritual. Por ello en el ofertorio se 10s invita a ofrecernos a nosotros mismos
como sactificio vivo y santo que agtada a Dios. Nuestro cuerpo, los espacios que contiene
y que habita, los momentos que le dan subsistencia, todo participa del amor de Dios,

(3) La oracién, qué ocupa distintos momentos litdrgicos y de la vida devocional de los
creyentes, es tal vez el aspecio mds intimo y personal de todo este didlogo entre Dios
V sus crigturas. ;Qué es la oracion? ;Qué significa orar? ;jPara qué debemos orar? Y
fundamentalmente, ;Cémo sabemos que Dios atiende nuestras oraciones? Vayamos
por partes.

En primer lugar la oracién implica uha comunicacién, un contacto intenso y personal

donde invocamos a Dios “en todas las adversidades”, como dice Lutero en su Catecismo,

Mayor. La verdadera oracién jamds es un mondlogo, tampoco es arrojar suspiros al
Y B p

vacio. En la oracion —como nos ensefié Jesus— confiamos de que es el Padre quien nos

escucha: “Padre nuestro, que estas en los cielos....”.

(5) Por ultimo el servicio de adoracién cierra con la bendicion final y las palabras
de envio. Estas palabras pueden ser algo como “vayan en paz sirviendo al Sefior”, o
“salgamos con gozo al mundo, en el poder del Espiritu”, o “vayan en paz y que todos
conozean, por vuestros frutos, que son seguidores de Jestis”. Curiosamente la antigua
palabra misa —con la cual se designaba al culto— proviene del latin missio (enviar). Fue
La practica de la oracién no tendria sentido si Dios no quisiese escuchar a sus hijos e tomad_a de la formula para despedir a la congregacion después de finalizado el culto:
hijas. El hecho de que la oracién cristiana exista es por demis significativo, no sélo en {76 missa est.

cuanto a las cosas que se deberian “pedit”, sino por el hecho de que se afirma que fay -
alguien que sabe escuchar. Es como si a través de la oracion Dios “quiere saber de qué
se trata”, quiere saber qué pasa, quiere que nosotros tengamos la libertad de hablarle,
En este sentido la oracién no es un murimurar a ciegas, sino una conversacién que Dios
ha iniciado desde si con nosotros. Por ello decimos que es en Cristo que oramos, que
nuestras oraciones son recogidas en él para que el mundo se halle presente ante el Padre,

Ser enviados al mundo constituye, por consiguiente, una parte clave de nuestra
adoracién; aqui entra en juego nuestro discipulado, nuestro llamado, nuestra vocacion
como individuos y sobre todo como comunidad. Todo cl dmbito de la ética y de la
vida cristiana se desprende de este momento. Por supuesto que cuando decimos
enviados al mundo no estamos diciendo que Ia Iglesia o el culto estan de algin modo
“fuera” del mundo. Al contrario, nuirca estamos mas “dentro” del mundo que cuando
La oracion es, entonces, una gracia, un don, una oferta de un Dios que se comunica 2doramos a Dios, Pero lo que aqui queremos significar es el envio al mundo entendido
vitalmente con nosotros. Dios quiere escuchar porque Dios nos ha hablado, se ha biblicamente, es decir, del mundo que siendo creacidn de Dios todavia no reconoce el
comprometido con nosotros, quiere formar parte de lo que somos. De esta manera la  seiiorio de Cristo, En realidad la Iglesia se encuentra en el corazén mismo del mundo
oracién tiene también una influencia sobre la accién, sobre la existencia misma de Dios, de]_JidO a que Cristo es el centro del cosmos, por quién todas Ias cosas fueron hechas.
si o, yPor qué se molestaria en escucharnos? Su respuesta puede no ser la respuesta  Ctisto es cabeza de todas las cosas (Ef, 1:22) y también cabeza de su cuerpo, la Iglesia
que nosotros buscabamos, y puede ser que nos tome totalmente de sorpresa. Que Dios (Ef’4:15; Col. 1:18; Col. 2:19). Congregados por su Espiritu y su palabra, Cristo nos
escucha y responde no significa que Dios sea débil, ni que Dios “ceda™ ante los caprichos 1via al munde como el sembrador que esparce sus semillas. Y es on este mundo, que
humanos; més bien significa que la grandeza de Dios es precisamente su “bajeza”, e ¢ siempre de Dios, donde los cristianos expresan su vocacion a través de distintas y
decir, que siendo un Dios sin necesidad alguna ha querido ser un Dios cuya vida esti multlp{es actividades que sirven no solamente al sustento de la vida y bienestar de una
también tefida con las palabras, stplicas y peticiones de su creacidn. comunidad (lo que podrfamos llamar la economia de una sociedad), sino también a su

transformacion. Nos envia con una i6 * 1a fustici ;
- : profunda vocacién por la justicia ylali ’
(4) Desde este marco entendemos otro de los momentos centrales de la adoracion; la ROLEA.J a libertad

ofrenda y el ofertorio. Este es ¢l momento que generalmente precede a la comunion S'absmos que nuestra vida en el mundo no se desarrolla de manera “simple”, como
0 Santa Cena, una suerte de preparacion para recibir nuevamente a Cristo en nuestras 5! %5t fuera un tranquilo monasterio. Atu si lo fuera, deberfamos decir, en verdad,
vidas. Lo interesante de la ofrenda y el ofertorio es que apuntan a la radicalidad de este Io Siguiente: que la vida se asienta y se nutre en una compleja red de relaciones
recibir a Cristo; como una postal de la fe rememoran el llamado al discipulado que familiares, laborales, sociales. Somos padres, madres, hijas o abuelas. Somos
Jestis lanzara a Pedro, a Santiago, a Juan y 2 muchos otros, Ese mismo llamado se repite ,eml?[ead"sa trabajadores, pastores, administradores o ingenieros. Somos ciudadanas,
ahora, en este momenio, y conlleva por nuestra parte una enirega total de lo que somos J ubilados, militantes o indiferentes. ¢Qué significa nuestra vocacion cristiana dentro de
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las distintas vocaciones o relaciones en las que estamos inmersos? En muchos casos
nuestra identidad cristiana no las reemplaza, sino que les da una cualidad distinta, |

una intensidnd distinta, un sentido y hasta una urgencia distinta. En otros casos, el

flamado cristiano se hace incompatible con otros “llamados” o vocaciones. Siendo que |
este es un tema que abordaremos en los proximos capitulos nos conformamos aqui con |

estas breves observaciones.

3. La liturgia, los credos y las doctrinas cristianas

Pero después de todo lo que vimos, {En qué creen los cristianos? Esperamos que a |
esta altura hayamos comprendido un poquito més sobre algunas de las afirmaciones

centrales del Cristianismo. Lo que hemos querido demostrar, y lo que esperamos que se

haya reforzado con las actividades propuestas, es que la adoracion y el culto cristiano, §

eso que hacemos habitualmente y a veces en forma un tanto automética, son realidades

cargadas de teologia. No obstante ello podemos entender la inquietud de algunos: |

iQueremos aprender més sobre las doctrinas y la fe! A eso vamos.

Muchas veces pensamos que las buenas ideas caen del cielo, o al menos, que alli fueron
pergefiadas. Lo mismo con las doctrinas. A menudo veneramos mds una doctrina que

lo que la doctrina pretende des-cubrir o comunicar. Por ello a algunos les causard-

sorpresa saber que el culto, la liturgin y ln adoracion, es decir, la experiencia misma

de fe de la comunidad cristiana, tuvieron una influencia enorme en la formulacion’
misma de las doctrinas cristianas. Una de las reglas que guiaron las disputas doctrinales §

en los primeros siglos era si una formulacién presentada como doctrina (per caso, si

Jesucristo era verdaderamente Dios) seguia o no las lineas generales de la tradicion ; o
% (humana y divina) como asi también su salvifica, Por tiltimo aparece en fercer lugar el

apostoblica expresada en y por la practica litirgica y catequética de la Iglesia®. Esto es

muy importante, ya que indica que la practica litirgica y el testimonio de la Iglesia.:
no se fundaban en una filosofia abstracta, o en una nueva cosmovisién*, sino en la

accién de gracias por la salvacién y liberacién que Dios realizaba en Cristo. Entonces la;

doxologia*, es decir, la exaltacion, confesion y celebracion de Dios y sus actos, conferia

tanto la estructura como los contenidos de las afirmaciones “doctrinales”. Por ejemplo,
al bautizar en el nombre del Dios Padre, Hijo y al Espiritu Santo, se proclamaba la

“doctrina” de la trinidad; al confesar los pecados, se asumia una “doctrina” sobre el';

pecado humano; al participar de la eucaristia se afirmaba la “doctrina” sobre divinidad:

y humanidad de Cristo, etc. . 5

Es asf que la manera como los cristianos celebraban y, méds importante afn, aquello} doctrina de 1a trinidad. Cuando el Cristianism

R

cristianos siempre glorificaron a Cristo a la par que Dios Padre. Del mismo modo la
doctrina del Espiritu Santo, que no fue un tema controversial al principio, estalla en el
siglo IV cuando se discute si es 0 no es una persona “divina”. Nuevamente la préactica
litorgica confirmard su condicién divine: jAcaso la Iglesia no ha bautizado desde sus
inicios en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo? preguntaba otro tedlogo
griego, Basilio el Grande!. Asi todo el debate sobre la Trinidad y sobre Cristo, tan
importantes para la identidad y la teologia cristianas, no solo tenfa como eriterio las
pruebas de las Sagradas Escrituras sino también las formulas ufilizadas en Ia liturgia
(por ejemplo, a quién se oraba, en el nombre de quisn se bautizaba, etc.).

Pero la adoracién y el culto no eran momentos de “anarqufa” doctrinal ni estaban vacios
de una explicita formulacion teolégica. La recitacién del Credo —que no solo era una
i practica requerida a los aspirantes a ser cristianos (catecumenado), sino una practica
: cultica habitual- sintetizaba las creencias basicas del Cristianismo; era una especie de
sumario o resumen de la fe. Ante la pregunta ;En qué creen ustedes los cristianos?, la
' respucsta era “Creo en Dios Padre, todopoderoso...”. Los credos ofrecen, si se quiere,
. una especie de “regla” por la cnal el pensamiento cristiano es guiado, tanto en la
- interpretacion de las escrituras como de la vida cristiana,

El Credo posee una estructura, comyinmente organizada en torno a tres articulos. El
piimere refiere a Dios Padre como creador de todas las cosas, “visibles e invisibles”
como dice uno de los credos mas importantes, el de Nicea (325)."" Aqui se seguian
las afitmaciones bésicas del monoteismo* judio, a la vez que establecia importantes
puentes con el pensamiento filoséfico griego. Bl segundo articulo, generalmente el mds
largo, tiene en Jesucristo su tema central, enfatizando la doble identidad de su persona

atticulo correspondiente al Espiritu Santo, a la Iglesia y & la esperanza cristiana en la
resurreccion de los muertos (o de la carne) y en el reinado final de Dios,

El hecho de que haya tres articulos no significa que una exposicién de las creencias
cristianas deba seguir este orden. Perfectamente se podria comenzar por Jesucristo
y seguit con la creacién y el Espiritu Santo, o comenzar por este ltimo y discurrir
sobre los ofros articulos, Sea como fuere debe quedar en claro que ¢l “orden” no es lo
realmente importante sino los “nicleos” de fe afirmados por ¢l Credo.

§ La tradicidn patristica (que se remonta a los primeros “Padres” de la Iglesia) ha
) establecido tres nticleos mutuamente interconectados, resultando en lo que llamamos la
0 “habla”, ya sea desde el pilpito, un libro

que celebraban, dio un impulso fundamental a las disputas en torno a la trinidad y a lag de teologfa, o desde el testimonio y compromiso de los cristianos, lo hace trinitariamente

persona de Jesucristo. Atanasio** (296-373), un importante tedlogo de habla grlega,%ﬁ; Ya tendremos ocasion de explorar en detalle en qué consiste esta doctrina. Por ahora !
. ¢ i ; o - R i . .
Sesa.rmo Zrl parte el .argumento de los.q.u'e se oponian a la plenal divinidad d'e Cristo (lo: v basta con afirmar lo siguiente: de las muchas connotaciones que tiene esta doctrina una
arrianos®”) sosteniendo que la tradicién de la Iglesia, que siempre habia adorado 2% delas mas fundamentales es vincular la figura de Dios con una persona histérica, Jesis,
A " i i P . : i . : P : 4 '
Cristo como Sefior, estarfa presa de la idolatria si Cristo, como decian sus oponentes,fﬁ el Cristo 0 Mesfas. Cuando el Cristianismo piensa y adora a Dios involucra también a
“ » 3 t L 7 H i
es “menos” que Dios. El Gloria in excelsis, un himno muy antiguo, atestiguaba que IOS‘E o o o
l : {r :1” Ver Wiles, p, 70gs,
| JN.D. Kelly, Earty Christian Doctrines (New York: Harper & Row, 1960), 34, i Pueden consultar los textos de los credos on el capitulo IX sobre la trinidad en este mismo texto.
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una figura humana en esa imagen. La cosa se hace mas interesante cuando, a partir del

tercer articulo (sobre el Espiritu Santo), también se involucra a la comunidad de creyentes

y la resurreccion de la carne en esa jmagen de Dios. Forma como un “paquete”, que
4i bien puede distinguirse en ¢l varios elementos o niveles, dejarfa de ser lo que es si
“descomponemnos” los elementos que la constituyen. En ese “paquete”, valga recordarlo
una vez mas, se incluye el vasto espectro de la creacion, desde el comienzo del universo
con el “big-bang*"* hasta su supuesto colapso en un “big-crunch”, Frente a este horizonte,
Que papel jugamos? ;Qué significado tiene nuestra existencia y la de aquello que nos
rodea? ; A qué estamos llamados y por qué?
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IIL ;POR QUE Y PARA QUE
SOMOS LLAMADOS?

1. La justificacién: Un resumen del mensaje Cristiano

1.1. Introduccion '

La Palabra de Dios puede recibirse de diferentes formas. No solo porque nos llega
en distintos estados de 4nimo, marcados por diferentes experiencias, sino porque la
Palabra misma parece estar signada por un doble filo, una doble vertiente. De esto
da cuenta la tradicion de la Reforma cuando habla de la Palabra de Dios como ley y
como evangelio. Hay que tener cuidado de no confundir estos dos aspectos ya que, de
lo contrario, el talante liberador de la buena noticia, el evangelio, podria diluirse en
simples demandas u obligaciones. Pero, por el otro lado, también es cierto que un celo
demasiado excesivo para distinguir entre la ley y el evangelio puede atentar contra la
unidad misma de la palabra de Dios: como el viejo dios romano Jano, jAcabariamos
con un dios de dos rostros!

Por ello lo mas apropiado es hablar de la funcién que tiene la Palabra de Dios como
ley y como evangelio. Desde el punto de vista de Dios esto que parece una doble cara
es en realidad una sola realidad: la expresion de la voluntad divina. Pero desde el punto
de vista humano la palabra de Dios puede llegarnos como lo uno o lo otro, o en forma
mas apropiada, como las dos cosas a la vez: a veces como un gozo indeseriptible, otras
como una critica y demanda implacable.

A partir de nuestra comprension de la Palabra de Dios como ley y evangelio, como
evangelio y ley, nos interesa en este capitulo ahondar en el encuentro de los creyentes
con Dios y su Palabra. En términos generales, la tradicion* de la Reforma se ha referido
al encuentro con el evangelio como justifieacién por la gracia a través de la fe.
El encuentro con la ley de Dios, sin embargo, ha tomado distintos aspectos: puede
describir la existencia humana juzgada y amenazada por las demandas divinas, puede
significar la forma en que Dios quiere que se disponga de su creacidn, o puede referirse
al encuentro con fa palabra como mandamiento, es decir, una guia en el discipulado
cristiano. En esta tltima 6rbita trataremos el tema de la santificacion.

1.2, La justificacion por la gracia a través de la fe

Lutero y Wesley sobre la justificacién

En 1545, con ocasién de la publicacion de sus escritos latinos, Lutero
escribe un prefacio donde relata su “descubtimiento” de la doctrina de
la justificacién, Dice asi: ‘
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«Entonces Dios tuvo misericordia de mf. Dia y noche yo estaba medi-
tando para comprender la conexién de las palabras, es decir;”La justicia
de Dios se revela en él, como esta escrito: el justo vive por la fe”. Ahi
empecé a entender la justicia de Dios como una justicia por la cual el
justo vive como por un don de Dios, a saber, por la fe. Noté que esto
tenia el siguiente sentido: por el Evangelio se revela la justicia de Dios, la
justicia “pasiva’, mediante la cual Dios misericordioso nos justifica por la
fe, como esta escrito: “El justo vive por la fe”, Ahora me senti totalmente
renacido. Las puertas se habian abierto y yo habfa entrado en el paraiso.
De inmediato toda la Escritura tomo otro aspecto para mi. Acto segui-
do recorri la Escritura tal como la conservaba en la memoria y encontré
también en otras palabras un sentido anélogo. Por ejemplo: la obra de
Dios es la obra que Dios realiza en nosotros; la virtud de Dios significa
la virtud por la cual nos hace poderosos; la sabiduria de Dios es aguella
por la cual nos hace sabios. Lo mismo sucede con la fortaleza de Dios, la
salud de Dios, la gloria de Dios.» (Obras, 1.1, p. 337s).

Juan Wesley, dos siglos después, escribfa:

«Ala noche fui de mala gana a una sociedad en la calle Aldersgate, don-
de alguien estaba leyendo el prefacio de Lutero a |a Epistola a los Ro-
manos. Alrededor de las nueve menos cuarto, mientras [Lutero] estaba
describiendo el cambio que Dios produce en el corazén a través de fa fe
en Cristo, sentf mi corazdn extraflamente encendido. Sentf que confiaba
en Cristo, solo Cristo para mi salvacién; y |a certeza vino a mi de que El
ha quitado mis pecados, alin los mios, y me salvd de la ley del pecado y
de la muerte». (John Wesley s Journal, Philosophical Library, p. 51}

La doctrina* de la justificacién ha sido el pivote en torno al cual se articuld la teologia
Protestante. Aqui radico Lutero su propuesta, la cual siguieron casi todos los reformadores
del siglo XVI (Melanchton**, Calvino**, Bucero**, Zwinglio**, Knox**, Cranmer**)
y del siglo XVIII (notablemente, John Wesley**). Asi la Reforma rescato este eje como
el corazén del mensaje del Evangelio, oponiéndose no solo a los abusos eclesiales de la
época sino a la distorsién que se habia hecho de la relacion que debia existir entre Dios
y los seres humanos. Esta distorsién, por supuesto, se trasladaba a todos los aspectos
de Ja vida y sus esuucturas: la cultura, la politica, la economfa, ¢l trabajo, la familia, €l
ocio, la diversion, el arte, la amistad, etc. jImaginense lo que significarfa la vida diaria
bajo la preocupacion constante de que debemos acumular méritos para asi acceder a la
gracia divina! Por ello a partir del redescubrimiento de la doctrina de la justificacién la
Reforma adquiere su identidad teoldgica propia —siendo la separacién de la iglesia de
Roma una consceuencia secundaria de esta conviccidn. Lo que destacaremos aqui, sin
embargo, no es la historia de esta doctrina sino las diferentes aristas que encierra el tema
de la justificacién. Esto nos ayudard a entender por qué los reformadores entendieron este
articulo como la realidad que determina la esencia del evangelio y la vida de la Iglesia.
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Podemos decir que la doctrina de la justificacién es sindnimo de la nocion de evangelio, es
decir, de la experiencia cristiana que nace a partir del encuentro renovador con la gracia divina.
No busca definir substancialmente a Dios, sino que da expresién a una relacién entre Dios
y la persona centrada en el aspecto salvifico y liberador de la misma. La justificacion refiere
asl a la “relacion justa” entre Dios y la creacién: es un relato sobre un Dios que proclama y
hace justicia con los suyos. Precisamente este mensaje y esta experiencia es lo que constituye
—como vimos en la unidad anterior— el origen de la adoracion y de las creencias cristianas.
No es casualidad que Pablo, poco despuds de la muerte de Jestis, va hilase de manera firme
el aspecto doxoldgico con la doctrina de la justificacién. Esta reseiia un evento todavia por
revelarse plenamente, es decir, escatolégice™: una vida nueva donde la muerte, la injusticia
y lamaldad ya no tendrdn dominio. Por ello la doctrina de la justificacion encierra la esencia
de la esperanza del evangelio proclamada a través de la palabra y los sacramentos®*, y vivida
por su testimonio en el mundo,

Justificaciéon

El término se utiliza en referencia a la salvacion gratuita en Cristo. De
rafz veterotestamentaria, el concepto adquiere un perfil canénico con
las cartas de Pablo a los Galatas y Romanos. La palabra justificacién de-
riva de la voz griega dikaiosune (justicia), que acarrea las connotaciones
forenses de los conceptos hebreos sedeq y sedaqah. Estos refieren no a
una cualidad moral sino a un veredicto en la corte. Ser justificado sig-
nifica, entonces, ser declarado justo. Con Pablo el concepto amplia su
espectro al quedar intimamente ligado a la muerte y resurreccion de
Jesucristo para la salvacion de los pecadores. De ahi que la justificacién
en el sentido Ultimo coincide con la renovacion de toda la creacién o
con la resurreccion de los muertos para la vida eterna. Fue Lutero quien
rescatd esta doctrina como el articulo principal de [a fe eristiana, Esto no
implica gue otras doctrinas fueran desplazadas por ella, sino que eran
conjugadas a partir de ella. Pero en Lutero conviven al menos dos no-
ciones: la forense ya mencionada, como el hecho de hacerse justos por
medio de la participacién en Cristo por obra del Espiritu Santo.

Lajustificacion encierra también la clave de la espiritualidad y de 1a vida eristiana, una
espiritualidad cuya base es justamente el amor de Dios por la humanidad manifestado
en Cristo. La espiritualidad —como tendremos ocasion de ver mas adelante— significa
caminar segin el Espiritu, Es por ello que no puede haber espiritualidad cristiana sin.
estar embarcados en una relacién vital con el Espiritu, participando del amor con el
cual Dios se acerca a sus criaturas, sobre todo, a [as méds vulnerables y marginadas,
En efecto, la vida cristiana, cuyo fundamento es el amor, participa del amor mismo de
Dios, un amor cuyo aspecto liberador la tradicion™ evangélica Hamé “justificacion”.




1.3. La justificacion y nuestros instintos muy humanos

Para entender todos sus aspectos es preciso adentrarnos un poco en lo que llamaremos
la “mentalidad religiosa” de los seres humanos. No deberia sorprendernos que
ultimamente la doctrina de la justificacién haya caido un tanto en desuso, o que haya
sido abiertamente rechazada incluso dentro de los mismos circulos protestantes. En
cierto sentido la doctrina de la justificacién, es decir, la 16gica que ella expresa, atenta
contra los instintos religiosos y morales mas profundos de las personas. La cuestidn
puede plantearse en términos muy simples: el mensaje de los evangelios —y que Pablo
insiste— afirma que la salvacion depende solo de Dios, que es Dios mismo quien nos
rescata en Cristo de la muerte y que lo hace para nuestro beneficio. Su salvacion es
incondicional, es decir, no depende de las virtudes u obras humanas. Pero si Dios ha
hecho ~y hace— todo por nosotros, ;Qué nos resta por hacer? ;Qué debemos hacer?

Laidea de que tenemos que hacer algo para ser justos puede derivarse, lamentablemente,
de los mismos equivocos que genera la nocién de “justificacion”. Aclaremos algunos
conceptos. El término “justificacion” sugiere un contexto legal, declarar a alguien justo;
sugiere derechos, obligaciones, responsabilidades; sugiere normas y cédigos; sugiere
castigos y resarcimientos. Sugiere, en otras palabras, una légica juridica tanto en la
relacién con el préjimo como con el mismo Dios. Aplicada al campo religioso esta
concepcion puede tefiir la comprensién de la salvacién como una especie de camino
regido por normas y leyes: un camino hacia la perfeccién, hacia la santidad, hacia la
redencion. Pero para ello, hay que demostrar que uno es “justo”, que cumple la ley. De
ahi que este camino hay que encararlo por cuenta propia, y la salvacién hay que ganarla,
como un premio que nos aguarda al final. Asf las cosas, es frecuente retratar la situacion
del cristiano como un pasaje gradual desde el estado de injusticia hacia la justicia, Uno
nunca es justo, sinc que debe “hacerse justo” a fin de merecer la recompensa de Dios.

Sibien es cierto que detrés de toda experiencia de lo sagrado, detras de toda hierofania*,
flota esta preocupacién primigenia por la salvacién, por una comunion con el misterio
que asegure un destino después de las vicisitudes de la vida presente’, esto no debe
llevar a pensar que la salvacién sea una suerte de retribucion que sigue al cumplimiento
de ciertas obligaciones, al cumplimiento de la ley. Precisamente la tradicién que se
origina en la Reforma destrabard esta concepcién, alumbrando la idea de justificacion
como una liberacién frente a la angustia y la incertidumbre que nos ata y oprime, para
lanzamos a un compromiso con el préjimo necesitado, a la vida plena y a la procura de
la justicia en el mundo,

Cuando a la vida religiosa se la entiende como un camino de paulatina perfeccion y
santidad, es frecuente que el lugar central que deberfa ocupar la fe y la relacién con
Dios sea reemplazado por una atencién excesiva sobre las “obras™ que ameritarian
la salvacion. De un Dios liberador se pasa a un Dios juez, cuya ley es la vara que
mide nuestro destino. Ahora bien, debemos tener presente que desde el punto de vista
biblico la “ley” siempre ha tenido una connotacién muy positiva, ya que refiere a los

' I Martin Velasco, Iniroduccion a la fenomenologia de ia religion (Madrid: Cristiandad, 1978), p. 146.

'

mandamientos divines, es decir, es la expresion de la voluntad de Dios para el beneficio
de su creacion. El contenido de esta ley es precisamente el amor; el Nuevo Testamento
considera al amor como el “cumplimiento de la ley” (Rom. 13:8). La ley de Dios es por
lo tanto buena ya que expresa cl plan de Dios para con nosotros. Como bien lo sefiala
el tedlogo metodista José Miguez Bonino™*, la ley demarca esferas de accién que dan
ala vida su verdadera dimension humana®. La ley, en este sentido, “despliega el paisaje
de la vida humana y sefiala los puntos en que el Creador nos invita a ejercer el amor’™,

Pero de hecho la ley divina, cuando es divorciada de la gracia y el amor de Dios,
desata sobre nosotros su talante austero y legalista. En vez de ser una buena noticia,
una invitacién a la practica del amor, al compromiso y a la justicia, la ley revela las
multiples formas en que falseamos nuestras relaciones a fin de satisfacer intereses
egofstas. Por ello la ley, frente al pecado humano, no “produce” en nosotros el regocijo
ante un Dios que crea espacios de humanidad, ni tampoco nos orienta hacia el préjimo.
Al contrario, revela nuestra desidia y nuestra negacion de las necesidades que marcan
la vida de nuestros semejantes y de la creacidn toda. Como un caracol, nos abstraemos
del mundo exterior, negamos que Dios pueda interpelarnos a través de los rostros
sufrientes, de los sedientos, hambrientos y sin trabajo (Mt 25: 31-46). Desconocemos
que la naturaleza gime aguardando ella también su liberacion (Rom. 8: 22). Tratamos
de negar estas realidades, de exculparnos, de “justificarnos™ en nuestras inacciones.
Pero mientras mas nos neguemos, mas fuerte serd el impacto de la ley de Dios, mas
irritante serd su amor. Nos cae encima como un rayo, como una demanda implacable
0 como una “vocecita” que constantemente nos exige lo que no queremos hacer. Como
un grito o un susurro, la ley de Dios nos sefiala las injusticias que cometemos, las
esclavitudes en las cuales caemos. La escuchamos cuando nos levantamos y miramos
al espejo, revelando lo incompletos que somos. En el trabajo con nuestros compaiieros
y compafieras, preguntandonos si los hemos tratado como iguales. Frente a los nifios
y nifias hambrientas, cuestionandonos qué hemos hecho por ellos. La ley nos indica lo
que debemos hacer y ser, pero parece que no nos da ni el poder, ni la energia, ni los
medios para hacerlo. He aqui el gran dilema.

Por ello la ley de Dios, amén de indicar las esferas, estructuras y relaciones que dan
forma a los paisajes de nuestra humanidad, también opera en nosotros como los rayos
X que producen una radiografia: deja al desnudo nuestra realidad profunda. Cuando
Dios nos dice “ama a tu préjimo”, nos damos cuenta que no hemos amado lo suficiente.
Cuando nos dice “no codicies a la parcja de tu préjimo”, salen a la luz nuestra compleja
trama del deseo. Cuando nos dice “no robes”, nos revela que privar a los otros de sus
medios de subsistencia parece set una préctica més que frecuente. En medio de esto
la ley de Dios nos “mide”, nos sondea, nos expone dimensiones que a simple vista
bo percibimos. Su voz nos confronta como una exigencia sefialandonos que estamos
lejos de 1o humano a lo cual aspiramos. De ahi el dilema planteado: ;Como aplacar ya
e S

José Miguez Bonino, dma y haz lo que quieras: una éica para el hombre nuevo (Buenos Aires: Esca-
tén, 1972), p. 65.
Ibid., p. 66.
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sea el grito, ya sea ¢l susurro, de esta demanda? Surgen las excusas, las quimeras, las
ilusiones...todas estrategias para ocultar la injusticia en la que estamos inmersos. No
hay desaparecidos ni torturadoes, solo gente que “por algo serd” fueron detenidas. No
hay hambrientos ni pobres, solc gente debajo de una hipotética linea macroeconémica.
No hay victimas inocentes de guetras espurias, sino dafios colaterales. No hay creacion
que gime por sus desbalances ecoldgicos, sino esporadicos cambios climéticos. No hay
personas que cayeron en nuestros engafios, sino victimas de sus propias fantasias. No
hay discriminacién machista en la sociedad, sino idiosincrasias culturales. Y buscamos
refugiarnos en mas de una excusa, en mas de una ideologfa, en mas de una razén,
disfrazando la miseria con papelitos de colores.

Esto genera un profundo malestar en las personas, en la sociedad, en la cultura. La
mayoria de las veces permanece latente, pero que a menudo también sale a la superficie.
Y cuando esto sucede, aprendemos mucho sobre la vida, sobre Dios, sobre nuestros
semejantes y sobre nosotros mismos. Sin los gritos y susurros de la ley de Dios no
habria conciencia, y sin conciencia no habria el mas minimo sesgo de lo que llamamos
moralidad. Pero al despertar nuestro sentido de la moral, al revelarse los espacios en
las que el Creador nos invita a ser humanos, al mostrarnos lo que deberiamos ser, se
genera también una cierta bronca, incertidumbre, conmocion. Por un lado, nos vemos
tal cual como somos a la luz de lo que deberiamos ser. Por el otro, la ley, como tal, no
nos provee de los medios para cumplirla. ;De dénde sale la voluntad, ¢l amor, la fuerza
para llevarla adelante? Una cosa es revelar lo que somos, otra cosa es decir comeo nos
hacemos justos.

El problema, evidentemente, no radica en la ley de Dios, sino en nosotros. Sabemos
que debemos amar, pero ese amor no esta en nosotros, no es una posibilidad que surge
desde la espontaneidad meramente humana, Lo que prima, en vez, es ¢l cdlculo artero
de lo que nos conviene. Aunque se nos haya regalado la vida, se nos haya dado el
don maés maravilloso del universo, lo tomamos y acaparamos convirtiendo todo en
una pieza de trueque. Te doy esto por aquello. Quid pro guo. Nada es gratis, todo tiene
precio. La vida no es un regalo, sino una carrera de obstéculos que debo ir negociando
para alcanzar mi meta. jHay premio! Pero solo para los que triunfan, solo para los
que lo merecen, solo para los que el éxito les sonrie. ;Y los que quedan en el camino?
;Los pobres? ; Los viejos? jAnalfabetos? ;Enfermos? Y bueno. . .asi es la vida, algunos
ganan, otros pierden... Como la experiencia ¢n nuestras vidas lo indica, nada es gratis,
Si en el colegio intercambidbames figuritas, ;Por qué no hacer lo mismo con todos
aquellos que se nos cruzan en el camino?

Frente al desconcierto y la conmocién que produce la ley de Dios —jque es la ley del
amor!— pueden abrirse varios caminos. Uno es asumir que la vida, precisamente, es
un asunto de ganancias y pérdidas. El mundo es simplemente asi, no cambiard. De ahi
que lo maés sano sea una aceptacion cinica de los duros hechos de la vida. Una variante
de ello es acomodamos al mundo y justificar las injusticias que creamos o avalamos
creando un dios a nuestra propia imagen: Dios mismo es quien promete prosperidad
y salvacion para los que cumplen con su ley. Pero ya no la ley biblica del amor, de
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la entrega, la solidaridad y el compromiso, sino la ley de mi éxito, mi salvacion, mi
prestigio. iUn evangelio que sacraliza la prosperidad! Otro camino es tratar de cumplir
a rajatabla y en forma absoluta todas las prescripciones biblicas, moldeando nuestras
vidas a una lectura literal de las mismas. Pero buscamos cumplir la ley divina no porque
esta sea buena, o porque nos descubra nuestra humanidad al acercarnos a nuestro
préjimo y la creacion, sino que la “cumplimos” & cambio de algo: apaciguar nuestra
conciencia, contar con algunas certezas, agradar a un dios preocupado por los detalles
de la moralina y las buenas costumbres. '

Sin embargo ninguno de estos caminos toca el meollo de la cuestién, no tocan la raiz
del problema. El meollo es el pecado, nuestro alejamiento de Dios, de nosotros mismo
y del préjimo. Por ello la opcidn mas dificil es asumir con toda honestidad nuestra
situacion, que la ley del amor nos revela como faltos de todo amor, de toda gracia. En
suma, solo podemos escapar de ese remoline que nos traga si agarramos la mano que
Dios nos extiende. Esto es la gracia, el evangelio, el Cristo que se hace camino entre
10s0tros.

1.4. La ley y el evangelio

FEl Nuevo Testamento es recorride por una dura polémica con “los justos”, con aquellos
que justifican su existencia no desde el amor de Dios sino desde su propio prestigio,
obras, posicién social, género o descendencia. En los evangelios, por ejemplo,
encontramos a un Jess en constante polémica con los grupos religiosos y sociales
dominantes de la época, duchos en la tarca tan humana de clasificar a la humanidad
ya como “elegidos” o “privilegiados”, ya como “pecadores” o “perdedores”. Dios,
por supuesto, tomaba partido por los primeros; “por algo serda” que los pecadores casi
siempre ocupaban las mérgenes de la vida social y religiosa de la época. Pecador era
asi sinénimo de impureza, de pobreza, de marginalidad, en fin, de lo abandonado por
Dios. Por ello estaban legitimamente a disposicion de los poderes, sea este el politico-
imperial, sea este el religioso-social, sea este el econdmico-patriarcal*.

En este escenario los evangelios no dejan lugar a dudas sobre la posicion de Jesus: €l
viene a salvar a los pecadores, no a los justos (Mt. 9:13); no son los primeros sino los
ultimos los que entraran al Reino (Lc. 13:30); Jests se sienta con los traidores publicanos
més que con los moralistas fariseos (Mc. 2:15s). El meollo mismo del evangelio, las
buenas noticias del “Imperio” de Dios, despliega su dimension liberadora en polémica
con los poderes establecidos. Evangelio significa, precisamente, las buenas nuevas,
¢Pero buenas nuevas para quiénes? Jes(s contesta a esto con su mensaje inaugural en
Nazaret (Lc. 4:14-30), con sus miiltiples pardbolas, con sus inesperadas curaciones,
con su confraternizacién escandalosa. La venida del Reino de Dios y el sefiorio divino
en la creacién son contrastadas con las expectativas de la religion dominante y con la
prictica del Imperio y su paz basada en la desigualdad y la explotacion. El menosprecio
del pueblo por parte de los fariseos y saduceos, sustentada por la ideologia de pureza
e impureza, discrepa con la imagen de un Jesis mezcldndose con los que la “ley”
abiertamente condenaba y marginaba. De la misma manera, ese pueblo era el mismo
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que habfa sido empobrecido por las politicas impositivas y las expropiaciones que
el Imperio llevaba adelante con la complicidad de las autoridades religiosas locales.
“Impuros” de todo tipo, gente de “poca monta”, huérfanos y viudas, mujeres judias y
extranjeras, enfermos y desahuciados, en fin, ¢l “populacho” empobrecido y explotado,
son declarados bienaventurados porque el reino de Dios viene hacia ellos. Un reino
o imperio sin desigualdades, sin mediaciones, sin relaciones clientelares, sin machos
dominantes, sin tiranos o sacerdotes. En fin, un reino de justicia como encarnacién tofal
del amor de Dios entre sus criaturas.

Evangelio, entonces, es esta buena noticia para los que se encontraban en medio de una
vida robada de su dignidad, de su propésito divino, desesperanzados v acongojados. Un
mensaje para los que en cada mafiana despertaban a la pesadilla de la sancion social,
la marginacién, la privacién de los medios de subsistencia, la falta de estima. Pero los
evangelios no solo nos trasmiten la vision que Jesis tenia de este reino o imperio de
Dios, sino que Jesfis mismo es presentado como la plenificacion y encarnacién de este
mensaje. El evangelio de Marcos, por ejemplo, concibe al evangelio como las buenas
nuevas de Jests y sobre Jests. En otras palabras, Jests es el evangelio de Dios, el
camino no solo hacia Dios sino —més importante ain— de Dios hacia su pueblo. Por
ello él es Emmanuel, el Dios con nosotros, la justicia de Dios que “instala” su tienda
en medio nuestro.

En Pablo las implicancias de esta visién son llevadas hasta su conclusién més universal
desbordando los confines de Israel. Pablo también experimentd muchas facetas de la
marginalidad que dieron cabida a un renovado anuncio de las buenas noticias de Jests,
El fue un “maldito”, un desechado, y desde alli experiment6 la renovacién de la gracia
como una promesa que traspasa las fronteras étnicas y religiosas. Segin el apéstol, a
laluz de la vida y el destino del Mesias de Dios, no hay uno que sea justo; todos estan
sometidos al pecado, tanto los judios como los que no lo son (Rom. 3:9). La justicia
o justificacién, por lo tanto, no se “gana” siguiendo los preceptos de algdn cédigo
moral, o la ley, o alguna religion, sino viviendo el hecho de que hemos sido aceptados
gratuitamente por Dios. Esta aceptacién implica una participacién de la propia praxis*
y destino de Jests: una muerte a esta vida segiin la carne v el comienzo de una nueva
vida seglin el Espiritu. De esto trata la famosa frase de Pablo “justificados per la fe, sin
las obras de la ley” (Rom. 3:28). Ser aceptados es correspondido por una vida renovada
mediada por la fe, es decir, mediada por una nueva existencia en Cristo de acuerdo al
evangelio, a las buenas noticias para los pobres y pecadores. Por la fe en Cristo —dice
Pablo en otro pasaje=“ya no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi” (Gal. 2:20).
La fe no refiere a un aspecto subjetivo o psicoldgico, sino al Cristo mismo que se hace
camino en nosotros. La fe es la obra o praxis de! Espiritu Santo que nos leva a vivir
una nucva vida en y desde Cristo.

Para Pablo el relato en torno al Jestis crucificado y resucitado estructura el mensaje
de la justificacién. La justicia de Dios no se encarna en el cumplimiento externo de
las leyes de la Toré, sino en la vida, muerte y resurreccién de Jests. Por lo tanto los
detalles de esta historia son importantes para comprender la estrecha relacidn existente
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entre justificacién y justicia; su muerte en cruz revela los aspectos mas sérdidos de
la injusticia e iniquidad humanas. No debemos nunca olvidar que la crucifixién de
Jests narra un escenario de tortura seguida de muerte; es el ajusticiamiento de un judio
marginal a los poderes religiosos y politicos acusado de “blasfemo” y “rebelde”. En
suma, ¢l desenlace aparentemente final para quien habia recorrido los caminos del Padre
entre las victimas, los impuros, los pobres y pecadores. Las buenas nuevas de Jesis
tocaron muchos intereses, desestabilizé la cuidadosa maquinaria politica y religiosa

que mantenia una rigida pirdmide social. La justicia de

irdmi Dios, por lo tanto, se revela
como la contracara de la “justicia” de los poderosos.

Pero Jestus también resucita como judio: su cuerpo lacerado es reivindicado por Dios.
Hablar de la resurreccidn “corporal” de Jestis remite, en el pensamiento hebreo, a la
totalidad de la vida de Jests: su camino, su praxis, sus curaciones, su mensaje del
reinado de Dios, su entrega a la voluntad del Padre. En todo ello puso su “cuerpo”,
se entregd de lleno. Y Dios vindica ese cuerpo que fue salvaje y morbosamente
atormentado. No porque reivindique el dolor y ¢l suftimiento, sino porque es un acto
de justicia eterna para con Jests ¥, a través de Jests, con todos los humillados de la
historia. Por ello la resurreccion de Jestis es una dimensién integral de [a reivindicacién
de todos los que sufren la injusticia, de los que han sido privados de sus medios de vida,
de los torturados, de los sufrientes. La resurreccién del crucificado —anticipo de una

resurreccion genetal~ es la manifestacion final de la Justicia de Dios, la justificacién
de su creacion.

Pablo relaciona la participacién en esa Justificacidn con el sacramento del bautismo.
Este evento no es un mero rito de pasaje, o la alegre ocasi6n para reunir a familiares
y amigos en torno al recién nacido. Como vividamente lo ilustra la prictica de la
inmersion, la participacion simbélica en Cristo se inicia con el hundirse y emerger del
agua; seflala nuestro morir y resucitar con Cristo. “¢No saben ustedes que todos los que
fuimos bautizados en Cristo Jestis nos hemos sumergido en sumuerte?” pregunta Pablo.
Y continia: “por el bautismo fuimos sepultados con €l en [a muerte, para que asi como
resucité por la gloria del Padre, también nosotros llevemos una Vida nueva” (Rom.
6:3-4). Vida nueva, justificacién y bautismo sefialan asf nuestra renuncia a los viejos
podetes, a la prisién del yo, al pecado que nos aleja de Dios y el préjimo, anunciando
elreinado de Dios en nuestras vidas.

LS. La “tension” y el compromiso de la vida cristiana

Esta ruptura radical entre una vida vieja y otra nueva, entre ¢l viejo y el nuevo Adan,
entre la condena de la ley y la libertad del evangelio, es la tensién que caracteriza la
propuesta cristiana. El asunto no es tanto “mejorar” nuestro cumplimiento de la “ley” -
aunque eventualmente esto también tendré su importancia —sino reorientar totalmente
nuestra vida, nuestros compromisos, nuestras opciones. Es un nacer de nuevo que
alcanza tanto a lag personas como a las estructuras sociales, politicas, econémicas que
conforman la vida humana.
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Como la justificacién significa esa participacién en el camino que Cristo recorre
hacia y con nosotros, es logico que sintamos en carne propia la tensién entre dos
identidades: nuestra nueva identidad cristiana y nuestra vicja identidad “biol6gica”
y social (etnia, sexo, género, profesion, etc.). No es que estas dos dimensiones estén
siempre radicalmente enconiradas, sino que se condicionan mutuamente: la nueva vida
cuestiona nuestras lealtades y relaciones, nuestras opciones y COMPIomisos, Pero a su
vez esta nueva vida solo se expresa en medio y a través de nuestra vida tal como
acontece mediada por nuestras identidades sociales, culturales, de género, etc. Por ello
la tensi6n: la vida (con todas sus riquisimas dimensiones) es el campo del encuentro
entre lo nuevo y lo viejo. (Qué significa ser una amiga desde el punto de vista de
Cristo?, ;O padre o madre?, ;O ciudadanas?, ;O mujer u hombre?, ;O humano entre
otros seres vivientes? Nacer de nuevo, por lo tanto, no es cancelar lo que somos, sino
vivirlo de manera tal que la luz critica de 1a Palabra pueda renovar, fortalecer o cambiar
los lazos, vinculos y compromisos que forjan nuestra existencia. {Es la vida la que
debe ser renovada, es ella la que debe ser inundada por la gracial A veces esto se hard
armoniosamente, en otras ocasiones serd una lucha, pero siempre existiré la tensién
saludable de una vida que espera el encuentro definitivo con Dios en su reinado de
Jjusticia y equidad.

1.6. Algunos modelos de praxis cristiana

Volvamos ahora a un punto que dejamos inconcluso. Deciamos que ¢l mensaje del
evangelio centrado en la justificacion no fue siempre aceptado o bien interpretado por
los cristianos. En Occidente era frecuente afirmar la doctrina de la justificacion en
teoria, para negarla en la préctica. ;Cémo es esto? Ya mencionamos que la iglesia
_heredera de la mentalidad juridica romana~— “ley¢” el mensaje de la justificacion con
los lentes de la jurisprudencia y de los procesos legales. Interpretando a la salvacién
como el resultado final y merecido después de cumplimentar las exigencias de un largo
camino, algin tipo de progreso ~moral y religioso— era sefial de un acercamiento a la
gracia. Dios no niega su gracia a todo acuel que hace lo que le sea posible, esta era la
conviceion. Pero de esta martera la justificacién vuelve nuevamente a ser “medida” por
las obras de acuerdo a la ley (biblica, candnica, natural) y no por nuestra participacion
en Cristo. Es cierto que Cristo seguia cumpliende un papel importantisimo, pero era el
papel de un superhéroe que habiendo conquistado la gracia por su muerte vicaria cedid
este “tesoro” para que la Iglesia lo administrara. La gracia, inevitablemente, paso &
considerarse mas una “cosa” que una relacion vital entre Dios y los creyentes.

Un ejemplo de ello es la interpretacién de Tomds de Aquino®* (1225-1274), uno de los
grandes doctores de 1a iglesia. En é] vemos una de las sintesis mds acabadas de lo que
despuds pasé a conocerse como teologia escoldstica o escolasticismo™. Tomés describe
la justificacién como un proceso o movimiento en la vida del creyente que consiste en
un punto de partida y otro de llegada. El proceso arranca con Ja infusién de la gracia,
generalmente mediada por los distintos sacramentos (comenzando con el bautismo).
A esto le signe un segundo momento que es la respucsta o movimiento de la voluntad
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libre hacia Dias. Esto supone que los seres humanos son, por naturaleza, agentes libres
capaces de corresponder por cuenta propia al llamado divino. Inmediatamente sigue un
tercer momento que es la decision de alejarse del pecado. Por tiltimo, bajo la premisa
de que Dios recompensa a aquellos que cumplen su voluntad, llegamos a la meta, el
perdon de los pecados. Asi la salvacion es merecida por aquellos que se han esforzado
en pos de ella.

No deberfa sorprendernos si de repente este esquema es Jo que en la practica hemos
vivide. Indudablemente Tom4s describe un proceso que es facilmente entendible y que
corresponde, en términos generales, a la aparente tendencia de la vida de embarcarse
en “procesos” que buscan resultados. Sin embargo la protesta de la Reforma consistio
en descartar de plano este tipo de explicacion. Es mds, no satisfechos con la mera
denuncia, los reformadores se abocaron a desglosar este esquema para confrontarlo con
sus contradicciones bésicas. Hagamos la pregunta logica: en todo este proceso descrito
por Tomds y sostenido por la iglesia de entonces, ¢ Quién salva?, o més precisamente,
;Cudndo acontece la justificaciéon? El dilema es el siguiente: si la justificacién coincide
con lainfusién de la gracia al principio del camino, entonces el “proceso” de justificacion
es superfluo. Por el contrario, si la justificacién coincide con la declaracién final del
perdon de. los pecados cs entonces esto tiltimo lo superfluo ya que el proceso mismo
logro realizar los actos que merecen, de por si, la justificacion. La justificacién, asi
presentada, 1o puede ser mas que una obra conjunia entre Dios (que realmente parece
basﬁante pa51v9) y .el ser humano (quien realiza todo lo que estd en su poder, es decir, ir
a misa, peregrinaciones, dar limosnas, tratar de portarse bien con su projimo, no robar,
no mentir, etc.).

Alguien podrfa preguntarse, «;Pero, que hay de malo con todo esto? jAcaso no es la
experiencia que hemos tenido?, g Acaso Dios no nos llama a ser buenos, a comportarnos
en forma justa? ¢ No es acaso justo que Dios recompense a los que se esfuerzan por llevar
una vida digna, honesta, trabajadora?» jPor supuesto que Dios nos llama a vivir de esta
forma! jPor supuesto que vivimos un cambio y una transformacion de nuestras vidas
cuando seguimos a Cristo! jPor supuesto que encontramos cn la fe cristiana el camino
més perfecto que nos gufa en esta vida! Sin embargo esta forma de plantear las cosas es lo
que cuestionaron tanto el apéstol Pablo como los reformadores. No se trata de encontrar
una “formula” que guic nuestras vidas, sino que Cristo mismo sea quien “forme” nuestras
vidas. No se trata de medirnos ante una lista de “debes y no debes”, sino de con-formar
toda nuestra vida a Cristo. No se trata de portarse bien ante un Dios “preceptor”, que pone
amonestaciones a los malos y promeciona a los buenes, sino dejarnos eon-figurar por
CrlSto,. ¢s decir, que su figura tome forma en y entre nosotros, En definitiva, es dejar que
sea Cristo quien viva en nosotros. A esto la Reforma llamo fe,

Dle’qich Bonhoeffer** (1906-1945), pastor y gran tedlogo protestante alemén, hablaba
prSC{samente en estos t€rminos; la meta de la vida cristiana no consiste en preguntarse
«;Cémo me voy a hacer bueno? o §Cémo hago lo bueno?» sino que Dios se muestre en
huestras vidas —y en todas pattes— como la realidad tltima*. Esto significa ser participes
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de Dios misme®, Para ilustrar esta idea Bonhoeffer recurre al retrato que hacen logj
evangelios de la figura del fariseo, arquetipo del “creyente” que toma como eje de vida i
a su propio ego’. El fariseo es aquel personaje obsesionade por conocer el bien y el mal;y
convirtiendo la vida en una constante lucha de opciones, Dia y noche la rcligiosidadf'
del fariseo estd orientada a meditar y anticipar los posibles conflictos que tiene que
prever, para llegar a una eleccion que precisamente confirme su cardcter de elegido;
de salvo, de ser alguien més especial que los otros. Segin Bonhoeffer, el problema
que ejemplifica el fariseo 1o es la pregunta moral sobre el bien, sino desde dénde sg;
hace la pregunta: ; Desde nuestro encuentro con Dios, desde su gracia que nos alcanza,®
o aparte de Dios, es decir, desde una situacién de desencuentro, rechazo o separacién .
de Dios? El modo de vida farisaico intenta salvar la distancia que lo separa de Dios!
creando sus propios puentes. Pere al hacerlo transforma la vida de todos aquellos que
los rodean en un verdadero infierno, ya que el encuentro con otras personas no puede
ser mds que una ocasién para probarlas, para comparatlas, para reprocharlas, para
acusarlas, en definitiva, para “rebajarlas”. El fariseo debe juzgar constantemente a los
ofros para hacerse bueno, para sentirse que es mejor, que es salvo. Para “llegar” a Diog
se hace juez, ocupando el lugar de Dios mismo. En Jesis, en cambio, la vida significa
un movimiento contrario: decidir, si; elegir, sf; amar al préjimo, si; pero tode esto a
partir de la comunién vital con Dios, del configurarse a su voluntad que stempre pasa
por la misericordia con los marginados, los pobres, los enfermos, los pecadores. En
suma, es entregarnos a Cristo a fin de que nuestros actos sean incorporados a la accidn
de Dios en el mundo*. “Sin mi no podéis hacer nada” dice Jestis en el evangelio de Juan
(Jn. 15:5). De eso trata la justificacion por la fe. .
Que no somos nosotros ni nuestras obras las que nos pueden justificar ante Dios
también ha sido afirmado por 1a teologia de la liberacién latinoamericana*, El sacerdote:
y tedlogo Gustavo Gutirrez** (1928~ ) comparte el énfasis de la Reforma cuando
sosticne que las obras humanas, como tales, no pueden justificar ni salvar; nada puedé
atar de manos la voluntad y la accién de Dios. Si la salvacién es la entrada al reing
de Dios, entonces es ese Dios quien establece las “condiciones”. Esta entrada no 8
un derecho que s adquiere, ni siquiera practicando la justicia. Mas bien es un regalé
“gratuito” de Dios que, precisamente, nos permite practicar la justicia y ser participes:
de su compromiso con todas las criaturas, especialmente las sufrientes’. Bsto es la
justificacién, el regalo de Dios, que nos libera de nuestra preocupacion obsesiva cmi
nosotros mismos, liberdndonos para servir al préjimo. '

4 Dietrich Bonhoeffer, Etica (Barcelona: Estella, 1968), pp. 131, 133.
> Ibid,, pp. 16-23. 2
6 Gustave Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufvimiento del inocente: una reflexion sobre el fibro de Job.

(Salamanca: Sigueme, 1988), p. 160. ;
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1.7. Amodo de sintesis: llamados para lo
realmente bueno, Dios y su Reino.

Estas referencias nos traen de regreso al tema de la supuesta cooperacién con Dios
de la impOITfmcia de nuestras obras para la salvacion, en definitiva, de lajustiﬁcacic’m,
como “premio” a nuestros méritos. El problema que habiamos notado es que si bien hay
un elemento legitimo en este tipo de cuestiones (por ejemplo, nuestra preocupacién por
llevar una vida moral, digna, justa), la forma de plantearlo es errénea, ya que sugiere
una relacién entre Dios y la criatura abierta a la “negociacién”. La presuposicién
bésica es que somos una especie de socios independientes de Dios donde nos une
una relacion contractual con ciertos derechos y ciertas obligaciones. Quién es el socio
mayoritario, a estd altura, es de poca monta: la prudencia indica, por supuesto, que sea
Dios —aunque la tendencia moderna es que la humanidad asuma de a poco el papel
de socio mayoritario. El evangelio, sin embargo, parece hacer aflicos esta forma de
plantear la cuestion, jcomo si existiese la posibilidad de poder ser no solamente salvos
sino atin humanos, aparte de Dios! ,

Resumiendo, hay dos cosas que debemos tener en claro para comprender la buena
nueva del evangelio y su mensaje de la justificacién. En primer lugar, la justificacién no
s una cosa que se recibe, como una medalla, un premio, o una declaracién meramente
verbal. Se trata més bien de algo mucho més profimndo, de recibir a Dios en la persona
de Jesucristo, el muerto y resucitado. Es Cristo y su obra la que es recibida por los
creyentes por medio de la fe, y no simplemente algunas verdades o convicciones
acerca de Cristo y de lo que es la salvacién. Por ello la fe no sefiala la intensidad o el
convencimiento con el cual creemos o afirmamos ciertas cosas, sino que apunta a una
vida totalmente fundada y orientada por Dios y su justicia. No es un aspecto de la vida
lumana sino su totalidad de acuerdo a una nueva orientacién, a un nuevo nacimiento.
La “fe”, por lo tanto, nunca salva —jcomo tal vez creemos muchos protestantes! Lo que
salva es laquello en lo que se cree y por lo cual se cree, Cristo.

En segundo lugar, la fe que nos justifica y nos con-forma a Cristo desecha toda idea
de logro o derecho adquirido por nuestra parte. Lo que somos, nuestra identidad en
el pmndo, recibe una especie de muerte para ser recompuesta nuevamente a partir de
Cnstoi Ser cristiano, por lo tanto, no es un pasaje dulce a través de distintas etapas
evolutivas, sino que es dejar que Cristo mismo vaya tomando forma en nosotros, Y
recordemos, se trata del Cristo encarnado en Jestis de Nazaret, aquel que predicd las

;+ buenas nuevas a los pobres y restituy6 la dignidad de los marginados. Seguir a este

Jesiis, formarnos en sus caminos, puede llegar a ser una experiencia dolorosa, con
muchas tensiones. {No soy yo, sino Cristo que est4 en mi!, nos recuerda Pablo. En ,otras
palabras, las “obras” que hago ya no son “mias”, ya no son parte de mi “stock”, sino
que pertenecen a Dios, son parte de lo que Dios hace en el mundo para el beneﬁéio de
s pueblo y su creacion. Ya no existe la propiedad privada de mis obras...ni siquiera de

* i propio “yo”,




Con este tema de la justificacién hemos tocado el corazén de la visién cristiana. Aqui se
conjuga la nocion de un Dios trine (que trataremos en otra unidad) con el hecho de que ;
nuestra justificacién describe nuestra participacion de la actividad redentora de Dios en:
el mundo. Sabemos que ser justificados es algo radical, algo inusitado, algo que tiene
que ver con el despliegue mismo de Dios como Dios. Es una especie de “arrebato™,”
solo que este arrebato nos lleva a una nueva existencia en este mundo —no fuera de él;-
Si bien es cierto que solo gozaremos plenamente de esta realidad en el futuro de Dios,
es decir, con la llegada plena de su Reino, también es cierto que ese reinado ya tomg
forma entre nosotros, No es un Reino atin glorioso, sino un Reino que se manifiesta
desde las margenes de nuesira humanidad. Esta es la verdad de la promesa, y por ellg
anticipamos ¢sa plenitud en nuestra adoracién y en nuestros cantos, alabando el ser
de Dios como un Dios que siendo trino ha hecho “un lugar” para nosctros desde la
eternidad. Por ello, vivimos con confianza en este tiempo que nos tocé vivir, confiados
en que Dios traerd justicia, es decir, vida plena, para todos.

2. La santificacion: la otra cara de la justificacion

en Ja que habian caido los evangélicos— que si se afirma que solo Dios salva, entonces
[as personas ya no tendrian motivacién alguna para comportarse justa y rectamente.
Lutero respondié con el tratado “Sobre las buenas obras”, y alli argumenta en forma
novedosa que la primera gran buena abra del cristiano es la fe en Jesucristo. Es en esta
“obra” que todas las demds se realizan, porqus en Ia confianza y en el seguimiento de
Jestis es donde realizamos las obras indicadas por Dios. En otras palabras, la primera
gran obra es entregarnos a la gracia de Dios, porque es en esa entrega que Dios, a su
vez, obra con y por medio de nosotros el amor y la justicia hacia los més necesitados,
Cuando servimos en amor a nuestro préjimo, el nombre mismo de Dios es honrado.
Esto significa, claro, que el cristiano no es libre para ponderar si debe amar o no, sino
como.

Pero las incertidumbres siempre vuelven: la historia posterior a la Reforma fue
testigo de una lucha por discernir la correcta relacién entre la novedad explosiva de la
Jjustificacion y las repercusiones concretas en la nueva vida del cristiano, Esto tiltimo se
expreso de distintas maneras: buenas obras, mandamientos, obediencia, cumplimiento
de la ley, santificacion. Encontrar el punto de esta unidad dindmica fue objeto de duras

" polémicas y profundas disensiones; algunas de ellas perduran hasta el dfa de hoy. Por

2.1. Preguntas, preguntas...

Cuando muchos cristianos escuchan por primera vez el mensaje de la justificacién se
preguntan: «Sinuestras obras no nos salvan, ¢ Para qué hacer obras? ; Para qué molestarse
en ser cristianos si no hay que “hacer” nada? ;Para qué preguntarme, inclusive, sobre lo
que debo hacer?» Ese instinto tan humano, ese sentido comvin religioso que se pregunta
por las cosas que hay que hacer para alcanzar la salvacion, no se disipa tan facilmente,
Es logico que queramos saber qué significa la fe cristiana “para mi”, qué me exige, en
qué me cambia, c6mo, inclusive, puedo “mejorar” mi vida. En definitiva; queremos
saber donde “encajamos” en todo esto, mds alla del sentido que tengan las “obras”.

Pero, ;Estamos tan seguros de que al hablar de la justificacion no hemos dicho cosas
“practicas”, no hemos hablado de lo “real”, no hemos dicho ya bastante sobre su
impacto concreto en nuestras vidas? jEsperemos que si! Pero sobre todo, ojald hayamos
visualizado que el tema no gira en tormo a si debemos hacer o no hacer “obras”, sino al
sentido y finalidad que ellas tienen.

2.2. ;Justificacidn o santificacion?

Este tipo de planteos era muy corriente durante la Reforma. El mensaje de la justificaciéi
fue un evento explosivo, liberador, pero para muchos también muy confuso. Explosive
porque liberé al evangelio de la domesticacién en la cual habia caido, enfatizando b
imagen y experiencia de un Dios que se nos acerca con misericordia y justicia en i
persona de Jestis. Pero este mensaje también sembrd una cierta perplejidad y confusidi
al momento de tratar de ubicar el rol que tienen los cristianos en la dindmica de la soli
gracia. Es asi que en 1520 Lutero tuvo que publicar un escrito ante las acusacioné
hechas por sus adversarios, Estos argumentaban —sobre la base de la supuesta indolencil
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ejemplo, no fue ajeno al Protestantismo entender a la santificacién como una especie de
“proceso” de crecimiento en la santidad, es decir, una continua transformacion que nos
distinguiria paulatinamente de otros cristianos ¥, méds ain, de los réprobos. El intento
que por caso Calvino realizara de identificar los frutos de la regeneracion y santificacién
como pruebas de la presencia del Espiritu Santo, llevé a muchos a interpretar las obras
d.e santldad de manera semejante a la vieja interpretacion escoléstica, es decir, como un
viaje ascendente de perfeccidn cristiana. Pronto surgié en el seno del Protestantismo
una nueva forma de intolerancia, de soberbia, de exclusion. Pero Calvino no tenia
esta intencion, como bien lo indica su afirmacién de que las obras no son mérito del
creyente, sino dones de Dios por los cuales se hace presente su Espiritu y nos permite
reconocer su bondad”,

2.3. Alfinal ; Qué quiere Dios?

Vo[v’amos a la pregunta que dejamos: ante un Dios que nos ama y nos justifica,
¢Qué nos resta hacer?, ;Qué quiere Dios de nosotros? Estas preguntas tienen un
lugar legitimo, un lugar esencial, siempre y cuando entendamos que ya no refieren a
nuestra “contabilidad” de la salvacion, sino a la forma de vivir nuestras vidas en Dios
comprometidas vitalmente con su justicia. Ya no nos interesa calcular o que yo deb(;
hacer‘?ara mi salvacion, sino hacer lo que Dios “calcula” que es bueno ¥y justo para su
greacion. Del egocentrismo pasamos a una existencia centrada en las necesidades de
10§ otros. Si, nuestras vidas se centran ahora en un Dios que se hace presente desde las
margenes, en procura de la vida plena.

7 : K
Juan Calvino, Mustitutos de iq religidn cristiana (Buenos Aires: La Aurora, 1958) libro T1I ,cap. 14.
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Par ello la respuesta cristiana a estas preguntas es muy concreta y muy radical: lo quej

me resta hacer es nada mas y nada menos que vivir una vida nueva en Ia confianzal]
de que Dios establecera su justicia en toda la creacién. Decimos en la creaciénll
porque incluye no solo a los seres humanos, sino el marco esencial donde se da la vidafg
humana, jel cosmos entero! Su plan, puesto de manera muy sencilla, es lo que el libro
del Apocalipsis relata en forma tan emotiva en sus (ltimos capitulos respecto a la visionif
de la ciudad celestial, la Nueva Jerusalén: “Y of una fuerte voz que decia desde el tronog
«Esta es la morada de Dios con los hombres. Pondré su morada entre ellos y ellos serdnf}
su pueblo y él, Dios-con-ellos, sera su Dios. Y enjugara toda lagrima de sus ojos, y ng
habré ya muerte ni habra llanto, ni gritos ni fatigas, porque el mundo viejo ha pasado»___
(Ap. 21:3-4). p

Todos estamos invitados a ser habitantes de la morada de Dios. De ahi que logh
cristianos no sotnos una especie de raza especial, una suerte de santurrones elegidosit
para regodearnos ante el espectaculo de los condenados y excluidos. ;Acaso no es esaff
lo que pregona la ideologia del éxito, el evangelio de la prosperidad, la obsesion po
distinguir santos de pecadores? Al contrario: estamos llamados a dar testimonio dejf
este Dios que “se viene”, de ese Dios que nos “invita”, de ese Dios que busca un lugany
entre nosotros. Por ello hablamos de santificacién, una expresion biblica que refiere nolf
tanto a la espectacularidad moral de los creyentes, sino a la forma que toman nuestra
vidas cuando damos testimonio de lo verdaderamente santo, Dios. La santificacion, e
otras palabras, es Dios realizando entre nosotros su justicia a través de nuestras obra

transparentes.a la gracia. ‘

seguir nuestra metéafora, un fino borde que distingue lo uno de lo otro. Recordemos que
1a tradicién® cristiana, y més aun la Reforma, mantuvieron una clara distincion entre
estos dos momentos ya que expresa una importante afirmacion feologica con hondas
1-epercusi0nes para la vida cristiana. Lo fundamental tiene que ver con el hecho de que
si no fuésemos justificados gratuitamente por Dios, no tendriamos la libertad para
servir y amar a nuestro préjimo y a la creacion. Precisamente la santificacién no es
un crecimiento “interior” que nos hace mejores ante Dios, sino la.apertura de nuestras
vidasalotroy a lo otro.

En sintesis, mientras la justificacion dencta una relacion que nos pone cara a cara con
Dios en Cristo, la santificacién es esa otra relacién que nos pone cara a cara con la
| creacion. En la primera, nuestra faz se halla marcada por los rasgos del pecado; en
la segunda, nuestra faz refleja el rostro mismo de Dios. Veamos algunos conceptos

biblicos.

2.5. Las raices biblicas

va mencionamos que la palabra santificacién se relaciona con la palabra santo.
Generalmente relacionamos lo “‘santo” con personajes que consideramos ejemplares en
la historia de 1a Iglesia o con creyentes que encarnan ciertas cualidades morales, sobre
todo, un cierto ascetismo y rechazo de lo corporal, de lo mundano, de lo cotidiano.
Como prueba de esto, y sin demorar mucho, pensemos en los personajes que vienen
a la mente al mencionar la palabra “santo” sobre todo en nuestro contexto signado
por el Catolicismo. Las miles de imdgenes que hemos visto seguramente traerdn a la
rhemoria a santos consagrados por la tradicién eclesiastica. Pero lo que estd en juego
no es solamente un asunto sobre quiénes son los santos. También es un asunto sobre
qué ¢s lo santo y la santificacién. A menudo tenemos en mente esa idea de que uno se
va “haciendo santo” por medio de sus obras después de lo cual, clara estd, habrd un
“premio”. Sin embargo, ;Es eso lo que encontramos en la Biblia?

2.4. jJustificacion y santificacién!

En estaunidad hemos hecho tanto hincapié en la doctrina y experienciade la justificacion)
que pareceria que todo lo fundamental ya fuera dicho. Sin embargo, en lo que hace a la i
relaciones entre Dios y los seres humanos, tanto la Biblia como la Reforma hablan def
las dos caras o aspectos de un evento fundamental (la promesa de nuestra salvacién er
Cristo). Por ello no terminan la historia recorriendo solo una cara de lamoneda, es decir
lo que Dios ha hecho en Jesucristo (justificacién). No, van més alla porque entiendeé
que este acto “eterno” de Dios tiene una dimension temporal, ¢s decir, irrumpe efj
nuestras vidas de la misma manera que lo hizo con los primeros creyentes, ‘

¢ Cuando en las Escrituras se habla de lo santos (hdgios en griego, gados en hebreo)
se hace alusién a algo que tiene que ver exclusivamente con Dies, lo totalmente
distinto a nosotros y a todo lo conocido. Dios y su dmbito divine, es decir, lo sagrado,
es lo verdaderamente santo, lo apartado, lo distinto. Aparece como algo majestuoso,
inclusive amenazador, desbordante de energia y presencia. Por ser lo “totalmente otro”
produce en nosotros tanto temor como fascinacién, rechazo como atraccion, ganas de
cubrirnos como también de ver. Cuenta el libro del Exodo que Moisés, al acercarse a la
zarza ardiente, escuchd la voz de Dios y rdpidamente se cubri6 el rostro, porque tenia
temor de ver la gloria divina (Ex. 3:6). Igualmente cuando lo santo viene hacia nosotros
nuestro lenguaje se altera y transforma al querer expresar una visién que estd més alla
de todo lo conocido: ¢l profeta Ezequiel contempla Io santo por excelencia, la gloria de
Dios, recurriendo a imégenes y simbolos mas atla de toda comprensién humana (Ez. 1).
De la misma manera Tsafas describe su vision poniendo en boca de los serafines el triple
santo que proclama la gloria de Dios (Is. 6:3). Lo santo, entonces, no es lo moralmente

La justificacién y la santificacion son entonces como dos caras de una misma monedaf
es decir, componen una unidad dindmica. Una no se puede concebir sin la on'la
Pero jeuidado! No debemos pensar que la justificacion es algo que le atafie a Dids
exclusivamente, y que a nosotros nos corresponderia llenar el papel de lo que Ilamamad!
“santificacién”. De ser asi volveriamos a dejar jugar nuestros instintos, volveriamos a 1t
légica del “toma y daca”. Lo correcto es entender que tanto Dios como nosotros estamoz
profundamente involucrados en estos dos momentos, aunque lo estamos de maneraj
diferentes. Pero entonces —alguien podria decir— «si en realidad son dos caras de ]
misma moneda, ;Cudl es la diferencia?, ;Para que seguir manteniendo una distincid]
que no hace mas que confundir las cosas?» En verdad hay un hilo muy fino o, pa i
,.
4
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perfecto, sino Dios que en su misterio se acerca como un fuego sagrado que todo 10

consume y purifica (Heb. 12:29).

Pero de igual manera la presencia de lo santo, de Dios mismo, invita a la reverencia, a la
adoracion, y mas atin, al seguimiento. Por ello en la Biblia también se habla de lo sanfy]
en referencia a los espacios-tiempos y los cuerpos que Dios convoca para si, Refiere
ambito de Dios que no se limita al cielo, sino que se hace presente también en la tiers
El culto, por ¢jemplo, conserva en la historia de Israel esta cualidad relacionada a 1o§
santo; marca un espacio distinto, separado. Pero también son santos los mandamientod
que Dios proclama y la conducta que en estos se demanda, Lo santo pertenece al Sefi

y por medio de ello expresa su voluntad. De ahf que la respuesta ética de los c1eyentcg'

se la considera santa no por su pretendida pureza moral, sino porque refieja y expregih
lo que Dios quiere para las criaturas y su mundo. Es la justicia o lo justo que Dios tien,
en mente para su creacicn,

:

Estas diversas lineas que rastreamos en el Antiguo Testamento convergen en la nocié

neotestamentaria de la comunidad de los santos, la Iglesia, tema que nos ocupard eif§

otra unidad. Es la presencia del Espiritu Santo lo que hace a los creyentes santos -y n_é
porque ya scan santos (o buenos, o morales) se les regala el Espiritu Santo (cfr. He
4:31). Fundéndose en el sactificio de Cristo, quien entregé su vida ¥ GUErpo por amaj
a la humanidad, los cristianos santifican sus vidas entregando sus propios cuerpos yj
vidas al Sefior para que é] haga su obra en el mundo (Ef. 1:13; I°Cor. 12). Dios llam:
convoca, se “hace un espacio” no solo en medio de nosotros, sino con y a través di
nosotros.

Por ello somos santificados, sin mérito alguno nuestro, porque tanto el Espiritu comy
los mandamientos son del Sefior. Lo santo, entonces, es la “forma” en que el Esp1r1u I
de Dios se manifiesta para el beneficio y servicio de su pueblo: jla morada que Dlo
construye en medio de su creacién! (1°Cor. 3:9). g

2.6. Resumiendo

El concepto cristiano de lo santo gnarda asi dos dimensiones que no pueden ser nunc
separadas. El primero es la dimension de lo ediltico y doxolégico, donde celebramos |
santo por excelencia, Dios y sus obras. No necesitamos ahondat en esto ya que ha'sido é
tema tratado en el capitulo anterior, El segundo es la dimension de lo ético, donde comy
comunidad convocada por lo santo vivimos segin lo que Dios ha declarado “Santo”)
Un “resumen” de lo que Dios declara santo lo ¢ticontramos en los diez mandamiento;
{en los libros de Exodo, cap. 20 y Deuteronomio, cap. 5. Pero como cristianos lo sant
por excelenciz lo identificamos con Jests, cuya vida encarnd el mandamiento nueva d
que nos amemos los unos a los otros como ¢l mismo nos amé (Jn, 13:34). Por ello
tan importante entender lo que esto significa encarnar estas “zonas santas” en nuestra
relaciones, en nuestro trabajo, en nuestros compromisos sociales y politicos, en nues
intercambio cotidiano con el medio ambiente. Somos, para ponerlo de forma sencilla
el amor con que Dios ama al mundo. Asi volvemos a la célebre pregunta ;Qué quil
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testigos de ¢l en el mundo, en este mundo.
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IV. ;QUE ES ESA COMUNIDAD
LLAMADA IGLESIA?

1. La Iglesia y sus distintos enfoques

En las unidades anteriores hablamos de un Dios que nos convoca y af cual celebramos
y seguimos. Hablamos también de las dos maneras en que la Palabra de Dios impacta
entre nosotros y cdmo esto tiene que ver con la forma en que nos situamos en y frente

# o] mundo. Hablamos de comunicacidn pero también de accidn; hablamos de escuchar

y recibir como también de actuar y dar. Hablamos de justificacion y de santificacién y

& hemos explorado su relacion con la justicia. Pero también se habrén dado cuenta que al
; hablar de estos temas hemos asumido algo que ahora nos toca desarrollar: la comunidad

que “habla” y da testimonio de Dios. En efecto, presuponemos que Dios actia entre
nosotros creando una comunidad de fe, una comunidad de iguales —no meramente un
agolpamiento de creyentes individuales. Por ello queremos subrayar ahora lo que se
desprende de nuestros temas teoldgicos anteriores, a saber, que la forma comunitaria
e igualitaria que adopta nuestra experiencia religiosa ¢s una dimensién intrinseca
y fundamental del mensaje del Evangelio. Buscaremos comprender un poco més en

§ qué consiste esa comunidad que Ilamamos Iglesia, una comunidad que “habla”, actfia y
# da testimonio de Dios. De un Dios, claro est4, que no solo proclama la comunién sino

que es una comunidad-comunién viviente.

1.1. Perspectivas y Modelos

& Cualquiera que estudie una organizacion religiosa en particular —como la Iglesia—
il puede hacerlo desde varios dngulos. Ademas del enfoque religioso-teoldgico, existen

distintas mancras de entender a la Iglesia gracias a las teorias historicas, antropolégicas,

{ psicolbgicas y sociolégicas. Estas perspectivas han arrojado luces y sombras sobre

§ nuestra comprension de la Iglesia. En muchos casos nos aclaran facetas de la Iglesia
£ que permanecian escondidas; en otros casos aportaron datos que hicieron mds compleja

i 1a comprension de nuestras comunidades. ;Cuan entrelazadas estdn nuestras iglesias

“§ con las historias de nuestros barrios, ciudades y pafses? ;Qué tiene que ver la forma
{§ de estructurar la vida eclesial con las concepciones sobre el poder, la democracia y
£ 10 sagrado? Nuestra configuracion psicolégica, ;predispone hacia ciertas formas de

| vivir [a fe? Nuestro pasado étnico, 4nos ata o libera en nuestra opcién de fc? Estas
& preguntas son solo un muestrario de los distintos angulos pesibles para acercarnos a

nuestro tema.

En lo que sigue ilustraremos algunos de estos caminos de aproximacién., Nuestros
objetivos son varios. En primer lugar, mostrar que existen distintas metodologias para

B cstudiar a la Iglesia. Cada metodologia enfatizard aspectos particulares que muchas
#§ Veces son ignorados por otras perspectivas. En segundo lugar, comprenderemos que
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1no existe solo una manera de entender la Iglesia (aunque confesemos, cfectlvamente
que la Iglesia sea una). Lejos de la uniformidad, la historia de la Iglesia ha demostradg
| una pluralidad de manifestaciones sustentadas por distintos enfoques biblicos y pog
} distintas experiencias histéricas. Una cosa era pertenecer a una iglesia o confesion quy
gozaba del favor estatal y otra muy distinta pertenccer a una comunidad minoritaria y§
perseguida. Lo que la Bibliay las doctrinas “dicen” a los creyentes seguramente serd mu

distinto en cada caso. Por ultimo apreciaremos como los motivos e imdgenes biblicag
que fundamentaron distintos modelos de iglesias pueden llegar a complementarse. Estg)
nos puede ayudar a valorar el encuentro ecuménico entre distintas tradiciones e 1g1e51a
como oportunidades tnicas de enriquecimiento mutuo.

1.1.1. Iglesia y secta

3 Comenzaremos nuestro recorrido con la contribucion de la perspectiva sociolbgica. Sjf
bien existen muchas escuelas y tendencias sociologicas, podemos sintetizar diciendg
! que esta perspectiva nos ayuda a entender tres cosas.

En primer lugar, la estrecha relacion que existe entre la Iglesia y su entorno soc1al
politico y cultural. En otras palabras, no existe ninguna iglesia qmmlcamente pura
que no haya sido profundamente marcada por su entorno. Pensemos en el sur, gimien
del Protestantismo y su relacién con las nuevas aspiraciones de clases y sectores g
emergian al poder en las sociedades europeas y norteamericanas en los siglos XVI, XVI
y XVIIL O pensemos en las concepciones de género y de la mujer, que determinarorg
por milenios el lugar que ella ocuparia en la Iglesia, alcjada de la “administracié
de los ritos* y los sacramentos*. En ambos casos el fendmeno “religioso” no pue
entenderse del todo si no lo relacionamos con el hecho social 0 histérico. En segundgg
lugar, la sociclogia también nos ayuda a entender los “intereses” que cada mgamzaué
religiosa promueve. El hecho de que estos intereses sean muchas veces implicitos y am
inconscientes hace que esta perspectiva sea muy 1til para desentrafiar y evaluar es
tendencias. Por ltimo, la perspectiva socioldgica nos ayuda a comprender cémo §
interpreta una comunidad religiosa frente al mundo con sus estructuras y poderes. '

Fl sacidlogo alemin Max Weber** fue uno de los pensadores mds importantes a 13
hora de estudiar los distintos tipos de organizacién religiosa en el Cristianismo'. E
autor tratd de entender y explicar la relacion existente entre las creencias religiosag
o espitituales, el medio donde se insertaban, y la forma en que se estructuraban 14§
comunidades eclesiales. De esta maneta Weber popularizd dos formas basicas
organizar la comunidad religiosa, a las que denomind “Iglesia” y “secta”. Esto n“
referfa a una denominacién o confesién en particular, sino a tipos organizativos g
estructuraban de manera distinta la vida religiosa y sus relaciones con el entorno soc!
Weber definfa a la “Iglesia” como aquel tipo de comunidad que conforma una “cspeqi 4

Pata consultar la tipologia weberiana, ver Michael Hill, Sociologia de la religion (Madrid: Cristiandad', !
1976), p. 71ss. Max Weber desarrolla estas ideas en sus obras La ética protestante y ¢l espiritu del 1
capitalismo 'y en Sociologia de la Religion.
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de asociacién para cl logro de wiios fines sobrenaturales, una institucion en la que
necesariamente caben los justos y los pecadores...”. Caracteriza a este tipo de asociacién
una actitud mas “‘positiva” o “acomodaticia” hacia el mundo, entablando una relacién
de colaboracién con las autoridades estatales. También cabe destacar que el tipo de
asociacion “Iglesia” no establece pardmetros rigidos de pertenencia a la comunidad,
ui tampoco se limita a un grupo étnico o clase social en particular; justamente en ella

caben “justos y pecadores”.... Una iglesia, por lo tanto, tiende a ser més “realista”,
moderando sus expectativas morales e impulsando relaciones mas ‘armoniosas con las
f qistintas esferas de la sociedad.

Por el otro lado una “secta”, en la definicion de Weber, refiere a aquella asociacién que
fomenta “una comunidad formada inicamente por los verdaderos fieles, los renacidos,
y solo para ellos”. En esta per spectiva las sectas tienden a formar grupos mas compactos
y homogéneos, generalmente marcados por una cierta indiferencia o hasta hostilidad
hacia el entorno social. Es mis, log miembros de las sectas generalmente provienen de
sectores marginados o desplazados de la sociedad por razones econdmicas, politicas,
étnicas o culturales. No es extrafio que los poderes establecidos —sobre todo el Estado—
sean identificados por ellas con Satanas o las fuerzas demoniacas. Ritos, experiencias
o conductas especificas diferenciarian a sus miembros de la “masa perdida” de los
pecadores, ademds de proveer un fuerte matco de contencion frente a las distintas crisis
sociales.

Aportes como los de Weber no hacen hincapi¢ en las ideas religiosas como tales, sino
en la relacion entre estas ideas y los factores sociolégicos que llevan a adoptarlas y a
promoverlas. El estudio de una comunidad humana en particular (su historia, posicion
social, etc.) ayuda a entender por qué determinadas comunidades religiosas son més
proclivesaadoptar ciertas ideas y creencias y nio otras. Pero, por el otrolado, la perspectiva
sociolégica centra demasiado la atencion en los factores sociales como la instancia que
mayormente defermina la constitucién de una comunidad, dejando de lado la relativa
autonomia que tienen las creencias religiosas y su poder de conformar comunidades. En
esta encrucijada se halla la riqueza y las limitaciones de esta perspectiva.

Pero hay algo més que podemos decir sobre Weber, esta vez aplicando las mismas
categorias socioldgicas a su propia manera de entender la distincion entre “lglesia”
y “secta”. Si bien Weber aporta valiosas herramientas de andlisis, también su teoria
nos habla del contexto desde donde escribié. En efecto, este autor tenfa en mente las
realidades religiosas de la historia de su propio pafs, Alemania, y su continente, Eurcpa.
Identificaba a las comunidades catlica-romana, luterana, reformadas y anglicana
como del tipo “Iglesia”, y las menonitas, cudqueras y bautistas con el tipo “secta”.
Sin embargo, si echamos un vistazo a nuestro contexto latinoamericano nos damos
cuenta que esta manera de clasificar la realidad religiosa no es suficiente. Muchas de
Nuestras comunidades en verdad detivan sus principios teologicos e identidades de las
Instituciones tipo “Iglesia”, si es que no son abiertamente una expresién local de las

@ mismas (reformados, luteranos, anglicanos, valdenses, metodistas, etc.). Pero ya sea por

Sus origenes étnicos, o ya sea por su insetcion misionera enun contexto mayoritariamente
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catblico-romano, nuestras iglesias poseen muchas de las caracterfsticas que Webegll denominacion o iglesia; pero también es cierto que en nuestras comunidades un rostro
identifica con el tipo “secta”. Esto no significa que sean “sectarias” en el sentidef en particular sirve como marco o paradigma dentro del cual se dan multiples matices.
negativo del término, sino que retnen muchas de las caracteristicas socioldgicas qu
en Europa designaban a una “‘secta” membresia voluntaria, separacién iglesia-estadof§
actitud critica hacia la iglesia dominante del pafs, autosostén, etc. En otras palabras'
caracteristicas de lo que nosotros denominamos “iglesias libres”. .

El rostro liberal identifica un Protestantismo que surgié con los esfuerzos misioneros
desde América del Norte, echando sus bases entre los estratos medios de nuestras
sociedades. Generalmente patrocinaban una actitud de apertura hacia muchos aspectos
Mde la modernidad (progreso, democracia, libertades civiles, educacion, etc.), lo que
De todo esto se desprende no solo los limites de esta categorizacion, sino también queft significaba una convergencia con los intereses de aquellos sectores sociales y politicos
las ideas de “Iglesia o “secta” poseen muchos matices. De ahf que se hayan propuesty | que luchaban contra el autoritarismo, analfabetismo v el estancamiento econémico. A I,
otras categorias teniendo en cuenta otras variables sociologicas. Por ejemplo, alf vez encarnaban elementos de piedad evangélica del “segundo despertar” o avivamiento
considerar el origen de las comunidades eclesiales aparecen las nociones de iglesial§ de la fe norteamericano, con su énfasis en la salvacién individual y la responsabilidad
de “transplante” (iglesias “transplantadas” por grupos europeos a nuestra tierras)® moral. El rostro liberal ha ido mutando con el tiempo, y algunas de sus facciones
iglesias de “misién” (sobre todo de origen norteamericano), e iglesias mixtas?, Otrog! perduran en la mayoria de las iglesias protestantes “histéricas” y ecuménicas —aunque
atendiendo a las formas institucionales, han ideado categorias mis complejas para d i  se ha incorporado en ellas una lectura mas “social” tanto de la salvacién como de la
cuenta de la vasta realidad eclesial, distinguiendo entre “Iglesia universal” (iglesia§ responsabilidad ¢tica del cristiano.
que tienen una institucionalidad global, como ser la ICR, la Comunién Anglican;
Comunién Luterana, etc.), “ecclesia” (iglesias que se consideran expresion de la iglesig
universal, pero no forman patte de instituciones eclesidsticas transnacionales como sef
calvinistas, metodistas, bautistas, etc.), “sectas” (nuevos movimientos escindidos dgg
los anteriores) y “sectas establecidas” (que después de un tiempo comienzan a adopté :
el perfil de ecclesia)’. Por tltimo también estan aquellos quienes prefieren no utilizaff
la categoria “Iplesia” o “sectas”, sino lisa y llanamente la de “denominacién”. Co

Por el otro lado el rostro evangélico del Protestantismo, también originado por las
 corrientes misioneras del Norte, se caracteriz6 por una sospecha hacia Ja modernidad,
o al menos, hacia ciertos aspectos de ella. Mas volcada al talante subjetivo de la fe (los
efectos de la gracia), este Protestantismo puso mucho énfasis en la liberacién del poder
del pecado y en una vida de santidad generalmente desconectada de la historia yla
sociedad. La polémica anticatolica, el uso de la Biblia comoun “arma” en la lucha contra

t, ) ‘ L . ) o el pecado y el oscurantismo, la intransigencia en la moral i i
esta expresion se quiere subrayar que ninguna iglesia o secta tiene el “monopolio” dg pe tacion Ii St L y la's creencias (legalismo),
la verdad ni de la salvacién, sino que constitiyen distintas expresiones de la fe y de I3 funa interpretacién literal de la Biblia, y una lectura apocaliptico-premilenarista de la
dad m de 2 > q 24 p ¥ 9¢ ¥ historia, fueron y son algunos de sus rasgos centrales.
experiencia cristiana, :

A pesar de las muchas resemblanzas con estos rasgos, el rostro pentecostal de las
1.1.2. Identificando rostros 3 1glesia§ evgngé!igas latinoamericanas muestra caracteristicas propias. Nacié no solo
RS 3 con el influjo m.lslonero de lo§ l'Sstados LJ.nido§,si110 que much.as de sus manifestaciones
C n [ demoa.ce B 10 son locales, producto de escisiones de iglesias con rostros liberales y/o evangélicos,
rostros” que encarnan mnuestras tradiciones. Este acercamiento se nutre de 1t A menudo representan el rostro “popular”, tanto en el aspecto cuantitativo (en |
perspectiva socioldgica, pero da lugar a otros criterios igualmente impertantes. Sifacialidad es el movimiento no catdlico r£1és numeroso de América Latina) :
trata de establecer, sobre la base de un andlisis minucioso, las “sefias patticularesgtambién respecto a su extraccion social. La experiencia de la conversién, el ba tc amo
que presentan los rostros que muestran nuestras iglesias. Estas sefias estarfan daddfnor el Espiritu Santo (nacer de nuevo, don de lenguas, etc.), la sanidad diviila lm;clisenr;o
por el origen histdrico, las teologias e inclusive las ideologias presentes en nuestralf demonizacion del mundo, y una ten&encia ala lecm;a liie!ral de la Biblia, s:)n al unoz
comunidades. i rasgos prominentes de este rostro. , 5

Analizando al Profestantismo latinoamericano José Miguez Bonino** habla de I El caso del protestantismo étnico refiere a las distintas iglesias que fueron establecidas
presencia de varias fisonomias: el liberal, el evangélico, .ell pentecostal y el etnllco‘ por los diferentes grupos de inmigrantes europeos (también se las denomina “iglesias
Es importante destacar que estos rostros pueden convivir dentro de una mismigde transplante”, ya que transplantan el idioma y las costumbres de sus paises de origen
— “Wa las nuevas tierras). Present i i i ;
; an un rostro que combina una gran div

* Ver Waldo Villalpando (ed), Las Iglesias de Transplante: Protestantismo de Inmigracion en la Argentifteolégica, a la vez que son homogéneas en s?l comprension de lgos al " emgai ém'lc'é Y

na (Buenos Aires: CEC, 1970). BE, ’ s < cances de la mision.

s R En ef: . i i . 7 :

5 VerHill, p. 101ss. 4. I cecm, t.‘.stas }gllesxas tendfan a ac?tjar su mis10n y su accionar casi exclusivamente
¢ José Miguez Bonino, Restros del protestantismo latinoamericano (Buenos Aires: Nueva Creacion, 4 ounnidad étnica, por lo que el idioma y el cultivo de las costumbres ancestrales
1995). 1




muy generales, este es el modelo que impuso la conquista ibérica en América. Asi
la tarea de evangelizacién no consistié tanto en la proclamacién -de las bu.enas
nuevas de Jesis, sino en la “eclesializacion” de la sociedad: imponer a todos la
par'ticipacién en esta “sociedad perfecta™,

deviniercon en sus marcas distintivas (si bien esto ha cambiado dramaticamente en 14§
tltimas décadas). :

Por mas que estos distintos rostros nos puedan llegar a parecer fordneos o extraﬁo’l
una cosa es cierta: todas representan distintas facetas de un tronco comin evangélicy§
protestante. Cuando comprendamos que detrds de esos rostros se esconden verdade® (5) La Iglesia como Comunidn mistica: Este modelo se funda en la realidad de los
sobre nuestra propia iglesia o comunidad, es que comenzaremos a transitar el caminl} grupos primarios, es decir, aquellas instancias determinadas por relaciones cara acara
de unidad de la Unica iglesia de Cristo. & propias de las agrupaciones pequefias. Aqui la identidad est4 fuertemente relacionada a
los fines e interaccion del grupo. También se da mucho énfasis en las relaciones mutuas
4% entre sus miembros, sobre todo la asistencia y el apoyo. La idea de cuerpo es similar ya
o ) . 4% que apunta a una interdependencia organica. De ahi que la Iolesia no sea v
Pasemos ahora a una manera distinta de acercamos al fenémeno de la Iglesia, uplf o - dad visible” . £ . 14 g 10 sea vista como una
el e : ; T % 5 . W “sociedad visible” (como en el modelo anterior), sino como una comunidad “invisible”
manera tal vez mas “biblica” que identifica distintos “modelos” de Iglesia sobre la ba asciende el ti iolesia des . . €
 que trasciende el tiempo (iglesia desde Abel) y cl espacio (los 4ngeles y los difuntos

de diversas imAdgenes que aparecen en la Escrituras y en la tradicién®. Sabemos quf ‘g : :
E que ap y 99 también son miembros). Lo que crea la comunidad es una comunidad interior que s
s

toda definicién o concepto utiliza una imagen familiar, accesible. La Biblia, cuand| ‘, i
D . g hiliat, acc » cuandy expresa por Jos lazos externos de la fe, adoracion, amistad y comunidad. El Espiritu
habla sobre la naturaleza de la Iglesia, lo hace a través de imégenes (hay al menos 96 ¢} 1 te d iy ; , # P
s o s g 8 - : \ # Santo es el agente de conmunion, el sujeto que une a los miembros. La finalidad de la
ellas) que luego la tradicién cristiana y las distintas iglesias y confesiones articularond§ . 1.« anticipar ahor I " o :

: nes i iglesia es a par ahora una participacion de la comunién salvifica que nos aguarda
una manera particular. Los modelos se construyen sobre la base de imdgenes, aunqu® o |, eternidad. £
pueden existir modelos basados en razonamientos mas abstractos que pierden de visiy
lineamientos biblicos fundamentales. El teélogo catdlico Avery Dulles ha identificai Es indudable que este Ipodelo se construye sobre una sélida base biblica (sobre todo,
cinco modelos bésicos que han caracterizan distintas maneras de ver a la Iglesia hag(f a5 cartas de Pablo) haciendo hincapié en la experiencia de la gracia y la presencia del
¢l dfa de hoy*: £ Espiritu Santo. También hay un énfasis en las relaciones horizontales como expresién

& de lo trascendente*, respondiendo en gran medida a 1 i i
. Y p ; ; .. as necesidad
(a) La Iglesia como Institucién: Aqui se concibe a la Iglesia como una sociedalf .1.c buscan espaci i _é p s contempordneas
erfecta, cuyo “modelo” es la organizacion politica-estatal heredada del Im e . i o amos. Pero este modelo tarnbién puede llegar a idealizar
P » Cuy g p 4 PEI demasiado la factibilidad de comunién o comunidad fraternal entre los seres humanos.

Romano. En este modelo los elementos institucionales (derechos, podere‘ Ademés, puede perder de vista ¢l contexto social mas §E130i5 dlenivt el cusl) e
e

esquemas de subordinacién y obediencia) son considerados primarios. Este es g  desarrollan estas comuni e .

. : : ! idades y frente al cual también cabe e io cristi
modelo que predominé en la Iglesia Catélica-romana, sobre todo a partir de ] . ¥ 1 testimoio cristiano.
Contra-reforma (respuesta a la Reforma protestante). La Iglesia es comprendsi (c) La Iglesia como Sacramento: Este modelo trata de conciliar elementos do los

como “una maquinaria de mediacion jerdrquica, de los poderes y del prima'modjclos anteriores: las dimensiones espirituales e institucionales. Si a Cristo se lo
de la sede romana...” El Espiritu Santo y los creyentes, por ejemplo, ocupan | consnd:era como sacramento® de Dios, a la Iglesia se la entiende como sacramento
de Cristo, es decir, una realidad visible que comunica una realidad espiritual-

rol secundario. Este esquema reforzé los elementos atacados por la Reformaf]

alcanza su apogeo en el Concilio Vaticano [ (1870) ante la supuesta amenaza qf tr.asc'endente. La Iglesia es como un signo visible, que debe ser eficaz apuntando a un

significaba la modernidad y la secularidad. Los poderes y funciones de la igles S’Igmﬁcado ¥y una'realidad que la trasciende. Una de las ventajas de este modelo es el

se dividen en tres: ensefiar, santificar, gobernar, Esto coincide con las prerrogativ enfas:; gliarespuesta ala gracia. No descalifica lo institucional, mientras que enfatiza

del clero, convirtiéndolo practicamente en un estado “superior” al laical. La Igles(} lo espiritual. Tambiég se insiste en que ser signo eficaz conlleva el testimonio yel

es, por lo tanto, la mediadora de la salvacién. Administra la gracia, gobicrna I3 Cf)rppromlso en la'socxedad, Pero una de sus desventajas ha sido que no es un modelo
fieilmente comunicable dadas sus complejas presuposiciones filoséficas y teolégicas

almas, alimenta el espiritu, conduce hacia la redencién. Fuera de la Iglesia ]l. ;

- : N O; i 0 s
hay salvacién. Aunque se reconoce que este modelo da un sentido de continuid " 311110,)1)01' ¢jemplo, sus concepciones sobre la naturaleza, la trascendencia, la finitud
ser).

histérica, organicidad, sentido de cuerpo, y estabilidad ante las crisis, también ]
destaca su poca fundamentaci6n biblica, su acentuacion de rasgos autoritarios v, () La Iglesia como Heraldo: Se basa en Ja noci6n antigua del heraldo: algui
ca su i ) : : b : i ; : alguien que
dominacién, su fomento de la pasividad del laicado, y su legalismo. En térmii tiene un mensaje que debe comunicar, La Iglesia, por lo tanto, se la concibi con Sna
mision e 3 - ) : :

MIsIon en particular: ser el heraldo de Dios, la proclamadora de la Palabra. (este modelo
LI
6 .17

Ver Vitor Westhelle, Foces de profesta en América Latina (Chicago: LSTC, 2000), p. 15,

1.1.3. Imdgenes y modelos

> Avery Dulles, Modelos de la Iglesia: estudio eritico de la iglesia en todos sus aspectos (Saatander:
Terrae, 1975),
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ha sido muy comin en el Protestantismo). Se entiende que la Palabra de Dios no ,‘ ] s " ok 5 b .
! *Y L = ) A q . 3 Dios En el primer caso —la iglesia jerarquica~ la organizacién del
inmanente* a la Iglesia, sino que es un acontecimiento que crea a la Iglesia, hasta ¢f poder se concentra en el eje Papa-obispo-sacerd
punta de hacerla su criatura. En otras palabras, ella debe comunicar algo que recibg Cristo solo son recipientes de los carismas ms e gte, los seglares v
desde afuera, y por lo tanto la [glesia también se encuentra bajo el juicio de esa mismg A ési;oles Ast el pueblo de Dios se convierte en Lmi rea?' ;aiipor Pfl clero.
Palabra, Este modelo presenta asi una clara tendencia profética tanto con respecto 4 i 1 “consume”* los “bienes” generados por la cast 1dad pasiva que
la sociedad como respecto a si misma. Pero uno de los problemas con este modelo ¢ Obispos atin, Cristo y el Espiritu aparecen mlé diatizad a Sacelrdotal, Més
: Py < o . .. % > 0 ierarqui
que tiene una concepeidn de la encarnacion bastante deficitaria: pareciera que el Hijof v estableciéndo di i S por la jerarquia,
: = et K Sacerdotes se una distancia entre los creyentes y el poder de
en vez de haberse hecho carne, se hubiera hecho “palabra”. Dicho de otra manera, lag Jz Dios. Lo que prima es la exterioridad juridi P S
formas visibles y concretas de la presencia de Cristo parecieran evaporarse. Tambiéy Fieles (similar al modelo Tglesia-Institucién vitho i & .Lns;ltucmnal
= mas arriba).

se ha notado que en este modelo la Iglesia tiende mdas a proclamarle al mundo que 8
dialogar con €1, Esto la ubica a veces en una posicién un tanto arrogante, como alguief
que ya tiene todas las repuestas y no puede aprender nada més. g

Otra es la dindmica del modelo pueblo-
comunidad. Prima aquila bendicion del pueblode
Dios con una multiplicidad de dones y carismas.
La misma comunidad es una manifestacion del
[ Espiritu Santo que obra entre los fieles, creando
un espacio de fraternidad donde las diferencias

(e) La Iglesia como Servidora: En todos los modelos vistos hasta ahora la Iglesi
ocupa un rol activo por sobre y, a veces, contra el mundo. En este modelo, en cambi
la Iglesia apareces en una suerte de paridad con el mundo. A ejemplo de Cristo, se insist
en que la Iglesia existe para servir. La casa de Dios es el mundo, del cual 1a Iglesia ¥ de sexo, nacion, inteligencia y de posicién social
su diakonos-servidora. Por ello pertenecen a la Iglesia no tanto los que han pasado pdf ya no cuentan como -divisorias. Es una sefial del
sus ritos o los que confiesan un credo en particular, sino aquellos que se unen en 1az0% Reino de Dios y sus dimensiones de justicia e
de solidaridad para servir al projimo y a la creacion. Los beneficiarios de la Iglesi jgualdad. Por ello los ministerios estén al servicio
no son los miembros directos, sino aquellos que necesitan del consuelo, la aceptacidlf de esa comunidad, descartdndose de hecho una
y el auxilio. Este ha sido un modelo muy en boga en los afios 60 y 70, una época A estructuracion “jerdrquica” de los mismos.
grandes cambios y cuestionamientos sobre la responsabilidad social de 1a Iglesia. En g
momento esta manera de entender a la Iglesia la ayud6é mucho a reubicarse socialmenig}
destacando su relevancia para el mundo. Pero también mmuchos han criticado este model] i
argumentando que en los evangelios Jesiis aparece como un servidor de {a voluntad e\ Después de este breve repaso por algunos modos de acercarnos a la realidad de [a
Padre, no del mundo. También se ha notado que en esta concepcion la idea del Reinl} [glesia cristiana prosigamos con nuestra meta més mediata. Enfocaremos ahora-sobre
de Dios tiende a confundirse con el logro de una sociedad justa, soslayando su realid? (f algunos aspectos teoldgicos de la Iglesia, es decir, sobre la relacién que existe entre
futura que irrumpe por la sola obra de Dios. - la naturaleza de la Iglesia y la naturaleza de Dios. Veremos que cuando hablamos de
& [glesia desde la perspectiva biblico-teoldgica nos estamos refiriendo no solo a una

f comunidad humana, sino a una comunidad que es fruto del accionar mismo de Dios. Y

) ) o ) i B . /gesto nos llevard a un tema central: si el hablar de Dios siempre se da ;

Enla decadalde] 80 el teologo bra»sﬂeno Leonardo Bof_f** capto'la atencion flel V'a'tlc | comunidad, entonces hablar de Dios no es solo un asunto c?e alabra:n :i]nm?lcobq? uga
con la publicacién de varios libros sobre la Iglesia’. Analizando la situacion del simbolos que se encaman y de acciones que dan testi ! dpl i » Sino tambien de
Catolicismo romano planteaba la existencia de basicamente dos paradigmas (tambidky confiamos. Nuestra “forma” de ser [g(llesia e TR0, E108 SR gRISTEIeemos
aplicable a muchas iglesias protestantes): por un lado existe una iglesia estructura@ Dios tiene, se forma de ser trinitaria. Por el,lo nu:sif:,rng ° ’aJene;)z'i s forrrfa que
desde arriba, desde la jerarquia, con un fuerte sentido jerirquico y autoritario. Poriinsertarse en este marco leoldging ma).for eflexion sobre la Iglesia debe
otro lado existe la iglesia que se constituye desde abajo, desde el pueblo-comuni ’
‘con un sentido mds solidario y participativo. Segiin Boff resulta curioso que amb
paradigmas utilicen la imagen de “pueblo de Dios”, pero con sentides diametralme

opuestos.

2. Una visién teoldgica de la Iglesia

1.1.4. Iglesia constituida desde arriba o desde abajo

2..1. El testimonio del Nuevo Testamento

Cuandovel Nuevo Testamento habla de la Iglesia o hace en el marco de la accién y
{3;38?110_131 del Espiritu Santo. Asi lo entiende el libro que cuenta los primeros pasos de
En SueSI'fll -Hechos de los Apé;toles— como la mayoria de las cartas del apdstol Pablo.

primera carta a los Corintios Pablo utiliza la imagen del cuerpo de Cristo que

7 Los escritos que suscitaron la censura vaticana fueron Eclesiogénesis e Iglesia: Carismay poder.
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es “formado” por los miembros llamados por el Espiritu: “Porque en un solo Espiri:’
hemos sido todos bautizados, para no formar més que un cuerpo, judios y griegn'
esclavos y libres, Y todos hemos bebido de un solo Espiritu” (I Cor.12:13). La existenci)
de la Iglesia, en otras palabras, s¢ da en el dmbito de accidn de la tercera persona de [
trinidad, el Espiritu (»uaj en hebreo, preuma en griego) de Dios.

Justamente porque la Iglesia se sitiia en el dmbito del Espiritu, los credos tratan sobi]
olla en su tercer articulo como una de las realidades que el Espiritu manifiesta entrg
los seres humanos. Asi, el Credo Apostolico dice: “creo en el Espiritu Santo, la sanif
Iglesia catdlica, la comunidn de los santos, el perdon de los pecados, la resurrecciéy
de la carne y la vida perdurable”. De la misma manera, aunque en forma mas extensg
el credo Niceno-Constantinopolitano afirma: “creemos en el Espiritn Santo, Sefiory
dador de vida...y en la Iglesia, que es Una, Santa, Catdlica y Apostolica; reconocemay
un solo bautismo para el perdén de los pecados; esperamos la resurreccién de 19}
muertos y la vida del mundo futuro”. Lo interesante en estos credos es que cuando i
nombrala persona del Espiritu, inmediatamente aparecemos nasoiros, ya sea com}
comunidad de discipulos (Iglesia), ya sea como cuerpes o identidades a los cual‘
se le promete vida plena. En otras palabras, con el Espiritu entramos plenamente éf
la escena misma de Dios. ‘

Ahora bien, cuando citamos a Pablo en su mensaje a los Corintios mencionamos que 1o}
miembros de la Iglesia hablan sido convocados por el Espiritu para formar un cuerpd)
;Cuerpo de quién? {El cuerpo de Cristo! Aca asoma, entonces, otro dato fundament
para entender a la Iglesia. Esta comunidad no solo se retine merced al soplo del Espirity
sino que se congrega de acuerdo a una forma especifica de ser y estar en el mund(j
Somos Iglesia en tanto conformamos, juntos, un cuerpo cuya identidad esta dada nj_'
su “cabeza”, Cristo. Nosotios somos su cuerpo, ¥ a través de su cuerpo Cristo se hag]
presente en nuestra historia actual creando una comunidad de iguales inspirada por
visién del Reino que Cristo proclamd,

El Espiritu Santo es quien nos congrega como una comunidad de iguales, sin que p
ello perdamos nuestras identidades particulares. Pero més importante ain es entendg
que esa “igualdad” es fiuto de la accién de Dios entre nosotros. La Iglesia, podrianid
decir, es aquella porcidn de la creacion que ha asumido explicitamente esa voluntad i
Dios expresa para su pueblo: que todos sean une, que todos (y todas las cosas) viv
en Dios, por Dios, con Dios segin st gracia y justicia. La Iglesia, por lo tanto, no;
un simple conglomerado de voluntarios ~como lo pueden set muchas asociaciones ‘il
hacen cosas provechosas— sino el camino de justificacién que Dios emprende entre i
seres humanos. Es un misterio que nos trasciende y a la vez que nos convoca a nues
verdadero y éltimo destino: la comunién con Dios y toda su creacion.

2.2, La trinidad y la iglesia

Hablar de Iglesia, entonces, es también hablar de Dios. Y viceversa: hablar de
es siempre, también, hablar de la Iglesia, Por supuesto, nos estamos refiriendo 2
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Dios vitalmente relacionado con su ereacién, cuyo”eco” es la comunidad de iguales
que confiesa su fe en Cristo. Hablamos de un Dios trine que en su “despliegue” por
¢l mundo se manifiesta, entre otras cosas, como una comunidad que adora siguiJ

confiesa. Somos parte del “proyecto” de amor y justicia que Dios tiene con el ymundo.y

Siguiendo a Bonhoeffer decimos que en la decision de Dios de ser “Padre” ante su
«Hijo”, Jesus de Nazaret (lo que llamariamos lo “Gltimo” o el acto de “justificacién”)
se revela el sentido Gltimo de la creacién®. La creacidn es un espacio y tiempo ya
determinado y orientado hacia Cristo, aunque esta realidad todavia no sea del todo
evidente. E1 “Hijo”, entonces, es una manera de calificar esa intencionalidad de Dios
de no querer ser Dios sin una realidad ~distinta— que lo “acompafie”, sin el mundo. Por
ello 1a manifestacién plena de este Hijo (lo iltimo) se explicita en este tiempo o eon* en
la conformacion de las criaturas a la figura de Cristo. De ahi que la Iglesia, convocada
en torno a la Palabra y los sacramentos, sea el espacio visible donde Crist(; lo tltimo,
ha tomado figura entre los seres humanos. j |

¥ “La Iglesia”, escribe Bonhoeffer, “no ¢s més que el fragmento de humanidad en el que

Cristo ha tomado forma realmente”. La Iglesia, podriamos agregar, es la conformacidn

§ a Cristo de aquella parcela de mundo y temporalidad sobre la cual ejercemos una

responsabilidad directa: los cuerpos —y relaciones— que somos. Aqui es donde se da
lo plenamente humano: en la comunién con el Hijo que es la “figurajimagen” de la

§ relacion deseada por Dios con todas sus criatutas. Ese deseo tiene un nombre que crea
j los espacios y da perspectiva al tiempo: Jesucristo.

Estzf. unidgd de Dios y mundo en Cristo calificada como el plan Giltimo de Dios no elimina
la distincién femporaria de dmbitos, espacios o esferas entre la comunidad cristiana y el
mundo. La Iglesia, como ambito especifico distinto al “mundo”, se alza como “objetivo
y centro de toda la accién de Dios en el mundo™. En tanto instrumento del anuncio de la
Pelabra se transforma a su vez en el lugar del cumplimiento del mandato divino. Pero
esta distincion temporaria es hecha en funcion de la unidad final entre mundo y.Dios

Efl efeclto, la Iglesia como Cristo presente en el mundo en comunidad asume una doble.
dunen;én: por un lado la comunidad ocupa el lugar que deberia ocupar todo el mundo

es decir, en comunién con el Hijo adorando al Padre. Por el otro lado, la comunidad,
es el‘l’ugar donde ¢l mundo mismo llega a su propia plenitud como nueva criatura en
relacién a Dios. La Iglesia, como cuerpo de Cristo, es tanto Crisfo en el mundo como

& el mundo en Cristo,

2.3. Las “notas” de la Iglesia

Des@t*: esta perspectiva “wrinitaria” de la Iglesia podemos aclarar ahora lo que
r\adlcmnalmente se ha denominado las “notas” de la Iglesia. A lo largo de la historia
siempre ha surgido la necesidad de “definir” las caracteristicas de Ia Iglesia, aquellos
elementos considerados esenciales que permitian identificar una cierta contin{]idad con

el j i i i
mensaje y la vida de Jesus. Generalmente debido a disputas internas, o atn bajo
S mensaje y la v 1

Ver Dietrich Bonhoetfer, Etica (Barcelona: Estela, 1968), cap 5: “Cristo, la realidad y ¢l bien”.
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la sombra de propuestas religiosas alternativas, la Iglesia cristiana establecié algunc]
criterios minimos que la identificaran en medio dec la pluralidad, en fidelidad con- g
mensaje y la obra de Jests. Estas caracteristicas las encontramos mencionadas cn 168
credos citados anteriormente: “creo en la Iglesia Una, Santa, Catélica y Apostélica™, 4

un solo principio que fundamenta la creacion Yy su salvacién. Si la relacién estrech
que establecimos anteriormente entre Dios y su Iglesia es cierta, entonces exist§
una estrechisima relacién entre la unidad de Dios y la unidad de su Iglesia. Que k)
Iglesia sea una no significa, por supuesto, que sea uniforme o deba aspirar a est]
uniformidad. La caracterfstica de catolicidad —como veremos mas abajo—
todo tipo de propuesta
conlleva la nocion de que compartimos un origen comun y un destino comiin en medj
de nuestras diferencias, estilos, culturas, tradiciones e historias diferentes.

g

Porello que laIglesia es una, significa que su unidad no estd dada por las formas extern
que adopte —como la organizaci6n institucional, la liturgia, atn sus ministerios— fl
tampoco por su servicio a un grupo étnico en particular, una nacién, o una region. B
la pluriformidad la Iglesia es sostenida por el accionar de Dios mismo. La riqueza df
la unidad divina se manifiesta en la variedad de matices con que la Iglesia toma fo

y lleva adelante su ministerio. Pero todo esto no quita el escandalo que significa {if
existencia de muchas iglesias o denominaciones que-no tienen —ni buscan- la comuniglf
entre si. Debemos llegar a un concepto de unidad que abrace la pluralidad com§
expresion misma de la unidad que tenemos en Cristo.

Algo similarpodemos decir de Ja segunda caracteristica, lasantidad. Muchas veces de mi?
que la Iglesia es “santa” trae a la mente de las personas la imagen de una comunidad ¢§
“superatletas espirituales”, de gente dedicada dia y noche a las cosas “sagradas”, Ot}
asocian la idea de la santidad de la Iglesia con lo antiguo, con los ritos extrafios que
nutren de un pasado donde lo santo parecia expresarse espontdneamente sobre 1a tiet
Pero ya hemos visto en la unidad anterior que lo santo no es una esfera especial ni
cualidad en particular sino la presencia misma de Dios que “engloba” nuestras person
y actividades, Somos “santos” porque somos congregados por lo santo, por Dios.

Es asi que la santidad siempre deriva de Dios, indicando por ello que nues
vidas han sido reconfiguradas por el evangelio, por esa buena noticia que restituy]
la dignidad a los desesperanzados y acongojados convocindolos a ser uif}
comunidad de iguales. Nuestra comunién con lo. santo es lo que nos transformag'
aquellas criaturas configuradas por Cristo, el santo por excelencia. Nuestro compromig
con las necesidades del préjimo y la busqueda de la justicia son algunos de los tan,t
frutos que brotan de esta configuracién a lo santo, g

Laafirmacién de que la iglesia es catélica tal vez sea una de las notas més malentendidg
En parte ello se debe a que en nuestro contexto latinoamericano la palabra “catéli
0 “catolico” automaticamente refiere a una denominacién en particular, la Iglsg¥
Catdlica Romana. Tal es asi que en algunas de nuestras iglesias hemos “borrado’jj
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Que Ia Iglesia es una se deriva de la misma unidad de Dios, es decir, que solo hd

excluyff
totalitaria y hegemonizante. Mas bien 1a caracteristica de uniddgk

E Siutilizamos la palabra “catdlico/a”

palabra “catolica” del Credo en Ia litwrgia, reemplazandola por la palabra “cristiana”.
En realidad este fue un cambio introducido por la Reforma del siglo X1 que tenfa ing
intencién catequética: ensefiar a la gente que lo catélico no refiere a la iglesia romana
sino a la iglesia cristiana, universal. Sin embargo, una vez asimilada esta ensefianza
de Ia Reforma, ya no existen motivos para prescindir del concepto “catolico” dado los
ricos matices que este guarda.

1.a idea de cat6lico o qa@licidad tiene claros antecedentes biblicos; pensemos en Jesusg,
por efjemplo, con su mision traspasando las fronteras que en su época separaban g Judios
de samaritanos, ‘cltadmos de campesinos, hombres de mujeres, sanos de enfermos, ricos
de pobres, dominadores de dominados. Es interesante constatar que Jests no “viajs”
por el mundo (como lo harfa Pablo), sino que “traspasé” las fronteras de sy mundo,
De este ministerio deriva la iglesia su mensaje y su conviccion de que ella puede y
debe manifestar su identidad en todag las dimensiones de [a vida, atravesando todas las
fronteras.

como sindnimo de universal podremos distinguir al
menos tres dimensiones, Todas expresan el ras go esencial de la inclusividad igualitaria
que s propia de la iglesia. Asi es que tenemos, en primer lugar, una catolicidad espacial
que refiere a lo que comunmente llamamos mision y evangelizacion, donde la actividad
de la iglesia desborda un grupo, nacién, o etnia en particular, E| explosivo crecimiento
de la “secta” cristiana en los primeros siglos es un buen ejemplo de como las muchas
naciones y lenguas del Mediterraneo fueron alcanzadas por el mensaje de Jestis. En
segundo Iugar, tenemos una catolicidad temporal, ¢s decir, que nuestra época actual
se halla en continuidad y en comunién con tiempos anteriores, y expectante de Jos
tiempos que vendran. Si bien la iglesia se adapta y responde a los distintos tiempos,
mantienc su identidad en ellas y a través de elias. Nunca empezamos “de cero”, sino
que continuamos con una tradicién que es constantemente releida y entiquecida. Por
\iltimo, hay una catolicidad cultural y social, donde la iglesia declara que su existencia
es relevante a todos los 4mbitos y aspectos de la cultura y la sociedad. No se dice con
eso que la iglesia se deba “meter en todas™. Lo que se quiere subrayar es que el

¢ mensaje de Ia revelacién cristiana es relevante 2 todes los ambites de Ia vida, La
¢ filosofia, los medios, las ciencias, los deportes, el arte, el gobierno, las empresas, la

copdlcic’)n de los trabajadores, la familia, las cuestiones de género, las ocupaciones, el
ocio, la fiesta, Ia salud, en fin, las distintas esferas que hacen a nuestra existencia son
también esferas donde se “conjuga” el mensaje que la iglesia proclama y vive. Ser parte

de esta jglesia catélica significa vivir en todos estos 4mbitos a [a luz del crucificado y
resucitado.

Existe otro aspecto de la catolicidad y universalidad de Ia iglesia que debemos

¢ nencionar. Tiene que ver con su talante “profético®, es decir, la capacidad de hacer

suya los reclamos genuinamente humanos de aquellos que ven sus derechos y sus vidas
avasalladas por fuerzas de distinto origen —al igual que hace suya los sufrimientos de
una naturaleza que es trresponsablemente explotada. Bs interesante que Lutero**, en,

Uno de sus escritos sobre g iglesia, incluyese la cruz y el sufrimiento como una de lag
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notas de la iglesia. Nosotros queremos seguir este camino, pero entendiendo esta crug
en el marco del compromiso que toma la iglesia con los desposeidos y desplazados,

con la defensa de nuestros ecosisternas en procura de la justicia y la integridad de tod:@
la creacién. No hay universalidad-catolicidad verdadera si estas causas permanecei§

indiferentes a una iglesia cuyo corazén es el mensaje de la justicia que Dios promete
realiza en Cristo.

i

Por tltimo, que la iglesia es apostélica significa en primer lugar que la iglesia s

mide a si misma con el patrén del mensaje de los primeros apdstoles —jmuchas de lagd

cuales eran mujeres! Asi la nota de la apostolicidad de Ia i glesia refiere a una tradicidi]
heredada, reinterpretada para cada nueva generacion y vuelta a transmitir con una nuevj

riqueza. Es cierto que la iglesia de los primeros siglos, en su puija con otra alternativql
religiosa llamada gnesticismo®, vio en los obispos una garantia de apostolicidad (eqfy

un mundo con pocos medios e instancias de comunicacién se delegaba en algunog
la responsabilidad de recibir y transmitir la tradicién). Pero no hay que confundir 1
apostolicidad de Ia iglesia con un ministerio especifico, el de los obispos. En definitivaj
la comunidad es la que recibe el mensaje apostdlico, y también es la responsable po
transmitirlo de generacién en generacién —aunque para ello pueda distinguir distintoglg
ministerios especificos i

Pero cuando hablamos de la apostolicidad de la Iglesia no nos quedamos Unicament
con ¢l mensaje apostélico que se hereda, se reinterpreta y se transmite, sino tambié
con el hecho de que somos una iglesia de apdstoles, es decir, enviados. Ser enviadosd
no es un privilegio que se deriva de nuestras cualidades intrinsecas sino que fluye
la epiklesis*, es decir, del pedido que hacemos de que el Sefior envie su Espiritu. Esé
Espiritu que es ¢l mismo que inspird y sostuvo a Jesiis y su anuncio del Reino es quieijj
10s reine y envia para ser sal y luz en el mundo. Una iglesia apostolica, entonces]
es una iglesia “soplada” y renovada por el Espiritu, abierta al mundo entero en
compromiso con la visién del Reino de Dios.

5 C05:., T

3. La Iglesia y el mundo

3.1. Distintas relaciones entre la Iglesia y el mundo

Con lo dicho nos hemos acercado a un tema crucial: la relacién de la Iglesia corni
el “mundo*” (sociedad, cultura, politica, economia, ¢tc.). La Iglesia se vinculéi
esttechamente con el mundo no solo por el hecho de ser una realidad sociolégicilt
(un grupo de seres humanos que se congrega desde distintos 4mbitos en funcion deg
determinadas actividades) sino porque esa relacién es fundamental a su mensaje. Pergd ,‘
por supuesto, hay muchas maneras de entender cémo debe relacionarse la Iglesia con gl
mundo. Veamos algunas de ellas. i

Richard Niebuhr** (1894-1962), un conocido tedlogo protestante norteamericano,
propuso una serie de modelos que explicarfan las distintas formas que tomé el
Cristianismo @ partir de una cierta concepeion de la relacién de Cristo con el mundo’®,
De hecho la misma tipologfa se puede extender a fa Iglesia, lo que daria como resultado
distintas maneras de comprender la relacién que tiene —o deberfa tener— la Iglesia con
su entorno. Adaptando su propuesta tendriamos las siguientes posturas:

a. La Iglesia contra la cultura y la sociedad.

La base de este modelo lo constituye un conflicto entre autoridades: para la Iglesia la
unica autoridad seria Cristo, porlo tanto solo debe acatarse el sefiorio de Jests, El mundo
esta caido, es corrupto, pecaminoso, En él se da una puja de sefiorios que reciaman la
vida de los creyentes: una lucha entre el bien y el mal. Pero la comunidad cristiana
“resiste” por medio de una rigida disciplina, rechazando toda participacion activa en
los 4mbitos considerados “pecaminosos”. El monasticismo* de los primeros siglos,
sobre todo el de los monjes anacoretas que se retiraban al desierto para meditar y orar,
sigui6 esta légica: lo suyo era la purificacion interior y exterior con la esperanza puesta
en el inminente retorno de- Cristo. De la misma manera muchas “sectas” mesiénicas y
apocalipticas “confrontan” al mundo ya sea retirandose de él (lo que es virtualmente
imposible), o tratando de convertir la sociedad a su imagen y semejanza (negando al
mundo toda autonomia, “forzéndola” a su propia cosmovision*).

Bs indudable que esta visién presenta un cierto atractivo: entre otras cosas, trata
de mantener en toda su pureza la radicalidad del seguimiento de Jesis. Se nutre de
aquellas personas que realmente quieren cambiar sus vidas Yy comenzar un nuevo
recorrido a partir de un corte dramético con su cultura, familia y sociedad. Pero cuando
este enfoque no es matizado con otras perspectivas biblicas se torna en un esquerna
rigido que, paradéjicamente, niega un principio fundamental del judeo-cristianismo:
el mundo fue creado bueno, y sigue siendo bueno a pesar del pecado humano. Por ello
los cristianos estan ltamados a vivir no solo “dentre” del mundo, sino “para” el mundo,
Sin estos importantes matices, la postura que hemos descrito deriva en un fanatismo
que destruye expresiones valiosas de solidaridad, justicia y amor en la sociedad que se
expresan atin fuera del dmbito de la Iglesia.

b. La Iglesia como expresion de la cultura y la sociedad

Un planteo diametralmente opuesto es la de una Iglesia que estd en perfecta armonia
con los valores culturales considerados como las més “sublimes” en uha €poca. Cristo
es visto como el perfeecionador de las esperanzas y aspiraciones sociales y culturales.
Es més, Cristo aparece como un educador de la humanidad, el que instruye, guia y
ensefia. En el caso del filésofo Emmanuel Kant (1724-1804), Cristo constituye una
suerte de inspiracién encauzando valores que permiten a la humanidad construir una
hermandad moral, un reino de fines morales. No es que Cristo ~y la Iglesia— encarnen
—_

Richard Niebuhy, Cristo ¥ fa cultura (Barcelona: Ediciones Peninsula, s/f.).
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valores diferentes a los del mundo, sino que expresan lo mejor de él. Lejos de ungf
actitud confrontacional, la Iglesia cultiva una faceta arménica respecto a la sociedad. §

El valor de esta perspectiva es que la identidad de la Iglesia no es definida a partir dg
su confrontacion con el mundo; su naturaleza es captar lo mejor y lo bueno y levarlg

atenta a sus valores y sus problemas. Pero justamente en este compromiso aparecei]
| las falencias de este modelo: jdénde termina el mundo y comienza la Iglesia?; ;no sef
convierte la Iglesia en un club de humanistas y filantropos?; ;cual es la peculiaridad dg
la Iglesia? Después de todo recordemos lo que dice el evangelio: “mi Reino no es dg
este mundo...”(In. 18:36). ki3

¢. La Iglesia sobre la cultura y la sociedad

3

Pero existe ofra posibilidad que no se resigna a concebir la relacién de Cristo y eﬁ

i mundo en forma antagénica, ni tampoco en una armonia perfecta. Es posible uné}.

sintesis y el lugar donde ella se produce es precisamente la I glesia. La sintesis consista

en poder establecer que la naturaleza esta surcada por tendencias vy fines que alcanzanjy

g su expresién mas sublime al amparo de la Iglesia. Tomas de Aquino, un gran teélog&ij_

catolico-romano del siglo XIII, mantenia que la naturaleza, la cultura y la socieda

nos dan pistas sobre las metas que tenemos como $eres humanos. Por ejemplo, somas}

inteligentes, y una de las metas es llegar al conocimiento verdadero y total, conocimiento

que solo logramos si a la razén se le afiade la fe. Lo que encontramos “fuera de lih
Iglesia” son indicadores que apuntan a su plena realizacién en el dmbito de la Iglesia

Aqui se da la posibilidad de una existencia sobre-natural, es decir, que va més all4 de}

lo posible en la vida “natural”. La Iglesia, por lo tanto, no s solo la mediadora de ik

gracia que apunta a una vida sobrenatural, sino que es también una especie de maestrak

del mundo, sefialando esas dindmicas, valores y direcciones que puntean el preambuldf

de las verdades eternas.

El atractivo de este modelo se ha hecho sentir por muchos siglos. Este es el modelo de|
Iglesia mds caracteristico en esa sociedad que llamamos de “cristiandad”. La cristiandady
era vista por muchos como la perfecta sintesis y armonia entye la Iglesiay la sociedad‘,‘;
donde todo era percibido y experimentado a través del prisma eclesial. La Iglesia era’;“
el centro de la sociedad. Hoy en dia, sin embargo, vivimos en sociedades que ya Il_[;)
responden al modelo de cristiandad. En la mayoria de los casos vivimos en sociedade‘sj
pluralistas, democréticas, “modernas” y secularizadas donde la(s) Tglesia(s) constitu,
un actor mas en la sociedad junto a un sinndimero de otras agrupaciones e institucion
De todos modos muchos atin snefian con retornar a ese pasado glorioso —un suefio g
se vio reflejado en la “doctrina de la seguridad nacional® que encarnaron las dictadur:
militares del Cono Sur durante la década del setenta. Muchos afioran que la Iglesiaf
vuelva a ser una guardiana de la cultura, una promotora de la educacion (cristiana), ungg
jueza en las naciones, la protectora de la familia y la garantia de la estabilidad estatal.{ ‘
Sin duda hay buenas intenciones y valores expresados en estos suefios; el problema

que la Iglesia no estd llamada a ser la “tutora” de la sociedad. Su misidn es otra.
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a su plenitud. De esta manera se insiste en una Iglesia realmente inmersa en el mundojg

d. La Iglesia en tensién paradojal con la cultura y la sociedad

Con este modelo nos acercamos un poco més a lo que fue la visién de la Reforma. La
Iglesia da testimonio de una tensién que no es la de Dios y el mundo, sino la de Dios
y el pecado. A pesar de que el munde es bueno por ser creacién de Dios, este mundo
vive en una situacion de rebeldia, de desafio que se expresa-en todos los niveles: en
la cultura, en la economia, en la familia, en la amistad, en el estado, etc. La Iglesia
se entiende como una comunidad de pecadores justificados y perdonados, es decir,
como una comunidad de iguales que proclama en sus palabras y obras que Dios ama y
reclama a su creacidn. Sus miembros son, como decia Lutero, al mismo tiempo santos
y pecadores, por lo que no pueden arrogarse un estatus especial frente-al resto del
mundo. Viven constaniemente renovados por el perdén que reciben desde afuera, desde
Cristo.

Por cllo la Iglesia vive, en primer [ugar, en una tensidn consigo misma: es una realidad
humana y divina, historica y trascendente*, de este mundo y del mundo venidero.
Los cristianos viven en su propia carne esa tension entre la promesa de plenitud y las
fuerzas desintegradotas del pecado. Pero a la vez Ia Iglesia, en cuanto “encarnacién” de
un mensaje (evangelio) y de una presencia (Cristo), también se encuentra en tensién
con el mundo. Se encuentra en tensioén no porque el mundo sea malo, o pecaminoso en
si, sino porque desobedece a aquel que lo hizo con toda su bondad. La Iglesia denuncia
esta situacidn, pero no es la tnica instancia que establece un marco minimo para vivir
segln las intenciones de Dios: el estado, la economia, la educacion, etc., son distintas
esferas donde sus instituciones cooperan en la preservacién y la promoci6n de la justicia
y la vida.

Este modo de encarar la relacién de la Iglesia con la sociedad permite una vision
mas positiva e integral de la responsabilidad conjunta que tiene la Iglesia con otros
organismos e instituciones de la sociedad. La Iglesia no es una “tutora”, sino una
colaboradora. El peligro, por supuesto, es que esta colaboracién pierda su horizonte
critico y se convierta en una simple anuencia, conformismeo y sumision a los poderes ¢
instituciones dominantes.

e. La Iglesia transformadora de la cultura v la sociedad

Nos resta ver ahora otro modelo tipico del Protestantismo, esta vez relacionado con
las tradiciones de origen calvinista. Este modelo comparte mucho de las premisas del
anterior, pero se nota en ella und actitnd mas optimista y militante con respecto a la
cultura y [a sociedad. Siendo que Cristo no es solo el Sefior de la Iglesia sino también
del mundo, la Iglesia posee un rol profético recordando a la sociedad que todos los
ambitos de la vida son reclamadas por el sefiorio de Cristo. También la idea del Reino y
elllamado a ser testigos de ese reino hace que la actitud de estas iglesias sea mucho més
militante, en ¢l sentido de “mostrar” ante el mundo una vida centrada en la obediencia
alas leyes del Sefior.




Demés estd recalcar el atractivo de esto modelo: una Iglesia militante, miembros

comprometidos, testimonio frente al mundo, También es muy importante la conexionj
¢ s " .

que hace este modelo entre mundo y Reino de Dios, recordéndole al mundo que el reing ! ‘

es ¢l horizonte ultimo de toda actividad o emprendimiento que se tenga en la sociedad:,'

todo debe ser para la gloria de Dios. Pero uno de [os problemas presentes en estalf
perspectiva es que a veces esta militancia se convierte rapidamente en intolerancia_‘

Queremos que el mundo reconozea ya el sefiorio de Cristo, y si no lo reconoce es mejor
que los cristianos probos tomen las riendas del asunto, Muchas iglesias “evangelicales®

& s z 3
parecen seguir la versién mas extrema de este modelo. ;

3.2. La Iglesia y el mundo segiin Hans-Ruedi Weber

Hasta aqui hemos repasado los modelos que se reflejan en la obra de Niebuhr desd

la clave de la relacién de la Iglesia con el mundo. No hace falta recordar que cada’f

vez que hablamos de modelos nos referimos a aproximaciones generales, tendencias o
lineamientos que de ningfin modo agotan las complejas configuraciones que se dan en;
la realidad. No obstante fo importante es detectar las lineas principales y los énfasis de
cada modelo, aunque la realidad nunca se acomode del todo a ellos. i

Quisiéramos ahora presentar brevemente un modelo en la relacién Iglesia-mundg
elaborade por un conocido tedlogo suizo, Hans-Ruedi Weber**, quien combina
elementos caracteristicos de los modelos protestantes vistos més arriba.

Segun H-R. Weber la Tglesia hoy en dia estd fallando en su tarea fundamental dé

penetrar y transformar el mundo. Uno de los motivos de este fracaso yace en los mismosj
cristianos que no reconocen que Cristo, a quien confiesan como Sefior de la Iglesia, esif

también el Sefior del mundo. Entre nosotros se encuentra muy difundida la imagen dé:
que la Iglesia se ocupa de un aspecto o “departamento” especifico de la vida, el de 1
“espititualidad” o el de la “religién”, dejando los otros aspectos o departamentos al’
cuidado de otras institucjones o instancias. Asi la Tglesia en vez de ser una servidora en:
el mundo, se aliena y aleja del mundo.

Pero segiin H.-R. Weber los creyentes estdn llamados a compartir Ia preocupacion d
Cristo por el mundo en su totalidad no solamente por uno de sus “departamentos”, Y

esto es asi por dos razones principales: es Dios quien cred a este mundo, y por medio’

de Cristo, Dios rescata al mundo de su pecado y alienacién,

Por ello H.-R. Weber afirma que el mundo es la primera “novia” o amor de Dios;:
(podriamos decir también “novio™, es indistinto). La Biblia transmite este sentido dé
“pertenencia” con las historias de los distintos pactos, sobre todo ¢l pacto que Dios hace?
con Noé y con todas las criaturas vivientes (Gn. 9). De la misma manera, el tltimo gran;
pacto del que nos habla la Biblia es la promesa de Dios de renovar toda la creacior

|
i

i

1

“el nuevo cielo y la nueva tierra” mencionado en el libro del Apocalipsis (Ap. 21:1). El;
evangelio de Juan resume esta idea del pacto con el mundo en la figura de Jesucris

_—
"% Hans-Ruedi Webet, Salty Christians (New York: The Seabury Press, 1967).
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“porque de tal manera amé Dios al mundo que diq a su hijo unigénito para que todo
aquel que en €l cree no se pierda, sino que .tenga vida eterna. Porque Dios envié a.su
Hijo al mundo no para condenar al mundo, sino para que el mundo sea salvo por medio
de ¢1” (Jn. 3:16-17).

Siguiendo estas perspectivas biblicas H.-R. Weber critica algunas vlisiones de larelacién
de laIglesia y el mundo tan comun entre muchos cristianos. Por ¢jemplo (ver esquema
més abajo), muchos visualizan a la Iglesia (1) centrada en Cristo (2), mienttas que el
mundo (3) tendria su centro en lo maligno (4), o aiin el diablo. De esta forma un gran
abismo separa a la Iglesia del mundo (5), un abismo que en realidad divide 2 Dios
MmISINo.

Es interesante observar como opera este enfoque cuando nos acercamos a una actividad
tan cara a la Iglesia como es [a evangelizacion, A causa de este abismo (5, ver esquema
siguiente) emerge una visién distorsionada de la evangelizacion, como si esta fuera una
especie de “malén indio” o una “cruzada” (6). De esta manera en muchas ocasiones
la Tglesia cristiana encara la evangelizacién desde una cierta hipétesis de guerra
(espiritual) donde el objetivo es salir al mundo y apoderarse del maximo botin posible
(3), para luego replegarse a territorio seguro, la Iglesia ( 1). Atinadamente H.-R, Weber
observa que dadas asi las cosas, a menudo los bravos guerreros ¢ cruzados espirituales
retornan a la Iglesia solo con un magro pedazo “arrancado” al mundo (2). Pero el ser
humano completo, es decir, con su cultura, trabajo, familia, ctc., queda atrés 4), no
interesa. Esta separacidn o abismo genera la impresioén de que el buen cristiano es aquel
que le dedica mucho tiempo a la Iglesia, a asuntos puramente “espirituales”. El resto del
tiempo, sin embargo, trata de “aguantar” en el mundo hasta que llegue la carga final de
la caballeria apocaliptica de Cristo.

Otro enfoque bastante frecuente es lo que H.-R. Weber llama la visién “sectorial”
de la Iglesia y el mundo (ver esquema siguiente). Segin esta versién la vida en la
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sociedad estaria dividida en sectores, como ser el politico (1), cultural (2), econdmicy
(3), familiar (4), religioso (7), etc. (5, 6, 8, etc.). Siendo que Cristo es solo el Sefior dej
“sector religiose”, se piensa que la Iglesia deberia ocuparse tinicamente de los asuntos
+ que atafien a este campo. En otras palabras, la Iglesia es un programa principalmentglf

para los domingos a la mafiana.

Por lo tanto, las relaciones de los cristianos con el resto de estos sectores es indirecta yi
hasta supetficial: se busca yasea darle un barniz cristiano a la actividad de los cristianos;
en el mundo, ya sea construir pequefios “enclaves’ religiosos en esos distintos sectores
{como ser en colegios, universidades, sindicatos, partidos politicos, etc.).

Pero H.-R.Weber sostiene que si Cristo (3) es Sefior tanto de la Iglesia como del mundo;;
entonces la Iglesia (1) deberia estar en el corazén def mundo (2). En efecto, como Sefiof |
del mundo, Cristo es “cabeza de todas las cosas” (Ef. 1:22), de la misma manera que es’
cabeza de su cuerpo, la Iglesia (Ef. 4:15; Col. 1:18; Col. 2:19). Asi los cristianos estar:
realmente en el medio del mundo, aunque su relacidn especial con Cristo los distingue
del mundo sin separarlos de él. Esto es lo que significa ser levadura y sal de! mundo
(Mt. 5:13).

Ry
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Finalmente, la propuesta de H,-R. Weber entiende a la relacion Iglesia-mundo de una
manera dindmica (ver siguiente esquema). Asi Cristo (1), quien estd en el centro del
mundo (A), convoca a sus seguidores formando la asamblea de los creyentes —la Iglesia;

A
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Bonhoeffer,

(2). Cristo llama a sus discipulos tanto para la adoracién
también los llama para el testimonio y el serv
ara ser sus testigos en todos los Ambitos de la vida humana,
mundo donde los cristianos no estén llamados a dar testimonio!
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A

v la vida en ¢omunidad, pero

icio conjunto. Los envia a) mundo (B)

iNo queda rincén en e

En este mundo, que es de Dios, los cristianos se dispersan, de la misma manera que el

sembrador dispersa semillas por el camy

po. Es en ese campo, con su propia topografia,

donde las semillas caen. En otras palabras, damos testimonio a través y en medio de

las agrupaciones ya existentes en la sociedad, s:

especialmente crigtianas, *
allf es donde servimos, alli

momento de la adoracién y el culto,
el mundo. Como hemos afirmado m
que crea la presencia del Espititu Santo en el mu

in necesidad de crear agrupaciones

enclaves” separados del resto. Allf es donde ministramos,
es donde damos testimonio de nuestra fe.

Por ello H.-R. Weber insiste en capfar este “
Iglesia con el mundo: hay un tiempo de con
a la Palabra y los sacramentos*
todos los estamentos de la vida a
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V. (CUALES EL DESTINO Y LA
VOCACION DE LA BUENA CREACION?

Ha pasado a constituir un lugar comiin el constatar que nos encontramos ante una
crisis ecolégica* cada vez més aguda. Las imégenes y los rumores de contaminacion
ambiental, cambios climéticos, bosques moribundos, cultivos transgénicos y pérdidas
de biodiversidad, costas ennegrecidas por derrames dc petdleo, pulmones y cuerpos
destrozados por respirar aire pestilente, depositos de residuos radioactivos, especies
de animales en vias de extincion, nifios hurgando en basuras téxicas... nos oprimen y
nos deprimen. Sabemos que hasta el vigjo dicho acerca de la gratuidad del aire que ge
respira corre peligro de tornarse falso. No es exirafio que surja en nosotros ¢l deseo de
pensar en otra cosa, de escaparnos de semejante realidad deprimente, en la que las cifras
acerca del deterioro de las condiciones para la vida en nuestro planeta nos apabullan,
mientras un bombardeo de imégenes reales y virtuales van conformando el paisaje de
una pesaditla de la que quisiéramos despertar, y no podemos. Junto con ese deterioro,
va surgiendo sobre tado en la poblacién de los paises desarrollados, cuyos hédbitos de
produccidn y explotacion son los principales agentes del deterioro ecoldgico a escala
planetaria,’ una bisqueda de paraisos perdidos, que se manifiesta en actividades tales
como el ecoturismo o la busqueda de saberes ancestrales en torno a la boténica, América
Latina reiine en si misma un muestrario tanto de gravisimos deterioros ambientales
como de una gran biodiversidad y de ecosistemas paradisfacos. Nuestro contexto vital
nos desafia con cierta urgencia a pensar y repensar las implicancias de nuestra fe desde
una perspectiva ecolégica. Sin embargo, como sefiala Vitor Westhelle, 1a teologia
latinoamericana en un principio mostré una cierta ambivalencia frente a la doctrina de
la creacion, sospechando tal vez que otros.temas eran mds urgentes o que un discurso
acerca de los origenes podia encubrir la sacralizacién de un orden social injusto?. Tal
reticencia fue quedando atrds a medida que s volvié més clara la vinculacién entre los
diversos tipos de injusticias: étnica, econdmica, de género y también ecoldgica.

En medio de un panorama ecolégico mundial desalentador y contradictorio, los
cristianos no hablamos simplemente de la naturaleza sino que desde la fe nos sentimos
impelidos a hablar dc la creacion. Asi indicamos de manera sucinta que confesamos en
fe que este plancta y todo el universo existen y subsisten gracias a la obra creativa de
Dios. Pero: jqué sentido puede tener hablar de un Dios Creador y de su creacion desde
una perspectiva cristiana ante una crisis ecolégica provocada por los seres humanos?
Precisamente ante este panorama de cco-injusticia o de pecado ecolégico, la doctrina de
la creacién se ha vuelto mas que nunca un eje necesario para la reflexion. Sirve de lupa

Véase al respecto por ejemplo Christopher Flavin, “Rich Planet, Poor Planet,” en: The State of the
World 2001 (London: W. W. Norton & Company, 2001}, pp. 3-20.

Vitor Westhelle, “Creation Motifs in the Search for a Vital Space. A Latin American Perspective,” en:
Susan Thistlethwaite y Mary Potter Engel (eds.), Lift Every Voice. Constructing Christian Theologies
Jrom the Underside (Matyknoll: Orbis, 1998), pp. 146-158.
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para echar la mirada sobre aquellos callejones sin salida que han resultado de _111?111_%“3:
presuposiciones cémodamente antropocéntricas* y de aquellas lecturas de la B} : 1a qlt‘
justifican los abusos ecoldgicos. La doctrina de la creacidn nos lleva a l?. rgﬂexlon talnd Q
sobre nuestra complicidad en la eco-injusticia, como sobre nuestro sufrimiento ~y.e e
otros— a raiz de la eco-injusticia, pero a la vez apunta en esperanza hacia sefiales Vl(tiah;'s
de la gracia amorosa de Dios. Reflexionar sobre la realidad a la luz dc_la prpmesa ei a
nueva creacion nos moviliza a colaborar con la obra salvadora del Dios trino ante los
gemidos de su creacién.

1. La creacién como obra del Dios Trino

Tanto el Credo Niceno-Constantinopolitano como el Credo Apostolico comienzan con
una afirmacién que nos lleva de llenoc a la doctrina de la creacién: “.Cyreo en un so%o_ E]l(’)f
Padre todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra, de to.do lo VlSIblIB ylo mvisibles
“Creo en Dios Padre todopoderoso, Creador de cielo y tierra”. A primera vista, esta
concatenacion pareciera decimos que los vocablos Dios, Padre, Tod'o'podero’sq y
Creador funcionan como simples sinénimos. Sin embargo, una reflexién teoldgica
cuidadosa enraizada en el testimonio biblico nos indicard que las cosas 1o son tan
sencillas, Tal como lo refleja la estructura tripartita del Credp, para la fe cristiana, ]_)bllc?s
es Padre, pero también es Hijo y Espiritu. Las miltiples historias que relata la Bi dl'i
van pintando ¢l cuadro de un Dios trino que es fuerte y s‘?be’fa’m’ pero cuyo’ pode

no se manifiesta como la fuerza bruta de los déspotas, ni siquiera la de los déspotas
ilustrades. El poderio del “Dios Padre todopoderoso” confesac.lo en ¢l Credo se (1a a
conocer paraddjicamente en la aparente debilidad del amor manifestado en J egucrls i Z
en la potenciacion de los més débiles, que es la marca del obrar del Egpmtu Santo. L

creatividad de este “Dios Padre Creador T odopoderoso”.l.mnca se mar,n‘ﬁesvta sin el I“ZUO
y el Espiritu, pues es precisamente en la historia del Hijo y d'el Espmtu involucra Los
con su creacion que Dios ha querido que descubramos qué s_1gn1ﬁca que sea nuestro
Creador. Por eso el Credo Niceno-Constantinopolitano no olvida afirmar que tod'as ,I,as
cosas fueron hechas a través del Hijo y que el Espiritu es el “Sefior y Dador de vida”,

La elegancia y sencillez de la afirmacion inicial del Qredo Aplost(')l’ico no d’efbengn
lievarnos, pues, a apresurarnos de modo tal que apelmaziramos sin mas l'a meta orad e
la paternidad o la maternidad con la del oficio del creador o de la creadora. Una madre
que ha dado a luz a un hijo sabe que si bien su papel en 91 embarazo y el pzlu'to_ son
indispensables, no ha “creado” a su bebé, De hechol, en términos humanos.y biol o(iglcos,
engendrar o concebir se refieren a un proceso dlfe.rente al de crear §1 recor amo?
la historia de la cristologia, descubritemos que premsament? la confusion conceptu'a
entre las metéforas de engendrar y de crear, aplicadas a Dms-,’es‘ruvo en el corazm;
de las disputas surgidas en el cuarto siglo en torno a la lrelacxlon "elnt.re el Padre y e
Hijo’. El panorama se tormné complicado en parte por motivos lingiiisticos, pu.esgo q];e
en griego las palabras génetos (creado) y génnetos (engendrado) se pronunciaban de

* Bn la Unidad 8, sobre la Trinidad, se seguird el desarrollo de estas disputas.
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manera idéntica, dificultando el didloge. Los arrianos* sostenfan que el Hijo habia sido
engendrado (génnetos) y por ende creado (génetos) por el Padre antes de todos los

las demés criaturas como primogénito y mediador de toda la creacion. Citaban en este
sentido pasajes tales como Proverbios 8:22ss y Colosenses 1:15. Atanasio** y luego
los Capadocios* se dieron cuenta, sin embargo, que era fundamental distinguir entre
“engendrado” y “creado™, pues si el Hijo no fuera en tltima instancia més que una
criatura, la salvacién misma estaria en juego, ya que solamente Dios podia salvar a sy
creacion®, De manera licida constataron que ¢l Padre siempre habia sido Padre, y nunca
hubo un tiempo en que no lo fuera, pues desde siempre existio en relacién con el Hijo.

El Credo Niceno de 325, cuyas precisiones Surgen en parte como respuesta al desafio
del arrianismo*, insiste en que el Hijo fue “engendrado” ¥ no “creado”. La metifora
de “ser engendrado” es simplemerte una forma dindmica de describir la relacién entre
la Primera y la Segunda Persona de la Trinidad y no quiere dar a entender que hubiera
una época antetior a un hipotético engendramiento inicial del Hijo. Debemos tener en
cuenta que la paternidad (o Ia maternidad) y la filiacién como figuras para hablar de
la vida de Dios constituyen una analogia tenue y distante, al igual que todo lenguaje

atn mayor, No obstante, con todas sus limitaciones, la analogia entre la paternidad
divina y humana nos ‘sirve para subrayar un punto importante: asf como un padre
humano engendra Pero no “crea” a su hijo, Dios Padre 1o es el Creador del Hijo, pues
la funcién de Padre y la de Creador son diferentes. Dios Padre (“ingénito”)’ es Padre en
cuanto es Padre del Hijo (eternamente “engendrado”); no es Padre del Espiritu (quien
segun Juan 15:26 “procede”)s. Por otra parte, la creacién es obra del Padre, del Hijo y
del Espirity en dinédmica trinitaria, y no le corresponde en exclusividad al Padre, Tomas
de Aquino Io explica del siguiente modo: debido al hecho.de que el Padre es ingénito y
no procede, en funcién de la doctrina de lag apropiaciones, se suele vincular la creacién
principalmente con el papel del Padre, pero quien crea ¢s el Diog Trino’.

La doctrina de las “apropiaciones” es aquella por la cual se le asigna a wma Persona
trinitaria un atributo o un nombre que le pertenece a la Trinidad como un todo. Asi, la
santificacion suele ser atribuida al Espiritu Santo o 1a redencion al Hijo, pero ambas
son obras del Dios Trino. Esta doctrina fue sistematizada sobre todo a partir de la Edad

Véanse pot ejemplo [a introduceién ¥ primera parte de [a obra de Atanasio Zq Encarnacion de!
Verbo(Madrid: Editorial Ciudad Nueva, 1989), pp. 33ss.

Ya Justine Mrtir sostenia que el Padre era agénnetos o “ingénito” (véase su Primerq Apologia 4,1 y
Segunda Apologia 6,1), pero los Padres Apostélicos en general solian hablar de “Padre” como sinénimo
de Dios sin mayor precisién conceptual. Al respecto, véase J, N. D, Nelly, Early Christian Doctrines
(San Francisco: Harper & Row, 1978), pp. 100ss.

Véase Gregorio Nacianceno, Los cinco discursos teoligicos, 2225 (Diseurso sobre el Espiritu Santo,
4-9).

Véase la Summa Theologiae 1, 45.6.
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Media, por tedlogos tales como Buenaventura** y Tomaés de Aquino**, Sin embargo,
tiene sus raices en las Escrituras, como podemos ver si Jas investigamos con el tCI’.I'lﬂ de
la creacién en mente. Por ejemplo, en el Evangelio de Mateo, Jestis habia del Cu1dz?('10
meticuloso que le dedica continuamente el Padre celestial a cada detalle de Ja creacion
(6:25-34), tarea que la teologia ha dado en llamar eregrio co.ntinua: Dios. no solamente
trabajé en su creacién en los inicios (creatio originans), sino que lo sigue haf:}endo
ahora y promete seguir haciéndolo en el futuro, de un modo'en qule la creacidn no
lo puede hacer por si misma. Pero esta tarea de trabajo creativo, si bien se le sue'le
atribuir al Padre, no es suya en exclusividad; por eso, en el Evangelio de Juan, Jegui
iguala su propio trabajo al del Padre: “Mi Padre hasta ahora tlrabaja, y yo tra‘tza}o
(5:17), afirmacién que escandaliza a sus interlocutores, quienes mterprietan‘ semejan?e
pretension como una forma de blasfemia (5:18). Asi como el Jesis Juar‘m_]ol trabaja
continuamente para dar vida, para Pablo también lo hace el Espiritu Santo, “vivificando
nuestros cuerpos mortales” e intercediendo por la creacién para ayudarla a lograr su
liberacién (Rom. 8:11-27). En Romanos 8:22ss trabaja como Partera de la' nueva
creacion e Intérprete de los débiles balbuceos de los seres humanos, cuya ca_paﬂdﬁd de
hablar se diluye en “gemidos indecibles” ante su debilidad, Asi,.ejl Dios t'rlrfo, Padre,
Hijo y Espiritu, estd abocado tiernamente darl.c vida a su creacion. Teolbgicamente,
esto puede expresarse de muchas maneras. Basilio de Cesarea sugiere que pensemos
en el Padre como la cansa principal de la creacion, el Hijo como la causa creadora y
cl Espiritu como la causa perfectiva, de manera que la creacién subs1s.te por VOl\’.lI.lta:i
del Padre, existe por la accion del Hijo y se perfecciona por la presencia del Espln‘fu b
Moltmann enuncia una férmula similar, si bien con un lenguaje més moderno: “La
creacion existe en el Espiritu, sellada por el Hijo y formada desde el Padre. Por lo tanto,
existe desde Dios, a través de Dios y en Dios,™

2. De la hipétesis-Dios a la historia
amorosa de Dios con su creacion

Se cuenta del matematico Pierre Simon Laplace (1749-1872) que luego de lapu})licam.én
del tercer tomo de su libro Mecdnica celeste tuvo un encuentro con Napoleon, quien
para provocarlo le pregunté por qué no habia referencia algung al Creador en su o}ari
sobre el universo. Laplace respondi6 con sencillez: “No me hizo falta esa hql)otes.xs.”
De hecho, como lo demuestra la historia de la ciencia 1node_1’na, la “hlpo,tesls Dios

no es un ingrediente indispensable para elaborar una explicacion de los otigenes o del
‘funcionamiento del universo. Este hecho le ha resultado a menudo desconcertante a la
teologia, la que a veces ha respondido a su propio .despla-zamiento postulalndo'a Dios
como la explicacién de aquellos misterios todavia indescifrables para la ciencia. Esfa
maniobra defensiva tal vez sea entendible, pero a la larga se torna inviable, pues relega
la relevancia del Creador a islotes cada vez més pequefios, carcomidos por los avances

Basilio de Cesarea, Ef Espliritu Santo XV1: 38 (Madrid, Editorial Ciudad Nueva, 1996), p. 168.
Turgen Moltmamn, Dios en la creacion: doctring ecoldgica de la creavidn (Salamanca: Sigueme, 1987),
p. 109.
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inexorables de la Investigacién cientifica. De todas maneras, aunque no se trate de una
respuesta fructifera a los cambios de paradigma introducidos por la ciencia g partir de la
madernidad, e] deseo de buscar alguna manera de hablar significativamente de Dios en
el contexto de una cosmovision que dice no precisar la “hipdtesis Dios”, contiene una
Intuicion importante, expresada desde otra perspectiva por el fildlogo y filésofo George
Steiner: “la hipGtesis Dios no puede ser burlada sin costo.” 0

Steiner no se refiere a la necesidad de incorporar a Dios en los récovecos de alguna
explicacion cientifica de los origenes del universo, ni de proponer una explicacion
“cientifica” alternativa a 1a manera del creacionismo*. Se refiere al hecho de que sin una
historia del comienzo, no puede haber un comienzo ni de esa historia ni de la historia en
general; sin una historia de los comienzos, tampoco hay un espacio para la esperanza.
Por eso, Steiner reconoce que el eclipse de los comienzos sefiala también el cclipse
de la esperanza. Sospecha, no sin cierta melancolia, que la narracién que comienza en
el Génesis ha concluido, Ante ese panorama, imagina la posibilidad de un ate{smo*
auténtico y responsable, capaz de evocar una nueva generatividad y reemplazar al
agnosticismo “ni frio ni caliente” de la postmodernidad. La doctrina de la creacién que
surge de la fe cristiana, en cambio, apuesta a la conviccién de que la historia amorosa
de Dios con su creacién que comienza en el Génesis todavia tiene mucho que dar de si,
conflando en la promesa de una nueva creacion. Cuando confesamos al Dios trino como
Creador de cielo y tierra, no es poco lo que hacemos: entonamos un canto de esperanza
en tiempos de desesperanza; afirmamos que nos sabemos participes en la gran historia
de amor entre ¢] Creador ¥y su creacién, historia que tuvo un comienzo, que tiene un
presente y que tendra un futuro.

En el prélogo del evangelio de Juan descubrimos una apretada sintesis de la historia
amorosa de los inicios, esbozada desde una perspectiva cristologica: “En el principio
era el Logos (o “Palabra”)... Por medio de él, Dios hizo todas las cosas... En €] estaba
la vida, y la vida era Ia luz de la humanidad”. Esta referenciz a la historia amorosa de
Dios con los seres humanos en el marco del “principio” y de la creacién no es casual:
cabe recordar, que tal como lo sefiala Tomés de Aquino, cuando decimos que Dios es
el Creador, estamos diciendo en realidad algo acerca de nosotros mismos con relacion
a Dios:" necesitamos a Dios porque es la luz que nos orienta, el soplo de vida que
10s permite respirat, la razon de nuestra esperanza. Confesar a Dios como Creador no
10s permite resolver ni el misterio de Dios nj el de la creacion. Por lo contrario, como
dice Gregorio Nacianceno, “sufrimos de vértigo al hablar de estas cosas ¥ no sabemos
hasta dénde debemos llegar. ™2 Mas que dilucidar el misterio de Dios, entonces, lo que
pretende la doctrina de la creacién es subrayar que Dios se alegra en su creacién, se
preocupa por ella y estd involucrado en brindarle un futuro, La historia amorosa de
Dios con su creacién contintia,

" George Steiner, Grammars of Creation (New Haven: Yale University Press, 2001), p. 336,
‘" De Potentia Dej 3.3
"2 Discurso “Sobre la teologia™ 31 en Los cinco discursos teologicos, p. 140,
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3. Del sojuzgamiento de la tierra a la ecojusticia

Ireneo™*, uno de los primeros teélogos en reflexionar extensamente sobre la doctrina

de la creacion, formulé un axioma a los efectos de que “la gloria de Dios es que viva -

el ser humano.” Dicho de otro modo, la gloria de Dios es que los seres humanos
tengamos vida, y la tengamos en abundancia; a su vez, cuando florece la vida humana,
Dios es glorificado. Muchos siglos mds tarde en El Salvador, Monsefior Romero, frente
a la injusticia estructural de la pobreza latinoamericana y desde la perspectiva del
amor de Dios por los més pequeiios, manifestado con tanta claridad por los profetas
de Israel y por Jeslis de Nazaret, precisé que la gloria de Dios es que viva el pobre™.
De manera similar y teniendo en cuenta la doble opresion de las mujeres pobres, 0 su
triple opresidn si pertenccen a una etnia marginada, Elizabeth Johnson expresa que la
gloria de Dios es que “la mujer, todas las mujeres, cada mujer, en todos lados, viva
plenamente.”"* Si bien Irenco, Romero y Johnson toman un derrotero antropocéntrm.o*
ety direccion a la particularidad y especificidad humanas, frente a la confesion de Dios
como creador amoroso también se puede tomar el sendero opuesto, en direccién hacia
lo universal. Asi, cabria hablar también de la vida de toda lu creacién como aquello que
da gloria a Dios: Gloria Dei, vivens creatio — la gloria de Dios es ue florezca y viva
abundantemente toda la creacién. Dios se regocija en el florecimiento de toda su hermosa
creacion, también més all de la vida humana. Pero si la historia amorosa de Dios con
su creacién no se limita a los seres humanos, ;qué significa para Ia teologia que los
seres humanos se hayan acostumbrado a abusar de la creacién, no solamente quitindole
vida a ofros seres humanos, sino también poniendo en peligro el florecimiento de la
creacién no humana en el planeta tierra? ;,Cémo es posible que muchas de las~ mismF'ls
personas que reconocen y celebran a Dios como Creador reaccionen con indiferencia
ante ¢l sufrimiento de la creacién amada por Dios? Ef hecho doloroso es que muchas
veces la teologia ha sido utilizada para disimular o hasta justificar los abusos ecologicos
humanos,

Ya hemos hecho una breve referencia al primer pasaje que suele venir a la mente
cuando se habla de la creacion: el relato sacerdotal de los origenes de la creacion, que
encontramos en Génesis 1:1-2,3. En este texto, Dios es presentado como el Creador de
todo el cosmos, comenzando con los cielos y la tierra, pasando por la variedad de la
flora y de la fauna de la tierra, y finalizando con el ser humano, hecho varén y I'.lem.bl'a
a imagen de Dios. Toda esta creacion, de la cual el ser humano es parte COl]StltLl.tIVa,
es declarada buena en gran manera por Dios. Luego de crear a la pareja primordial y
representativa de los seres humanos, Dios la bendice y le encomienda que fructifique,
se multiplique, y que “sefioree” por sobre la creacién vegetal y animal. Le sefiala gl
dieta debe ser vegetal y frutal. Sin embargo, la obra de Dios no culmina con la creacién

Gloria Dei vivens homo; véase su Adversus Haereses 1V, 20, 7,

" Gloria Dei vivens pauper; véase Jon Sobrino, Monsefior Oscar Romero, Un Obispo con su puebly
(Santander: Sal Terrae, 1990).

Gloria Dei, vivens nudier; véase Elizabeth Johnson, “The Greater Glory of God: Women Fully Alive,”
Review for Religious Studlies,
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de la pareja humana. Dios acaba su obra al crear ol dia de reposo o dia séptimo, que
bendice y santifica porque en ¢| descansa de su labor creativa,

El relato sacerdotal de la creacidn es muy rico teoldgicamente. La pareja humana es
parte de una creacion de la coal no es necesariamente el “broche de oro”, si bien es la
Unica criatura de la que se dice que es creada en “imagen y semejanza” de Dios, Tanto
la pareja humana como todo el resto de 1a creacién constituyen algo sumamente bueno,
Desde un principio, la materialidad de 1a creacion no es vista comio un elemento neutro
ni mucho menos negativo, sino positivamente. No hay lugar en este relato para un
dualismo* entre materia y espiritu o cuerpo y alma. Dios celebra haber creado un cosmos
tan bueno con un agradable descanso, iniciando un ritmo sabético que seré retomado
et ofros estratos del Antiguo Testamento para fundamentar el merecido descanso de la
tierra y el Jubileo, que tanto desde la perspectiva ecoldgica como desde Ia perspectiva
de la justicia social, son sumamente saludables, De hecho, asi como la teologia habla
de la oikonomia tou Theou o la “sconomia divina® en referencia al accionar satvifico de
Dios con su creacidn, ya a partir de este texto y a través de todos los estratos biblicos
también podemos descubrir una oikologia tou Theou — una “ecologfa* divina”, por la
cual todo el cosmos encuentra su Jjusta dindmica de acuerdo a la voluntad de su Creador
amoroso.

Elrelato sacerdotal de la creacién manifiesta, pues, ricas posibilidades para una teologia
de la “ecologia divina.” No obstante, uno de los versiculos dei pasaje en.cuestién ha
dado lugar a muchos abusos:

“Ylos bendijo Dios, y les dijo:

Sed fecundos y multiplicaos,

¥ lenad la tierra y sojuzgadia;

¢jerced dominio sobre los peces del mar

sobre las aves del cielo

y sobre fodo ser viviente que se mueve sobre la tierra.” (1:28)

Este versiculo contiene el niicleo de la Justificacion teologica de lo que la tradicién* dio
en llamar el dominium terrae o “dominio de [a tierra,” segin el cual los seres humanos
tienen el derecho y hasta la obligacién de “sojuzgar” y “dominar” a la creacién no-
humana. La critica a este texto tiene dos polos principales en la actualidad: En primer
lugar, se critica el imperativo de ser fecundos y multiplicarse, en un mundo en el que
el gran crecimiento de la poblacién humana se perfila como un verdadero dilema,
pues los recursos no solamente est4n mal distribuidos, sino que se teme que en algin
momento del futuro no alcancen los recursos basicos para alimentar a toda la poblacién
humana y animal. Hay persenas que apelan a este texto para criticar o tratar de prohibir
la planificacion familiar, con todo lo que eso implica de carga, sobre todo para las
mujeres. Es necesario entender el texto sobre la procreacion en el contexto en el que
fue escrito, como gozosa afimacién del género humano y de la vida que prometen los
nifios, en un mundo en que la mortalidad infantil era altay la expectativa de vida de las
personas era escasa. Aun hoy, aquellas sociedades en las que las tasas de mortalidad son
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superior a la naturaleza, (asociada a lo femenino), repitiendo por lo tanto viejos habitos
de dominacion y abuso!'®.

La visién mecanicista del mundo al modo cartesiano* ya no predomina como modelo de
pensamiento en ¢l mundo cientifico. Como indica Heisenberg, “Las ciencias naturales
ya no se posicionan como observadoras de la naturaleza, sino que se reconocen a si
mismas como parte del permanente intercambio entre el ser humano y la naturaleza”,
Desde la ciencia actual se propone una visién unitaria del universo en el sentido de
que existe una continuidad e interrelacion desde las particulas atémicas hasta los seres
mis complejos, de manera que el ser humano no puede abstraerse de su entorno’®, Si
bien los seres humanos no podemos evitar un cierto “antropocentrismo*” en cuanto
actuamos, pensamos y hablamos situadamente desde nuestra condicién humana, los
relatos biblicos no nos ensefian a ubicar al ser humano en ¢l centro del cosmos. La Biblia
es, més bien, feocéntrica: Dios estd en su centro — y Dios se revela a s{ mismo como
amoroso y digno de alabanza. En el Salmo 148, por ejemplo, el salmista aparentemente
hace un uso himnico de una “lista de nombres” u Onomastikon al estilo egipcio: una
lista jerdrquica que nombra las diversas categorias de seres vivientes, claborando una
incipiente clasificacion. El salmista toma el listado v lo transforma littrgicamentc en
una confesidn de fe que expresa la certeza de la salvacion de Dios. En los versiculos 1-
6, el centro de atencion es el Creador y la alabanza que recibe en v desde el cielo. En los
versiculos 7-13, Dios aparece como el sefior de la tierra y de la historia, que ha de ser
alabado por los seres humanos?”. Desde una perspectiva que prioriza honestamente la
centralidad del Dios manifestado y celebrado en la Escritura, seria muy dificil justificar
el abuso de la creacion, pues como sefiala Lutero**, “Quien reconoce a Dios, reconoce
también a la criatura, la entiende y la ama. Pues en la criatura estin las pisadas de la
divinidad™', La fe cristiana permite vislumbrar a la creacién desde la perspectiva de la
sacramentalidad™: reconociendo su valor intrinseco y reconociendo que a la vez apunta
més allé de si misma.

En su misericordia, Dios nos crea y nos recrea. Su graciosa labor creativa y recreativa
(entendida también en su sentido Midico) nunca cesa. A través de la Encarnacién del
Hijo, Dios toma sobre si de manera concreta nuestra materialidad y finitud, integrando
lo humano en su dindmica vida trinitaria. Cuando el Crucificado es resucitado y exaltado
a la diestra de Dios, es exaltado también como el Encarnado y por ende lo humano y
material, recreado en el cuerpo glorificado del Resucitado, es incorporado pars pro toto
definitivamente a la vida de Dios. El teocentrismo, el poder, el sefiorio, el dominio y
la soberanfa de Dios no se manifiestan, pues, en que Dios trate como res exfensa a su

Véase Freya Schiwy, “Lcoturismo, indigenas y globalizacién. Rearticulaciones de la naturaleza en
este fin de siglo,” en: Gabricla Nouzeilles (comp.), La naturaleza en disputa. Retdvicas del cuerpo y el
paisaje en América Latina (Buenos Alres: Paidos, 2002), pp. 2-3-234.

Gatcla Rubio, s Dominad la tierra?, p., 28.

Yer Margot Késsmann, “Covenant, Praise and Justice in Creation” en: D. Hallman (ed.), Ecotheology.
Voices from South and North (Maryknoll: Orbis, [994), pp. 28-51.

Martin Lutero, Clase magistral sobre Génesis de 1535-1545, en WA 43, 276, 27-28.
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creacion, sino en su trato amoroso hacia la creacién vista como aquello sin lo cual no
desea estar y con cuyo destino ha elegido integrar el suyo.

Cuando selee Génesis 1:28 desde un cartesianismo* raso, por el cual la mente, el espiritu
0 la razén dominan sobre ¢l cuerpo, la materia o la naturaleza, se estd infilrando en
interpretacion del texto un dualismo que falsea su sentido v se presta a los abusos. Est_e
dualismo es especialmente nocivo para las mujeres, los nifiog y los mas débiles dentro
de la sociedad, pues suelen igualarse razén, mente o espiritu con lo masculino y cuerpo,
naturaleza o materia con lo femenino, lo infaniil o lo inferior, Esto a la vez justifica el
uso de verbos como “violentar”, “forzar”, “someter” a lanaturaleza/mujer. Recordemos,
por ejemplo, que la célebre metafora de Francis Bacon, “torturar a la naturalezaf para
que revele sus secretos” se inspiré en los procesos contra mujeres acusadas de ejer.c’er
la brujerfa, s decir, en la violencia contra las mujeres®. En cambio, una reflexién
potenciada por la cristologia puede ayudamos a encontrar una hermenéutica. ade’cpada
para Génesis 1:28. Si bien los verbos “sojuzgar” y “dominar” no resultan simpiticos,
al menos mirados desde la perspectiva de los mas débiles, cabe subrayar que para }a fe
oristiana, cualquier tipo de “dominio” o “sefiorio” que tenga el ser humano en la tierra
deberia medirse con la vara del Siervo Suftiente, del Cordero Inmolado, del Crucificado
y Resucitado, cuyo reino no tendra fin. Esa vara es el criterio del servicio amoroso, no
del sometimiento forzado. Desde una perspectiva cristologica, entonces, el dominium
terrae deberia entenderse desde la historia de Jesus confesado como Sefior (Dominus)
y de su sefiorio expresado como servicio.

Los seres bumanos no podemos evadir la responsabilidad de hacernos cargo de los
desastres que nosotros mismos causamos. Como cristianos, nuestro compromiso con la
busqueda del reino de Dios v de 1a justicia de Dios debe conllevar un fuerte comprgr’mso
con la ecojusticia. Tal como resume lapidariamente Garcia Rubio, la justicia t:{lnb+e%1 €s
un problema ecoldgico y el problema ecolégico es igualmente un problema de Jushcg”.
Evidentemente, asi como no podemos “construir el reino de Dios” por nuestras propias
fuerzas, los seres humanos tampoco podemos “construir el nuevo cielo y la nueva
tierra” por nuestra cuenta. Sin embargo, si podemos responder fielmente al llama‘do de
Dios a ser sus colaboradores en la realizacién de la ecojusticia divina en la dindmica de
su ecologia divina. Esto requiere de nosotros un justo equilibrio: Por un lado, de’?emos
asumit las responsabilidades que nos caben de acuerdo a los saberes y las capacxdgdes
que nos caracterizan como seres humanos y que la tradicidn teoldgica suele resumir en
la idea de que fuimos creados “en imagen y semejanza de Dios”. Por el otro, dcbemqs
asumirnos como criaturas —ni mas ni menos— que para sobrevivir como especie
necesitamos encontrar modos arménicos de convivencia con las demds criaturas, que a
su vez también aportan al conjunto de la creacion habilidades y caracteristicas propias e
irremplazables, tan “buenas” y valiosas comne las humanas. Vale la pena recordar que en

2 Alicia Puleo, “Ecofeminismo: hacia una redefinicién filoséfico-politica de ‘naturaleza’ y ‘ser humano’
en: Celia Amords (ed.), Feminismo y filosofia (Madtid, Sintesis, 2000), p. 184.

# Garcia Rubio, ; Dominad la tierra?, p. 30.
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el relato sacerdotal de la creacidn se expresa seis veces que lo creado era “bueno” gntes
de la aparicion de los seres humanos (Genesis 1:4, 10, 12, 18, 21, 25).

Los nuevos ojos que vamos adquiriendo para leer los textos biblicos, fruto del desafio
del desarrollo de la cosmologia* cientifica y también de nuestra percepcion del desastre
ecoldgico, nos alientan a una busqueda de pautas para la ecojusticia que puedan
alimentarse de nuestra tradicién de fe. Diane Jacobson desarrolla seis ejes biblicos que
proveen diferentes perspectivas y puntos de partida para desarrollar Ia ecojusticia, que
vale la pena enumerar:

- Toda la creacién es buena (Gén. 1:12, 18, 21, 25, 31; Gén 2:7; Sal 104; Job 38-
41).

* Los seres humanos hemos sido creados en imagen de Dios y nuestra tarea es
administrar o “dominar” por sobre la creacién (Gén 1:26-30; Sal. 8), pero esa
“dominacién” se ejerce a la manera de Dios (Sal. 97:1-2; Sal. 99:4; Sal. 89) por lo
cual constituye un servicio (Déutero-Isaias ; Evangelios; Génesis 2).

* Toda la humanidad y toda la creacién estan invitadas a patticipar en el dia de reposo
divino y en el Jubileo (Gén. 1-2; Ex, 20,8-10; Lev. 25).

- Dios ha constituido un pacto con la humanidad y con toda la creacidn (Gén. 8; Os.
2; Jer. 31; Dt. 4:26; 30:19; 31:28; Jer. 4:23-26).

* La Sabiduria nos invita a vivir de acuerdo con la intencién y el plan de Dios para la
creacion (Prov, 8)

* Nuestro papel en y con el mundo natural debe comprenderse en el contexto de la
salvacién, la promesa y la esperanza (Sal. 24; 33; Rom. 8; Zac. 9:11-12).

Asi es que descubrimos que los relatos biblicos acerca del Dios creador nos dan pistas
para encontrar un camino hacia las “cosas nuevas” que deberian resultar de nuestro
estatuto como nueva creacion en Cristo, en relacion con la “buena creacion” del Dios
amoroso. Como descubriremos si analizamos nuestras practicas personales y las de
nuestras comunidades eclesiales, ese camino en gran parte es todavia una materia
pendiente para la teologia y para las iglesias cristianas. Sin embargo, poco a poco,
quizd por la misma crisis, va tomando rafces més profundas en nuestra fe y practica.
Lecnardo Boff** sefiala inclusive que la preacupacion por la ecojusticia constituye un
puente entre el Norte y el Sur, entre la preocupacién por el bienestar de los pobres y la
necesidad de construir modelos econdmicos sustentables ecoldgicamente a largo plazo®.
Si los cristianos agudizamos los oidos y disponemos nuestras manos, podemos ayudar
aresponder a los gemidos de toda la creacion de maneras que constituyan un servicio a
toda la tierra, El sentido profundo de la reflexién sobre la doctrina de la creacién quiz4
sea precisamente que nos demos cuenta que Dios se preocupa intensamente por su
amada creacidn y desea utilizarnos para que en nuestra pequefia parcela del universo,

* Leonardo Boff, Eeologia. Grito de la tierra, grito de ios pobres (Buencs Aires: Lohlé-Lumen, 1996),
pp. 146s.
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todo lo que respira alabe al Dios liberador, sin que su vida le sea quitada antes de
tiempo.

4. Reﬂeiiones finales

No hemos reflexionado aqui explicitamente sobre las distintas teorfas cosmolc’)gicas'*
acerca de cémo Dios pudo haber creado el mundo ni cdmo ese dato de la f_e qurm
conciliarse con los datos provenientes de la ciencia. Reducir los versiculos iniciales
de la Biblia (“en el principio cre6 Dios los cielos v la tierra”) a cumplir .61 Papel de
un libro de texto geoldgico o bioldgico no solo constituiria un empobrecmllelylto del
relato biblico, sino también su desvirtuacién, pues se trata de un mito de los orlgcll_es.
Como sefiala certeramente Croatte, hablar de un “mito” con relacién al relato biblico
de Ia creacién no implica decit que no es “verdad” sino que por lo contrario zesglti
su importancia precisamente porque no hay mitos sobre cosas'banales. El “mito
biblico de la creacidn es una expresién literaria que remite a los origenes, es dem'r, aun
horizonte primordial en el que actia la Divinidad. La intencién de los relatos biblicos
de la creacién es dar sentido a una realidad significativa: “De haberse present'ado
como ‘ciencia’, habria dejado de ser mito. Y serfa falso. El mito no des’cribe come
se originaron las cosas sino que ‘dice’ —con su especial remision a los origenes~ qué
son, cudl es su sentido.” Siguiendo las pistas proporcionadas por lz} misma narrativa
biblica, entonces, hemos dado por sentado aqui simplemente que Dios es e{ Autor de
la buena creacion, y que la sigue sosteniendo. Ese dato de fe no tiene por qué oponerse
a las hipotesis elaboradas por los astrofisicos acerca del origen del universo sobre la}
base de sus investigaciones cientificas, sino que apunta a otras p]‘eguﬂtﬁSf ;Por qué
existimos? ;Para qué? A luz de lo que hemos reflexionado brevenllen‘e aqui, podcmgs
responder con cierta circularidad abierta: Existimos pata dar glotia a Dios; y la gloria
de Dios es que vivamos en abundancia.

En el pasado, para muchos cristianos, darse cuenta que la tierra no es el centro del
universo, sino un planeta menor de un sol mas bien pequefiuelo, fue un duro golpe, p‘ue”s
habian desarrollado una cosmologia* basada literalmente en un “arriba” y un “abfijo 3
en el que las esferas celestiales “de arriba” eran entendidas como (?l érr:]aitoldi Dios y
los 4ngeles. Sabemos hoy que en el universo no hay un “amba"’ ni un “abajo”; que si
nuestros paises del hemisferio Sur aparecen en la parte de “abajo” del mapamupd'l,ves
por una convencién cartografica en si misma arbitraria, que a lo S.um(’), revela prejuicios
ideoldgicos acerca de la primacfa de los paises del norte. EI “cielo” en el sentido de
morada de Dios, ya no puede ser concebido literalmente como el ﬁArmamento, lo que
abre puertas interesantes a la reflexion acerca de la inmal_lencu% de 1’3105,’0 su presencia
muy cerca nuestro, y su simultanea trascendencia"‘T su exlstem‘,lla maés all& del marco Fi/el
espacio y del tiempo por nosotros conoeido. Asim@mc, en ;1 siglo )?lX, la concepeién
darwinista* de la evolucién de las especies también cuestiond las ideas cristianas de

3 José Severino Croatto, Los lenguajes de la experiencia religiosa. Estudio de fenomenologia de la reli-
gidn (Buenos Aires: Editorizl Docencia, 1994), po. 146-154.
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la época acerca de la particularidad y el cardcter tinico de los seres humanos, asf como
acerca del tiempo durante ¢l cual habia existido la vida en el planeta y cémo se habia
generado. Los nifios actuales —imbuidos de elementos de la cosmologifa cientifica via
las peliculas de ciencia-ficcion y de los dibujitos animados, més allé de su nivel de
escolarizacién— al confrontarse con los relatos de los primeros capitulos del Génesis
revelan a través de la perspicacia de sus preguntas la imposibilidad de defender
ingenuamente una interpretacion literal de esos textos: ;,Adény Eva fueron cavernicolas?
¢De ddnde salié la esposa de Cain? ;Los dinosaurios aparecieron antes o después de
Adén y Eva? La cosmologia cientifica modemna ha tenido la virtud de obligarnos a los
cristianos a leer los textos biblicos con nuevos ojos, sin tratar de forzarlos a proveernos
un libro de texto positivista* sobre el proceso de la creacion, sino reconociendo la
profunda sabiduria ecoldgica que contiene y aprendiendo a saborear el gran potencial
de esperanza que nos ofrece.

Tal vez convenga percatarnos de que toda la discusién sobre la posible relevancia
cientifica del texto biblice sucle distraernos de su indudable relevancia social, para
nuestro propio contexto y para el mundo. De hecho la tiene, no solamente porque
la confesién de un Dios Creador abre espacios para la esperanza o porque buscar
primeramente la justicia de Dios abarque también la biisqueda de la ecojusticia, sino
porque como seifala certeramente Néstor Miguez, los textos biblicos acerca de la
creacion y de la nueva creacion fueron escritos en el contexto de la opresion imperial
y en contraposicion a ella®. Una doctrina de la creacion fiel a la realidad que nos toca
vivir y enraizada en los relatos biblicos, constituye una invitacién a imaginar nuevas
posibilidades en este mundo globalizado, militarizado y opresivo para las grandes
mayorias. La fe cristiana confiesa a un Dios que crea, sustenta y promete una nueva
creacion, anticipada ya en la resurreccién del Hijo. El apéstol Pablo inclusive habla de
los cristianos como aquellos que ya son una nueva creacidn, porque ya participan por
el Espiritu en la vida de Jesucristo resucitado (2 Cor 5:17) Las cosas viejas pasaron; he
aqui, todas son hechas nuevas. Si esto es lo que cteemos como cristianos, significa que
la tarea de denunciar proféticamente la injusticia ecoldgica y abogar encarnadamente
por alternativas de vida que se ajusten mis arménicamente a las dindmicas que Dios en
suamor imagina para su creacion, son una materia pendiente —obligatoria, no optativa—
para la Iglesia de Cristo.
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VL ;POR QUE UN DIOS BUENO
PERMITE EL MAL Y EL PECADO?

1. El problema de lu teodicea

L1. ; Qué es la teodicea?

4Qué sentido tiene orar “Iibranos de todo mal” si despuds siempre el mal termina
afectandonos? ;Serd Dios realmente omnipotente, si permite la existencia del mal? O, si
existe el mal y Dios permite que nos afecte y nos haga sufrir, ¢Serd Dios verdaderamente
misericordioso? Dada la realidad injusta y sufriente del mundo (Cémo podemos
compatibilizar la creencia en un Dios poderoso y a la vez miseticordioso? El tedlogo
peruano Gustavo Gutidrrez™* plantea preguntas semejantes bella y taj antemente, desde
la diffcil realidad de América Latina:

“¢De qué manera hablar de un Dios que serevela como armor en una realidad marcada porla,
pobreza y la opresion? {COmo anunciar el Dios de la vida a petsonas que sufren una muerte
prematura e injusta? ;Cémo reconocer el don gratuito de su amor y de su Justicia desde el
suftimiento del inocente? (Con qué lenguaje decir 2 los que no son considerados personas,
que son hijos e hijas de Dios? Estos son los interrogantes fontales de la teologia que surge en
América latina, y sin duda también en otros lugares del mundo en que se viven situaciones
semejantes,”

Estamos ante el problema de la feodicea. La palabra en si es un relativo neologismo,
bropuesto por Gottfried W, Leibniz (1646-1716) sobre la base de las palabras griegas
theds (Dios) y diké (justicia), para reflejar la pregunta: (Como hemos de justificar a
Dios ante la existencia del mal?

Si bien la palabra “teodicea™ es relativamente reciente, la formulacién clésica de este
problema ya fue desarrollada por el filésofo griego Epicuro (341-271 a.C.) y retomada
desde una perspectiva cristiana por el apologista® Lactancio** en su 73 ratado sobre la
ira de Dios. Segin sy planteo, si existen tanto Dios como el mal, tal coexistencia solo
puede resolverse 1égicamente de alguna de las siguientes cuatro manerag:

(a) Dios quiere quitar el mal pero no puede hacerlo;
(b) Dios puede quitar el mal pero no esta dispuesto a hacerlo;

(c) Dios no quicre ni tampoco puede quitar el mal;

Hablar de Dios desde of sufrimiento del inocente, Una reflexion sobre el libro de Job (Salemanca:
Sigueme, 1988), pp. 18-19.
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(d) Dios quiere y puede quitar el mal.

(Seré alguna de estas cuatro alternativas la respuesta de la fe cristiana ante el p.roblema
de la teodicea? Exploraremos en primer lugar dos modelos cristianos cldsicos que
intentan dar respuesta al problema de la teodicea.

Acerca del mal

Generalmente, al hablar acerca del problema del mal, se distingue entre
el mal "natural”y el mal “moral”. El mal natural es aquel mal que surge
con aparente independencia de todo accionar humano, pero que causa
sufrimiento en los seres humanos y en otras criaturas, Se trata en parti-
cular de los llamados desastres naturales, tales como terremotos, hura-
canes, sequias o inundaciones. El mal moral, por otra parte, e.s’aquel mal
originado por los seres humanos, denominado a veces tamblgn pecado.
El efecto multiplicador de! mal moral es ilustrado ya en los primeros ca-
pitulos del libro de Génesis, por ejemplo en la progresion de I’a violencia
que se observa entre el asesinato de Abel por su hem‘\ano.Cam, y Ia} ven-
gativa declaracion de Lamec:"Un varén mataré por mi herida/Y un joven
por mi golpe./Si siete veces serd vengado Cain,/Lamec en verdad se‘ten—
ta veces siete lo serd” (Gén 4:23-24). Es notable que al final del capitulo
4 del Génesis se afirma que “Entonces los seres humanos comenzaron a
invocar el nombre de Yahvé” (v. 26). Ante la multiplicacién primigenl_a de
los males morales y naturales, surge la invocacion del nombre de Dios y
con él, presumiblemente también el reclamo de justicia. .
El"misterio de la iniquidad” requiere por un lado que se lo artlcule. ycon-
fronte, pero por otro exige el silencio del respeto y de la congo;a’aqte
el sufrimiento del inocente, que no puede ser absorbido por ningtn in-
tento explicativo. Por eso conviene acercarse a la§ respuesta.s tedricas
clasicas al problema de la teodicea dispuestos a aplicar las Ietcac')nes que
pueden ser aprendidas del sufrimiento y del mal a la propia v!c.!a, pero
con reticencia a la hora de querer aplicdrselas a la vida del préjimo su-
friente.

1.2. Dos respuestas clasicas al problema de la teodicea’

1.2.1. La teodlicea agustiniana
Apgustin®*’ trata el problema de la teodicea en muchas de sus obras, de marnera
multifacética y compleja. Podemos identificar dos ejes centrales en su pensamiento

2 En esta seccién seguimos a John Hick, Evil and the God of Love (London; Fontana, 197q).
*  Hick ubica en esta tradicién también a Hugo de San Victor, Tomés de Aquino, Juan Calvino, Karl Barth
y el mismo Leibniz.
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sobre el problema del mal, que han tenido gran influencia sobre todo el pensamiento
cristiano posterior sobre el temas

(a) (Qué es el mal? Agustin desea examinar si el mal es constitutivo de la realidad
en un sentido Witimo, para averiguar entonces cual es su verdadera naturaleza. La
respuesta de Agustin ¢s que el mal no tiene entidad en si mismo, sino que es una
privacion del bien (privatio boni). Agustin no niega la existencia del mal: reconoce
la presencia opresiva del mal y del pecado. Lo que ha ocurrido' es que la creacion,
que en sf misma es buena, ha funcionado con algunos desperfectos. ;Como puede
ser esto? Solamente Dios es perfecto e inmutable. Todo lo demds, creado por él de
la nada, es por definicion, mutable ¥, por consiguiente, capaz de ser corrompido. El
mal es precisamente esta corrupcion de algo bueno pero mutable. Cuando aparece el
mal en una criatura, tal criatura renuncia a su papel en el esquema divino y deja de
ser aquello para lo cual fue creado. En este sentido no existen criaturas totalmente
malas, sino distorsionadas. El bien original es necesario como condicién de la
existencia de una ciiatura, y el mal es su distorsién o la privacion de ese bien. Asi,
el mal en el universo es al g0 secundarie y parasitario, no algo primario y esencial.

(b) iDe dénde proviene el mal? La respuesta de Agustin a esta pregunta es la llamada
“defensa del libre albedrio”, por la cual explica tanto la existencia del mal mora]
0 pecado como la existencia del sufrimiento humano en sus muchas formas, por
ejemplo el dolor fisico y la ansiedad. La idea del abuso del libre albedrio es el
meollo de la teodicea agustiniana, 1a criatura se aleja de Dios, el Bien Supremo,
y voluntariamente dirige su ser hacia algim bien menor, hacia alguna criatura. No
es que la criatura hacia la cual dirige su interés sea mala en si; lo malo es darle Ia
prioridad por sobre Dios. Para Agustin, esto fue lo que ocurrid en la Caida de los
angeles antes de los tiempos del mundo, en la Cafda de Adén y Eva en el Edén
y en la continua pecaminosidad humana actual. Si bien Agustin puede decir que
el orgullo es el primer paso hacia el pecado, el origen del mal, finalmente estd
escondido en el misterio de la libertad de. los seres finitos.

Cabe agregar que Agustin considera que para Dios todas las cosas, inclusive el pecado
Y su castigo, finalmente podran ser combinados e integrados de tal manera que formen
una armonia maravillosa que supera todo lo imaginado.

Pueden mencionarse tres importantes énfasis teolégicos que se derivan de la l6gica de
la teodicea agustiniana:

(8) El universo creado es bueno, La teodicea agustiniana, de hecho, estd basada en las
doctrinas de Dios y de la creacion. Dios es bueng y es lo Bueno. Por consiguiente,
toda su creacion es también buena,

(b) El sufiimiento humano es castigo par el pecado. La frase de Agustin es que toda
afliccion es pecado o bien castigo por el pecado. Ese pecado puede ser propio o de
los demds; el sufrimiento puede ser consecuencia del pecado otiginal primigenio o
de los pecados personales ¥ contemporaneos.
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(c) Feliz es la culpa que llevd a que Dios manifestara su miserjicgrdia. O_fL:lix culpa es
un himno antiguo, datado entre los siglos V-VI1I, de autorta incierta. En él se expresa‘a
“jOh pecado verdaderamente necesario de Adan, cancelado por la mu'erte de C_rl_s’to.
iOh feliz culpa que amerité tan grande Redentor!”, La idea es que Dios Permmo I’a
existencia del mal porque la redencion que iba a surgir de ese mal era mejor todavia
que un universo inmaculado.

1.2.2. La teodicea ireneica

La concepeidn agustiniana acerca del mal y del pecado es tan conocida e influyente qu.e
se la suele considerar sin mas como la vinica postura cristiana frente al problema: para
Agustin, antes de su desobediencia, el ser humano se encontraba en L}n exaltado estatdo
de “justicia original™; él identificaba a la serpiente con Satands y crefa que de la Cztlda
habian resultado la mortalidad de la especie humana y su tendencia moral n'eg‘atlv&
En el texto mismo de Génesis 3, sin embargo, lo que aparece es un estado adamc(? de
simpleza, no ubicado en un paraiso, sino en un jardin terrenfil que d’ebe ser atendido.
Ademas, la serpiente es simplemente un animal y no es un angel caido; tampo'(:(? hay
rastros de una doctrina de pecado original. Asi, mientras que todas las tradlcl(l)nes
cristianas tienden a reconocer una fendencia al pecado en los seres humanos, la }(.1ea
de la culpa de Adén como culpa compartidal por toda .Ia.raza humana y transgntlda
fisiolégica o socialmente, es una idea agustiniana y calvinista, pero no compartida por
toda la teologia cristiana. Otra interpretacion es la que ofrece Ireneo™*.

En suDemostracion de la verdad apostdlica, Ireneo se imagina a Adany Exa en el jardin
del Edén como nifios. Su pecado no es tanto el resultado de una rebelién orgu(lllosa,
como de su debilidad y vulnerabilidad. Dios en su compasidn responde a esa debilidad
y preserva la libertad de los seres humanos. La vida de las personas consiste en un
proceso de crecimiento espiritual gradual, en el cual se confrontan con la experlenc'la
del bien y del mal y van aprendiendo a-discernir entre ambos, de manera que lc?gran
apreciar el bien por el bien mismo. Ireneo sugiertlz, pues, que gl ser humano fue cnleaﬁo
en “imagen” (eikon) de Dios, pero como criatura imperfecta e mmadfu'a que necesn'a 3
pasar por el desarrollo y el crecimiento moral y que ﬁnalmfn?e llegaﬂe‘x ala comprlemu
deseada por el Creador, es decir, a la “semejanza” (/1om?103'zs) con Dl?f' La Cald’a’. fue
algo ocurrido en la infancia de la raza humana, no un crimen ad%llto e “imputable ; La
mez¢la de bien y mal en el mundo constituye un afnblente apropiado para el desarrollo
del ser humano hacia ia perfeccidén deseada por Dios.

Esta idea del ser humano como criatura en proceso de desarrollo —que puede
denominarse una antropologia felecldgica— fue retomada por teéloggrs posteriores Atales
como Clemente de Alejandria** y Gregorio Nacianceno**, Tamb}en aparecen 1‘deas
similares en Schleiermacher**. Sin embargo, nunca fue sistematizada de lar m1s?r’|a
manera en que lo fue la teodicea occidental de Agustin, AT:)e todas maneras, también
surgen algunos énfasis teologicos propios de esta concepeion:
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(a) Dios finalmente es tesponsable de haber creado un universo en el que existe el mal,
por motivos buenos y justificables,

(b) El ser humano fue creado por Dios para estar en commién con su Creador v es
valorado por el amor divino como un fin en si mismo. El mundo existe como dmbito
en el cual el ser humano ha de desarrollarse, y las imperfecciones del mundo sirven
para fomentar ese proceso gradual,

(c) Adiferencia de la teodicea agustiniana, con su hincapié protoldgico* sobre la Caida,
la teodicea irencica tiene un énfasis escatoldgico: mira hacia el futuro y hacia los
propésitos finales de Dios con su creacién. La Caida es un episodio del pasado, pero
no un momento ¢atastréfico y crucial,

(d) En la teodicea irencica es dificil postular la doctrina de un infierns eterno, pues eso
daria a entender la existencia de un pecado incapaz de ser expiado y un sufrimiento

infinito, sin que algunos seres humanos alcanzaran aquella madurez para la cual
fueron creados.

1.2.3. Posibles criticas

¢Cudles son algunas de las criticas que se dirigen a estas teodiceas tedricas? Dada la
inmensidad de las maldades y de los sufrimientos que pueblan rinestra historia reciente,
pareciera demasiado débil tanto Ia formulacién del mal como “privacién del bien”
como la idea del mal como momento pedagogico. Basta en pensar en dos grandes
males de los pasados siglos XIX y XX: las exterminaciones étnicas y la posibilidad
atémica o ecoldgica de la auto-destruccidn de la humanidad. ;Qué puede decirse ante
la abominacién de la exterminacién de personas sobre la base de su etnia, como ocurtid
por ejemplo de aborigenes americanos en la “conquista del Oeste” estadounidense yla
“conquista del Desierto” argentina, de armenios en Turquia, de judios y gitanos en Ia
Alemania nazi o ms recientemente de hutus y tutsis en el Africa oriental? Asimismo, a
partir del desarrollo de las bombas atbmicas, ya es posible destruir toda la vida humana
sobre el planeta —y si no se llegara a la destruceién atémica, actualmente se estd llevando
2 cabo una destruccién ecolégica paulatina cuyas consecuencias podrian ser igualmente
mortales a mediano o largo plazo. (Puede decirse que este tipo de mal radical no tenga

“entidad” en si mismo? 4Es posible que el Dios misericordioso revelado en Jests haya

querido permitir males tan atroces en pro de un mayor bien, por ¢jemplo pedagdgico?

¢Como hemos de vivir cristianamente ante la existencia de sufrimientos tan grandes por

parte de nuestras co-criaturas y de nosotros mismos?

Para profundizar: Niveles discursivos frente el
problema del mal

Paul Ricoeur subraya gue no es posible proceder ordenadamente a la
consideracion de la teodicea propiamente dicha sin haber atravesado
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varios niveles de discurso®. Sefiala la existencia de por lo menos cinco

estadios discursivos:

(a) Elestadio del mito. Este estadio presenta de manera ambiguay pa-

raddjica el origen del mal. Un ejemplo clésico es el relato de la “Cai-

da"en el Génesis, que puede ser interpretado de multiples maneras.

Este estadio tiene la virtud de articular lingiifsticamente la dimen-

sién demoniaca de la experiencia del mal y de preparar el camino a

las teodiceas racionales, al hacer hincapi¢ sobre el problema de Ios

origenes: ;De dénde viene el mal?

El estadio de la sabiduria. Si bien trata sobre el problema del “por

qué’; el mito deja sin contestar la pregunta ";Por qué yo, por qué

a mi?” Un problema central de la teodicea es precisamente tratar

de explicar por qué la condicién humana es tal en la vida de cada

persona, no solamente a un riivel general. El discurso sapiencial
intenta, de diversas maneras, responder a esa pregunta personal.

Una explicacién que ofrece esla de la retribucion; El sufrimiento que

experimente cada persona es merecido porque es el castigo de un

pecado individual o colectivo, conocido o desconocido. El libro de

Job ilustra el debate que surge cuando trata de aplicarse a rajatabla

tal explicacién, preguntando, ;Y qué del justo que sufre? Sin em-

bargo, el libro termina de manera enigmatica, pues la teofania final
no provee respuesta directa al problema del sufrimiento personal

de Job, sino que -af parecer— més bien plantea ef desafio de amar a

Dies por quien es Dios mismo, en cualquier circunstancia, y no por

los beneficios palpables que pudiera aportar la fe al creyente,

{c) El estadio de la gnosis y de la gnosis antignéstica. La gnosis eleva la
especulacién acerca del origen del mal ai rango de una giganto-
maquia, por la cual las fuerzas del bien libran combate contra las
fuerzas del mal, en vista a la liberacién de todas las particulas de
luz que hayan quedado atrapadas en las tinieblas de la materia. El
desafio de este planteo marcé profundamente la conciencia teol6-
gica de occidente. Agustin {354-430) ofrece una contrapropuesta a
la cosmovision* gnostica, segun la cual el mal no es considerado
una sustancia, sino una deficiencia de lo creado: las criaturas dota-
das de libre albedrio eligieron alejarse de Dios e inclinarse hacia lo
que es menos que el Ser, es decir, hacia la Nada. Visto asi, todo mal
se constituye o bien como peccatum (pecado) o bien como poena
(castigo): se trata de una visién puramente moral del mal, segun la
cual finalmente no existe el sufrimiento injustificado, pues todo su-
frimiento es consecuencia del pecado. Para mantener la coherencia
de esta doctrina, es necesario postular una dimensién del pecado

(b

=

4

Faul Ricoeur, Le mal. Un défi & la philosophie et & la thénlogie (Genéve : Laber ct Fides, 1986), pp. 18-
38. La descripcion de los cinco estadios pertenece a Ricoeur.
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(d

(e

-

que supere lo individual, o que se logra con la doctrina del pecado
original. Asi se explica la experiencia de Ia fuerza del mal, que apa-
rece antes de toda iniciativa malvada que se le pudiera atribuir a
cualquier individuo particular, El problema de este estadio es que
se trata de un mito racionalizado, en el que se conjugan dos nocio-
nes heterogéneas: la idea de la transmision biolégica del pecado y
la idea de la imputacion individual de culpabilidad. Se rechaza el
contenido de la gnosis helenistica, pero se mantiene un discurso
gnostico y mitico, Escondido en la inculpacion masiva del género
humano, sigue sin respuesta el problema del sufrimiento injusto del
individuo.

El estadio de la teodicea. Es cotrecto hablar de la teodicea propia-
mente dicha cuando se parte del problema sugerido por las tres
proposiciones basicas (Dios es todopoderoso; su bondad es infinita;
existe el mal), y se intenta resolver apologética y sistematicamente
su aparente contradiccion, sin traicionar a la lgica. Bl intento cl-
sico por darle forma a una teodicea de este tipo es la Theodicée de
Leibniz, en la que el autor concluye optimistamente que el mundo
existente es”el mejor de todos los mundos posibles”. Sin embargo, el
problema es que este mundo nos confronta con sufrimientos inde-
cibles y monstruosos —naturales y morales— que socavan semejante
optimismo. ;Puede acaso hablarse del mejor de todos los posibles
mundos frente a las victimas de |os <campos de concentracidn, del
hambre, de las guerras?

El estadio de la dialéctica fragmentada, Karl Barth® establece que
solamente una teologia que haya renunciado a un sistema perfec-
tamente construido y cerrado puede pensar el mal, pues el mal no
es conciliable con {a bondad de Dios ni con el cardcter bueno de
la creacion. Barth reserva el térmirio de das Nichtige (la Nada) para
el mal en este sentido, diferenciado del lado negativo de la expe-
riencia humana. Imagina una Nada hostil a Dios, que no solamente
implica deficiencia y privacion, sino también corrupcion y destruc-
cién. De esta manera trata de tomar en cuenta la protesta del su-
frimiento humano que no puede clasificarse como retribucién ni
como aspecto de la providencia. ;Puede “pensarse” la teodicea de
esta manera? Barth propone pensarla de manera diferente a la de la
teodicea tradicional, desde una perspectiva cristoldgica. En la cruz,
Cristo vencic las fuerzas de la Nada; gracias a su triunfo en la cruz,
el mal no nos puede anonadar, pues el Enemigo ya ha sido vencido,
Dios es soberano sobre la Nada (opus alienum) y es soberano sobre
la creacion buena (opus propium); reina sobre el mal gue estd a su

5

Karl Barth, Dée Kirchliche Dogmatit, 11/3 (Zollikon-Ziirich: Evangelischer Verlag, 1954), § 50.
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izquierda y el bien que estd a su derecha, de modo coordinado pero

no conciliable.
Podria decirse que Barth, si bien acepta el problema planteado por la
teodicea, no lo resuelve por medio de la [ogica de la no-contradiccién,
sino que recurre a la paradoja. El limite de este tipo de propuesta es
que si no se reconoce que estamos ante una aporig, es factible que ter-
mine por recurrirse a especulaciones acerca del costado demoniaco o
“izquierdo” de Dios mismo, para lograr un cierre I6gico del problema.

1.3. La praxis de una teodicea cristomérfica’

Como bien sefiala Paul Ricoeur**, el problema del mal no es solamente un problema
especulativo, sino que exige una convergencia entre el pensamiento, la accion moral
y politica y la transformacién espiritual de los sentimientos’. Hay un sentido en el
que el mal y el sufrimiento no pueden “explicarse” son irreductibles a una explicacion
tedrica por su misma envergadura. ;Cémo explicar a unos padres atribulados el
supuesto “sentido” de la muerte prematura de un hijo? En estos casos es mejor callar
y acompafiarlos en el sufrimicnto. Ese acompafiamiento puede ser, sin embargo, un
acompafiamiento con esperanza para quienes confian en la misericordia y la presencia
de Dios, aun en medio del sufrimiento irreductible a la explicacion. Para la fe cristiana,
este tipo de confianza nace de la cruz y la resurreccion de Cristo.

Este acercamiento a la teodicea no pretende desarrollar una teorfa global de la cual
puedan deducirse aplicaciones a cada caso. Mds bien, comienza inductivamente, desde
la experiencia de las victimas y se pregunta: ;Donde estd Dios cuando sus criaturas
sufren? Cuando se entiende a Dios desde la crudeza de la muerte en cruz de Cristo y
no desde una idea filos6fica abstracta de Dios, la respuesta es: Dios acompafia en su
sufvimiento a los sufvientes; cuando se entiende a Dios desde la luz de la resurreccion
de Cristo, la esperanza concreta es: este sufrimiento no tendrd la witima palabra. En
Jesucristo, Dios mismo demostré que el mal y el sufrimiento no siempre pueden ser
evitados. Esto constituye un misterio y una pregunta sin respuesta teorica. Pero no
constituye un callejon sin salida, pues ante el dolor sin respuesta, ante el “Dios mio,
Dios mio, por qué me has desamparado”, estd también e] acompafiamiento de aquel que
resueitd a Jesucristo de entre los muertos y que promete que finalmente toda lagrima,
todo llanto, todo clamor y todo dolor pasarén (Ap. 21:1-7). La presencia de su Espiritu
ahora reconforta a los sufrientes, los vivifica y les da las fuerzas para servir a otros
sufrientes.

He aqui una clave para la practica ante el sufrimiento y el mal sin explicacién: Dios,
en-cuanto Padre de Jesucristo, ha demostrado en la historia y en la vida concreta que es
Dios de misericordia y de consolacién. Segtin Pablo, ese Dios nos consuela en todas

6 Es decir, que toma la “forma” de Cristo.

" Cfr. Ricoeur, Le mal, p. 38ss.
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nuestras tribulaciones, para que podamos también nosotros consolar a los que estdn
en cualquier tribulacion, por medio de la consolacion con la que nosotros somos
consolados por Dios Y agrega que si bien abundan en nosotros aflicciones idénticas a
las que sufri6 Jesucristo, abunda también por el mismo Crisio la consolacién (2°Cor
1:3-5). Estamos ante una teodicea practica, mas preocupada por ¢l acompafiamiento
de los heridos que por armonizar la existencia del mal con Dios: el hecho es que Dios
en Cristo sufiid y nosotros por la fe en él no estamos exentos del sufrimiento. En si
mismo, ese sufrimiento no tiene sentido. No obstante, puesto que Dios nos consuela por
Cristo en ese sufrimiento, somos rehabilitados para consolar a otros y ayudar a que sean
vivificados y rehabilitados por la fe en el Dios que camina solidariamente con nosotros
en el valle de la muerte y nos muestra que ese valle no es el final del camino.

Como escribe, bellamente, Dorothee Sélle**®

“Podemos cambiar las condiciones sociales bajo las cuales sufren los seres humanos.
Podemos cambiar y aprender del sufrimiento en vez de empeorar. Podeinos, de forma gradual,
hacer retroceder y suprimir incluso aquel sufrimiento que se produce para provecho de unos
pocos. Pero en todos estos caminos tropezamos con fronteras que no se dejan traspasar. No
solo la muerte es una de esas fronteras. También se nos presentan el embrutecimiento y la
falta de sensibilidad, mutilaciones y heridas que ya no se pueden climinar. Ef énico medio
de traspasar estas fronteras consiste en compartir el dolor con los que sufren, no dejarlos
solos y hacer mas fuerte su grito”.

Este es ¢l camino que Dios ha revelado en Jesucristo y que faculta hoy por su Espiritu.

2. El problema del pecado

2.1, ;Qué es el pecado?

A través de toda la discusion acerca de la teodicea ha aparecido, junto con el mal y el
sufrimiento, la figura del pecado humano. De hecho, la pregunta analoga a “3Como
Jjustificar a Dios?” (teodicea) es ““;Cémo justificar al ser humano?” (antropodicea). La
temdtica del pecado del ser humano y el ser humano como pecador merece también
algunas consideraciones especificas.

Vale la pena subrayar que la vision agustiniana de la Caida y del pecado, esbozada
brevemente arriba, ha marcado de un modo tan profundo nuestro entendimiento de
lo que significa el pecado humano, que es muy dificil acercarse al tema por otra via.
Para Agustin, como consecuencia de la Caida, la capacidad original del ser humano
de no pecar se transformé en la incapacidad de no pecar. Por ende, entiende ¢l estado
pecaminoso como algo compartido por todos los seres humanos en cuanto constituyen
una Unica raza humana proveniente de Adan, Asi, afirma que ¢l pecado es “de algin
modo hereditario”. Argumentando juridicamente, Agustin plantea que los descendientes
de Adén asumen la responsabilidad legal propia de su padre genérico y genético, Adén.

¥ D, Solle, Sufiimiento (Salamanca: Sigueme, 1978), p. 180.
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Es andlogo a una deuda financiera asumida por los hijos de padres deudores. A la vez, los
hijos heredan las consecuencias efectivas del pecado, en especial la “concupiscencia”,
concebida por Agustin de manera basicamente sexual, Considera que la procreaciéon no
es “pura”, pues ocurre bajo el dominio de la concupiscencia, por lo que puede ser el
medio para la propagacién del pecado. ;En qué consiste ese pecado? Esencialmente,
en un rechazo de Dios que se manifiesta como exagerado egocentrismo, amor propio,
increencia y orgullo,

Una trampa para las mujeres

Como sefiala Otto Weber, hay una doble vertiente en la doctrina del pe-
cado (o”hamartiologia”) de Agustin: por un lado, considera que el peca-
do consiste en un rechazo de Dios que ahora en Cristo ha sido superado
por la gracia; por el otro lado ve al pecado casi como un defecto ontolé-
gico inamovible. Las dos vertientes han sido utilizadas para estigmatizar
a las mujeres: por un lado, acusando a Eva (y por ende a sus hijas) de ser
lainstigadora principal del pecado del orgullo, y por el otro, acusando a
las mujeres de ser quienes provocan a los varones a practicar actos que
transmiten el pecado hereditario. Ninguna de las dos acusaciones tiene
un fundamento biblico sélido. Es ironico que la hermenéutica* misma
del pecado pueda ser en sf misma pecaminosa, en cuanto le quita vida y
posibilidades ~como en este caso- a las mujeres.

La idea del pecado entendido como Aybris (arrogancia, pretender ser igual que Dios) ha
marcado fuertemente la tradicion® occidental, tanto la catélica como la protestante. Sin
embargo, tal concepeion del pecado es insuficiente. Si bien la arrogancia de querer ser
igual a Dios es una forma importante de pecado, no es la Gimica. También es posible que
el pecado se manifieste como falta de auto-estima y auto-negacion del valor individual,
lo que en la Edad Media solia denominarse acedia o tristitia. Esto ha sido sefialado
con especial énfasis en los ltimos atios por la teologia feminista®. Si bien esta teologia
no es monolitica y tiene muchas voceras diferentes, pueden detectarse adicionalmente
algunos puntos en comfin con respecto a la concepcidn del pecado'®;

+ Se critica la comprension individualista y privatizada del pecado que generalmente
ha dominado los tratados clasicos sobre el pecado.

-+ Se desplaza la comprension del pecado entendido comeo orgullo, desobediencia y
alineacion hacia una comprension del pecado visto como violacién de una relacién

?  El ensayo clasico-en este sentido es el de Valerie Saiving, “The Human Siteation: A Feminine View”

en: Carol P. Christy Judith Plaskow (eds.), Womanspirit Rising: A Feminist Reader in Religion (San
Francisco: Harper & Row, 1979), pp. 25-42.

Aqui nos ajustamos al resumen de Christine M. Smith, “Sin and Evil in Feminist Thought™, en Theology
Today 50 (1993/94), pp. 210s.
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correcta, traicién de la confianza, preponderancia de injusticia, disparidad en la
distribucion del poder o configuracién de sistemas tirdnicos de opresidn.

Se focaliza Ja realidad sistémica y corporativa del mal, tratando de identificar los
contextos humanos particulares que dan lugar a las expresiones del pecado o del
mal.

Este tipo de énfasis es compartido por buena parte de la teologia latinoamericana de la
liberacion*. Jon Sobrino**, por ejemplo, concibe del pecado como aquello que quita
vida o aquello que da muerte:

“El pecado lleva a la muerte del pecador, pero antes de eso el pecado da muerte a los otros.
Pecado es lo que dio muerte a] Hijo de Dios, y pecado es lo que sigue dando muerte a los
hijos de Dios.”'t

Tener esto presente nos ayuda a ver que “errarle al blanco”, come suele definirse el
pecado desde la etimologfa biblica, es mucho mas que una transgresion a una concepcion
abstracta del bien: tiene consecuencias nocivas para la creacién buena de Dios, para el
préjimo humano y para uno mismo.

2.2. Reconocimiento y superacion del pecado

En realidad, solamente somos capaces de reconocer nuestra complicidad con el pecado
a nivel personal y estructural cuando nos encontramos ante la luz de Dios. Bs el
Crucificado y Resucitado el que nos mira a los 0jos y nos da su perdén junto con el don
de gracia que nos capacita para llegar a la confesién de nuestro pecado personal (ver
Hech 5:29-32). Asi, Dios nos ayuda a salir del mortal movimiento pendular entre hybris
¥ acedia o apatia, entre creernos igual a Dios y creer que no valemos nada. Nuestro
pecado no se limita a una esfera estrictamente individualista, sino que también implica
complicidad con estilos de vida y estructuras opresivas que quitan vida sobre todo a
los més débiles. Por eso, la confesién de fe que incluye el pedido de perdén de nuestro
pecado, nos lleva a vivir de otra manera, como justificados por aquella justicia de Dios
que no nos retribuye lo que nos merecerfamos, sino que nos justifica y habilita para
vivir en plenitud. Tal vida en plenitud lleva a “arrancar” y a “plantar”: el Espiritu de
Dios nos ayuda a identificar, denunciar y sacar malezas, asi como a sembrar semillas de
vida, tanto en la esfera personal como en la esfera social.
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VIIL ;QUIEN ES JESUS, EL CRISTO DE DIOS?

1. Para comenzar a pensar cristolégicamente

Podria decirse que la cristologia es el corazén de la teologfa. Los cristianos creemos
en el Cristo* viviente y reconocemos a Jesis como el Cristo de Dios. A partir de ese
reconocimiento de Jests como el Cristo, el Hijo del Dios vivierite que ha venido al
mundo que compartimos con Marta de Betania (Jn. 11:27) y con Pedro (Mt. 16:16)-
fratamos de responder con los elementos a nuestra disposicién siempre de manera
renovada a la pregunta: “;Y ustedes, quién dicen que soy yo?” (Mt. 16:15). Asi, la
cristologia es en primera instancia nuestra “palabra” sobre Cristo, la Palabra (Jn. 1).
Esta palabra presupone nuestra respuesta de fe, en la fuerza del Espiritn, al Logos
(Palabra) que envib el Padre.

El cenocimiento de Jesucristo que tenemos no es simplemente “académico” o histérico;
tiene que ver con la fe. Creer en Jesucristo no significa solamente saber algo acerca de
€l, sino también confiar en él y seguirlo. Asi, la cristologia implicara siempre también
una cristopraxis*, un camino de seguimiento. Ese seguimiento es a la vez una confesién
de fe'y un acceso epistemoldgico' a Jesucristo. s una confesién de fe porque seguir a
Jesucristo y proseguir por su camino es la forma mas directa de proclamar la confianza
en €. En la época de la Reforma, el anabaptista Hans Denck formulé esta idea diciendo
que: “Nadie puede conocer a Cristo verdaderamente si no lo sigue con su vida”. A la
vez que los cristianos conocemos a Cristo y hablamos de ¢] con la confianza que nace
de la fe, Jesucristo, el viviente, es mayor que todas nuestras confesiones de fe y credos
y sobrepasa toda nuestra reflexién teolégica acerca de él. Al abordar la cristologia es
importante no confundir nuestro entendimiento limitado de Jesucristo —expresado en
credos, confesiones de fe y formulaciones dogmaticas* y doctrinales*— con Cristo
mismo.

Como cristianos creemos en Dios por Jesis por Dios, Reconocemos en Cristo la
detformidad de Jests pero también la cristiformidad de Dios?, La fe cristiana sostiene
que hay una sola imagen, un solo icono de Dios, uno solo que es el resplandor de la
gloria de Dios, la imagen misma de su sustancia: Jesucristo. Si queremos saber quién
es Dios y cémo es, debemos mirar a Jesucristo, Esto ocurrira por la fuerza del Espiritu,
pues un papel fundamental del Espiritu es llevarnos a mirar y a seguir al Hijo, para que
junto con él glorifiquemos al Padre. Asi, la dindmica cristolégica conlleva a su vez a
una dindmica trinitaria,

Con “epistemologia™ nos referimos al modo de conocer algo.
Ver Jurgen Moltmann, Ef camino de Jesucristo: cristologia en dimensiones mesidnicas. (Salamanca:
Sigueme, 1993), p. 67ss
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Podemos resumir en tres puntos la centralidad
de Jesucristo para la teologia cristiana®:

{1} Jesucristo es el punto de partida histdrico del cristianismo.

El cristianismo es un movimiento de fe histérico que emerge como re-
sultado de la vida, obra, muerte y resurreccién de Jesucristo. La fe cris-
tiana no es una filosofia abstracta, sino una respuesta concreta de vida
a las palabras de Jesucristo: sigueme. Sin Cristo el cristianismo nt? tiene
nada que ofrecer; cuando se trata de desplazar el lugar y la funcién de
Jesucristo, suele transformarse en una religiosidad insulsa.

(2) Jesucristo revela a Dios. La fe cristiana sostiene que en Cristo estd la
presencia reveladora de Dios.

Jesus permite que conozcamos de un modo a Dios. Esta revelacién de
Dios ocurre en la persona misma de Cristo, de tal manera que decimos
que “es” Dios. No nos habla acerca de Dios, sino que “él y el Padre una
cosa son”, Los cristianos creemos que es imposible hablar de “Dios”
como algo separado de la persona y la obra de Jesucristo.

(3) Jesucristo define la forma de vida de los redimidos.

El Nuevo Testamento habla de la “conformidad con Cristo”. La ética yla
espiritualidad cristianas consisten en parecernos a Jesucristo cada vez
mas. Jesucristo no solo nos salva sino que su persona es el modelo de la
forma que ha de tomar esa salvacion en nosotros.

2. Algunas raices de la cristologia del Nuevo Testamento’

Vale la pena detenernos a escuchar algunas de las “campanas” cristologicas que
resuenan en el Nuevo Testamento y que han marcado profundamente nuestro lenguaje
y huestras presuposiciones cristologicas. Hemos elegido cuatro voces: la de Pablo, la
de Marcos, la de Juan y la del autor de la Epistola a los Hebreos.

2.1. Las estructuras bdsicas de la cristologia paulina

La literatura paulina refleja una cristologia muy rica. La escuela paulina sabe utilizar
imégenes y elementos de la tradicién judia, pero dndoles nuevos contenidos. Hay

* Alistair McGrath, Historical Theology: an Introduction to the History of Christian Thought (Oxford:
Blackwell, 1998), pp. 270ss.

* Enloque sigue seguimos a Joachim Gnilka, Teologia del Nuevo Testamento (Madrid: Trotta, 1998);
Herman Ridderbos, £/ pensamiento dei apdstol Poblo 1 (Buenos Aires: Certeza), pp. 55-101; John
Macquartie, Jesus Christ in Modern Thought (SCM Press, 1990), pp. 48-68.

112

muchas formas posibles de organizar y analizar la compleja cristologia paulina. Aqui
no podemos hacer més que seiialar algunos ejes importantes de la misma,

2.1.1. La historia de Jesiis de Nazaret en Pablo

Una pregunta que a veces se hace es por qué Pablo habla tan poco de los detalles
de la vida terrenal de Jestis, Algunos han pensado directamente que Pablo no le daba
importancia a un Jests de Nazaret terrenal y que hablaba solamente de un Cristo
celestial. Sin embargo, es mds probable que diera por sentado que sus lectores tenian
la informacién relevante sobre JesUs, pues eran casi sus contemporaneos. Aunque no
mencione tantos detalles como luego lo harén los evangelistas, si hay claras muestras de
que Pablo crefa que Jestis fie un personaje histérico con una historia terrenal concreta.
Podemos descubrir los siguientes puntos en sus escritos:

a. A diferencia de las teorias gndsticas*, Pablo ensefia que Jesiis fue un ser humano
nacido de mujer y nacido bajo la ley (Gal. 4:4), especificamente un miembro de la
raza de Israel (Rom. 9:3-5), descendiente de David (Rom. 1:3).

b. Jests tenfa hermanos (1°Cor. 9:5), uno de los cuales se llamaba Santiago (Gal. 1:19),
quien era considerado un pilar de la Iglesia de Jerusalén (Gal. 2:9).

¢. Jests tuvo seguidores, entre cllos doce discipulos (1°Cor. 15:3-8).

d. El ministerio de Jestis se dirigi6 especialmente a la casa de Israel, en concordancia
con lo que se habia prometido a fos patriarcas (Rom. 15:8),

e. Lanoche que fue traicionado, Jestis instituy6 la Santa Cena (1°Cor. 11:23-26).
. Jesiis fue crucificado (muchas referencias, por ef. 2°Cor. 13:4),

g. Algunos judios tuvieron complicidad en su muerte (1°Tes. 2:15).

h. Fue resucitado al tercer dia (I“qu. 15:4).

Pablotambién hace alusién adichos deJestsen 1°Cor. 7:10 y1°Cor. 9:14, Evidentemente,
el apdstol presuponia la historicidad y humanidad de Jesucristo.

212 El cumplimiento del tiempo: la revelacion del misterio

Pablo consideré la encarnacién y la gran obra de Cristo como revelacién de 1a obra
consumadora de Dios y la irrupcidn del gran tiempo de salvacién. Bn Gal. 4:4 y Ef.
1:9-10 habla del cumplimiento del tiempo o de los tiempos. El texto de Galatas tiene
ademds una estructura trinitaria; “Cuando vino la plenitud del tiempo, Dios envié a su
Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley, a fin de que redimiera a los que estaban bajo la
ley, para que recibiéramos la adopcién de hijos. Y porque sois hijos, Dios ha enviado el
Espiritu de su Hijo a vuestros corazones, clamando: jAbba, Padre!” (G4l, 4:4-6). Esto
se reflere a un tiempo histérico y también escatolégico o cdsmico, pues en Cristo “las
cosas viejas” han pasado y son hechas nuevas,
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Asimismo habla Pablo de un misterio, que antes habia estado oculto o secreto, pero'qu:
con el advenimiento de Cristo habia sido dado a conocer (Rom. 16:25ss; Col. 1:26; Ef.
1:9ss; Ef. 3:4-5; 1°Cor. 2:7). No se trata de un “misterio” que es dado a conocgr a unos
pocos iniciados, como en las religiones mistéricas. Lo oculto era alg? escondido antes
en la sabiduria de Dios, que ahora ha revelado en Cristo. La revela'cmn en est§ cas_o 1;0
s solamente dar a conocer una verdad, sino la aparicién como Ijeahdad enlla historia de
aquello que hasta ese momento no existia como tal, pero que Dios mantenia en re.ilerv;e,
Se trata del plan de salvacién, el objeto de [a predlc':amo'n de Pablo, el contemdo -
su evangelio (Rom. 16:26). Todo el contenidq del misterio ahora revelado, puede se

calificado y resumido por una sola palabra: Cristo (Col. 2:2).

2.1.3. Escatologia y cristologia

La encarnacién de Cristo, su obra, su muerte y su 1jesurreccién, as{ como ei_ dlolu dc;al
Espiritu Santo, constituyen para Pablo el' cumplimiento 'de' la promesa, el_ lmgo le
la consumacién de la historia de la salvacién, un act.)ntemmler-lto escj“itologlcg. lor lo
tanto, la escatologia de Pablo es escatologia cris.tolég}ca ysu cr1stolc‘)g1a unalcn;to ogslz
escatologica. El caracter escatoldgico de la pred'lcacwn de Pablo estd detel‘nnf@t 0,;2 .
totalidad por la venida y la revelacion de Jesucristo. 1\{0 es que Pablo haga un in et a
presentar a la comunidad un acabado sistema escatologwo: Hay en su pensamiento ug
mezcla de las dos eras (el siglo presente y ¢l que ha de venir); la venida de Cr%sto Pue e
congideratse como la irrupcion del eén* futuro en el presemg. A Pab[q no le interesaba
construir sistemas sino predicar a Cristo, quien ya vino y quien vendrd.

2.1.4. El primogénito de entre los muertos y postrer Addn

En Pablo la muerte y la resurreccién son una unidad ins‘eparable: el siggi]ﬁcado de su
muerte determina el significado de su reswireccion y viceversa. L.a accion redent9ra
de Dios en Cristo es canalizada por la muerte y resurreccion de Cns.to. Pablq des;rl’t;e
al evangelio como la palabra de la cruz (1°Cor. 1:17ss), pues el Crlsto- cruc(;ﬁcla o eZ
es central (1°Cor. 2:2); inclusive los enemigos del evangelio son cr}emlgos ¢ la tcru1
de Cristo (Fil. 3:18). La muerte de Cristo es la que determina ma.s plec1slzlele; é E:«
significado de su resurreccion y de la nueva vida surgida con ella (ver Rom. 1:4; 2°Cor.
4:13ss; Rom. 10:8ss).

A su vez, la resurreccidn no es un hecho aisiado: Qristo esel primogé'mto, la prlmmat, el
principio (Rom. 8:29; 1°Cor. 15:20; Col. 1:18). C.rlsto les ab1_'e el camino alps. c'reglefl is,
los antecede, une su porvenir al suyo: es el pionero, el mnouvadf)r, el u:;m.a l01."162
imagen segiin la cual es la “primicia” de los que durrme‘ror} (‘1 Cor. 15) re leja a i "
de las primicias de la mies, que no son so.iamente el principio de? la cosec! ;a, S}no_Cia
representacion. En las primicias se hace visible todall’la cosecha. Crlslto és asila ;?1 um.é
de los que durmieron. En €l se inicia la resurreccién de los muertos; su resuireccion
tepresenta el comienzo del nuevo mundo de Dios.
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Esta idea se ve también en los pasajes en los que se confronta a Cristo (el postrer Addn)
con Addn en cuanto primer ser humano. Cristo es el iniciador de la nueva humanidad,
Y Justamente su resurreccion es la que lo convirtié en el postrer Adén (1°Cor. 15:21ss;
1°Cor. 15:45ss). Por la muerte y resurreccién de Cristo, el presente eén perdié su poder
y su dominio en los hijos de Adan, y las casas nuevas han llegado. Asi como el padre
primigenio trajo al mundo el pecado y la muerte, asi Cristo es para la nueva humanidad
la aurora de la vida en virtud de su obediencia hasta la muerte y de su resurreccion,

Pablo predica que Cristo murié por nosotros (1°Cor. 1:13; 15:3; 2°Cor. 5:21; Gal. 1:4;
3:13; Fil. 2:14), es decir “para nuestro beneficio”, pero también es caracteristico de ¢l
decir que Cristo forma una unidad tal con aquellos por quienes actiia, que puede decirsc
que ellos estan “en é1” (2°Cor. 5:17) y “con éI” (Rom. 6:3ss; Gal. 2:20, ete.). Esta frase
“en Cristo” es un paralelo de “en Addn”. Asi como cay6 sobre Adan el juicio de todos

los que de su estirpe habrian de morir, asf cae en Cristo la decision de que habrian de
vivir.

2.1.5. Cristo, la imagen de Dios

El envio del Hijo en el cumplimiente del tiempo por parte del Padre presupone su
preexistencia con Dios (ver Gal. 4:4; Rom. 8:3; 2°Cor. 8:9; Fil, 2:6ss; Col. 1:15ss:
Rom. 8:32). Esta preexistencia de Cristo con el Padre, que Pablo asevera con tanto
énfasis, es el fundamento de toda su cristologia y hace imposible concebir todos los
atributos y poderes divinos que atribuye a Cristo exclusivamente como consecuencia de
su exaltacién. Son significativas en este contexto las expresiones que sefialan a Cristo
como la imagen de Dios (2°Cor. 4:4; Col. 1:15; Fil. 2:6). En Cristo se manifest6 la gloria
de Dios mismo. Otra vez vemos el paralelismo con Adan: € fue creado segln o en la
imagen de Dios, pero Cristo es la imagen de Dios. Colosenses 1 es una interpretacion
cristoldgica de Génesis 1. Cristo, es pues, imagen de Dios como aquel que estaba
predestinado a ser hombre, y como primicia de muchos hermanos haria participar de
esta imagen a otros (Rom. 8:29; 1°Cor. 15:49; 2°Cor. 3:18).

2.1.6. Cristo, el Kyrios exaltado que vendrd

La ascensién de Cristo a los cielos y la comunién mantenida desde alli entre el Kyrios
exaltado y su Iglesia por medio del Espiritu Santo ocupa un lugar muy importante en
la predicacion de Pablo. De hecho, Pablo establece una estrecha relacidn entre Cristo y
el Espiritu. Cristo solo puede ser conocido en el poder presente y futuro de su obra de
salvacién, partiendo de la renovacién y consumacién de la obra del Espiritu de Dios;
a su vez, la promesa del Espiritu y de su poder vivificador inicamente se realiza en la
petsona de Cristo como el Sefior que es exaltado y viene. A su vez, toda la exaltacion
de Cristo en el presente y en el futuro, tiende a que Dios sea “todo en todos” (1°Cor.
15:28) y que en el nombre de Jesus se doble toda rodilla, y que toda lengua confiese
que Jesucristo es ef Sefior, para gloria de Dios Padre (Fil. 2:10-11; Rom. 14:11). Aqui
Vemos una vez més, entonces, como la cristologfa lleva en sf una dindmica trinitaria,
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Y vemos también que la cristologia paulina no es un sistema cerrado, constrmddo para
ser coherente internamente, sino una predicacion dindmica, en desarrollo, basada en su

experiencia de fe y orientada a las necesidades de sus oyentes.

2.2. Marcos: La revelacidn de Dios en la Pasion
de Jesis y en el llamado al discipulado

Marcos inventa un nuevo género literario: el evangelio, No se trata de una blogri‘,ﬁ;:
ni siquiera menciona el nacimiento y la infancia de Jesis, tampoco su edadt, su es’ ; tt;
civil (lo normal para un judio de su edad era estar casado). Tampog) cita ex ?nsa:in' v
los dichos de Jests. Su enfoque es sobre las poderosas obras de ]')195 en y por me ll1o &
Jestis. El libro tiene una estructura precisa y un estilo ameno y rapido que quiere ’evar
a los lectores hacia la meta del seguimiento. Fue escrito en torno al afio 67, quizd una
década después de la tltima carta de Pablo.

La visién de Marcos presupone desde el comienzo la resurreccién, Desde el prlnCIlE)loT
Marcos nos muestra la dimension césmica y trascendente™® en laque ocurren Alos hec] ][1)5:
cuando Jesus es bautizado, escucha la voz de Dies, quien dice que es su Hijo (1 ,?- d),
en su tentacidn son mencionados Satanas y los 4ngeles (1:12-23). Marcos enlfatlzg . :
entrada que la Gnica manera de entender su relato es darse cuenta que en J -CSLlCl‘lSt(:; Ior
mismo habla y actila sobre la tierra. En otras palak.)ras., la cristologia presupuesta pol
Marcos es “elevada” desde un principio y no adopcionista*.

El evangelio presenta al ministerio de Jesds en dos partes. La primera se extlTnde 'hag:
el 8:26 y la segunda comienza con la confesion 'de P,edro en el 8{27-30. En la 1:1£1dea
seccion, se repite tres veces un esquema: la descripeion de la actividad de Ji e?u? Zugsl ;
por el llamamiento o el envio de sus discipulos (1:14-15, 16-29.; 3:7—,12,]3‘-- 9,_ , ,1 .
13). Cadauna de estas tres secciones termina con un rechazo hacia :leslrs, primero [zor6 (;s_;
fariseos, quienes ya buscan matarlo (3:6), luego por sus compatriotas de Naz'[gée ( 4te
6) vy finalmente por sus propios discipulos (8:14-21’), Marcos mgestra repeti E'lmeilos
c6mo los discipulos no entienden quién es Jestis y cudl es su mensaje. En _eztos prl{ml? .
capitulos aparecen varios milagros importantes que mu.estran el pgdel e Jesus 1;1
sobre la muerte y los poderes de la naturaleza (cuando revive a una nifia mu(::rta y ;:a n;a
ia tormenta). En los milagros se revelan el poder y la autoridad de Dios p sms elin drgt 3
Jesiis pide varias veces que los testigos no digan nada de lo que han vxsto.l -0 e;m:ﬁtz
quien pueda entender lo que Jesis dice en el 8:31-y 8:345; puede reconf)c.en 1ea r;in e
lo que significa el poder de Dios que se expresa en 19? milagros de Jesus'. ta p? erd
demuestra en la cruz, en la debilidad, en la humillacién y no en el pod'el por el poder
mismo. El poder de Dios est4 en su amor. El Poder de D'l(’)S no m.)s exime de la c‘rltjz,
pero la cruz no es la iltima palabra. Toda la primera seccitn, que ilustra la ceguera de
los fariseos, de los compatriotas de Jests y de sus discipulos, concluye con ¢l relato de
la curacion de un ciego en Betsaida (8:22-26).

La segunda mitad del ministerio de Jests comienza con la confesion de Pedro (8:%7-33).
td (1)
Como respuesta a esa confesion, les ensefia hablando “claramente” (y no en paribolas)
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por primera vez acerca de qué habia de pasar con el Hijo del Hombre (8:3 Iss). A pesar
de la claridad de sus palabras, ni Pedro, ni los demas lo entienden todavia; desde la
perspectiva post-pascual, los lectores si podemos entenderlo. Jestis [nego subraya
cudl es la manera en que alguien puede llegar a entenderlo: siguiéndolo (8:34ss). A
continuacion Jests se muestra atin més claramente a tres de sus discipulos mas cercanos,
en la Transfiguracién: Dios mismo les dice que se trata de su Hijo amado, y les pide
que lo escuchen (9:7). En esta segunda seccion, se repite dos . veces més el mistmo
esquema: Jesiis habla de su muerte y resurreccion, sus discipulos no lo entienden, y
les pide que lo sigan (9:30-31, 32-34,35ss; 10:32-34, 35, 37, 38ss) Toda esta segunda
seccion estd dominada por la idea del discipulado. Es interesante notar la idea de egtar
“en el camino™ (10:32). Esta seccién también concluye con la historia de un ciego
cuyos ajos solamente pueden ser abiertos por medio de un milagro divino (10:463s).
Cuando Bartimeo es sanado, esto le posibilita también comenzar a seguirlo a Jesis por
su camino (10:52). Allf concluye el ministerio de Jestis afuera de Jerusalén y comienza
la tercera seccidn, la del relato sobre su Pasion (11:1-16:8).

Vemos ya por lo larga que es la tercera seccién lo importantes que son la Pasién y-la
muerte de Jesds para Marcos. A esto se le suman las referencias a la muerte que ha
de venit a partir del 3:6. Marcos no teoriza acerca de lo que significa la muerte de
Jests, aunque menciona el “rescate” en el 10:45. Pero al relatar los hechos de Jesus,
Marcos deja claro que Jests se identifica totalmente con el plan de Dios a pesar de
toda la ceguera humana, y a tal punto, que finalmente muere debido a su persistencia y
fidelidad en obedecer los designios de Dios. Solamente as{ pueden ser abiertos los ojos
ciegos y solamente asf es posible encontrar el caming al discipulado.

Sin eufemismo alguno, Marcos pinta lo dura que fue la muerte de Jests. Lo tnico que
dice Jestis en su relato es: Dios mfo, Dios mio, ;Por qué me has desamparado? y luego
lanza un fuerte grito. Sin embargo, no es el final de la historia: las instrucciones del angel
que las mujeres encuentran al lado de la tumba vacia apuntan hacia el futuro: el Sefior
resucitado sigue caminando adelante de sus discipulos y cllos pueden seguirlo (16:7).
Asies que la gracia de Dios le otorga el don del discipulado a quienes han fallado vez tras
vez (14:18-21,37-50,66-72). En el seguimiento es que podran reconocerlo realmente, y
con ellos toda la comunidad en fe en Cristo, que en todos los siglos venideros seguiran
al Sefior que va delante de ellos.

2.3. El testimonio cristolégico de Juan: el Verbo hecho carne

En Juan la cristologfa es central: hay una concentracién radical sobre Jestts que podtia
decirse que supera a la de los otros evangelios. Sin Jesiis, nadie puede ver a Dios (14:6);
elinico pecado verdadero es el rechazo de Jestis (15:22); la ceguera del mundo se torna
ceguera total y fatal solamente cuando se ve confrontada con Jesus (9:41). Solamente
et Jesus nos encontramos con el Logos de Dios, quien cred ¢l mundo. Hay varios
énfasis cristolégicos en el trasfondo del Evangelio de Juan, entre ellos:

a. la cristologia del Logos (1:1-18);
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. la cristologia de las sefiales (2:11; 4:54; 20:30ss);
o. la cristologia del Hijo del Hombre (12:20-43; 13:31);
d. lacristologia del Cordero de Dios (1:29; 19:36);
 (4:26; 6:48; 8:58; 10:7.9.
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£Cémo da testimonio Jests? Sus palabras son la palabra de Dios tnicamente porque
guarda y obedece 1a palabra y ¢l mandamiento de Dios con todo su ser (8:55; 15:10;
10:15,17-18). En 15:10-13 vemos que el hecho de que Jestis obedece los mandamientos
de su Padre y da su vida, es lo que permite que los discipulos por su parte obedezcan
los mandamientos de amor de Jestis: solamente Jestis ¢s su fuerza.

Vemos en Juan como Jests dialoga con las personas, ¥ el encuentro con cada uno es
diferente. Jests les ofrece més que un ejemplo: les da a sus discipulos la capacidad y Ia
oportunidad de seguirlo. Por eso es el buen pastor: porque las ovejas siguen a su pastor
(10:11ss; ver también las imagenes en 12:24 y 12:32).

Casi més que cualquier otro escritor del N'T, Juan subraya la exclusiva y total salvacién
que hay en Jesucristo. En todo lo que dice intenta subrayar que todo ha de encontrarse
en Jests. En Juan vemos la obediencia del Hijo, su testimonio acerca del Padre, yel
liderazgo del Hijo que engendra el seguimiento.

2.4, La cristologia de la Epistola a los
Hebreos: Jesucristo, el fin del culto

Se ha dicho que asf como las cartas paulinas muestran a Jests como el fin (en el
sentido de meta y de final) de la ley, la carta a los Hebreos lo muestra como el fin de
las actividades ciilticas. Hebreos constituye una nueva interpretacidn teoldgica de la

persona y la obra de Cristo, en [a que se utilizan imagenes relacionadas con el sacrificio
y el sacerdocio.

Cuando lecmos el prélogo, nos acordamos del Evangelio de Juan: también se trata de una
afirmacién segtin la cual Cristo es el Hijo divino que viene de Dios y por el cual fue creado
clmundo. Usa un lenguaje muy exaltado: Cristo refieja la gloria de Dios. Al mismo tiempo,
el autor subraya la humanidad de Jesus, por ejemplo en el 2:18 y el 5:7-8. También habla de
la glorificacidn y el ascenso de Cristo luego de su muerte y resurreccion.

El autor de Hebreos enfatiza, entonces, tanto la humanidad como la divinidad de Jesus,
ya en los primeros dos capitulos:

a. Jests fue enviado por Dios, se origina en Dios y es el agente de Dios; ya estaba
presente en la mente o en el propésito de Dics antes de su aparicién en la historia
del mundo (1:1-4).

b. Jests fie un ser enteramente humano en total solidaridad con toda la humanidad
(2:9-18)

Este es el equilibrio que la cristologia deberia mantener, si bien es dificil de lograr.

El autor también usa la analogia del sacerdote para tratar de iluminar esta idea:
representa a Dios y también a los seres humanos. El Hijo es superior a los dngeles,
superior a Moisés, supetior a los profetas, superior a 10s sacerdotes humanos (es el
sumo sacerdote final, pertenece a la linea de Melquisedec, es sacerdote a perpetuidad,
es el sumo sacerdote del santuario celestial). Es el mediador de un mejor pacto. Puede
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quitar los pecados y él no tiene pecado, a diferencia de los otros sacerdotes. Su sacrificio
por los pecados es suficiente para siempre. Dado todo esto, es necesario perseverar.
Estamos involucrados en un nuevo Exodo, en una carrera que corremos con los ojos
puestos en Jests, el autor v consumador de la fe (12:2). No tenemos aqui una ciudad
permanente, $ino que somas peregrings, y seguimos a Jests, el crucificado y resucitado,
El es nuestro precursor (6:20) y nos ha abierto el camino como pionero de la salvacién
(2:10) y consumador de la fe (12:2). Como el pueblo de Isracl siguié a2 Moisés en el
Exodo, el pueblo peregrino de Dios ha de seguir a Cristo, infinitamente superior a
Moisés, hacia la meta celestial.

Recordemos que cuando se dice que Jests es el “Hijo”, la idea subyacente es que el
hijo en la sociedad judia significa ser el agente de su padre. Este hijo es el primogénito
y lleva impresa, por asi decirlo, 1a marca de Dios mismo: la estampa, la imagen, la
impronta. Esto podria expresarse en lenguaje paulino diciendo que es el perfecto Adan
o el Adén ideal, a diferencia del primer Addn, quien pecd.

Posiblemente estuviera circulando una cristologia “angélica”, segtn la cual Cristo era
alguna clase de angel; algunos creen que ¢l autor esta combatiendo esta idea. En tal
contexto es interesante notar que los que Dios cred en su imagen y semejanza no fueron
los éngeles, sino los seres humanos. Y justamente Jests, el hombre perfecto y solidario
con todos los seres humanaos, es superior a los angeles. El autor cita siete pasajes del
Antiguo Testamento para documentar su afirmacion al respecto. Este Jesus es el pionero
del hombre nuevo, perfeccionado, solidario con toda la raza humana, llevando muchos
hijos a la gloria (2:9-10). El Santificador y los santificados tienen un mismo origen, y
por eso Jestis no se avergiienza de llamarlos sus hermanos (2:11).

3. Elvinculo de las cristologias del Nuevo
Testamento con las cristologias patristicas

Toda comprensién y confesion de Jesucristo nace de una situacion particular y se dirige
a necesidades v aspiraciones particulares. Los enfoques cristolégicos que surgen de
situaciones distintas a las propias nos ensanchan el entendimiento; a la vez, nos vemos
reflejados parcialmente en esas historias, lo que nos permite acceder a ellas con empatia.
Ya en el Nuevo Testamento mismo se vislumbran una variedad de enfoques cristolégicos:
algunos documentos enfatizan mds la enseflanza de Jestis (Mateo), otros la pasion de
Jests (Marcos, Pablo), otros la gloria y el triunfo del Sefior resucitado (Juan).

Es notable lo rapido que surge una cristologia relativamente sofisticada a pocos afios de la
muerte de Jests. La “explosion” cristoldgica en el Nuevo Testamento ha sido comparada
a la teoria del big bang* que habria dado origen al universo: segin algunos cientificos, en
los primeros tres minutos de la explosion se originaron en potencia todos los componentes
que luego pasaron a ser las estrellas y los planetas. Asi también en la cristologia: en cierta
manera se plantearon mas formulaciones cristolégicas de importancia en los primeros
veinte afios posteriores a la resurreccion de Jesucristo que en todos los siglos posteriores,
y esos elementos atn le dan forma a nuestras reflexiones cristologicas,
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Las cristologias de] NT son, pues, variadas y se complementan unas a otras. Es importante
tener en cuenta sus diversos énfasis para obtener una visién equilibrada de Jesueristo.
Una conclusién que podemos sacar ¢s que una cristologia enraizada en el Nuevo
Testamento no serd solamente anabdtica o “ascendente” ni katabdtica o “descendente”
A qué nos referimos con estos términos un tanto extrafios? La cristologia anabdtica
es una cristologia que parte de la historia del Jests terrenal y luego mira hacia “arriba”,
a la divinidad de Jests; la cristologia katabdtica parte de la preexistencia de Jesucristo
y luego mira hacia “abajo”, a su humanidad. Especialmente en Juan y Hebreos, vemos
una cristologia que es anabética y katabética a la vez, pues trata de tomar igualmente en
serio tanto la humanidad como la divinidad de Jestis. Buscar este equilibrio serd uno de
los desafios principales que se le plantearan a 1a cristologfa de los primeros siglos de la
Iglesia, proceso que culminé provisoriamente en Ja definicién de Calcedonia en el 45 1,
seglin la cual Jesucristo es enteramente humano y enteramente divino.

El periodo patristico se extiende méas o menos del 100 (aproximadamente cuando se
termind de escribir el NT) al 451 (Concilio de Calcedonia). Lo que intentan hacer los
Padres es desarrollar un esquema cristoldgico unificado, que integre los modelos y las
tendencias cristolégicas del Nuevo Testamento, expresandolos en un lenguaje de corte
més filoséfico o técnico. Lo hacen en medio de movimientos y contramovimientos
bastante complejos. Quiza, simplificando demasiado, podriamos decir que €sos
movimientos pendulares se dieron entre dos tendencias cristoldgicas tempranas a las
que la época patristica les puso nombre, el ebionismo y el docetismo. El ebionismo fue
una tendencia primordialmente judia de los primeros siglos de la era cristiana, segln
la cual Jesiis era un ser humano comtin y corriente, hijo de Maria y José. El docetismo,
del verbo griego dokeo (aparentar, aparecer como), afirmaba que puesto que Jests era
totalmente divino, su humanidad solo podia ser una mera apariencia. Asi es que los
sufrimientos de Cristo habrian sido aparentes pero no reales. Los Padres se vieron ante
el desafio de rechazar ambos extremos sin perder la parte de verdad que representaban,
es decir, la defensa de la verdadera humanidad de Jesucristo por un lado, y de su
verdadera divinidad por el otro.

Lo interesante es que las conclusiones conciliares acerca de la cristologia en estos siglos
son generalmente aceptadas por protestantes, catdlicos romanos y ortodoxos orientales,
es decir, por una mayorfa de las iglesias cristianas.® A manera de cuadro, podemos
resumir las conclusiones de las cuatro principales reuniones “ecuménicas” de obispos
y lideres de iglesias:

s g s : i
Hay que recordar, sin embargo, que Calcedonia o represent6 el consenso de todo el mundo cristiano,

Por el siglo VI se consolidé lo que ha dado en llamarse monofisisismo (mono: uno; fiisis: naturaleza), es
decir la idea de que Jess tenfa solamente una naturaleza, mds tirando a divina que humana. Se trata de
una postura sumamente complicada, que va mas alla de este marco, pero que sigue siendo la normativa
en varias de las iglesias orientales, tales como la copta, la armenia, la siria y la abisinia.
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325 Nicea. Se afirma el homoousios, es decir, que el Hijo es de la mis-
ma “sustancia” que el Padre, lo que implica 1a plena divinidad de
Jesucristo.

381 Constantinopla Se reafirma lo dicho en Nicea; se rechazan posi-
ciones “arrianas’ es decir, aquellas posturas segun las cuales Je-
sucristo tiene un status menor que el Padre o es de“una sustancia
diferente” a la del Padre,

431 Efeso.Laconcentracidn es sobre la unidad de la persona de Jesu-
cristo.

451 Calcedonia. Sin negar la unidad de la persona de Jesucristo, se
logra un consenso sobre “dualidad” en cuanto verdaderamente
ser humano y verdaderamente Dios.

Sin entrar en detalles, vale la pena sefialar lo siguiente acerca del principio que esta
detréds del consenso calcedonico: mientras se reconozca que Jesucristo es realmente
divino y realmente humano, la manera precisa en que se articule o explore esa realidad
no reviste una importancia fundamental. Cristo tiene dos naturalezas, y hay una
pluralidad de formas de interpretar la relacién entre las dos. Lo impo’rta}nte es aceptar
que hemos de vivir con esa tension, y que jamas podremos resolverla loglcamenFc en su
totalidad. Entonces, en Calcedonia hay un consenso acerca del hecho de que Cristo fue
tanto divino como humano, pero no acerca de ¢émo se relacionan esas dos naturalezas
una con la otra.

La vision cristolégica de los Padres es compleja y apasionante. Aqui nos interesa
sefialar sobre todo que si bien existe una cierta continuidad orgénica entre el qu.vo
Testamento y las formulaciones de los Padres, el lenguaje cristoldgico de los concilios
se va tornando mas técnico y abstracto, menos narrativo y vivencial, a pesar dc.que para
los Padres, las discusiones teoldgicas tenian indudablemente un fuerte sesgo existencial.
De todas maneras, a través de los siglos y lentamente, el interés por el ser o por la
persona de Jesucristo se fue scparando del interés por su abrc.ar salvifico, Fie manera
que ambas dimensiones se fueron divorciando. Tomés de Aquino**, por e_]emplo,'(?n
su tratado De Christo de la Suma Teoldgica, desplaza la pregunta acerca de “;Quién
es Jestis para nosotros?” y ubica en su lugar la pregunta “;Quién es Jesis en si mismo,
ontologicamente considerado?” Sin embargo, la cristologia y la soteriologia™ son dos
caras de una misma moneda. No debe separarse quién es Jesucristo de aquello que ha
hecho y hace por nosotros. Esto seria mas tarde uno de los grandes redescubrimientos
de la Reforma Protestante.
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4. La cruz de Jesucristo como lupa para entender
la realidad: Lutero y su teologia de la cruz®

“Nuestra teologia consiste en la cruz solamente™: con csfa frase podemos resumir la
centralidad de Ia cruz de Jesucristo para la teologia de Lutero*™*, Dios no se revela
en lo glorioso y sublime, sino en lo mds pequefio y débil. Lutero traza una distincién
entre la teologia de la cruz —verdadera teologia~ y 1a idolatrica “teologia de la gloria™
teologia de la gloria significa querer conocer a Dios por las obras; teologfa de la cruz
es conocerlo desde el sufrimiento, En las tesis 19 y 20 de la disputa de Heidelberg de
1518, leemos que: “No s¢ puede con derecho Hamar tedlogo a aquel que considera que
las cosas invisibles de Dios se comprenden por las creadas. Mas merece ser llamado
tedlogo aquel que entiende las cosas visibles e inferiores de Dios (posteriora Dei),
considerdndolas a la luz de la Pasidn y de la Cruz”.® Lo “visible” de Dios es lo débil,
lo humano, lo necio; sus atributos majestuosos son invisibles. Se trata de una paradoja,
por la que Jesis puede decir: quien me ve a mi, ve al Padre, Por eso, en el Cristo
crucificado estd la verdadera teologia y el verdadero conocimiento de Dios. Para Lutero
es —pues— imposible conocer a Dios sin pasar por la cruz,

La teologia natural, es decir, la metafisica especulativa que quiere reconocer y conocer
a Dios sobre la base de las obras de Dios en la creacion, estd ligada al intento del ser
humano de conocer a Dios por sus propias obras, por sus propios méritos. Esto lleva
al ser humano a la arrogancia o ya es en sf mismo arrogancia. Lutero habla en este
contexto de una “inflacién” del ser humano: el ser humano se “auto-infla” pensando
que a partir de lo visible puede por su esfuerzo o deduccién conocer al Dios invisible,
Dios no quiere ser conocido por este camino del “inflarnos” por la arrogancia de
nuestras obras, sino por lo contrario: el criterio de como Dios quiere ser conocido es
la cruz de Jesuctisto. Quien intente encontrar la gloria de Dios directamente, sin la
mediacion de la cruz, no la encontrard; paraddjicamente, quien busca a Dios en la cruz
de Cristo, encontrara alli su gloria, pues solamente alli se revela. Si es asi, conocer a
Dios no es algo tedrico, sino que tiene que ver con toda la existencia. La cruz no puede
ser conocida abstractamente, sino que uno experimenta la muerte de Cristo a la vez
como propia. Hay que morir con Cristo para resucitar con él. En palabras del Apéstel
Pablo, “con Cristo estoy juntamente crucificado” (Gél. 2:20). La teologia de la cruz es
eminentemente una scientia practica, Su objetivo es sacar al ser humano de la mera
contemplacién al estilo de la teologia de la gloria, y llevarlo a una decisién de fe ya
un seguimiento de Jesucristo. Pues la doctrina de la cruz, que es la que le da forma al

¢ Como bibliografia de apoyo en el tema son fundamentales Paul Althaus, Die Theologie Martin Luthers,

(Giitersioh: Gerd Mohn, 1962), Ppp. 34ss y Walter von Loewenich, Luthers Theologia Crucis (Bielefeld;
Luther-Verlag, 1967), pp. 18ss {Hay traducciones al inglés].

“Crux sola est nostra teologla.” Segunda clase magistral sobre los Salmos (1 519-21), en: WA 5, 176, 32s,
Lutero, Obray 1 (Buenos Aires: Paidés, 1967), p. 30. En otras palabras: solamente es verdaderamente
un tedlogo aquel que comprende a Dios desde sus espaldas (posteriora) por medio del suftimiento y la
oruz. Aqui hay que tener en cuenta Ex 33,18ss, 1 Cor 1,21ss y Rom 1,20ss.
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concepto de Dios y de fe, solamente puede entenderse como consecuencia de una vida
vivida bajo la cruz. Por eso la cruz de Cristo y la cruz del cristiano van juntas.

La teologfa de la cruz permite una nueva comprension de la realidad. Lo que el mundo
y la razdn consideran lo mas hondo de la realidad no lo es. La verdadera realidad de
Dios y de su salvacion estd paraddjicamente escondida atrds de su contrario: lo débil,
lo necio y lo pequeilo. La razon y la expetiencia, los criterios del mundo, no captan
esto. Solamente la fe puede captar esta parad6jica realidad. Y esta fe es un don de
Dios. En ese estar escondido en la cruz, reconocemos la fidelidad y la verdad de Dios.
En la obra de Lutero, la teologia de la cruz no es un capitulo de la teologia, sino una
manera especifica de hacer teologia. T.a cruz no tiene aqui un significado solamente
para la salvacion sino que es el punto crucial, la perspectiva desde la cual se hace toda
la teologia. Vemos una vez més aquf como la cristologfa, resumida aqui en la cruz, estd
en el corazén de toda la teologia.

5. La cristologia de Karl Barth’

Segiin Karl Barth**, Jesucristo representa el Umico camino confiable para conocer
genuinamente a Dios, puesto que solamente Jests ¢l Cristo es plena y decisivamente la
auto-revelacion de Dios. Esta afirmacion implica la misma profunda vision teoldgica
demostrada por la Iglesia de los primeros siglos en la cristologia calcedénica: que
Jesucristo es verdaderamente Dios y verdaderamente humano.

Para Barth, la cristologia ofrece mas que un conocimiento confiable acerca de Dios.
Jesucristo en su vida, muerte y resurreccion es el evento de la reconciliacion por el
cual Dios toma la iniciativa de restaurar su comunion con una humanidad perdida. Este
evento central de la historia de la salvacién se observa especialmente en dos momentos
decisivos, que Barth resume en las frases “el Sefior como Siervo” y “el Siervo como
Sefior”, Lo que hace es jugar con metaforas tomadas de la parabola del hijo prédigo (o
del padre amoroso), aunque aqui el Hijo no es prédigo, sino fiel emisario del Padre.

ElSeiior en cuanto Siervo se refiere a la condescendencia de Dios como Hijo encarnada,
o0 lo que Barth llama “el camino del Hijo al pais lejano”. Aqui el Hijo pone en préactica
sus funciones sacerdotales, yendo hacia la humanidad en amor y misericordia, hecho
que culmina en la cruz, donde por medio de un evento de sustitucion radical el Juez
de la humanidad, que no tiene pecado, toma sobre si los pecados de la humanidad. El
Sacerdote s¢ ofrece a si misme como la victima sacrificial o expiatoria, restaurando asi
el pacto roto.

El Siervo en cuanto Sefior se refiere a la exaltacion del Hijo, o lo que Barth llama “el
retorno a casa del Hijo del Hombre”. En la exaltacion manifestada supremamente en
la resurreccion, se completa el evento de la reconciliacion. La exaltacion publica del

®  Ademds de los tomos de la Kirchliche Dogmatik (Dogmdtica Eclesidstica, no traducida al castellano;
existen versiones en inglés y francés), véanse Benjamin C. Leslie, “Karl Barth” en Donald Musser, ed.,
A New Handbook of Christian Theologians (Nashville: Abingdon, 1996), p. 49-59.
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Hijo incluye la exaltacién de su humanidad, que ahora va a Dios. La reconciliacién de
toda la raza humana es completada en virtud de su inclusién dentro de la humanidad
exaltada del Hijo.

Hacia mediados de la década de 1930, frente al ascenso de la ideologfa nacional-
socialista en Alemania, Barth llegd a la conelusion de que toda teolo gia distintivamente
cristiana debfa regir consecuentemente lo que quisiera expresar acerca de Dios, del
mundo y de la humanidad primordialmente por el criterio de “Jesucristo tal como nos
es atestiguado en las Santas Escrituras ™. Asi, Barth escribe que el meollo del mensaje
cristiano no es un concepto ni una idea, sino la narracién de una histotia y la declaracién
de un nombre: el de Jesucristo. La persona particular Jests de Nazaret, identificada en
los relatos de 1a Escritura acerca de las acciones especificas, los sufrimientos, los hechos
¥ las circunstancias que llevan de Belén al Golgota, se manifiesta en su resurreccidn
y exaltacién por el Dios de Israel como la auto-determinacién (Selbsthestimmung)
primordial de Dios. En su libertad y desde toda la eternidad, Dios ha decidido ser este
Jesus, en toda su particularidad humana. Asi, como contraparte de su doctrina de Dios
radicalmente cristologica (y por lo tanto trinitaria), Barth desarrolla una cristologia
radicalmente encarnacional: la historia humana particular que se desenvuelve de Belén
al Golgota es la historia de Dios mismo; Dios mismo vive en la historia de Jestis como
este ser humano, como el sujeto libre de sus decisiones humanas y sus acciones, pero
también en el tetror, ¢l sufrimiento, el rechazo y la muerte.

Esto implica que nuestros conceptos y nuestro conocimiento de nosotros mismos asi
como también de Dios deben ser corregidos y reformados de acuerdo al relato que
identitica a Jests. Por ejemplo, el concepto cristiano del pecado no ha de entenderse
en algin rincdn vacio del espacio, sin referencia a Cristo. Nuestro orgullo, apatia,
mentira, solamente aparecen plenamente como lo que son cuande los contrastamos con
la obediencia, ¢l amor activo y la veracidad de Jesucristo®.

Desde sus presupuestos cristolégicos, Barth reinterpreta la doctrina reformada
(calvinista) de la eleccién. Reconoce en el lenguaje sobre la predestinacién un intento
de expresar la gracia soberana de Dios. Dios elige a la humanidad y esta elecci6n no
estd condicionada en absoluto por algin mérito humano. Pero a la vez rechaza toda
forma de doble-predestinacién, por la cual algunos estarian predestinados al infierno.
Ademas se rehiisa a hablar de esta doctrina de ofra manera que cristolégicaniente.
Criste mismo, como el Dios que elige, ha elegido a la humanidad para salvarla.

Pero Cristo ¢s a la vez ¢l hombre elegido, aquel elegido antes de todos los tiempos .«

para restaurar el pacto roto entre Dios y Ia humanidad. La eleccién de una persona
particular siempre es una eleccion “en Crislo™ y la eleccion “en Cristo” es una eleceion
de todas las personas para la salvacion y por la eternidad. Asi, Barth quita la doctrina de
la eleccion del dmbito de la especulacion acerca del destino eterno de las personas y la
transforma en una expresion de gracia radical.

1% Ver Barth, KD 1V/3.
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En resumen, Barth pinta un paisaje eristolégico grandioso, que quiere abarcar la historia
de la salvacidn e integrar las cristologfas del Nuevo Testamento y patristicas a su vision
de la obra de Cristo.

6. Reflexiones finales

La cristologia es el Jocus o “lugat” doctrinal de la teologia que se concentra sobre
Jesucristo, enfocando tanto su obra como su persona. Se centra en Jesucristo, pero
no es idéntica a nuestra fe en él, sino que es un discurso que brota de nuestra fe y
que presupone y a la vez insta a una praxis*. La palabra “ortodoxia” puede explicarse
etimolégicamente como la “recta gloria™ cuando al Dios trino le damos gloria
correctamente, influye sobre nuestro hablar (discurso) y nuestro actuar (praxis). El
sentido de una cristologfa “ortodoxa” en el marco de la Iglesia, es que la reflexién
cristologica y su praxis cotrelativa sirvan para darle gloria rectamente a Dios, segtn el
criterio que constituye el mismo Jesucristo.

La cristologia es, entonces, un punto neuralgico para todo nuestro desarrello doctrinal y
para nuestra practica. Con esto en mente, vale la pena subrayar lo siguiente:

{a) No partimos de axiomas ni de reflexiones filoséficas, sino que nuestra fe se centra
en un personaje histérico y en un hecho particular: la encarnacién, atestiguada por
las Sagradas Escrituras. Las “palabras™ biblicas sobre la Palabra, Jesucristo, son un
punto de partida y una referencia constante para cualquier reflexidn cristoldgica.

(b) En el rostro del Encarnado, Crucificado y Resucitado, vemos a Dios. El cardcter
de Dios no es otro que el caricter de Jesucristo; nada de lo que en una eternidad de
gloria podamos aprender de Dios ser4 contrario a lo revelado en y por el Hijo.

(c) Valdria la pena plantearse la hipbtesis de trabajo: dime cuél es tu cristologia, y te
diré cuél es tu eclesiologia. La elaboracion cristoldgica desemboca por el Bspiritu
en una forma de vivir en torno a nuestro Sefior, y esa forma de vivir en comunidad
mucho tiene que ver con ser Iglesia en servicio al reino de Dios.
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VIII. ;DONDE SOPLA EL ESPIRITU?

I. El desafio de la pneumatologia

No existe en la teologia de tradicién* occidental —sea catdlica o protestante— un
desarrollo tan exhaustivo de la doctrina* sobre el Espiritu Santo o Ppreumatologia como
de la cristologia. Si revisamos los escritos de los Padres de la Iglesia, por ejemplo,
descubriremos que la mayor parte de sus reflexiones pheumatolégicas aparecen en
el marco del desarrollo de la doctrina frinitaria y no en tratados sobre el Espiritu
Santo per se. Sin embatgo, si aparecen movimientos a través de los siglos que se
entienden a si mismos como “pneumdticos”, y que a través de la historia cristiana han
servido para subrayar la importancia de la Tercera Persona frente a la tentacion de
olvidarla. Entre esos grupos podriamos mencionar en el s, 11 al montanismo —o mds
precisamente “priscilianismo”, ya que su exponeénte més destacado fue la profetisa
Priscila—; en el s. X1II a Joaquin de Fiore; en el s. XVI a los grupos “espiritualistas”
del ala izquierda de la Reforma; y a partir del s. XIX a los grupos pentecostales, neo-
pentecostales y post-pentecostales, asi como a los movimientos carismaticos dentro
de las denominaciones eclesiales establecidas. Estos movimientos —de caracteristicas
diversas— han compartido la virtud de constituir un impulso y desafio de renovacién a
otros sectores eclesiales ante su descuido del Espiritu Santo. A su vez, en ocasién, tales
grupos han caido en sectarismos o exclusivismos —tal como la obligacién de hablar
en lenguas, por ejemplo— que tampoco son saludables. Una de las principales tareas
de [a teologia cristiana al reflexionar sobre el Espiritu Santo debera ser precisamente
poner ¢n practica una dindmica de —por usar la frase de Paul Ricoeur**— “destruir a
los idolos™ y “rescatar a los simbolos”. Concretamente, se trata de evitar abusos por
los cuales la invocacion del nombre del Espiritu Santo pretende evitar la confrontacién
con cualquier sesgo critico, a la vez que se buscan maneras creativas de evitar que la
eclesiologia se fagocite a la pneumatologia, para descubrir de qué maneras ¢l Espiritu
Santo puede alentar a su Iglesia.

2. El trasfondo biblico de la pneumatologia

4Cbémo tomar en serio este desafio?' Un paso importante es volver a mirar la Escritura
desde un interés pneumatolégico. Leida asi, se descubre que el Espiritu de Dios obra
transversalmente a través de toda la historia de Dios con Israel y luego con Jests y sus
seguidores. Si trabajamos con nuestra concordancia, descubriremos muchos pasajes
biblicos en los que aparece el “Espiritu” de Dios, traduccién de Ia rugj en la Biblia
Hebrea o lo preuma en la Septuaginta (traduccién al griego del Antiguo Testamento)
y el Nuevo Testamento, ;Setd que esta palabra siempre tiene el mismo sentido? Por

' Aqui nos apoyamos en Wifried Joest, Dogmatik, 1, Die Wirklichkeit Gotres (Gottingen: Vandenhoeck &

Ruptrecht, 1989), pp. 274ss.
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ejemplo, segln el Génesis, el Espiritu o el Aliento de Dios es aquel por ¢l cual el ser
humano llega a ser viviente; ;Serd idéntico al Espiritu que segiin el NT ¢s impartido por
Jests, nos une a é1 y nos pare a una nueva vida? O por mencionar algo quiza més dificil:
el Espiritu que “viene sobre” Gededn (Jue. 6:34) u Otoniel (Jue. 3:9-11) ;Es el mismo
que por medio de Zacarfas (4:6) dice que vencerd “No con gjército, no con fuerza,
sino con mi Espiritu™? De hecho existe en la Biblia una historia de comprensiones del
Espiritu de Dios, en el transcurso de la cual algunas interpretaciones son profundizadas
y otras dejadas atrds. En el Antiguo Testamento, ¢l Espiritu aparece como fuerza
creadora que da vida, que esta presente “en” [os seres vivientes sin ser idéntico a ellos.
En algunas ocasiones obra de mancra especial en la vida de ciertas personas, como por
ejemplo en las labores de los artistas y artesanos que colaboran en la construceién del
tabernaculo. En algunas de las tradiciones mds antiguas conservadas en las Escrituras,
aparece vinculado con la danza y el habla extatica (1°Sam. 19:19ss). En los libros
proféticos, el Espiritu tiene un vinculo muy estrecho con la palabra de Dios. Alli se
promete que algan dia tode ¢l pueblo sera portador del Espiritu. En el Nuevo Testamento
se reconoce en Jests a una figura llena del Espiritu: el Hijo es enviado por el Espiritu y
a su vez envia el Espiritu a sus seguidores. Asi, el derramamiento del Espiritu de Jesis
sobre su comunidad en Pentecostés es una marca de la culminacién de la obra de Jests,
pues en esa comunidad ha de experimentarse la realidad e la reconciliacion que Dios
obra por el Hijo en el Espiritu. Asi, todos los miembros de la comunidad de fe han sido
llenados por el Espiritu Santo: todos son preumatikoi, “espirituales”. El Espiritu brinda
la capacidad de creer, evaca y realiza el amor, trae la libertad y la esperanza y provee
dones para su Iglesia.

2.1 La Ruaj de Yahvé en la Biblia Hebrea’

No es ficil sistematizar las referencias veterotestamentarias al Espiritu
de Dios, que va de por si no es tema tan explicitamente central como en
el Nuevo Testametito, pero justamente por eso vale la pena profundizar
en la Biblia Hebrea. La expresion especifica “Espiritu Santo” solamente
aparece en Sal. 51:11 e Is. 63:10-11. Sin embargo, las raices de la
pneumatologia cristiana estdan en el Antiguo Testamento y en sus
referencias acerca de la obra de la Rugj.

El término “ruqj” aparentemente estd emparentado con el concepto que significa

“espacio abierto”; la Rugj abre espacios, pone en movimiento, lleva del lugar estrecho
al espacio amplio y asi vivifica. La palabra ruqj casi siempre estd vinculada a verbos

2 Principal bibliografia corsultada: Lindsay Dewar, The Holy Spirit and Modern Thought (New York:
Harpet & Brotliers, 1959), pp. 3-14; Alasdair L. C. Heron, The Holy Spirit. The Holy Spirit in the Bible,
the History of Christian Thought and recent Theology (Philadelphia: Westminster, 1983), pp. 3-22;
Helen Schiingel-Straumann, “Geist, I. Altes Testament”, en Warterbuch der feministischen Theologie
(Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 1991), pp. 146-147; Michae! Welker, Gottes Geist. Theologie des
Heiligen Geistes (Neukirchen-Vluyn : Neukirchener Verlag, 1992), pp. 58-100.
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que describen el movimiento y que se refieren al viento, a la tormenta, a la tespiracion,
s 8

a la fuerza vital o creativa o profética.

La ’Rluaj de Dios en el AT siempre estd en movimiento y es todo lo contrario a 1
estatlco. Esa es su manera de obrar. No obstante, no por ello la podemos definir: (1)
dicho del Jesus juanino, segiin el cual nadie sabe de dénde viene o hacia déudevv:
la R.uaj-Pneuma (In. 3:8), es reflejo de una conviccion veterotestamentaria El sabor
semita de este pasaje aparece también en el vs. 3,5, donde se dice que na;iie d
elmrar al reino de Dios sin antes haber sido parido por la Ruagj-Preuma, La Rﬁ;l'ce:
siempre quien moviliza, inspira, sostiene y nutre la vida y todo lo que tiem; que verjcon
ella. Mds tarde, en Pentecosids, la Ruaf pondra en movimiento a la Iglesia de Crist

ta nutrird dinamicamente, en este mismo sentido. =

En ¢l Antiguo Testamento, la palabra rugj, entonces, se utiliza para hablar de Dios en
cuatuto presente y activo en el mundo y en particular en la vida de los seres humanos
Asf como cuando se habla del brazo, de la mano, del dedo, del rostro, de la gloria de-
la palabra o del 4ngel de Yahvé se habla de la presencia de Yahvé mis;no cuando (;bra
la R_uaj de Yahvé, obra Yahvé mismo. No son separables. Tampoco la :Ruaj de Dios
sugicre la idea de una “interioridad” de Dios paralela al “espiritu” humano. Més bien
los relatos acerca de la Rugj dan a entender aquel movimiento en el que Dios desde 51;
trascendencia* se acerca a su creacidén de manera inmanente*, pero en el sentido de ue
se hace presente en una particularidad que él mismo determina. i

2.2. Facetas de la obra de la Ruaj de Yahvé

2.2.1 La creacién y el sustentamiento de la vida

De especm'l importancia teoldgica son los pasajes en los que la Ruaf de Dios expresa
la fu'erza vital o creativa a la vez, que se vincula con la respiracion (neshamah): ambos
provienen de fa boca de Dios. Job 33:4, por ejemplo, dice “La Ruaj de Dios me- hizo, y
la Neshamah del Omnipotente me dio vida”. Asf, sin la Ruaj de Dios no existe la vi(]a
como se expresa en el Salmo 104:29ss: - “

Escondes tu rostro, se turban;
Les quitas su ruaj, dejan de ser,
Y vuelven al polvo.

Envias tu Ruaj, son creados,

Y renuevas la faz de la tierra

Dios en cuanto Espiritu y Dios de la vida aparece aqui en un rol maternal, cobijador:
10 COMO un monarca lejano sobre un trono. Parccido ¢s el sentido en Gén. 1:2, en el
primer relato de la creacién: “La Rugj de Dios se movia sobre la faz de las aguas,”. Por
otra parte, también en Ezequiel 37 (el “valle de los huesos secos”) la Rugj da vida
esta vez en un contexto donde parecia no haber ya ni vida ni esperanza. La idea dé
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la participacion de la Ruaj en la creacion constituye la raiz de lo que més tarde fue la
doctrina cristiana del Spiritus Creator:

2.2.2. Carismas extraordinarios

Hay pasajes en el AT en los que se describe algo més que capacidades humanas innatas:
en ocasion, Dios “ltena” a ciertas personas con su Rugj para que puedan cumplir alguna
mision especifica. Hay algunos casos en los que la persona recibe este carisma por un
largo periodo (por ¢jemplo Bezaleel segtin Ex. 35:31 o Josué segin Num. 27:18 y Deut.
34:9). En otros casos, se da una posesion temporaria y viclenta de una persona (Sanson
en Jue, 14:6 y passim; Otoniel en Jue. 3:10; Gededn en Jue. 6:34, Jefté en Jue. 11:29 y
Saul en 1°Sam. [1:6).

2.2.3. Profecia

Es notable que la compresidn de la “profecia” en el momento de la redaccién de
1°Sam. capitulos 10 y 19 es la de una posesion extdtica y descontrolada atribuida a la
influencia de la Ruaj de Yahvé. Satil —por ejemplo— danza desnudo todo un dia y toda
una noche. Heron sefiala con cierta ironia que esto seguramente no es lo que tenemos
en mente cuando en el Credo Apostdlico confesamos que Dios “habld por medio
de los profetas™, pero es lo que en ese momento se asociaba con el profetismo. Por
eso mismo, los profetas clasicos en el perfodo anterior a la destruccién de Jerusalén,
como Amoés, Oseas, Miqueas, el Primer Isaias y Jeremias, pocas veces se vinculan
explicitamente con la Ruaj, pues la actividad profética estaba desprestigiada (ver, por
ejemplo, la aparente negatividad de Oseas hacia los “profetas” en Os. 6:5; 9:8; 12:10
y el comentario de Amds en Am. 3:8). M4s tarde, en el pericdo exilico, esto cambiaria
una vez mas. Ezequiel atribuye sus visiones y profecias a la inspiracién de la Ruaj (Ez.
2:1-2 y passim). Lo mismo ocurre en el material isainico (Is. 62:1ss). Hacia el final de
la redaccion de los libros del AT, se presupone que toda profecia verdadera es inspirada
por la Rugj, como por ejemplo en Zac. 7.12: “...pusieron su corazén como diamante,
para no oir la ley ni las palabras que Yahvé Shebaot enviaba por su Espiritu, por medio
de los profetas primeros...” La vinculacién de los grandes profetas con la Rugj se
establece como conviccion general una vez que ya son parte del pasado, juntamente
con la consolidacion de la “literatura profética inspirada” que mas tarde formaria parte

del canon,
2.2.4. La esperanza futura

a. El rey davidico

El pasaje clasico que promete un futuro rey imbuido de la Ruaj de Yahvé es Is. 11:1-
5.10

*“Saldré una vara del tronco de Isai
y un vastago retofiara de sus raices.
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Y reposari sobre él la Rugj de Yahvé

Ruaj de sabiduria y de inteligencia

Ruaj de consejo y de poder

Ruaj de conocimiento y de temor de Yahvé...” (11:1-2)

Este pasaje, asi como la promesa formulada durante el perfodo exilico por el “Segundo
Isaias” (42:1-4) acerca del Sierve de Yahvé, lleno de la Ruaj de Yahvé, irfan moldeando
las expectativas mesidnicas. A medida que se intensificaba la sensacién de que la Ruaj
se habia distanciado de Israel, se fue profundizando también la espera de aquella figura
sobre quien estarfa plenamente la Ruaj.

b. El pueblo de Israel

La esperanza mesinica no era solamente personal, sino que se centraba en promesas
para todo el pueblo, que deseaba la presencia de la Ruaj en el pueblo todo. Bsto aparece
por ejemplo en Is. 63, en el que se refleja el deseo de que la santa Ruaj de Dios more
entre el pueblo como poder de 1a presencia de Dios. Més tarde, este deseo se tomaria
una conviceién, como en Joel 2:28: “Y después de esto derramaré mi Rugj sobre toda
camne, y profetizardn vuestros hijos y vuestras hijas...”. Esta esperanza no se limitaba a
laidea de una serie de experiencias extaticas, sino que involucraba también la esperanza
amplia para la vida del pueblo y de la tierra, como ilustran también s, 32:14-18, Is.44:3-
5y Ez. 36:24-38). Se trata, pues, de una esperanza corporativa y no solamente respecto
de la inspiracién de individuos.

¢. La persona individual

También aparecen pasajes relativos a la relacion de la persona individual con Dios y de
¢émo Dios perdona los pecados personales. Un ejemplo clésico es el Salmo 51: “Crea
en mi, oh Dios, un corazén limpio, y renueva una ruaj recta dentro de mi, No me eches
de delante de ti, y no quites de mi tu santa Ruqj.” La perspectiva de los Salmos suele
ser mas individual que la de los profetas. Se trata de dos perspectivas complementarias,
pero que a veces se disgregan.

2.3. Puente hacia la época intertestamentari: La Sabiduria

La Palabra (dubar) de Dios aparece a menudo en el AT vinculada a la Ruaj, para
expresar distintos tipos de actividad divina: la creacién (ver Sal, 33:6), la providencia
(Salmo 103:20; 148:8; Is. 55:1 1) y la revelacion (passim). Hemos visto como la idea de
la Palabra/Hijo se vincula trinitariamente a la de la Ruaj/Bspiritn como “saliendo de la
boca” del Padre y sin los cuales el Padre nunca ha estado ni se lia expresado.

Qtz‘a imagen importante vinculada a la Rugj es la Sabiduria (hojmah) de Dios. Esta
imagen aparece Gnicamente en libros tardios del AT como Proverbios (cap. 8), asi como
en los deuterocandnicos Eclesistico y Sabidurfa. En este tltimo libro, la Sabidurfa
précticamente actia como hipdsasis de Dios: se sienta al lado del trono de Dios y




es su “asociada”; refleja su gloria y su poder como un'espejo y transforma a los seres
humanos. La hojmah o Sofia tendria més influencia en la cristologia del NT que en
su pneumatologia, quizd porque se vinculd el papel mediador del Hijo con el papel
mediador de la Sofia®. De todas maneras, siernpre hubo corrientes en la historia de la
teologia que mantuvieron el vinculo conceptual entre la Sabiduria y el Espiritu.

2.4, Sistematizacion conceptual de Welker

Michael Welker, tedlogo sistematico, en su libro sobre el Espiritu Santo organiza los
conceptos veterotestamentarios en dos momentos de una manera creativa.

El primer momento es el de las experiencias tempranas y difusas de la fuerza del
Espiritu:

en la salvacién de la necesidad y del pecado colectivos;

en la problemdtica continuidad de la fe en medio de presiones constantes;

en la transformacidn ptiblica de gobernantes y de estructuras de poder politico;

en la manifestacion de espiritus falsos y de mentira;

en la concentracion sobre la esperada presencia de Dios.

El segundo momente dirige la mirada especificamente sobre el Espiritu prometido de la
justicia y de la paz, y sus caracteristicas:
superacion de la Ley (la justicia, la misericordia y el reconocimiento de Dios);
superacion de los intereses politicos de la élite (la autoridad de los desposeidos,
sufrientes, impotentes);
superacion de lo delimitado por el tiempo y ¢l espacio (derramamiento del
Espiritu);
superacién de monoculturas imperiales (y de diferencias etarias, étnicas, de
género);
superacion de los limites de la naturaleza (creacién y nueva creacion por el
Espiritu).

3. Padre, Hijo, ; Y Espiritu?

(Como se da el paso de estas diversas imagenes biblicas vinculadas al obrar de la Ruaj
de Yahvé, que en el Nuevo Testamento reaparecen intimamente ligadas al obrar de
Jesuctisto, a la doctrina pneumatolégica propiamente dicha? Deciamos en la introduccion

1 Elisabeth Schissler Fiorenza, en Jesus. Miriam's Child, Sophia’s Prophet. Critical Issues in Feminist
Christology (New York: Continuum, 1994), p. 131ss trabaja la idea de Jestis en cuanto proteta de Sofia.
Trad. Castellana: Cristologia feminista critica: Jesus, hijo de Miriam, profeta de la Subidurfa (Madrid:
Trotta, 2000).
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de este capitulo que los Padres de'la Iglesia habian desarrollado su pueumatelogia en el
contéxto de la elaboracion de toda la doctrina trinitaria. Esto no fue casual. Tal como
se dieron las discusiones, partiendo de la experiencia de salvacién de la quﬂe atestigua
el Nuevo Testamento, primero se trat6 de aclarar si el Hijo era del mismo rango divino
que el Padre. Esto.llevé en el Concilio de Nicea (325) a que se declarara que el Hijo era
“consustancial” (homoousios) con el Padre, cs decir, que compartia sy dignidad y que
no era “menos” Dios que el Padre. Una vez dicho esto, dada la préctica de bautizar en el
nembre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo y de incluir al Esi)in'tu en las confesiones
de fe, la pregunta que surgié casi de inmediato fue: Y el Espiritu? ; Es “tan” Dios como
el Padre y el Hijo? ;Es —por usar el término tdenico que se habia impuesto finalmente en
medio de grandes disputas y disgusto— consustancial con el Padre y el Hijo?

Precisamente, hacia el 359 o 360, el obispo Atanasio de Alejandria**, el gran defensor
de la fe nicena? recibe de Scrapion**, ohispo de Tmuis, el desafio de responder a un
grupo de cristianos egipcios que reconocian la divinidad del Hi jo pero no la del Espiritu,
Fueron precursores de los preumatomaquionos’, y Atanasio los denomind los tropici
[tropos = figura] debido a su exégesis figurativa de la Biblia. Sostenfan que el Espiritu
era una criatura, un 4ngel superior en rango a los otros dngeles, pero al fin y al cabo
también un “espiritu ministrador” (Heb. 1:14) al ignal que ellos. Los zropici recurrian a
tres textos para comprobar su postura: Am. 4:13; Zac. 1:9 y I°Tim. 5:21.

En respuesta a estas ideas, Atanasio ensefia en sy Epistola a Serapion que el Espiritu es
plenamente divino, consustancial al Padre y al Hijo:

En toda la Escritura, el Espiritu no aparece como alguien andlogo a las criaturas, sino
que pertenece a la Deidad. Las criaturas vienen de la nada y reciben la santificacion
y !a vida, siendo mutables, circunscritas y miltiples; en cambio, el Espiritu viene de
Dios y es inmutable, omnipresente y tnico (ad Serap. 1,22-27).

Lz? Triada es eterna, homogénea e indivisible, por lo que el Espiritu en cuanto
micmbro de esa Triada tiene que ser consustancial al Padre y al Hijo (1,2; 1,20;
37, 25 1,20;

Dada 1a estrecha relacién entre el Espiritu y ¢l Hijo, el Espiritu pertenece al Hijo
de la misma manera en la que el Hijo pertenece al Padre. Es el Espiritu del Hijo, es
otorgado por el Hijo, lo que posee es del Hijo; obra con el Hijo en la obra creadora
y con el Hijo inspira a los profetas; también obra con el Hijo en la encarnacion. Nos
hace participes de Dios, lo que o seria posible si no fuera Dios: “Sji diviniza a los
seres humanos, su naturaleza tiene que ser la de Dios”,

Atanasio —adhiriendo a la costumbre de sus contemporancos— se abstiene de llamarlo
directamente “Dios” al Espiritu; sin embargo, su doctrina es que el Espiritu pertenece
al Padre y al Logos y que comparte la misma sustancia (homoousios) con ellos (ad
Serap. 1,27). Las tres Personas comparten la misma actividad (energeia), de manera
que “el Padre logra todas las cosas por medio de la Palabra en el Espiritu Santo” (ad

Literalmente, “quienes luchan contra el Espiritu”.

135




Serap. 1,28). Poco después, en el Concilio de Alejandria de 362, Atanasio logré que se
aceptara la proposicion seglin la cual el Espiritu no es una criatura sino que pertenece
a la sustancia del Padre y del Hijo y es inseparable de ella. Eso dejé en clare que hacia
Jfalta especificar exactamente cudl era el lugar del Espiritu Santo. En el Concilio de
Constantinopla (381) se promulgé oficialmente la consustancialidad del Espiritu Santo.
Pero el desafio de aclarar cudl es el lugar del Espiritu Santo en nuestra fe y en nuestra
teologia se renueva en todas las generaciones. Conocer los intentos en ese sentido de
los tedlogos tlamados capadocios* nos brinda un instrumental que puede inspiramos en
nuestros intentos actuales de encontrar maneras de expresar la importancia del Espiritu
para la fe y préctica cristianas.

La Biblia y el lenguaje teolégico

Los pneumatomaquianos citaban una gran cantidad de textos biblicas
que segun ellos marcaban la inferioridad del Espiritu - y en particular
la ausencia de afirmaciones biblicas directas a los efectos de que el Es-
piritu fuera divino. Reflexionar sobre el uso de la Biblia que hacen los
arrianos* en los debates sobre Cristo y los pneumatomaquianos en los
debates sobre el Espiritu es sugerente, Nos indica que un problema de
fondo de toda teologia no es solamente citar la Biblia sino interpretarla
de un modo que sea fiel a la totalidad de lo que esta atestigua; por asi
decirlo, a toda la historia de la salvacién. Por otra parte, el hecho de usar
el lenguaje biblico no garantiza que sea un lenguaje univoco, enten-
dido por todos'de la misma manera. A veces, la teologia recurre a un
lenguaje técnico, extrabiblico, para tratar de expresarse con precisién
de un modo fiel al mensaje biblico. Este fue el caso de la incorporacion
de expresiones como “Trinidad” o "homoousios” (consustancial). El pro-
blema es que a su vez, con la nueva palabra se filtran elementos de la
cosmovision* de la que ella proviene, Por ejempilo, la palabra “homoou-
sios” introduce un nivel mucho mas abstracto a la discusidn de lo que
son los relatos acerca de Jesus y del Espiritu que aparecen en el Nuevo
Testamento, a pesar de que pretende ser fiel a lo que interpreta que
dice el texto biblico. Asi, la teologia se encuentra ante el permanente
desafio de usar con precision sus términos y darse cuenta a lavez de la
provisionalidad de su lenguaje.
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4. La contribucién de los capadocios a la discusion
sobre la consustancialidad del Espivitu Santo’

4.1. Basilio de Cesarea**

A mediados del siglo IV de la era cristiana, ¢l grupo favorable a la divinidad del
Espiritu era variado, y el consenso solo se fiue logrando muy lentamente. Gregorio
Nacianceno afirma que por eso Basilio en el 372 todavia evitaba decir directamente que
el Espfritu era Dios, contentdndose con buscar consenso en torno al criterio negativo
segun el cual el Espiritu no era una criatura. Sin embargo, luego de la ruptura con
Eustacio y en respuesta a la creciente actividad de los pneumatomaquianos, propuso
un nuevo criterio: ¢l Espiritu debe ser reconocido como intrinsecamente santo, uno
con la naturaleza divina y bendita, inseparable del Padre y del Hijo, como lo dara
entender la formula bautismal. En su Sobre el Espiritu Santo (375) avanza un paso més,
instando a que ¢l Espiritu reciba la misma gloria, el mismo honor y la misma adoracién
que ¢l Padre y el Hijo. Debe ser considerado juntamente con ellos ¥ no considerado
como menos que ellos. Si bien no dice en ningfin lado explicitamente que el Espiritu es
“Dios” ni que es consustancial, deja claro que “glorificamos el Espiritu con el Padre y
el Hijo porque creemos que 1o es ajeno a la naturaleza divina” (Ep 159,2).

4.2. Gregorio Nacianceno** y Gregorio Niseno**

Los dos Gregorios repiten y extienden la ensefianza de Basilio. Gregorio Niseno
(hermano menor de Basilio) subraya la “unidad de naturaleza” compartida por las tres
Personas y cita el Salmo 33:6 para mostrar que la Palabra y el Espiritu son realidades
con un mismo status. Gregorio Nacianceno es el “capadocio®**” que mas claramente se
expresa: “4Es Dios el Espiritu? Por cierto. ¢Es entonces consubstancial? Por supuesto,
pues es Dios” (Diseurso 31,10).

Gregorio Nacianceno se basa en el testimonio de la Escritura (Juan 4:24; Rom. 8:26;
1°Cor. 14:15) y también en el cardcter del Espiritu en cuanto Espiritu de Dios y de Cristo,
surelacion con Cristo en la obra de laredencién y en la practica devocional de la Iglesia.
Para justificar el hecho de que la divinidad del Espiritu se aceptara relativamente tarde,
argumenta que primero tenfa que venir la aceptacion de la divinidad del Padre (Antiguo
Testamento), luego la del Hijo (Nuevo Testamento) y finalmente la del Espiritu, a la que
se apunta veladamente ya en el NT, pero que hoy vive en nosotros y va mostrandose en
nosotros mas claramente,

4.3. ;Segundo Hijo del Padye?

Los arrianos decian que el homoousion del Espiritu daba a entender que el Padre tenfa
dos Hijos. Para responder a esta burla, era preciso que se diferenciara entre el modo

de procedencia del Hijo y del Espiritu. Gregorio Nacianceno propone simplemente la .

* Ver ). N.D. Kelly, Early Christian Doctrines, p. 255ss.
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idea de que el Espiritu “procede” del Padre, como aparece en Juan 15:26. No explica
qué es esa procesion, sin embargo. En cambio, Gregorio Niseno en Contra Evnomio y
Contra los Macedonios ensefia que el Espiritu es de Dios y es de Cristo; procede del
Padre y recibe del Hijo; no puede ser separado de la Palabra. Asi, las tres personas
han de distinguirse de acuerdo a su origen: el Padre es la causa, y los otros dos son
causados. Las dos Personas causadas pueden distinguirse en cuanto una es producida
por el Padre, mientras que la otra procede del Padre por medio de un intermediario.
Solamente del Hijo puede decirse que es unigénito, lo que no rebaja al Espiritu, que
deriva su ser del Padre por ¢l Hijo, asi como una tercera antorcha puede ser prendida
por la primera via la segunda. De aqui, entonces, la ensefianza de la Iglesia Ortodoxa
segun la cual la procesion del Espiritu Santo es del Padre por medio del Hijo. No se
trata de una afirmacién subordinacionista, porque surge en un contexto en el que se esta
defendiendo la consubstancialidad del Espiritu.

4.4. El Concilio de Constantinopla y sus implicancias trinitarias®

Fue en este Concilio, en el 381, que se promulgé formalmente la consustancialidad
del Espiritu asi como la del Hijjo. La teologia que prevalecio fue, pues, la de los tres
grandes capadocios™®, asi como la de maestros tales como Didimo el Ciego** y Evagrio
Pontico** —teologia que a su vez reflejaba la de Atanasio, si bien con un sesgo diferente.
El punto de partida de estos tedlogos fue las tres hipdstasis y no la tnica sustancia
divina; asi es que si bien su formula es una ousia en tres hipéstasis, suelen enfocarse
mas sobre esto 0ltimo. La esencia de su doctrina es que Dios existe simultineamente
en tres modos de ser o hipdstasis. En la Epistola 38 (atribuida tradicionalmente a
Basilio pero posiblemente escrita por Gregorio Niseno) se afirma que “Todo lo que es
el Padre es visto en el Hijo, y todo lo que es el Hijo pertenece al Padre. El Hijo mora
enteramente en el Padre y a su vez posee al Padre enteramente en si mismo., Asi, la
hipéstasis del Hijo es la forma y la presentacién por la cual es conocido el Padre, y la
hipdstasis del Padre es reconocida en la forma del Hijo”. Se trata de la doctrina de la
co-inherencia o intercompenetracién o perijéresis, que en la teologia contemporanea
ha vuelto a tener mucha fuerza como modelo interpretativo para la pneumatologia en
particular y para la doctrina trinitaria en general.

Caracteristicas propias de cada una de las Tres
Divinas Personas:

Si bien no son subordinacionistas, para los capadocios el Padre es la
fuente o el principio de |a Divinidad. Imparte su ser a las otras dos Divi-
nas Personas y asi las causa. Explican -utilizando categorias platonicas-
¢dmo una sustancia puede estar presente simultaneamente en tres Per-
sonas: la ousia es a lo universal lo que la hipostasis es a lo particular. Asf

S Rste tema serd desmrollado en extension en el capitulo siguiente sobre la trinidad,
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como cada "hombre” representa al “hombre” universal, también tiene
caracteristicas particulares.
Para Basilio estas son la paternidad, la filiacién y la santificacién. Gre-
gorio Nacianceno es mas preciso (Cratio 25,16; 26, 19;29,2) y habla de la
Ingenitud (agennesia), la genitud (génnesis) y la misién o procesion
~ (ekpempsis; ekpdreusis). Gregorio dice que no puede indicar en qué di-
fiere la procesidn del Espiritu de la generacion del Hijo, pero la distin-
cién de las Personas se fundamenta en su origen ylmutua relacion. Asi
es que algunos autores posteriores —como Karl Barth y Karl Rahner- han
hablado de tres “modos de llegar a ser” (tropoi huparxeos), prefiriendo
esta designacién a la de “personas”.
Para los Capadocios, en la Triada se adora la Ménada asi como en la M6~
nada se adora la Trfada. La unidad de la ousia se concluye de la unidad
de la accion divina {energeia) que se manifiesta en la revelacién. Padre,
Hijo y Espiritu cooperan en santificar, consolar, redimit, etc. Creenen la
simplicidad de la esencia divina: su énfasis es en la unidad de naturale-
za, mas que en la unidad numérica. Asi, Evagrio Péntico puede escribir:
“En respuesta a guienes nos acusan de triteismo, quiero decir que ado-
ramos un Dios, uno no en ndmero sino en su naturaleza” (Ep. Bas. 8,2).

5. Hacia una comprensién de la perijéresis’

Dicho todo'cs?'to: nos queda una duda: ;Cémo es la dindmica por la que se relacionan
estas tres divinas Personas? Una de las respuestas que intenta explicar esa dindmica
es precisamente la de la perijéresis o “intercompenetracién”, Moltmann**, uno de los
teologos que basa gran parte de su construccion teologica en el modelo de la perijdresis,
explica que hay dos puntos de partida para desarrollar la doctrina de la Trinidad: el
metafisica y el biblico. EI punte de partida que elijamos afectard profundamente
el desarrollo de nuestra pneumatologia. Veamos cémo Moltmann desarrolla este
concepto.

El camino metafisico que Dios es y que es o, Precisamente en este contexto —el
de la metafisica de la sustancia— fue que Tertuliano propuso la conocida frase sobre
la Trinidad: una substantia — tres personae, Asi, la unidad de la Trinidad se concibe
como la sustancia comtin y homogénea de las tres Divinas Personas. En ¢l marco de
la metafisica moderna de la subjetividad, Karl Ralner y Karl Barth** identificaron la
unidad de la Trinidad en la personalidad y \a subjetividad de Dios: Una Persona divina
en tres modos de ser o un Sujeto divino en tres modos de subsistencia. Segun este
modelo, la unidad de ]a Trinidad radica en la soberania del Gnico Dios. Para Moltmann,
en ambos pensadores, la unidad de la Trinidad tiene prioridad por sobre su triplicidad:
no ¢s que la unidad se construya desde esa triplicidad. Asf la conclusion es que en el

Para lo 51 guiente, cft. J. Moltmann, Exfahirungen theologischen Denleens. Wege und Formen christlicher
Theologie (Giitersloh: Christian Kaiser/Gtitersloher Verlagshaus, 1999), pp. 280-283.
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Dios tri-uno hay que suponer una naturaleza, una conciencia y una voluntad que se
manifiesta ch tres modos de ser o de subsistir.

Moltmann sostiene que el criterio segiin ¢l que se debe medir estas construcciones
dogmaticas* es la hermenéutica* de la historia biblica. Cuando se aplica la doctrina
trinitaria de los dos grandes Carlos a la historia de Getsemani, aparecen de inmediato
sus limites: ;Bs que un modo de ser de Dios ora a otro modo de ser? ;Cémo puede
reconocerse en el Dios trino solamente “una voluntad” y “una conciencia” si la oracién
de Jesis al Padre termina con las palabras “No se haga mi voluntad, sino la tuya”?
Precisamente, el punto de partida biblico para desarrollar la doctrina trinitaria parte de
tres actores diferentes de la historia de Dios: Padre, Hijo, Espiritu, y luego pregunta
acerca de su unidad. '

Mientras que Pablo y los evangelios sinopticos dicen “Dios” en referencia al “Padre de
Jesucristo”, el Jestis joanino habla de manera explicitamente trinitaria; “quien me ve a
mi, ve al Padre”; “yo y el Padre una cosa somos”; “yo estoy en el Padre y el Padre estd
enmi”. Las expresiones “yo” y “fu”; “nosotros” y “nuestro” dan a entender una relaciéon
personal entre Jesls y Dios Padre. No es que se presuponga una unidad, sino que esta
se construye por medio de una inhabitacion reciproca. Asi, para Moltmann, esta forma
perjorética de unidad es la mejor manera de pensar trinitariamenie 1a unidad del Dios
trino, pues combina la triplicidad y la unidad de tal modo que evita el reduccionismo:

es decir, evita tanto ¢l peligro del modalismo como el peligro del triteismo.

(Cudles son las caracteristicas de la llamada perijdresis® segin su elaboracién
contemporanea por Moltmann? Se podrian sefialar las siguientes caracteristicas:

(a) Si entendemos la vida de Dios de manera perijorética, entonces no partimos de

" un solo Sujeto ni podemos pensar en Dios sin pensar en las tres Divinas Personas.

Su comin naturaleza, comin voluntad y comin conciencia se construyen inter-

subjetivamente por medio de la personalidad, conciencia y naturaleza especifica

de cada una de las tres Personas. El Padre es consciente de Si mismo en cuanto es
consciente del Hijo, y asi sucesivamente.

(b) Si la unidad trinitaria es vista perijoréticamente, quiere decir que no es una unidad
exclusiva, cerrada en si misma, sino una unidad abierta, invitadora, integradota,
como atestigua la oracién “sacerdotal” de Jesus por sus discipulos en Juan 17:21:
“que sean uno en nosotros . Esta inhabitacion de los seres humanos en el Dios trino
corresponde a la inhabitacion del Dios trino en los seres humanos: “Quien me ama,
guardard mi palabra, y mi Padre lo amard y vendremos 4 el, y haremos morada con
&I” (Juan 14: 23).

(c) La perijoresis no integra y une solamente a Otros de la misma clase, sino a otros de
distintas clases. Segin la teclogia juanina hay una inhabitacién mutua de Dios y de

 El primero en la tradiciéri en desarrollar este concepto en un sentido trinitario fue Juan Damasceno (ca.
675-ca, 749), De fide orthodoxa 1.8.
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los seres humanos en el amor: “Quien permanece en el amor, permanece en Dios y
Dios en él”, (1°Juan 4:16)°.

(d) Pablo formula la consecuencia escatoldgica de esta dindmica de la Shekinah
(“presencia”) de Dios cuando dice que Dios serd “todo en todos” (1°Cor. 15:28).
Todas las criaturas serén “divinizadas” (a la manera de la teologia ortodoxa de
Atanasio) en la eterna presencia del Dios trino: es decir, que todas las criaturas
encontrardn'su “fugar espacioso, libre de todo apuro” (Job 36:16).

(¢) C. G. Jung descubri6 en parte de la iconograffa trinitaria la Virgen Marfa como una
“cuarta persona” y postul desde alli el arquetipo de la “cuaternidad”. Maria lo que
constituye es mds bien un simbolo de la humanidad salvada y la nueva creacién de
todas las cosas. Es por eso que encuentra su espacio vital en la Divina Trinidad. La
Trinidad abierta representa el hogar invitador de toda la creacién salva y renovada,
que a la vez constituye el hogar en el que habita Dios.

Asi, la perspectiva perijorética puede ayudarnos a integrar mejor nuestra visién de la
obra del Espiritu creador y vivificador —cuya labor incluye darnos vida por un lado y
seguir vivificdndonos por el otro, a la obra del Padre y del Hijo. Es como si —en tiltima
instancia~ la reflexion sobre el Espiritu Santo nos invitara a sumarnos a la danza de
vida, la danza “perijorética”, por la que Padre, Hijo y Espiritu renuevan la faz de la
tierra y vivifican a su creacién. Cuando nos sumamos a esa danza por la fuerza del (de
la) Espiritu, entramos en el dmbito de la espiritualidad.

6. La espiritualidad que nace del Espiritu Madre y Partera’

6.1. Espiritu maternal

El (o “[a”) Espiritu (Rugj) tiene una funcién maternal, pues es quien nos da a luz
espiritualmente y asf nos brinda vida espiritual'!. Esto aparece en diversos escritos del
cristianismo en sus primeraos afios, por ejemplo en oraciones dirigidas al Espiritu; “Ven,
Madre misericordiosa” y “Ven, dispensadora de la vida”, En el Cantico de las Perlas,
un escrito cristiano gnéstico*, se la llama “Madre de todas las criaturas”. La tradicién
sobre ¢l ministerio u oficio maternal del Espiritu Santo se extendié sobre todo en las
tradiciones sirias de las iglesias orientales. En las homilias de Macario, atribuidas a
Simeén de Mesopotamia, ¢l aficio materno del Espiritu Santo aparece con fuerza. Alli
sc afirma que el Paraclito consuela a los cristianos como una madre a su hijo (Jn: 14:26

mis Is. 66:13) y que solamente quien nace de nuevo (Jn. 3) puede ver a Dios. Quien

nace de nuevo lo hace por el (la) Espiritu y es hijo del (de la) Espiritu.

En Trinidad y reino de Dios (Salamanca: Sigueme, 1982), Moltmann trabaja esta idea dé la “Trinidad
abierta”,
1

Nancy Bedford desarrolla este tema en mayor detalle en *La espiritualidad cristiana desde una perspec-
tiva de género”, Cuadlernos de Teologia 19 (2000), ISEDET. pp. 105-125.
Cft. el desarrollo de Moltmant, E/ Expiritu de la vida (Salamanca; Sigueme, 1998), pp. 174-178.
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Cuando las homilias de Macario fueron traducidas al:aleman en el s. XVII, tuvieron
influencia sobre el pietismo naciente. Fueron muy apreciadas por Juan Wesley**, por
August Hermann Francke y por el conde ZinzendorfP**. Asi, los hermanos moravos
de Pensilvania en 1741, proclamaron oficialmente el “Ministetio maternal del Espiritu
Santo”. Zinzendorff usa la imagen de la familia para representar a la Trinidad: Abba
Padre, Espiritu Madre, Jesucristo Hijo, nuestro hermano.

Es posible, pues, ver al Abba Padre como un padre maternal, y a la Ruaj o Espiritu
como una madre paternal. Con este tipo de discurso se quiere dar a entender que
ninguno de los dos puede ser atrapado en metéforas de un solo género. No obstante,
vale la pena recordar que el mismo texto biblico que nos ensefia a decirle “Papito”,
Abba, al Dios que Jestis llamé su Padre, nos ensefia que Sofia-Ruaj es nuestra Madre,
de la cual debemos nacer de nuevo espiritualmente (Juan 3), de manera andloga pero
distinta a la de nuestro primer nacimiento a la vida biolégica. Por cierto, la imagen
apropiada del Dios trino no es la imagen de dos varones y un péjaro. Tampoco debe
reducirse a la imagen de una microfamilia tipo en la que los padres a la manera de un
Super-Yo celestial combinado reinan supremos eternamente. No debemos meternos cn
un callején sin salida con este tema. Como sefiala Moltmann, la liberacion interna del
vinculo primario con la madre, al igual que la emancipacion del padre, es un proceso
necesario del desarrollo de los seres humanos. Lo que la fe cristiana coloca como
simbolo de la esperanza y del futuro es el mesianismo del Hijo, nuestro hermano, no
la dominacién enfermiza ni de un Padre ni de una Madre que estan en los cielos. ‘E1”
(la) Padre, “Ia” (el) Espiritu, nos muestran quiénes son ellos y cémo hemos de vivir en
el rostro y en la vida del Hijo, nuestro hermano. Es su espiritualidad la que hemos de
buscar y proseguir. Esa es nuestra meta.

6.2. Espiritu partera

En Rom. 8:22ss aparece la metdfora de la creacion que gime y estd con dolores de
parto, una creacién que incluye a los gimientes hijos de Dios que tienen las primicias
del Espiritu. La Partera que es el Espiritu “nos ayuda en nuestra debilidad”. Muchas
madres pasan por la experiencia de que cuando sus pujos en ¢l momento del parto
parecen insuficientes, la partcra coloca su rodilla en la parte superior del abdomen y
aplica su peso, y con su ayuda, el bebé comienza a asomarse. Ese empujén de la partera
es como Ja intercesion del Espiritu que nos ayuda y da fuerzas. Asi aprendemos, si bien
de manera analoga y distante, como la Ruaj nos ayuda en nuestra debilidad a parir la
nueva vida ~la verdadera espiritualidad— que el Dios trino quiere para su cosmos.

6.3. Espiritualidad por el Espiritu de Jesucristo

La Rugj o Pneuma refleja entonces una doble dimensién: por un lado la fuerza del
accionar de Yahvé y por el otro, la fuerza de la vida dada por Dios en cada ser humano.
Por eso prneumatikés o “espiritual” (1°Cor. 2:13-15; 9:11; 14:1) significa la existencia
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cristiana, €l caminar del cristiano en el Espiritu. De allf se deriva el neologismo cristiano
spiritualis, del cual la forma sustantivada es spiritualitas o “espiritualidad”, que en la
tradicidn evangélica comenz6 a utilizarse con frecuencia recién en el s. XX, antes se
habfa preferido hablar por ejemplo de “piedad”. Pero Himese piedad, espiritualidad
a de otra forma, lo primero que hay que decir es que el marco conceptual para lo
que aqui lamamos espiritualidad cristiana estd dado por el Espiritu Santo. La
espiritualidad cristiana presupone el obrar del Espiritu de Dios y apunia a una vida en
el Espiritu. En verdad, la palabra o el concepto de la “espiritualidad” no es finalmente
tan central para nosotros como la persona viviente del ‘Espiritu de Dios”, el Espfritu
del Padre y el Hijo. Esto es un punto clave, porque espiritualidad cristiana no remite
al espfritu o al alma de una persona individual, sino a la vida entera de las personas
empapadas del Espiritu de la vida.

Sila espiritualidad remite al Espirity de Jesucristo, quiere decir que remite también a
Jesucristo mismo. Es posible hablar en este sentido entonces de la espiritualidad como
la disciplina y ¢l arte de llevarnos a la participacién plena v madura en la historia de
Jesiis, 2 la vez de evitar que nos apoderemos de esa historia para nuestros propios
fines', Cada una de las principales tradiciones de espiritualidad cristiana esta enraizada
en la ensefianza y la vida de Jesucristo, tal como es presentada en los evangelios. Por
tenerlo a ¢l como paradigma, cada una de las diversas tradiciones se complementa, se
enriquece mutuamente y puede nutrir simultdneamente al cristiano'®. La espiritualidad
cristiana en cualquiera de sus variantes tiene entonces que ver con un camino, con tna
forma de vivir que abarca a la persona entera: la espiritualidad ¢s un estilo de vida.

El jesuita panamefio Néstor Jaén**, en su importante libro Hacia una espivitualidad
de la liberacién', enumera una serie de caracteristicas comunes a toda espiritualidad
cristiana, y al hacerlo deja trastucir una dialéctica entre lo que solemos llamar lo Gltimo
y lo pentltimo, es decir, Dios y todo lo demés. Subraya que toda espiritualidad es
parcial, en cvanto tiene su propio punto de partida, sus propios enfoques V su propia
praxis®; pero a la vez es fotal, porque desde su perspectiva propia abarca la totalidad:
relaciones con Dios, con los demas, con la creacion, con uno mismo; la contemplacion,
laaccion y la pasion; la vida presente y la vida futura; el mundo de la Iglesia y el mundo
extra-eclesial. Su perspectiva ilustra que la espiritualidad cristiana es por un lado algo
tentativo, una busqueda, un momento pemiltimo y no ultimo; y a la vez que mira con
insistencia hacia un criterio é/fimo, final e integro, que es la dindmica de la vida del
Dios trino, dada a conocer en Jesucristo por el Espiritu,

La espiritualidad cristiana siempre tendrd, pues, una dimensién de ambigiiedad y de
imperfeceion, que necesitard de la critica y de la modificacién, para mayor gloria de
Dios. Jaén lo expresa diciendo que toda espiritualidad es un procesa, por lo que ha de
llevarse adelante con esfuerzo y paciencia. Es un caminar, con etapas, tanteos, errores

"2 Cfr, Eugene H, Peterson, Subversive Spirituality (Grand Rapids: Eerdmans, 1997),

" Richard Foster, Streams of Living Water: Celebrating the Great Traditions of Christian Faith (San
Francisco: Harper San Francisco, 1998).

' Néstor Jaén, Hacia una espiritualidad de la liberacion, (Santander: Sal Terrae, 1987), pp. 27-28.
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y consolidaciones y requiere discernimiento. Cuando hablamos de espiritualidad
cristiana, es pues necesario hablar también de metandia, de conversién, de cambio y
transformacion. La espiritualidad da a entender que hay dimensiones y elementos de
la realidad que estan distorsionados y que traen muerte en vez de vida, inclusive en lag
actividades y los objetivos de personas e instituciones cristianas bien intencionadas.
Tomar conciencia de nuestro pecado personal y del pecado estructural en el que estamos
insertos y por el que somos afectados, es parte integra de la espiritualidad cristiana.

El biblista Walter Wink**!* —quien cuenta que toda su forma de entender el mundo
cambi6 a raiz de sus experiencias en América Latina— sugiere que la Iglesia, en su
oposicion al pecado estructural de las instituciones, es como un perro que hinca sus
dientes en la pierna de un elefante. No puede derribar al elefante, pero puede molestar,
distraer al elefante de tal modo que el elefante cae en la trampa que é! mismo habia
cavado. Asi, las peticiones, las solicitadas, la organizacién politica y comunitaria, las
demostraciones, la desobediencia civil, la oracién y el ayuno apuntan a recordarles
a los “principados y potestades” que su propdsito es humanizar la sociedad, no
deshumanizarla. La Iglesia no es capaz de “construir el reino” pero s puede preparar
la tierra, plantar semillas, sabiendo que Dios desea que llegue ¢l dia de 1a cosecha (Mc.
4:26-29). De todas las instituciones existentes, la Iglesia es la que mejor equipada estd
para sacar a la luz la espiritualidad idolatrica de los sistemas humanos.

Junto con la denuncia profética estdn las acciones concretas que nos llenan de
esperanza por ser anticipos de la justicia del reino. Wink elabora una serie de principios
para enfrentarse de manera no violenta al sistema, siguiendo el ejemplo de Jests.
Muchos resultan familiares a raiz de la desobediencia civil y las protestas que se estin
multiplicando en estas épocas tan dificiles para “Nuestra América™:

*  tomar la iniciativa;
*  buscar una alternativa creativa a la violencia;
hacer valer la propia humanidad y dignidad como persona;
* responder a la fuerza bruta con el ridiculo o con el humor;
* romper ¢l ciclo de humillacion;
o someterse ni aceptar ser tratado como inferior;
+ exponer la injusticia del sistema;
avergonzar al opresor para quc pueda atrepentirse;
no echarse atris;
- obligar a los poderes a tomar decisiones para las que no estdn preparados;

reconocer ¢l poder propio;

'S Walter Wink, Engaging the Powers (Minneapolis: Fortress Press 1992), pp. 165ss.
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estar dispuesto a suftir antes que a devolver mal por mal;
obligar al opresor a contemplar al oprimido de una manera nueva;

quitarle la oportunidad al opresor de situaciones en las que una muestra de fuerza
sea efectiva;

*  estar dispuesto a pagar el precio de desobedecer leyes injustas;
*  perderle el miedo al viejo orden y a sus reglas;
- buscar la transformacion del Opresor.

En una pared de Buenos Aires apareci® garabateada una leyenda que versaba: Que
venga lo que munca ha sido. La “Ruja” de Dios -y la espiritualidad que de ella nace—
nos lleva a vivir en la confianza de que podemos ser instrumentos del Dios de justiciay
de amor en hacer palpabie la venida de “aquello que nunca ha sido”, por Aquel que vino
para que nosotros pudiéramos participar en la mismisima vida de Dios.
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IX. ;POR QUE CONFESAMOS
UN DIOS “TRINITARIQ”?

1. El cuestionamiento a la interpretacion trinitariq

Pareciera que la doctrina* de la trinidad yamno goza del prestigio que alguna vez tuvo,
como si ya no hablara a la conciencia Y situacion contemporéneas. “Es muy abstracta”,
“demasiado filoséfica”, “es machista y patriarcal*”, “eg antiecolégica”, “es una
pérdida de tiempo™, son algunas de las frases que se escuchan en esta suerte de alergia
antitrinitaria. Para muchos e] misterio' que alguna vez significé la trinidad se ha vuelto
sencillamente un enigma, por definicion insoluble y por ello dispensable. En esta linea
Paul Tillich —un famoso tedlogo protestante del siglo XX~ expresaba que actualmente
“¢l misterio [trinitario] dejo de ser el misterio eterno del fondo del ser y en su lugar
paso a ser el enigma de un problema teoldgico por resolver Y en muchos casos... la
glorificacién de un absurdo en nimeros™.

Estos cucstionamientos se deben a una serie de factores. Mencionamos, para
comenzar, el hecho de que en el escenario religioso contemporaneo el mundo de'la(s)
experiencia(s) ha adquirido una importancia hermengutica* capital. En muchos casos
la experiencia opera como principio de legitimacién o validacién de una concepcidn
de la divinidad, ensalzandose ~en los casos extremos— visiones funcionales a la propia
subjetividad o al micro-espacia de laintersubjetividad. Esto crea para los grandes relatos
religiosos un escenario bastante inestable —al menos comparado a épocas anteriores. Al
decir del socidlogo de Ia religion Peter Berger’, la modernidad ha pluralizado a tal
punto las creencias que se impone una especie de “imperativo herético”, es decir, Ia
necesidad constante de elegir ~frente las muchas opciones existentes— la creencia que
mds se adecua a la propia experiencia (donde inclusive el no elegir es ya elegir). La
subjetividad, la propia experiencia, se convierte asi en la nueva fuente de autoridad
que no necesita de la marafia trinitaria para satisfacer sus anhelos religiosos. ;Qué tiene
que ver la aridez de un dogma* con la vitalidad de la experiencia? —parece ser aqui el
planteo central.

Altribunal de la subjetividad también se le debe sumar otros dmbitos de cuestionamiento
al concepto trinitario, La critica biblica exegética de los textos “probatorios” de la
doctrina trinitaria en el Nuevo Testamento han concluido que en las Escrituras no
encontramos una “doctrina” (en el sentido de una teorfa 0 formulacion acabada),

e
' Siguiendo a Pablo (cft, 1°Cor 2:1-2), el misterio se revelg en la cruz de Cristo, Aqui se devela el hori-
zonte-misterio con respecto al mundo,

Paul Tillich, Teologia Sistemética, vol, [1I (Salamanca: Sigueme, 1984), p. 352, Nota con exactitud que
la doctrina trinitaria pasd de expresar los simbolos centrales de la automanifestacién divina, a convertir-
se enun objeto de adoracién rodeado de enigma.

Ver Peter Berger, The Heretical Imperative: Contemporary Possibilities of Religious Affirmation (New
York: Anchor Books, 1979), pp. 1-31.
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sino mds bien férmulas binarias e inclusive triadas (Ver, por ejemplo, Mt. 28:19; In.
1:1; 2°Cor. 13:13). También un mayor conocimiente del contexte donde se forjaron
las formulaciones doctrinales arroja luz sobre las presuposiciones filoséficas que
informaron las discusiones trinitarias. Y no olvidemos la importancia de los estudios
fenomenoldgicos de la religién que destacan no solamente paralelismos entre distintas
concepciones de la divinidad (entre clias las figuras de triadas, por ¢jemplo, en la India)
sino también su relatividad cultural y social.

En suma, todos estos factores han hecho que la legitimidad de la doctrina trinitaria
fuese puesta en discusion. Se dice asf que el concepto trinitario, cn realidad, es una
manera mas de ver lo sagrado que no debe excluir otras formas —sobre todo en esta
época de rescate de los relatos olvidados o marginados. Ante este “vacilar” de la
doctrina muchos teélogos y tedlogas encontraron la motivacion para lanzarse hacia una
nueva imaginacién con respecto a lo sagrado, explorando metaforas y experiencias en
terrenos otrora desechados por el Cristianismo.

Volveremos a algunas de las objeciones hechas a la doctrina trinitaria que consideramos
importantes por dos razones: siempre aportan un dato novedoso a la reflexion, y ademas
presentan un cuadro sintomatico sobre una falla estructural profunda en las formas en
que la tradicion* cristiana entiende y comunica esta doctrina. Ante esto se abren dos
desafios: ;Podra la doctrina trinitaria superar la aridez de sus formulaciones para ser fiel
al relato de un Dios vivo? ;Da la Biblia un relato coherente que incuestionablemente
lleva a una doctrina trinitaria?

Antes de responder a estas preguntas debemos mencionar un’ dato fundamental en
nuestro escenario teolégico contemporéneo —incluido el latinoamericano. Es curioso
que durante las ultimas décadas este escenario no solo ha estado sujeto a una gran
inestabilidad, sino que también ha sido marcado por la renovacién de la reflexién
trinitaria. Algunos sostienen que, en lo que a la doctrina trinitaria refiere, el siglo XX ha
sido el periodo més prolifico después de la época de los grandes concilios de los siglos
IV y V. No basta aqui con mencionar a los grandes tedlogos y teélogas que han hecho
de la Trinidad uno de sus ejes de reflexién (Karl Barth, Kar! Rahner, Walter Kasper,
Wolfgang Pannenberg, Jirgen Moltmann, Eberhard Jingel y Hans Kiing, en Europa;
Catherine LaCugna y Robert Jenson en los Estados Unidos; Juan Luis Segundo,
Leonardo Boff y Maria Bingemer en América Latina), sino que hay también que
destacar la importancia que ha tenido esta doctrina como clave de interpretacién en los
grandes documentos pastorales de la Iglesia, como ser (en el campo Catdlico-romano)
el Vaticano Il y Medellin, como asi también en los documentos del Consejo Mundial de
Iglesias, la Federacién Luterana Mundial y la Alianza Reformada Mundial,

Son muchas las hipdtesis que podrfamos barajar para explicar este fenémeno: la
necesidad de articular una identidad clara frente a la “neo-paganizacion” de las
sociedades tradicionalmente cristianas y la consiguiente pluralidad de la experiencia
de 1o sagrado; el descubrimiento de una reserva de sentido en la simbologia trinitaria
otrora no manifiesto en contextos patriarcales y més jerdrquicos, lo que permite una
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apl‘gciacidl) diferente de las criticas ateas y humanistas a Jos conceptos religiosos
tradicionales; la necesidad de rescatar metiforas de lo divino que nos religué
com.mjtariameme con la naturaleza y la sociedad. Pero el date unificador de todos estos
motivos, el dato que consideramos de Suprema importancia en este “redescubrimiento”
de la doctrina trinitaria, es el estrecho lazo que se establece entre 1a realidad de Dios y
nuest_ra humanidad y temporalidad. Lo uno no se da sin 1o otro. La doctrina trinitaria
constituye asf un simbolo integrador de lo humano y lo divino.

?01‘ e.:110, tanto los auteres mencionados anteriormente ¢omo los documentos de las
iglesias mantienen esta estrecha relacién entre la afirmacion del Dios trino y la l]amadgl
a lg responsabilidad en el plano de la historia, la naturaleza v la sociedad. Atin mas
Insisten en que la responsabilidad pastoral propia de la Iglesia es una dimensiér;
esencial del cardeter “pastoral” del despliegue trinitario de Dios. La Iglesia es una
manifestacién de esta realidad trinitaria que lleva adelante su ministerio acorde a los
“atributos” de este Dios en particular.

2. La trinidad y las trampas del lenguaje

Necesitamos aclarar en qué consiste la doctrina trinitaria, qué es lo que quiere “decir”.
Debemos describir ¢6mo funciona esta doctrina, es decir, cémo se “conjuga”. Para ello
comenzaremos haciéndonos eco de las objeciones que se le han hecho a la doctring
trmltaria{ mencionadas anteriormente. Y nos concentraremos en el aspecta mas critico
de las mismas, es decir, la posible falla en nuestra manera de entender Y comunicar
nuestra concepeion y experiencia de lo sagrado. Puede que el rechazo que muchas
veces produce la doctrina de la trinidad se deba a que no solo se la entiende mal, sino
que en nuestras iglesias se la emplea mal, es decir, se la invoca en contextos que no le
son propicios, o directamente no se la conjuga con los aspectos vitales que hacen a la
existencia contemporénea (fuera de cuyo ambito la doctrina literalmente cnmudece).

En este nivel hablamos de la relacién que existe cntre el lenguaje y las realidades que
fel lenguaje codifica ¢ interpreta. Pero lamentablemente muchas veces son las mismas
iglesias las que parecen no ponerse de acuerdo sobre la pertinencia de los lenguajes y las
formas de comunicacién, Para ilustrar este punto tomemos el interesante ejemplo derivado
del calendario littrgico. Casi todos los afios, alrededor del mes de mayo-junio, muchos
“teélogos” reciben sendas invitaciones para predicar durante el Domingp de 1a Trinidad.
Existe como una conviccion de que este fecha conmemora una doctrina, y nada mejor que
un tedlogo para tal ocasion. Después de todo, pocos son capaces de enfrentarse al enredo
arcano que supone la Trinidad. Pareciera que mientras mdés incomprensible es lo que
dlgamos, iMds cercanos estamos al dogma* trinitario! Se confunde incomprensibilidad y
misterio, sofisticacion y trascendencia, verborrea y espiritualidad,

Si}] gmbargo, como bien lo demuestran los grandes predicadores de Ia historia de la Iglesia
cristiana, el asunto no es tanto predicar sobre la Trinidad, sino predicar trinitariamente.
Sl.esta es la clave, todo tema es susceptible de ser interpretado desde la éptica de la
Trinidad. Hay una regla que es fondamental: el dogma como dogma no debe ser nunca un
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objeto de predicacion, sino la clave hermenéutica que hile la narracién evangélica con la
experiencia de nuestra historia, de nuestra comunidad y de nuestra humanidad.

Por ello podemos decir que la doctrina trinitaria “habla” de Dios indirectamente,
utilizando metaforas que nos ayudan a iluminar el misterio de Dios y su relaciéon con
la creacién. El &mbito doxoldgico*, es decir, la alabanza y la adoracién, siempre serd
el marco fundamental que nos permita encuadrar un lenguaje sobre Dios. Alli es donde
expresamos y celebramos la justicia y la liberacion que Dios nos trae en Jesuctisto, y que
vivimos en el poder del Espiritn. El celebrar y hablar sobre este Dios también implica
aceptar el cardcter “para-dojal” (mnds alla de la doxa, de lo aparente, de la opinién)
de nuestra confesién. La confesién doxoldgica, la espera del Reino y su justicia, la
afirmacion de la gracia y la misericordia, corresponden a una vision de un futuro del
cual solo hemos recibido “postales”. Anuncian lo que esperamos ver, la manifestacién
visible de lo que todavia es invisible (cfr. Col 1:15), lo que siempre introduce una
situacién de crisis y tension con la realidad presente.

Por lo tanto, esta confesion doxoldgica no se da necesariamente mediante un lenguaje
“ordenado”, “racional”, “sereno”, sino que irrumpe desde lo més profundo cargado
de espcranzas, emociones y pensamientos. A veces surgen oraciones espontaneas,
pidiéndole a Jesds que nos acompafic y nos fortalezca, Otras veces cantamos himnos
que recuerdan las gestas liberadoras de Dios. Y en muchas ocasiones damos testimonio
del Espiritu que siembra sus dones en la comunidad. La oracién, el canto, la confesion y
la alabanza podréan seguir un orden o no, pero siempre dan testimonio de un dnico Dios.
Por ello la doctrina trinitaria es un intento de clarificar los criterios que siguen nuestra
confesion: la tradicion® hablo de lex orandi, lex credend, es decir, de la adecuacién y
dependencia del lenguaje doctrinal con respecto a la alabanza y confesion de la iglesia.
La doctrina no es libre especulacion en busca de un nueve objeto, sino un lenguaje
distinto para afirmar los simbolos por medio de los cuales los cristianos —la iglesia—
participan de una realidad todavia por manifestarse en su plenitud.

La doctrina, en sintesis, explicita como se refacionan los simbolos, como se articulan
unos con otros a fin de permanecer fieles al mensaje del evangelio. Funcionan en forma
similar a las “reglas gramaticales” de cualquier idioma. Cuando hablamos en nuestro
idioma, por ejemplo, no enunciamos las reglas gramaticales propias de la lengua, sino
que las presuponemos a fin de conferir un sentido y asi comunicarnos. Lo misme con
una doctrina; en el contexto especifico del kerygma* y la prictica de la Iglesia, esta es
a menudo tacita o implicita. No es necesario que siempre se esté hablando directamente
de la Trinidad, pero si que el sentido de su discurso y accion estén guiados por la
gramatica trinitaria. Volvamos al ejemplo de la predicacion durante el Domingo de
Trinidad: este no es un Domingo para predicar sobre la trinidad, sino para recordar que
todo lo que la Iglesia dice y hace estd declinado, informado, conjugado y regulado por
la confesidn de que Dios es Padre, Hijo y Espiritu Santo. (Qué significa esto?
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3. El “tema” de la trinidad

Vayamos ahora a lo que ¢l tedlogo catblico Roger Haight llama ¢l tema o asunto de
la teologia trinitaria, es decir, aquellas afirmaciones fundamentales que se expresan
a través de los simbolos doxoldgicos”. Si tomamos los antiguos Credos —que son
instancias paradigmaticas de la regla trinitaria nombradas por vez primera en las obras
de Ireneo** y Tertuliano** en el siglo II- vemos que aparecen tres temas o asuntos
fundamentales reflejados en una estructura tripartita: :

L. El primer punto refiere al principio moneteista* heredado de la fe judia, junto a
la afimacién de la creacién como expresion de la voluntad libre de Dios. Frente
a la interpretacién gndstica que postulaba una distancia inzanjable entre Dios
(pleroma) y el mundo visible, el Cristianismo afirma que Dios es el responsable por
la existencia de todas las cosas, visibles e invisibles.

2. Lasegundaregla tiene que ver con el principio cristologico, es decir, [amediacién del
Logos o “plan” de Dios para la creacion y la salvacion. La novedad del Cristianismo
fue identificar a este Logos con un personaje histérico (Jests, el Cristo*), por lo que
los credos generalmente son mas extensos en este punto.

3. Por tltimo, una referencia al Espiritu Santo vinculaba el oficio profético con la
existencia de una comunidad que vive de la promesa de la resurreccién de la carne
(o de los muertos, vida venidera).

Ahora bien, ¢l desafio para el Cristianismo orbito alrededor de dos polos: por un lado,
cémo mantener la coherencia monotefsta frente al hecho de que Jests fuera levantado
de entre los muertos y que el Espiritu de Dios se hace presente en su comunidad. Por el
otro lado, c6mo contrarrestar las distintas propuestas dualistas —de origen helénico—
empecinadas en establecer una especie de brecha o distancia insalvable entre Dios y la
creacion, entre lo infinito y lo finito, entre Dios en si y su “economia” (es decir, su obra
en la creacién). Estas propuestas generalmente se articularon en forma “modalista”
(particndo del dogma de la unidad de Dios se interpreta a las personas trinitarias como
simples manifestaciones o modos de ser de la sustancia divina) o “subordinacionista”
(manteniendo que solo Dios Padre es Dios en un sentido absoluto, siendo ¢l Hijo vy el
Espiritu Santo subordinados por su origen en este Dios). Ninguna de estas variantes,
empero, capturaba la radicalidad del Dios que se hacia came en Jesis.

En este contexto, por ello, resaltan las afirmaciones osadas del concilio de Nicea (del afio
325; pueden ver el texto més abajo). Osadas, sobre toda, si se tiene en cuenta que van a
contrapelo de los més elementales principios filoséficos del mundo helénico. Es como si
Nicea introdujera una afirmacién diferente sobre el Ser, tal como lo sostiene el tedlogo
ortodoxo griego John Zizioulas***. En el Concilio de Nicea se intentd “especificar” de

* Roger Haight, “The Point of Trinitarian Theology”, Toronto Journal of Theology 4.2 (Otofio 1988), pp.

19]—2_04. Seguimos también a George Lindbeck, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a
Postliberal Age (Philadelphia: The Westminster Press, [984), p. 94.
Ver John Zizioulas, Being as Communion: Studfies in Personhood and the Church {Crestwood, New
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cuél Dios se habla cuando el Cristianismo refiere a lo aparentemente obvio, Dios. Por
medio de su credo trinitario, Nicea apuntala una comprensién de Dios que garantiza la
presencia y el contacto esencial de lo divino con el mundo*. Al declarar que el Hijo (y
luego el Espiritu) son iguales en su esencia al Padre, se decian dos cosas en simultineo:
que es Dios mismo el que estuvo presente en Jesus y en la experiencia de los apdstoles
y de la Iglesia, y que esta divinidad que se manifiesta en forma trinitaria revela a un
Dios que desde la etemidad promete la vida plena a toda su creacién. No hay mundo
pleno sin Dios, jPero tampoco un Dios pleno sin el mundo! Por ello hablar de Dios es
también hablar del mundo de cierta manera, es decir, del mundo que ha sido creado, es
mantenido y que serd plenificado en Cristo.

Credo Niceno (325)

Creemos en un Dios Padre Todopoderoso, hacedor [poietén] de todas
las cosas visibles e invisibles.

Y en un Sefor Jesucristo, el Hijo de Dios; engendrado del Padre, unigé-
nito, es decir, de la substancia [ousias] del Padre; Dios de Dios, luz de
luz, Dios verdadero de Dios verdadero; engendrado, no hecho [gen-
nethénta ou poiethénta]; de la misma substancia [homootisios] que el
Padre; por quien todas las cosas fueron hechas, las cosas en el cielo
y las cosas en la tierra; Quien por nosotros los hombres y por nuestra
salvacion descendid y se hizo carne [sarkothéntal, haciéndose hombre,
y sufrié y resucité al tercer dia, ascendi6 a los cielos, y vendra a juzgar a
los vivos y a los muertos.

Y en el Espfiritu Santo.

En esta linea encontramos en Nicea cuatro elementos centrales que presentan

contrapuntos al intento “subordinacionista” de los arrianos* ~una alternativa muy -

popular en la época patristica que enfaticamente insistia con que Cristo no era “tan”
Dios como el Padre. Concentrdndonos en el segundo articulo del Creda —el objeto
de una feroz discusion— destacamos los puntos que fueran formulados acentuando la
consubstancialidad del Hijo con el Padre®:

1.

La clausula que aclara el significado de ser engendrado por el Padre, “es decir;
de la sustancia [ser] del Padre™, establece que lo que se genera no es una “ousia”
o sustancia diferente, o menor, sino que comparte la misma esernicialidad que el
Padre., Lo que Dios es, también es el Hijo. Ser Dios, por lo tanto, no implica ser
una “ménada” simple y solitaria, sino que indica una relacién entre un Dios que
engendra y un Dios engendrado.

York: St. Vladimir’s Seminary Press, 1985), p. 17.
Cft. LN.D. Kelly, Early Christian Creeds (London: Longmans, Green & Co., 1950}, pp. 235ss; y Robert
Jenson, The Triune Identity: God According to the Gospel (Philadelphia: Fortress Press, 1982), pp. 84s.
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2. “Dios verdadero de Dios verdadero”, reitera la nacién de que el Hijo no es Hijo

e s i ; ;

por gracia” (o por adopcion), sino que lo es esencialmente. De ahi que una nueva
idea de L_lnldad, no matemdtica sino organica, comienza a vislumbrarse en esta
formulacion,

“Engendrado, no hecho” establece una distincién entre una forma “creatural” de
ser creado, y una forma divina de ser engendrado, Sumado a las dos afirmaciones
anteriores implica que ser Dios no es solamente “dar” ser (Padre), sino también
“recibirlo” (Hijo). Esto significé un nuevo cuestionamiento a la concepcion helénica
de la “homogeneidad” de Dios.

Por tltimo, el momento culminante de la formula de Nicea: “de la misma sustancia
que ¢l Padre” (homoousios to Pawi). Hay que notar que la férmula no intenta
establecer en qué consiste la sustancia del Padre (o Dios), sino afirmar que sea lo
que fuese lo que caracteriza a la deidad, esto también es compartido de manera
esencial por el Hijo. Por lo tanto, Dios mistmo es mediador de la creacién, es la
realidad mds intima a todas las criaturas. Si bien es cierto que muchos cuestionaron
la introduccién de este término extra-biblico, la mayoria de las objeciones se
levantaron no para defender la vision biblica de Dios, sino para mantener la idea
helénica de la impasibilidad y simplicidad divinas —que se verian seriamente
comprometidas de tomar muy en serio la idea de homootisios.

Credo Niceno-Constantinopolitano (381)

[Ndtese algunos anadidos con respecto al Credo de Nicea, sobre todo en el
tercer articulo. Este es el Credo utilizado actuaimente en muchas liturgias
de nuestras iglesias].

Creemos en un solo Dios, Padre todopoderoso, Creador del cielo y la
tierra, de todo lo visible y lo invisible,

Creemos en un solo Sefor, Jesucristo, Hijo Unico de Dios,

Nacido del Padre antes de todos los siglos: Dios de Dios, luz de luz, Dios
verdadero de Dios verdadero, engendrado, no creado, de la misma na-
turaleza que el padre, por quien todo fue hecho; que por nosotros los
hombres y por nuestra salvacion

bajoé del cielo, y por obra del Espiritu Santo se encarné de Maria, la Vir-
gen, y se hizo hombre; y por nuestra causa fue crucificado en tiempos
de Poncio Pilato; padecid y fue sepultado,

y resucitd al tercer dia, segun las Escrituras, y subid al cielo,

y estéa sentado a la derecha del Padre; y de nuevo vendrd con gloria para
juzgar a los vivos y a los muertos, y su reino no tendra fin.

Creemos en el Espiritu Santo,

Sefor y dador de vida, Que procede del Padre (y del Hijo),

Que con el padre y el hijo

Recibe una misma adoracién y gloria Y que hablé por los profetas.
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Y en la iglesia, que es una, santa, catdlica y apostolica.
Reconocemas un solo bautismo para el perdén de los pecados.
Esperamos la resurreccion de los muertos Y la vida del mundo futuro.

Amén.

Las implicancias teclégicas de estas cldusulas no tardaron en evidenciarse cuando un
poco mas tarde los arrianos volvieron a insistir con el peligro que significaba asociar
consubstancialmente al Hijo con el Padre. Después de todo, la figura del Hijo estaba
estrechamente apegada a una persona humana, Jests, y esto podria poner en peligro
la majestad y la impasibilidad divina. Dios, decian los arrianos, es incapaz de suffir,
por ello, el Hijo (quien sufrié en la cruz) no puede ser dios en la misma medida que el
Padre.

Perotos “padres” de lalglesiaAtanasio** y los Grandes Capadocios (Basilio el Grande**,
Gregorio de Nazianzo**, Gregorio de Nisa**) insistieron en que la vision presente en
Nicea es testimonio fiel de o que afirman las Escrituras. Les guste o no a los arrianos
y a todos aquellos que compartian sus mismos presupuestos filoséficos y religiosos, un
Dios trinitario implica confesar un Dios totalmente comprometido con nuestra realidad.
De esta forma estos te6logos desplazaron definitivamente la contrapropuesta arriana,
y su trabajo también contribuy6 para que finalmente en el Concilio de Constantinopla
(381) se adoptara una version mds “expandida” del Credo niceno.

En los escritos de Atanasio (296-373) lo fundamental de la afirmacion trinitaria nicena
se centraba en dos puntos que demostraban su perspicacia teoldégica como también su
preocupacion pastoral. La novedad presente en Atanasio es describir al ser de Dios, su
esencia, no como una abstraccién helenista*, sino como una relacidn, una comunicn’.
El hecho de que Dios sea llamado Padre implicitamente sugiere una relacion, el Hijo.
Dios, en otras palabras, es una refacion que se da en la diferenciacion. Pero ain mas,
esta relacion y diferenciacion no queda absorbida en si misma, sino que se expresa en la
encarnacion del Hijo, en la corporalidad humana, en la creacién. Y Dios hace esto con
un propdsito: “porque El se hizo hombre para que nosotros podamos ser Dios™. Esto
es, si Dios no hubiese estado esencialmente presente en el Hijo (encarnado), no habria
esperanzas para la salvacion humana. La creacion, a través de la encarnacion, todo lo
gana en virtud de este acto de Dios: no tiene por qué temer la presencia divina, como si
esta fuera una amenaza para su propia identidad. En el Dios trino se halla en realidad
la plenitud de la criatura, su futuro, tal como lo anticipara Ireneo en su concepto de
anakephalaiosis o recapitulacién del universo en Jesucristo.

Gregorio de Nazianzo (330-389), uno de los Capadocios, tradujo este concepto de tal

manera que no quedaran dudas sobre las implicancias de lo que se estaba diciendo: tanto
se comprometié Dios con su mundo, que asumio6 la totalidad del mismo en el hombre

7 Ver Atanasio, Oratio 1,4,11;1,9,33; [V,2; 11, 25,11.
& De Incarnatione, 54. Liegar a ser Dios (theopoiesis o thevsis) no significa convertirse en dioses, sino
que los sercs humanos es:dn Hamados a habitar plenamente en Dios.
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Jests. l?'orquc en efecto, aquello que no es asumido no puede ser salvo’, afirmaba
Gregorlo. Para decitlo con palabras distintas: aquello que Dios no asume ,realment;
1o interesa. jImaginense lo que esto significa para la tarea pastoral de la Iglesia y el
dlsc1'pulz_1do cristiano! Cuando lo asumido es la totalidad humana, la fe se vive en todos
los‘ambltos. Es una pena que Ia tradicion cristiana, sobre todo en Occidente, haya
olvidado esta afirmacién central del dogma trinitario: las viejas dicotomfas entré aln):a
¥ cuerpo, cielo y tierra, eternidad y sweculum, no hubieran tenido tanta fuerza.

Si Gregolri(? d.e Nazianzo destacé las dimensiones soteriolégicas* implicitas en el
dogma 'l'mm‘emo,_ su amigq y maestro Basilio (330-379) fue quien mds se aventurd
ZOn lsu‘ ]zimagllnamo?L a elucidar en qué consistia este asunto de la Trinidad. Tratando
e clarificar la confusié f a corr i io

delos hminas ipdstass y sl comtmss fmdto sy PO,

X idos como esencia o sustancia,
ambps empleados en el credo nicenc), llega a una formulacién que es a todas luces,
genial, En Basilio tenemos un claro exponente de la logica oriental que piensa la
unida.d divina desde la multiplicidad (y no al revés, desde una supuesta unidad). Esto
permitird entrelazar de manera mas fluida aquello que [lamamos la “economia” (plan
de salvacién) con el ser mismo de Dios.

Ju.gando con las posibilidades que permite los término un tanto abstracto de origen
aristotélicos, Basilio propone una manera de pensar a Dios a partir de esas i’dentidades
llamadas “hipé6stasis” (Padre, Hijo y Espiritu Santo, lo que usualmente denominamos
“Personas”). La ousia o el ser de Dios estd expresado y “soportado” por las realidades
anqsréticas que llamamos Padre, Hijo y Espiritu Santo. Como dice en una de sus cartas
la hipostasis es aquello que da “soporte” a la esencia de Dios; Dios se expresa 1o tant(;
a 'través de ellas (como podria ser una posicién modalista) sino en ellas, Asi ¢s nuestro
Dios, un ser cuya esencia es dinamismo, relacionalidad, multiplicidad, reciprocidad:
¢sto ¢s agape, amor, comunion. Cuando esta nocién fuera cristolégicamente explayada
el resultado fue sencillamente explosivo: la deidad no es separable de una figura de
nuestra .historia. Aqui yace la radicalidad de la promesa para toda la creacion que
caracteriza al Cristianismo.

La_ formulacién de la doctrina trinitaria estd lejos de ser una tonta discusién entre
obispos seniles, o peor ain, banales especulaciones “bizantinas™ entre obispos pos-
constantinianos arrullados por la melodia del poder imperial. Tampoco denota, conio
alguna vez lo sugirié el famoso historiador alemén Adolf von Harnack (1851-1930)
una paulatina “iravestizacion™ helénica del concepto biblico de Dios. Una mirada sobre’
la vida de estos teélogos nos muestra que su reflexion estaba profundamente ligada a
lf)s muchos desafios pastorales que encontraban en sus ajetreados ministerios. De esta
forma estos autores proveyeron de una radical y original interpretacién a las expresiones
un tanto arcanas del Credo, cuyo substrato narrativo es precisamente el evangelio y su
historia de fa salvacion (economia). En suma, la dectrina trinitaria se articula no
como el resultado de una especulacion filoséfica, sino como un intento de expresar

Epist. 101,
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en forma de sintesis los contornos del Dios que se revela como evangelio (evangelio
entendido no solamente como el “mensaje” de Jesiis, sino como la presencia de Dios
en ese Jesits que se solidarizé con le marginal y desechado, con las mujerss y los
pecadores, con los perdidos y necesitados).

Al entender que la doctrina trinitaria interpreta el relato evangélico, la conclusion a
la que lleva esta doctrina es que las tres identificaciones destacan tres “realidades”
dimensiones igualmente cruciales en el momento de concebir y articular lo sagrado.
Dios aparece asi no tanto como una sustancia, ni siquiera como ese gran “sujeto” (que
muchas veces nos imaginamos de barba blanca entre las nubes), sino como un campo
de refaciones de amor y comunién que en su gratuidad crea un universo, lo sostiene
(pastoralmente) y lo guia a su plenitud final. Pero lo interesante del relato cristiano es
que ese dinamismo amoroso tiene una cualidad tinica: ;Su esencia es Ia inclusividad,
la comunion, el amor-agape/

Si seguimos laldgica destacada por Nicea, Atanasio y los Capadocios, el relato biblico es
entendido como refiriendo a un Dios que subsiste como un dinamismo donde eternidac
¢ historia se implican mutuamente. Dios significa el origen del “ser” pero... jTambién
su recepcion! Da y recibe porque es un Dios trinitario, abierto a la multiplicidad de
las formas que se generan en la gesta misma de la evolucién césmica. No solo los
cuerpos humanos y sus estructuras sociales, sino las particulas subatémicas, los soles,
galaxias, pajaros, bacterias, piedras, tierras, leyendas, estatuas, arboles, arquetipos,
todo tiene un futuro en eso que llamamos Dios. Y la Gnica “l6gica” que puede recibir
esta multiplicidad en unidad es, precisamente, lo que llamamos trinidad.

La clave de esta doctrina no vace, por lo tanto, en la aritmética trinitaria, sino en la
integracion de un personaje historico (Jesis, el Cristo) y la manifestacién siempre
actual de su espiritu en la misma comprensidn de Dios. De no existir una dimension
encarnada de Dios, el futuro de la creacion y su presente renovacion estarfa en duda
Pero la cosa no queda ahi: el mismo relato evangélico que liga el camino de Jesis a la
obediencia al “Padre”, también relaciona una tercera instancia tanto con la resurreccion
de Jestis como con su manifestacion entre los primeros discipulos (Espiritu Santo).

Por ello mismo la doctrina cristiana sobre Dios posee una tercera dimension, la
dimension de la “expansién® del ser trinitario significado por el Espiritu. Recorriendo
el evangelio de Juan y las cartas de Pablo vemos que la expresién “Espiritu” se resetve
para ese poder divino que hace participar a las personas y grupos en el misterio. Es més,
en Romanos 8 se habla de una creacién también orientada por ese mismo Espiritu a la
revelacion final de Dios: ella gime a través de nuestro gemido, un gemido que anhela
el rescate definitivo de los cuerpos, de la materialidad. Es destacable que precisamente
en el tercer articulo del Credo (que adquiere su maxima expresion en el Concilio de
Constantinopla, 381) aparecen eventos que nos atafien a nosotros asociados a la
definicién misma de Dios (fe, bautismo, Iglesia, vida ¢terna). Espiritu, en otras palabras,
es el “campo de amor” subyacente a la comunion de las criaturas con el Creador. Tal
¢s su fuerza inclusiva que esa realidad que llamamos “Cristo” ya no consiste en un
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individuo sino en una nueva corporalidad que nos incluye’. Dicho de otro modo, esa
ol . i . : : . we » . i
realidad que es el Hijo sigue abierta —inclusive “incompleta” sin nuestra participacion
en la esperanza de la redencion total de la creacion.

Ladoctrina trinitaria, dijimos, expresa laidea de la apertura o inclusividad escatolégica
propia del Cristianismo. Para ponetlo de manera simple, el “mito” fundante cristiano no
prese_l'lta eventos acabados en un tiempo primigenio que ritualmente hay que repetir en
funcién del maatenimiento de un orden sagrado, sino que este relato nos “incorpora”
como un factor central la narracion de la presencia divina en el tiempo. Nuestras historias
estan llamadas a ser parte de la historia de Dios. La creacidn entera (como historia
evolutiva) estd llamada a participar de este Dios. Por ello, desde el sentido creado porla
doctrina, podemos decir que Dios estd “en proceso™, o lo que es lo mismo, que Dios es
el futuro unificador de todo el cosmos. La “historia” —nuestras historias— es incorporada
substancialmente al relato sobre Dios: que nosotros —y el cosmos— existamos, marca en
Dios una diferencia confiriéndole una identidad particular,

Sintetizando, la docirina trinitaria expresa tres dimensiones integradas e intimamente
relacionadas. Por un lado, habla de una trascendencia* que siempre permanece misterio,
un Dios que siempre esta sobre y més alld de la creacion. Por el otro, habla de un Dios
que se involucra, se “juega”, se compromete, atin hasta la muerte en cruz: un Dios con
nosotros. Por ltimo, apunta a un Dios que nos acoge y lleva nuestras vidas hacia la
plenitud, un Dios en y entre nosotros. Estas son tres dimensiones inseparables, aunque
distintas.

“Probando” la doctrina trinitaria: el caso de
Gutiérrez y el tema de la espiritualidad

Pasemos a un ejemplo sobre cdmo operan las reglas de la doctrina tri-
nitaria: la experiencia religiosa, Escogemos a un tedlogo latinoamerica-
no -Gustavo Gutiérrez- y un tema -la espiritualidad— para mostrar una
instancia donde la estructura de un concepto aparentemente obvio (es-
pititualidad) es resignificado por una lectura trinitaria. El corolario sera
una critica a la espiritualidad de las minorias, de la fuga mundi (ordenes
religiosas, estado perfecto en contraposicion al estado seglar),y una re-
novada apreciacién de [a irrupcion del mismo Espiritu en fa historia que
nos “soporta” {cfr. “hipostasis” en Basilio) en una praxis* de solidaridad
con los excluidos.

Gutiérrez quiere redimensionar el tema de la espiritualidad a partir del
concepto de discipulado. Asi, en una primera definicién, la espirituali-
dad cristiana estd marcada por“el seguimiento de Jesus” Pero este segui-
miento refleja su sentido biblico cuando se lo entiende trinitariamente,

"% Ver Wolfgang Pannenberg, “La resurreccién de Jesiis y ¢l futuro del hombre”, en A. Vargas-Machuca,

ed., Jesucristo en la historia y en la fe (Salamanca; Sigueme, 1977), p. 350.
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es decir, cuando se laenmarca en el fundamento y en la finalidad de esta
espiritualidad. Gutiérrez habla, por lo tanto, de un encuentro con Cristo,
de una vida en el Espiritu y de una ruta hacia el Padre como las “dimen-
siones basicas de todo camino espititual segan la Escritura”, Ninguno de
estos elementos, por si mismo, encierra el secreto de la espiritualidad,
sino su mutua relacidn, su conjunto; es una realidad trinitaria.
El primer momento, por lo tanto, lo constituye el encuentro con el Se-
fior. Un encuentro que Gutiérrez insiste es totalmente “gratuito”. Se trata
de un encuentro con lo totalmente Otro, con lo que nos convoca desde
lo mas profundo de la historia. El Sefior, por asi decirlo, es quien nos “en-
cuentra” Vemos en este punto un intento de Gutiérrez de leer los relatos
evangélicos a la luz de ese movimiento hacia la creacion representado
por la figura del Hijo. Y en este marco inscribe la cruz como aquello que
le da el perfil especifico a esta figura: una gratuidad gue se entrega
por la creacidn toda, y en particular por sus hijos mas despojados y ex-
cluidos. Por ello Gutiérrez correctamente enlaza nuestra percepcion de
la cruz de Cristo con el encuentro con los crucificados en la historia: el
seguimiento de Cristo nos revela un mundo que parece estar en la anti-
poda de todo lo "diving’, el sufrimiento de los inocentes.
En este primer paso, Gutiérrez esta diciendo que existe una modalidad
de ser Dios —el Hijo- gque nos llama para compartir su propic camino
(divino). Dios no es Dios sin este encuentro. Y aqui engarza Gutiérrez
la segunda dimensién de la espiritualidad cristiana, el “caminar segtin
el Espiritu” (peripatousin kata pneuma, Rom 8:4). Siguiendo la concep-
cién paulina Gutiérrez acertadamente nota que el discipulado cristiano
no solo adquiere su forma a partir de ese encuentro con Crista en la
historia, sino que ese discipulado y seguimiento es “soportado” por la
realidad hipostatica del Espiritu. Esta es una afirmacion central ya que
le permitira a Gutiérrez entender el discipulado cristiano (y la espiritua-
lidad) como una dimension misma de la praxis del Espiritu -y no solo
"humana”. Para clarificar esta nocion nuestro autor introduce la conoci-
da distincién paulina entre carne y espititu, subrayando no el aspecto
moralista, ni tampoco el dualismo* ontoldgico, sino el hecho de gue
estas categorias se refieren a formas diferentes de “orientarse” en el
mundo. Mientras que el “caminar segun la carne” (2°Cor 10:2) denota la
distancia y hasta hostilidad hacia Dios y su plan, caminar“segun el espi-
ritu” implica la transparencia de nuestras vidas a la presencia misma del
Espiritu de Dios. Significa, en definitiva, orientar la totalidad de nuestras
vidas hacia ese Dios gue envuelve en forma amorosa a su creacion, De
cuajo Gutiérrez cancela todo recurso a una supuesta autoglorificacién
del creyente —o la tan mentada justificacién “por las obras”~ ya que esa
transparencia gue atraviesa nuestras vidas lo es también con respecto
a las obras: en ellas se manifiesta el Espiritu que solo busca promover la
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vida en medio de la muerte; son karpds (frutos), en Oposicion a las erga
{obras).
El Espiritu, para Gutiérrez, apunta tantoa un campo de fuerzavital, como
a los mismos efectos de este dinamismo entre aquellos que acogen en
obediencia los designios del Sefior. Su manifestacion més visible es el
proceso de filiacion que es la marca de toda la espiritualidad cristiana;
pero es una filiacién con respecto a una realidad “personal’ cuya identi—'
dad también estd conformada por un cuerpo. De esta forma, Gutiérrez
nos introduce al tema eclesial donde la praxis del Espiritu conforma
nuestros cuerpos en este “cuerpo espiritual” Habla de la Iglesia como
una “extension de la encarnacion’, es decir, como presencia de Dios que
realiza su identidad de comunion y por ello de solidaridad con los cuer-
pos sufrientes. Pero esta identidad estarfa incompleta si no la comple-
mentdramos con el destino que tiene esta realidad espiritual, a saber, el
encuentro con el Padre. Aqui se manifiesta que esta realidad espiritual
que encarnan los cristianos es nada mas que el anticipo de la realidad
que es preparada para toda la historia y toda la creacidn,
La idea de una ruta o camino hacia el Padre la encuentra ejemplificada
en el relato del Exodo. Como llamada a la libertad es también promesa
de un encuentro que saciara las aspiraciones y anhelos mas profundos
de la humanidad. Pero uno de los aspectos més remarcables en este
caminar es que los caminos que llavan al Padre no son del todo rectos;
s mas, parecen estar “disefiaclos” de esta manera de modo tal que den
lugar al tiempo necesario para que Yahvé se acostumbre a su pueblo
y su pueblo a Yahvé. Gutiérrez habla de un proceso de conocimiento
mutuo, de un “doble aprendizaje” que debe acaecer entre Dios y su
pueblo al emprender rutas permanentemente nuevas. El mapa no solo
no es el territorio, sino que es un plano bastante desnudo, abierto, cu-
yos contornos, valles, caminos y oasis hay que “llenar”, Gutiérrez inter-
preta esto como la marca de la libertad que debe acompanar a toda
espiritualidad™. Libertad, por supuesto, entendida como la creatividad
con que los cristianos buscan corresponder a ese Dios que todo nos da
gratuitamente,
Asi, en forma licidamente trinitaria, Gutiérrez nos deja con esta reflexién
sobre la espiritualidad con una simbologia prefiada de la sefial de nues-
tros nuevos tiempos: cémo vivir la libertad que Dios nos regala en la
aridez del desierto, Esto no significa tener una lectura pesimista de los
tiempos, sino “apocaliptica” en el buen sentido de la palabra: discernir
los espacios desde los cuales el Sefior se nos manifiesta. La libertad para
discernir los caminos del Sefor constituye no solo un dilema que cada
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generacion de cristianos debe confrontar, sino una dimensién esencial
de como Dios se relaciona con sumundo,

En sintesis, el estudio de Gutiérrez sobre la espiritualidad no es un es-
tudio explicito sobre la trinidad, sino un ejemplo de cémo pensar tri-
nitariamente la espiritualidad y el discipulado cristiano. Revierte una
tendencia habitual entre los creyentes de pensar la espiritualidad como
una especie de “camino de acceso” a la salvacion, como una salida del
mundo. Retrata una forma de espiritualidad donde nuestro caminar en
la historia se incorpora“hipostaticamente” al caminar de Dios mismo. En
suma, nuestra espiritualidad es una expresién que se da gracias a la
“gspiritualidad” misma del Dios trino. Porque en efecto, Dios no solo
envia, sino que Dios esta “en camino’, en esos destellos donde el otro y
sus necesidades nos interpelan con el rostro mismo de Cristo. Y que el
Espiritu que habita entre nosotros es lo que mueve nuestras entrafias
ante la vista del despojo, la miseria y el desencanto es una manifesta-
cién mas de la esencia y atributo “pastoral” que es propio del Dios trino.

4. La Trinidad y la cuestion de género

La histeria registrard a la irrupcién de la mujer en la sociedad y en la Iglesia como uno
de los eventos mas singulares del siglo XX. Esta irrupcion fue acompaiiada por un
vigoroso discurso v una explosion de metdforas que intentaron superar las imigenes
teolégicas empafiadas por el prejuicio patriarcal*. Estas nuevas metéforas han tocado
de manera significativa la nomenclatura trinitaria tradicional.

No ahondaremos aqui en las interesantes propuestas de la teologia feminista, ni tampoco
elaboraremos sobre el tema de la dignidad e igualdad de la mujer desde la perspectiva
de la imago dei (cfr. el relato sacerdotal en Gn. 1:26). En lo que sigue solo abordaremos
el impacto de la petspectiva feminista sobre el lenguaje litdrgico y doxelogico®. En
muchas de nmestras iglesias protestantes se han sentido los reclamos para superar la
nocién de Padre e Hijo por considerdrselos viciados por una perspectiva machista.
Es cada vez més frecuente catapultar hacia un primer plano la imagen del Espiritu (o
Sofia), o reemplazar el aspceto personalista de la nomenclatura trinitaria por el lenguaje
de los atributos o funciones trinitarias de Dios (creador, redentor, santificador). La
pregunta es ;Qué se gana y qué sc pierde con estas innovaciones? Lo que nos lleva
a un cuestionamiento ulterior: ;Es el lenguaje trinitario sexista?, y si lo es, ;Son sus
metéforas reemplazables?

Teologia Feminista

Esta teologia no debe ser entendida como una rama de la teologia que
estudia temas supuestamente “femeninos’, sino como una relectura
de toda la teologia cristiana desde la perspectiva y la experiencia de la
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mujer. Esta teologia se caracteriza por una critica a las epistemologias
patriarca_les ~tanto en la Biblia como en la tradicion-y a las practicas
“machistas’, proponiendo nuevas maneras de entender a Dios, el mun-
d‘o, a la creacién y a la humanidad. Todo esto repercute en nuevas teo-
rias sobre la ética enfocadas en fa transformacicn de las relaciones entre
los ss?xgs, con nuestros cuerpos y con nuestro entorno {natural, cultura
y social).

En lo que sigue presentamos una breve tipologia sobre modos de encarar esta
" Atica'? BAci i icl

p1/0|:?lema1flca - Basicamente se vislumbran tres posiciones ante la formulacién trinitaria

clasica, dandose por supuesto una amplia variedad en y entre cada una de ellas

a. /No! (Mary Daly**, Rosemary Radford Ruether**,
Sally McFague**, Ivone Gebara**)

Fuertemente arraigadas en las perspectivas brindadas por la filosofia del lenguaje, estas
autoras sostienen que toda categoria para referirnos a Dios es en el fondo inapm;)iada
y por ende metaférica, Las metaforas, sin embargo, no son inocentes ya que revelan
m rgundo social (y de género) desde el cual se apropian para expresar una experiencia
pa,l‘t1.cul.ar. Por ello ¢l tema de la experiencia ocupa un lugar central como fuente y
mediacién indispensable del conocer teolégico. Paul Tillich, desde otro angulo
correctamente habia notado que todo simbolo o metéfora religiosa no solo conecta Ic;
sagrz.ldo con lo profano, sino que “sacraliza” o cleva la figura profana utilizada como
medio para expresar lo sagrado. Desde esta perspectiva, logicamente, se cuestiona
la sacralizacion patriarcal contenida en la metifora de “Padre-Hijo”. De ahi la
sospe.c.ha sistematicamente formulada: ;Qué intereses y experiencias son sustentadas
ifé;:glfcln})adas por el lenguaje trinitario? ;Debemos seguir utilizandolas en ¢l contexto
itlrgico?

Sally McFague, por ejemplo, propone una serie de simbolos que buscan no solo reflejar
una c‘:xll)eriencia supuestamente “femenina” de lo sagrado, sino también expresar el
principio de la inclusividad, dimensién fundamental para la interpretacién de la
expe':nencia de la mujer. Si bien no elabora una propuesta explicitamente lithirgica,
sqstlene que a Dios es mejor imaginarlo como madre, amante y amigo/a, la expresiér;
tripartita del amor en su modalidad de 4gape, eros y filia®. Otras expresiones que
cuestionan la “kyriarquia” (del griego hyrios: amo, sefior — archein: gobernar), otra
manera de referirse al patriarcado centrada en la idea de amo-sefior-padre, consn:uirén
un esquema “trinario” destacando a “Jesus, hijo de Miriam, profeta de Sofia™. Pero la

2 q; : °
Sigo la tipologia elaborada por Ted Peters, “The Battle over Trinitarian Lan guage”, Dialog 30/1 (Winter

1991), pp. 44-48.
Sallie McFague, Modelos de Dios: teologia para una era geolbgica y nuclear (Santander: Sal Terrae.
1994), pp.157-298, '
Asl Elizabeth Schiissler Fiorenza, Cristologia feminista critica: Jesiis, hijo de Miri

» : Jesis, Miriam,
Sabiduria ( Madrid; Trotta, 2000). o B
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mayoria de estas autoras/es se inclinan a que en el contexto litirgico se “‘despatriarcalice”
la clasica nomenclatura trinitaria y sea reemplazada por los atributos tradicionalmente
asociados con cada una de estas “personas”, a saber, “Creador, Redentor, Santificador”,
o por algnn otro significante mas neutral, como “Abba, Siervo, Paraclito”. La pregunta
es si esta manera de referimos a la trinidad todavia conserva los rasgos que la doctrina
alguna vez quiso significar.

b. ;Siy no! (Catherine La Cugna™**, Patricia Wilson -
Kastner, Maria Clara Lucchetti-Bingemer **)

Coincidiendo con la tipologia anterior esta posturareconoce y afirma que la terminologia
masculina ha sido utilizada en el lenguaje trinitario para reforzar esquemas patriarcales
—como ampliamente lo demuestra la historia de la Iglesia. Sin embargo una cosa es el
uso (o abuso) que se hayan hecho de los simbolos, y otra cosa es el misterie que esos
simbolos quisieron comunicar. Asi La Cugna sostiene que la tradicion trinitaria es tanto
fuente revelatoria del misterio cristiano como un recurso de la cultura patriarcal'®. Sin
embargo, la misma teologia trinitaria captada en su afirmacién relacional afirma las
mismos “intereses” que la teologia feminista ha querido incentivar; lleva en su seno la
critica mas profunda a la cultura patriarcal. En esta direccion otra te6loga, Patricia
Wilson Kastner, sostiene que la simbologfa trinitaria es més conducente de los valores
feministas que la idea monoteista tradicional de Dios, ya que nos lleva a imaginar la
mutua interrelacién y dependencia existente entre las tres hipdstasis, al igual que
posicionar el cuerpo y la realidad “sensual” en el centro de la escena sagrada (Jesus).

Una tedloga latinoamericana como Maria Clara Bingemer coincide rescatando el
aspecto anti-dualista implicito en la teologia trinitaria'®. Para ella no hay problemas
con la nomenclatura clésica, siempre y cuando el lenguaje de esta doctrina se interprete
a la luz de los hechos narrados en la Biblia. De esta manera lo que hay que destacar son
los rasgos maternales que suponen las relaciones retratadas en el lenguaje mas formal
de la doctrina; un padre “maternal” que envia desde su seno a su hijo; el sufrimiento en
este padre ante la muerte de su hijo; la misericordia de Dios por su creacion; la sofia
divina identificada con el espiritu comunitario, etc.

¢. ;Si! (teologia tradicional, cldsica, etc.)

Esta 0ltima posicidn defiende el hecho de que la nomenclatura “Padre, Hijo y Espiritu
Santo” denota el “nombre propio” de Dios; por ello es inmodificable!”. En las versiones
mds exiremas el nombre trino es considerado revelacion divina, y por lo tanto eterno.
Si bien no se indica con esto que Dios sea “varén”, hay que respetar a uliranza los

15 Cfr, Catherine M. LaCugna, God for Us: The Trinity and Christian Life (New York: HarperSanFran-
cisco, 1991).

Ver Marfa Clara Lucchetti Bingemer, “A trinidade a partir de perspectiva da mulher (algumas pistas de
reflexdo), Revista Eclesidstica Brasileira 181/46 (Marzo 1986), pp. 73-99.

Asi lo sostiene Robert Jenson, The Triune Identity (Philadelphia: Fortress Press, 1982), p.16.
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nombres” con que Dios ha permitido que se lo desi gne. La referencia trinitaria es por
5 , . s A
lo tanto, normativa tanto para el 4mbito littrgico como el doctrinal,

Si bien esta Gltima posicion es la més insostenible de todas, es menester reconocer
que el tema de los nombres trinitarios no es un asunto liviano que se pueda despachar
.asi nomis. Pero las otras dos posiciones avanzan argumentos que son imposibles de
1gnorar, como por ejemplo, que en torno al misterio divino no se puede caer en ficiles
epcasnllammntos: al hablar de Dios hablamos de un misterio inefable. Pero habiendo
dicho esto hay que reconocer que de Dios hay que hablar, o mejor dicho, que a Dios hay
que hablarle. La manera como hablamos, por supuesto, no solo indicaré el lngar desde
donde lo hacemos, sino que también sefialard un camino donde buscaremos encontrar
nuestro “lugar”. Nos referimos al hecho de que el lenguaje no es solo denotativo sino
que es performativo de una praxis en particular: abre un espacio a la préctica, un situarse
en el mundo en correspondencia con lo sagrado. Por ello surge la pregunta ~previa a
toda referencia a su “verdad™- ;Hacia donde nos “llevan” estas distintas formas de
articular lo sagrado? ;Surgen realmente diferencias substanciales por el simple hecho
de usar lenguajes diferentes?

}

En suma, la primera posicién encierra importantes valores y afirmaciones totalmente
coincidentes con la concepcién trinitaria, como son la incorporacién de Ia corporalidad
a nuestro imaginario divino, la afirmacidn de la presencia de lo trascendente* en ya
través de lo inmanente*, y el recordatorio final de que ¢l misterio del cual hablamos
estd mas alld de toda ideacién y articulacién humana. Por ello es correcta una de las
premisas centrales de esta posicion, a saber, el cardcter metaférico y simbdlico de
nuestro discurso sobre Dios. Esta nocién hace insostenible la tercera posicién, la idea
de que la misma esencia divina est4 contenida en los nombres propios de la Trinidad.

Ahora bien, una cosa es hablar del carcter metaf6rico y analégico del lenguaje, y
ofra muy distinta es postular el principio de intercambiabilidad de todo simbolo
teferido a lo sagrado. Y aqui podemos hacer varias observaciones. En primer lugar, con
Tespecto a la naturaleza de los simbolos mismos: estos no son invenciones que puedan
manufacturarse desde la academia o desde una facultad de teologia; el simbolo nace
a partir de experiencias colectivas para quienes un referente en particuiar descubre (y
cubre) ciertas dimensiones del misterio. En este sentido, se puede notar que muchas de
las metéforas de la teologfa feminista son mas signos que simbolos, es decir, sefialan
:a condi;ién particular de ciertos grupos de mujeres mds que una dimensién propia de
o sagrado.

En segundo lugar, reconociendo que la experiencia es una mediacién esencial para
el encuentro con.lo sagrado, la palabra “experiencia” tampoco debe abusarse, ya que
adquiere sentido dentro de una tradicion interpretativa particular, En otras palabras, no
hay experiencias desnudas, directas.

En tercer lugar ~y tal vez lo mas fundamental— muchas de las propuestas encerradas
en la primera posicién presuponen una nocién de la trascendencia que es andloga a
las inclinaciones propias del Arrianismo* al querer mantener a la deidad lo mas alejada
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posible de cualquier “clausura” histérica, como puede ser la figura de Jesis. Y en este
punto las propuestas de esta posicion son incompatibles con lo sostenido por la doctrina
trinitaria. La nocién cristiana de Dios se “juega” en la historia que surge entre esa
trascendencia que Jesis —siguiendo la tradicién de Israel- llamé Padre, la vida, muerte
y resurreceién de esa particularidad que denominamos Jestis, y ese poder que no solo
levantd a Jesus de entre los muertos sino que convoca a toda la creacion hacia un futuro
de comunién, Si existen otros términos que puedan dar cuenta de esta referencialidad,
bienvenidos. Pero recordemos que la imaginacion teologica cristiana siempre tiene un
[imite: los relatos que colocan a la fignra de Jests, el Cristo, en el centro de la escena.

Por estas razones concordamos con la segunda posicion, que abre también la posibilidad
de hacer explicita la logica anti-patriarcal de la doctrina trinitaria por medio de la
incorporacion de dimensiones que se relacionan comunmente al ambito de la experiencia
de la mujer. Hablar de un “Padre maternal”¥¥, o inclusive de Dios como “Padre y Madre”
parece mas apropiado, siempre que sirva para desplegar horizontes de ese Dios que se
identificd con la humanidad y el cosmos en Cristo Jesus. El asunto, por lo tanto, es
asegurarnos que la forma en que articulamos nuestro lenguaje refleje ¢l evangelio de
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X. ;QUE ESPERAMOS?

1. Algunas consideraciones sobre la escatologia

Las razones de nuestra esperanza tanto como el contenido de la misma nos han ocupado
a lo largo de todo este manual. Estrictamente hablando, no hay razén para dedicar un
capitulo apartesobre laesperanza cristiana yaquedeella hemos hablado al tratar log temas
de la justificacién y la santificacion, la creacién, el Dios trino, Cristo, etc. Sin embargo
merece hacerse una tltima consideracién sobre el tema de la esperanza precisando un
paco més su relacién con lo que teoldgicamente se denomina escatologia.

Laescatologia, segtin su definicién clasica, refiere a la doctrina* sobre lag cosas “lltimas”
O postreras. Tradicionalmente el desarrollo de 1a dogmética* cristiana relegd los temas
sobre las cosas tltimas —jprecisamente!~ a lo viltimo de sus tratados. Si tomamos
cualquier manual o dogmatica podremas comprobar este hecho. Pero debemos saber
que situar este tema al final no significa que su importancia sea menor, jAl contrario!
Podriamos decir que junto a la doctrina de la trinidad, la doctrina sobre lag cosas
lltimas aparecen como el “broche de oro” de todo el pensamiento cristiano. Después
de todo, Ia religién cristiana nacié COmo un movimiento mesidnico-apocaliptico, es
decir, como una afirmacién de la esperanza a partir del mensaje de Jestis sobre el reino
y la resurreccién de Jests de enire los muertos. Allf radica nuestra esperanza, que no es
solo una esperanza para lag personas en sentido general, sino para ellas y el contexto
vital donde desarrollan sus vidas,

Escaton: viene de la palabra griega éschata, que es el término utilizado
para referirse a las cosas que son material, espacial, o temporalmente
Ultimas. Desde muy temprano, en la tradicion patristica, remitio a la
doctrina sobre las cosas dltimas e incluia todos los conceptos asociados
conlavida més alld de la muerte: cielo e infierno, paraiso e inmortalidad,
resurreccién o transmigracién de almas, renacimiento, juicio final, etc.,
Pero [a teologia contemporanea (Moltmann, Pannenberg, teologia de
la liberacién) ha puesto de relieve otro aspecto biblico fundamental, la
del sefiorio y Reino de Dios en la historia, En esta perspectiva las cosa<
dltimas refieren no solamente a los eventos que tendran lugar “al final
de los tiempos’, sino a la justificacién y liberacion que ya acontece en la
historia y en la vida de las personas, C

Si uviésemos que sintetizar la temética de la escatologia dirfamos que trata sobre la
finalidad y fundamentos Gltimos de la creacion, es decir, del universo. No se refiere
simplemente a lo que ocurrird al final de los tiempos, es decir, una especie de prediccion
sobre ¢l desenlace de las fuerzas del bien ¥ del mal, o sobre las “sciiales” en nuestro
mundo que nos “acercan” al final. Mencs aim refiere a una historia sobre Ia revancha
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de Dios contra los pecadores. Si bien algunos de estos aspectos estdn presentes en el
lenguaje poético de algunos libros biblicos, no constituyen el enfoque central de la
esperanza cristiana. Como dijimos, la escatologia se refiere a la nocién de que Dios
mismo es el fundamento y futuro de la creacion, del universo, de la materia, de nuestras
vidas, sociedades, culturas, ideas, suefios, de lo consciente y de lo inconsciente. Que
Dios mismo viene a su creacion, que la prepara para morar en ella con justicia, es la
base de la esperanza cristiana y el tema central de la escatologfa. Por ello, la escatologia
no es un mensaje de terror, sino que es una buena noticia, es evangelio. ‘ '

Sin embargo también es cierto que no siempre la teologia cristiana fue unénime al
respecto. En la historia del Cristianismo podemos comprobar que se han dado muchas
escatologias, s¢ han propuesto distintos “finales” y “finalidades” para la existencia y
para el mundo. Todo esto no seria més que un inocente ejercicio de la imaginacion
si no fuera que las maneras en cémo imaginamos el final condicionan nuestras
actitudes con respecto a nuestro presente y nuestro futuro inmediatos. La moral,
nuestras opciones y compromisos, nuestras vivencias de lo cotidiano, estan marcadas
decisivamente por nuestros relatos sobre las cosas tltimas (tanto en el sentido temporal
del término como en el sentido del fundamento ltimo* de la existencia).

Dadas las preocupaciones que la cultura helénica traslado al Cristianismo, la teologia
estuvo dominada durante siglos por temas y perspectivas que daban cuenta de aspectos
parciales de la realidad, como ser la inmortalidad del alma, su posible destino (cielo,
infierno, purgatorio), €l juicio final basado sobre las obras, etc. Esto derivaba en una
espiritualidad y postura ante la vida que impulsaban una orientacion ultraterrena,
muchas veces “escapista”, sin olvidar los terrores de conciencia que ello producia. El
énfasis se trasladé desde el Dios que afitmna su creacién y la vida, y que por lo tanto
fundamenta la esperanza para y en este mundo*, al tema del destino del individuo o
una parte del mismo en un Ambito espacial desligado de la vida terrena. Como veremos
las inticiones de fondo enmarcadas por esta visién no estaban del todo erradas, pero
los énfasis biblicos como la venida de Cristo (parusia) que renueva la creacién y su
justicia (nuevo eén), la resurreccion de los muertos mas que la supervivencia del alma,
1a recapitulacion en Cristo de toda la creacion y no solamente de los seres humanos, y
el caracter comunitario y liberador del reinado y sefiorio de Cristo (Reino), en suma,
todo lo que apuntaba a los aspectos césmicos, historicos y liberadores, no cabian dentro
de esta comprensién individualista y dualista de lo escatolégico. De acd se derivan
profundas distorsiones politicas, sociales y ecolégicas que han acorpafiado a la iglesia
cristiana por mucho tiempo.

Pero tanto entre catdlicos como protestantes una nueva conciencia comienza a surgir a
partir del siglo XIX. Comenzando por Europa un cambio de rumbo en la teologia tendrd
repercusiones para nuestra teologia latinoamericana. Ello consistié en una renovada
valorizacion del tema escatoldgico desde perspectivas que, sifl negar la preocupacion
por el destino de los individuos después de la muerte, rescataron acentos biblicos
fundamentales con una visién mds holistica* o abarcadora de la accién de Dios. Se
afirmaba que los relatos biblicos sobre el “fin’ del mundo” implicaban también una
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critica y una afirmacién de este mundo. De esta manera lo escatolégico aparece en
muchos tedlogos contemporéneos como cl punto de partida de la teologfa, no el de
llegada. Pero, ;a qué se debe este énfasis? ;Qué factores han contribuido para que se
vuelva de manera tan enfitica al tema escatolégico? Mencionemos algunos:

1. La nueva visién moderna del ser humano dio un impulso muy grande a la idea
de la historia como ambito de realizaciones humanas. El progreso econémico, la
ciencia, la técnica, la medicina, convirtid a la existencia empirica en un hecho en
principio mas “atractivo”, més promisorio {por lo menos, para algunos sectores de
la humanidad), que abrié un horizonte mds optimista para la existencia. En este
contexto, jqué ofrece la fe cristiana? ;De qué habla su esperanza? ;Esperanza
con respecto a qué? La esperanza cristiana, jtoma en cuenta en forma positiva la
historia, la vida, la naturaleza? Més aun, ;tiene en cuenta también las expectativas y
reclamos de grupos sociales marginados o relegados por la propia historia? Ya no se
puede hablar solo de una esperanza ultraterrena, sino‘que esta debe también anclarse
en la cotidianeidad, en las experiencias positivas que tenemos en esie mundo.

2. Otro factor importante son los nucvos conocimientos brindados por las ciencias
naturales, sobre todo la fisica y la astronomia; ellas han descartado de plano la idea
espacial de un recinto sagrado mas allé de la Tietra. La anécdota del astronauta
soviético Yuri Gagarin cxpresa simbdlicamente esta situacion: después del primer
vuelo espacial tripuiado, enuncié que no encontré rastro alguno de Dios. La antigua
concepcion religiosa de cielo 0 Reino como un ambito o morada de Dios y de los
santos situado en una esfera extra-espacial, se ha vuelto insostenible, De la misma
manera el mismo desarrolto del conocimiento cientifico ha llevado a una situacion
donde la pregunta sobre el destino final del universo ya no es un asunto reservadoa la
imaginacion religiosa, sino un tema que también preocupa a los mismos cientificos.
Después de todo, no es lo mismo vivir en un universo que irremediablemente se
encamina a su muerte térmica*, que vivir en un mundo que aiin alberga esperanzas
para la persistencia de la vida. Frente a ello, jqué tiene para ofrecer la perspectiva
cristiana?

3. Los impottanties desarrollos en el plano de los estudios biblicos y exegéticos
modernos han destacado el tema escatoldgico como central al mensaje, la conducta
y la identidad de Jesus. El descubrimiento de nuevos documentos (Mar Muerto,
Nag Hammadi) como asi también el estudio mas pormenorizado de la literatura
intertestamentaria (es decir, entre los dos “testamentos” de la Biblia, s. IV a.c. hasta
[ d.c.), han destacado la profusién y diversidad de tradiciones escatoldgicas durante
el tiempo de Jests. Como lo afirmaria mds tarde el biblista Ernst Késemann, el
Cristianismo no puede entenderse sino en el marco de las expectativas escatologicas
Jjudias. Par ello el tema escatologico vuelve a tomar un lugar centra! en la teologia
contemporéanea, que busca en la figura de Jests y en los relatos de sus primeros
intérpretes una voz normativa para el quehacer teolégico.
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4. Elencuentro y didlogo con otras religiones —sobre todo las orientales— ha destacado
el tema escatoldgico como central a la identidad cristiana, dando un nuevo relieve
a nociones como creacién, historia, esperanza y proposito. El caracter anti-ciclico
(eterno retorno) de la concepeidn judeocristiana de la historia tiene su base en su
concepcidn escatolégica de Dios y la creacién. Por ello el lugar del ser humano
en la creacion y el rol de la ética adquieren caracteristicas particulares en el
Cristianismo.

5. Por ultimo, los cambios vertiginosos y las diversas crisis y defasajes que se han
experimentado en las tltimas décadas han levantado la pregunta sobre lo escatolégico
desde distintos sectores de la sociedad y la cultura. Nos encontramos, como dice el
filssofo italiano Gianni Vattimo, en medio de un aturdimiento ante problemas que
parecen mucho més vastos. de lo que podemos afrontar: la devastacion de nuestro
entorno, las posibilidades que abre la ciencia para la manipulacién de la vida, la
pérdida de sentido del individuo frente a las sociedades masificadas. En los pafses
centrales laamenaza nuclear y la crisis ecoldgica constituyeron las puertas de entrada
para una nueva valoracién de la esperanza cristiana. En los paises periféricos, y
sobre todo en nuestro continente, ha sido la marginalidad, la pobrezz, la represion
y la exclusion los que han llevado a cuestionar las visiones clésicas heredadas
que obviaban las realidades cotidianas y estructurales. El resultado de ello fue la
perspectiva que trazé la teologfa de la liberacion* con su énfasis en la promesa del
Reinc en Iz historia. Este simbolo permitio entender la profunda relacidn existente
entre la espiritualidad cristiana fundada et la promesa del Reino y el compromiso
moral y social con los que mas sufren en este mundo. Pero no se puede ocuitar
que también ha florecido, frente a esta misma realidad, una lectura apocaliptica-
dispensacionalista entre los sectores més fundamentalistas y conservadorfj-s de
las iglesias cristianas. Nos hallamos ante un nuevo conflicto de interpretaciones
dispares, una verdadera batalla hermenéutica*, donde el tema escatologico ocupa
un lugar central.

Todos estos factores han influido en mayor o menor grado para que nuestros tedlogos/
as ¢ iglesias le hayan prestado més atencién al tema escatolégico. Tampoco debemos
olvidar que la reciente transicién de un milenic a otro ocasiond un reavivamiento de
los temas escatolégicos en torno al fin del mundo, la venida de Cristo, u otras visiones
més “secularizadas” como el fin de la historia, el triunfo del imperio, etc. Pero si hace
unas décadas prevalecia un optimismo que favorecia una identificacién mas inmediata
entre el Reino y nuestra historia, es decir, una visién més historico-mesidnica, hoy el
péndulo parece haberse inclinado hacia el otro extremo. No cabe duda que en nuesn"a
region la combinacidn de la crisis socio-politica y cultural, sumada a la fuerte presencia
de movimientos religiosos de raices evangelicales y fundamentalistas, han hecho que el
tema escatoldgico tomara un color y una fisonomia mas apocaliptica. Asi la perspectiva
escatoldgica “milenarista” ha pasado a ser una de las imagenes mds recurrentes en
muchas de las iglesias latinoarnericanas.
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2. Milenarismo, mesianismo, apocalipticismo

No hace mucho tiempo una agencia denominada “Misién Evangélica Latinoamericana”
inundo los buzones de muchas iglesias con un dossier muy particular, El mismo contenia
une hoja tamafio oficio, con ambas carillas tipeadas en forma compacta y densa—lo que
ya denota un cierto estado mental. El tema general era, precisamente, la venida del
Sefior, narrada con una mezcla de datos biblicos y los mas dispares hechos tomados de
las ciencias y de los eventos politicos y econdmicos mundiales, He aqui algunos pasajes
ilustrativos;

“El Reino de Satanas y del anticristo vendra después del rapto...Un nuevo reino mundial
seré establecido...Una religién universal mundialista, cuyas caracteristicas estamos viendo
como sc perfila.. Todo estara subordinado al Tirano, e impondra su tirania a través de la
‘marka’, el fatidico 666 que por medio de la gigantesca computadora,..que funciona en
Bruselas y que Internet ha hecho posible entrar en todas las mentes que poseen ese satdnico
aparato...y asi aduefiarse de todas las mentes de los habitantes del orbe”.

Después de indicarnos que el Anticristo tiene planeado marcarnos a todos en la frente
con un “cédigo de barras” —donde consten todos nuestros datos personales— el texto
continla identificando a la ciudad de Nueva York como sede de la “Bestia”. Desde
alli planea deshacerse de todos los cristianos, hecho que “la bestia atribuird a los
exiraterrestres”. Pero cuando Jestis vuelva y tome posesién de su Reino, en una lucha
mortal con la Bestia,

“serd vista la Jerusalén celeste que como una ciudad satelital girard alrededor de la tierra,
y habitada por los raptados quienes acompanaran al Sefior donde quisiera estar”,

Estos pasajes corresponden aunavisién extrema de la“venida del Sefior”, unreflejodeuna
lectura desesperada frente a hechos histéricos mezclado con fabulaciones livianamente
hilvanadas. No es que la imaginacién esté prohibida sino que esta imaginacién debe
ser seria y fiel con respecto a los datos que nos proporciona la Biblia y responsable
hacia la experiencia de vida actual, Es dificil que el mensaje cristiano sea creible con
tantos disparates amontonados, sobre todo cuando estos se basan en una lectura muy
irracional y arbitraria de las “profecias” que encontramos en la Biblia. Especulaciones
como la anterior reflejan una desazoén y una desesperanza con respecto a los tiempos
que vivimos, y en ese sentido, comparte mucho con la literatura apocaliptica de la
Biblia en la medida que presenta una “protesta” contra el estado de cosas actuales. Pero
hasta alli llegan las similitudes, ya que estas imdgenes son incapaces de reflejar y de
comunicar fa esperanza que encontramos en los textos biblicos y que es la razén central
de la literatura apocaliptica, En efecto, esta literatura nacié no para predecir el fin del
mundo, sino para alentar a los cristianos frente a la opresion que experimentaban bajo
el imperio.de los poderes de la época. Por cllo, frente a estas versiones exterminadora-
apocalipticas, vengativas y fatalistas, es necesario afirmar que la visién cristiana de
las cosas Ultimas es una reafirmacion de la creacion, una apertura a la vida futura,-y
una promesa para la vida pasada que centra su esperanza no en la retribucién de los
supuestos creyentes o justos, sino en la justicia y en la paz de Dios.
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Milenarismo; doctrina derivada de la apocaliptica judia y presente en el
capitulo 20 del libro del Apocalipsis. Su idea central es que hacia el final
de los tiempos los santos y escogidos inaugurardn un reino de mil anos,
después del cual se desatara la lucha final con el Anticristo y el adveni-
miento triunfante de Cristo. Esta doctrina siempre estuvo presente en
distintas expresiones del Cristianismo, y fue revivida por las corrientes
anabautistas de |la Reforma del s. XVI. A partir del 5. XIX comienza a di-
fundirse una vision mas dura y dispensacionalista entre distintas sectas
y denominaciones de origen norteamericano.

Seguramente muchos ya estan familiarizados con algiin tipo de versién semejante a esta,
tal vez un poco mas “sobrio” en cuanto a sus detalles, pero igualmente apocaliptico en
cuanto a su estructura general y su visidn sobre el final de los tiempos. A esta manera
de ver fas cosas 1itimas la lamamos milenarisme (en teferencia al milenio o mil afios
de reinado de Cristo junto a sus seguidores tal como aparece en el libro de Apocalipsis).
En rigor, muchos movimientos religiosos han nacido al calor de las furiosas disputas en
torno a las interpretaciones que se hacen de los hechos contemporaneos; estas datian
las pistas para datar la llegada de Cristo y, asi, prepararse para la llegada del milenio.
La estructura de la visién milenarista es clara: su eje es el destino final de la humanidad,
sobre todo, la recompensa que se dard a los justos y creyentes y el castigo que se
impondr4 a los impfos y malvados. Tomando como base los capitulos 13 y 20 del libro
del Apocalipsis (la Bestia, el Anticristo y el Reino de los Mil Afios), junto a Daniel 7
(la figura de Ia Bestia), se acenttia la idea de un reinado de Cristo junto a sus seguidores
de mil afios de duracién, seguido por un juicio final previa batalla con las fuerzas del
mal.

Ahora bien, frente a esta comun visién “milenatista” han existido dos variantes que
vale la pena distinguir ya que conllevan distintas actitudes hacia el mundo, la historia y
1a cultura. La primera, que denominaremos vision posmilenarista, identifica la llegada
del milenio con ciertos aspectos de la era presente. Pero al no acontecer lz “llegada”
del Cristo triunfal tal como lo narra el libro del Apocalipsis, naturalmente se procedio
a una interpretacion menos literal y més simbdlica del asi llamado milenio, que en
muchos casos deriva en una interpretacién no milenarista (amilenarismo). Aunque
estas interpretaciones son extremadamente variadas, de alguna manera todas identifican
la legada del Reino con algiin evento, institucion o proceso en la historia humana. Lo
fundamental de esta vision es la conviceidn de que ya vivimos en el milenio inaugurado
por Cristo, que se “demuestra” ya sea por el compromiso espiritual y moral de los
creyentes, ya sea por el avance del evangelio y de la obra de la Iglesia, o ya sea por el
hecho del progreso social, politico y/o econdmico.

Por ejemplo, en el siglo TV y V Agustin** identificé el reinado de Cristo con la Iglesia
catdlica, lo que disparé una poderosa tradicién® que fue una de las marcas centrales
del Catolicismo Romano medieval. Iglesia devino sinénimo de Reino, aun de Cristo
mismo. La Reforma, en particular Lutero, también estaba convencido de vivir en una
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¢poca posmilenarista, pero esta se acercaba a su desenlace final en la lucha contra el
“Pallns.mo”, que era reconocido como una de las figuras legendarias del Apocalipsis, el
Auticristo. Mas recientemente, cierias corrientes evangélicas norteamericanas (desde el
Gran Despertar o Avivamiento hasta el Evangelio Social) y 1a teologia liberal protestante
de raiz alemana, asociaban el progreso del milenio con el avance ya sea del niimero de
los conversos, o ya sea de la cultura y la civilizacion “cristianas”, aun el socialismo. La
idea era que Jests nos llama a vivir ¢l milenio, a transformar las realidades presentes
acorde al mensaje de paz y justicia del Reino. ‘

Sin embargo, las ambigiiedades acarreadas por el “progreso” cultural, econémico y
social ha llevado a desacreditar toda identificacion estrecha entre Reino e historia
humana, tal como se manifestaron en sectores liberales protestantes asi como también
en algunas expresiones de la teologia de la liberacion latinoamericana. En parte esta
situacion ha dado pie para el auge de una segunda corriente denominada premilenarista,
muy comin entre muchas iglesias evangelicales de tendencias fundamentalistas que
hoy dia crecen vertiginosamente en nuestro medio. Su caracterfstica principal es la
cosmovision® dualista con distinciones tajantes entre creyentes y pecadores, entre
Dios y el diablo, entre la vida terrena y la vida eterna. Seglin esta vision el retorno
de Cristo es un hecho inminente que serd precedido por una serie de cataclismos y
desastres con resultados diferentes para la humanidad, En el caso de los creyentes,
estos serdn “raptados” o “arrebatados” por el aire, donde Cristo les saldrd al encuentro.
Alos no creyentes les espera la tribulacién en manos del Anticristo, después de lo cual
se desatard una lucha feroz (Armagedon) que desembocard en el triunfo de Cristo y su
reinado por mil afios. Despugs de esto, se inaugurard la vida eterna previo paso por el
Juicio Universal.

Esta visién premilenarista insiste mucho en las visiones apocalipticas y en las profecias
que se pueden encontrar en la Biblia, que apuntan a eventos mundiales contemporaneos
que presagian la llegada del Sefior: Algunos también identifican esta perspectiva con
una vision “exterminadora” del final de los tiempos, es decir, el desencadenamiento
de una ola de violencia que finalmente exterminarfa a los pecadores y los injustos.
El problema, por supuesto, es como se clasifica a los “verdaderamente” creyentes.
Ademas, esta perspectiva es acompafiada muchas veces por lo que se conoce como
dispensacionalismo, es decir, una Icctura de la historia y de la Biblia dividida: en
siete periodos o dispensaciones. La tltima de estas dispensaciones seria el milenio
del reinado de Cristo, inaugurado por el “rapto” de los clegidos. El je fundamental
del dispensacionalismo es una visioén dualista de la historia, la lucha entre Dios y el
demonio que acontece en cada dmbito y rincdn del planeta. La Biblia es escrutada para
identificar las “profecias” que sefialan la inminente llegada de Cristo como los “poderes”
que se confabularan para fuchar contra los elegidos durante la Gran Tribulacién. Demas
estd notar la sensacidén de paranoia y falsa seguridad que permanentemente genera esta
visién de las cosas Gltimas.
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El hecho de que las propuestas premilenaristas y apocalipticas no paran de difundirse
indica que tocan una dimensién muy profunda del espiritu humano. Parece propagarse
aun més cuando este espiritu se halla afectado por las grandes crisis sociales, politicas
y culturales que acompafian nuestro ingreso al tercer milenio. Estos relatos milenaristas
y apacalipticos tienen tamafia difusién puesto que se presentan come un salvavidas de
certezas en una época de grandes crisis, confusiones y cambios. Hilvanan las “sefiales”
que se dan en el mundo (guerras, terremotos, tsunamis) con la intencién de “ordenarlos”
y predecir los hechos que indiquen la pronta llegada del Sefior. Cada desastre en la
historia de la humanidad y de nuestro planeta pareceria acercarnos aiin mas a
Dios. Pero al hacer este tipo de lecturas se cometen grandes injusticias no sélo con los
hechos que dicen interpretar, sino con el corazon mismo de los relatos evangélicos.

Después de haber visto estas cortientes, ¢de qué habla la escatologia? ;Qué certezas
podemos derivar de la Biblia? Antes de ver algunas respuestas debernos establecer al
menos dos principios fundamentales que encontramos en los evangelios y en las cartas
de Pablo. Por un lado se habla de un Reino que no es de este mundo (Jn 18:36), un
Reino que se haya en discontinuidad atin con las expectativas més arraigadas de la
especie humana. Cuando el apostol Pablo habla de la nueva creacién o el nuevo edn
seguramente tiene en mente eso, una ruptura y comienzo radical siguiendo el espiritu
de la literatura apocaliptica (cfr. 1°Tes. 4:13-18). Se trata de un fin no en la historia
sino de la historia. Por el otro lado, el Jesus de los evangelios sindpticos habla de un
Reino que ya se hace presente, como sentillas o como un grano de mostaza, en medio
de la humanidad (cfi. Mt. 13). Existe, por lo tanto, una continuidad en y con nuestra
historia. Podemos asi hablar de la dimension mesinica de Jo escatolégico, es decir,
la concepcién de que hechos y acciones en la historia y la creacién participan de lo
escatolégico ya sea como anticipacion (prolepsis) o realizacion parcial. Se trata de un
fin o futuro que es anticipado en la historia como paz y justicia (shalom).

A continuacion repasaremos algunos aspectos que aparecen en el mensaje biblico
y comprobaremos que atn alli hay distintas imégenes sobre lo ltimo. No obstante,
también se¢ detecta una linea que se va enriqueciendo con distintas tradiciones y
experiencias, suméndose a un paisaje cada vez més enriquecido.

3. Algunas pistas biblicas

El consenso entre los biblistas es que ¢l ministerio y la persona de Jesus, al igual que el
surgimiento del Cristianismo como nueva religion, resultan ininteligibles aparte de las
esperanzas propias de la época —lo que antes denominamos “expectativas mesidnicas
y apocalipticas”. Antes de detallar las diferentes concepciones mantenidas durante la
época de Jestis debemos pasar revista al desarrollo de la cuestidn dentro de las mismas
tradiciones del judaismo. Se podra observar que esta paulatinamente se transformo
de una religion centrada en el pacto y la bienaventuranza “terrenal” (inmanente*) del
pueblo judio, a una religion orientada hacia la promesa o la manifestacion plena y
universal de Yahvé en la historia y en la creacién. Veremos que coexistirdn una vision
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mesianico-davidica y particularista, y una apocaliptica y universal, con todas las
variantes intermedias que es donde finalmente se situara el Cristianismo. Es mas, se
constata también un paulatino compromiso por dar una palabra de esperanza frente a la
realidad de la injusticia y la muerte, entendiéndose que estas debe ser “contestadas” y
superadas por Dios si Dios ¢s realmente el Sefior de la historia que trae la liberacion de
los humillados y pecadores.

En el Antiguo Testamento identificamos, por lo menos, cuatro periodos diferentes en
los cuales 1a fe de Israel adopt6 distintos énfasis escatologicos'.

1. Periodo pre-escatolégico: corresponde al periodo comprendido entre la monarquia
y los profetas clésicos (s. X al VIL a.c.). Si bien era cierto que Israel creia en alguna
forma de existencia después de la muerte (sheo/, notar la similitud con la concepcion
helénica de hades), no sobresale durante esta época un gran interés por el significado
teologico y existencial de este estado. Todos, justos e injustos, parecen concluir su
existencia en este 4mbito umbroso y difuso. La esperanza y la fe de Israel estaban
puestas en un futuro inmanente e “historico”, moldeado en torno a una imagen
idealizada del pasado davidico*. Se e¢speraba la manifestacion de un rey-mesfas, es
decir, ungido por el mismo Dios (por su espiritu o rugj), quien restituirfa la gloria
pasada de Israel y traerfa bienestar a su pueblo. Salvacion, en suma, significaba la
continuidad y prosperidad histérica de la comunidad.

N

Periodo proto-escatolégico: perfodo inmediatamente anterior al exilio babilénico
de Israel (s. VII a.c., Isalas, Amos, Ezequiel), Las visiones escatolégicas de este
periodo se caracterizan por una concepcidn mas universal del reino mesiédnico. No
solo Israel, sino todas las naciones serdn llamadas a disfrutar de las promesas divinas.
También aparece en este periodo la idea del juicio y castigo de Israel, representado
por la imagen del “dia del Sefior”.

3. Periodo escatolégico propiamente dicho: Comprende la experiencia exilica de
Israel, expresado particularmente en el deutero-Isaias (a partir del s. VI a.c.). Este
s uno de los periodos més cruciales y creativos en la historia de Israel ya que es
un tiempo de derrota y sufrimiento que pone en seria prueba su fe v esperanzas.
Por medio de una relectura de sus tradiciones se purgan las imagenes nacionalistas
y triunfalistas, destacandose en cambio la imagen del siervo sufriente como
receptaculo de las esperanzas mesidnicas judias, También aparece de manera més
acentuada un interés teolagico por el “destino” mas alla de la muerte.

»

Periodo apocaliptico: ultimo perfodo correspondiente al postexilio y al periodo
intertestamentario (s. Valla.c., libros de Daniel, Barnc, Esdras, Joel, Iy Il Macabeos).
Se abandonan las esperanzas en el establecimiento de un reino mesidnico en el
futuro histérico, acentuandose la llegada de una nueva era o edn que pondriafinala
historia (de sufrimiento) presente. Este perfodo marca una diferencia importante con

Seguimos la tipologia de Theodore Vriezen, An Outline of Old Testament Theology (Newton, Mass.:
Bradford, 1958),




los anteriores: mientras que antes las expectativas escatolégicas se agrupaban en la
idea de un fin (mesidnico) en la historia, ahora se marca un fin (apocaliptico) de
la historia. Asf la historia universal es interpretada como una lucha entre estos dos
eones*, resolviéndose al final con la clara victoria del nuevo edn que vindicaria a
los justos y santos. La figura del “Hijo del Hombre” —personaje celestial prototipico
estrechamente ligado a Yahvé— aparece como el que inaugura este edrn. La idea de
la resurreccion de los muertos —una tradicion tal vez de origen persa que se asimild
al judaismo durante y después del exilio en Babilonia~ germina como una sefial de
esperanza para todos los *“justos” que fueron salvajemente torturados y ejecutados
por el invasor (cfr. Il Mac. 7:9). También se perfila cn forma més clara un interds
en la vida de ultratumba, con la distincién de Ambitos benigno (cielo) y maligno
(infierno).

Apocaliptica

Término derivado del griego apocalipsis, que significa revelacién. En
sentido técnico se refiere a un patrén o modelo de pensamiento reli-
gioso expresado en ciertas tradiciones del judaismo y del cristianismo.
Su rasgo principal es la esperanza en la irrupcidén de una nueva era o
edn trascendente, intentando dar un mensaje de esperanza ya sea en
medio de las irrealizaciones del reino o en tiempos de persecucién. En [a
literatura judia encontramos el pensamiento apocaliptico en los libros
candnicos y no-candnicos de Daniel, Henoc, al Apocalipsis de Baruc, €l
cuarto libro de Esdras, [a Asuncion de Moisés, el libro de los Jubileosy el
Testamento de los Doce Patriarcas, Los escritos apocalipticos cristianos
mas importantes son el Apocalipsis de San Juan y el Apocalipsis de Pe-
dro; también hay pasajes apocalipticos en Mt. 24-25, Lc. 21, Mc. 13.

Es importante notar cémo a medida que cambiaban las experiencias histéricas de Israel
también cambiaban las preguntas y las respuestas religiosas a sus propias esperanzas.
Esto muestra, en principio, la estrecha relacion existente entre historia y escatologia,
es decir, entre las experiencias que vivimos individual y colectivamente, y las
representaciones de la esperanza, Sin embargo, ¢l foco de la esperanza de Israel nunca
de aparto de la idea de la fidelidad de Yahvé, aunque si haya cambiado 1a interpretacién
sobre ¢l alcance de la misma: primere se expresd como la promesa de la continuidad
histérica de un pueblo, luego como bienaventuranza significada por un reino justo,
después como una ampliacion de esa bienaventuranza con connotaciones universales, y
por 1ltimo como anuncio de la fidelidad de Yahvé mds alld de la muerte. Nos movemos,
asimismo, desde la idea de un fin que se esperaba en la historia a un fin pronosticado
de la historia.

Las tradiciones de los cuatro periodos descriptos no se sucedieron en forma definitiva y
clara, sino que convivieron y hasta se entremezclaron en distintas épocas y tradiciones.
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Por ello, cuando llegamos al tiempo de Jesiis, encontramos distintas tradiciones
que convivian ya sea en una confortable simbiosis, o en abierto antagonismo. Basta
recordar las disputas que aparecen en los evangelios con la visidn de los saduceos
(cfi. Mt. 22:23¢s), quienes negaban la resurreceion de los muertos O la pregunta de
Jests a sus discipulos sobre quién decfa el pueblo que € era, a lo que se responde con
distintos personajes proféticos y “mesidnicos”™ Juan el Bautista, Elias, el profeta de los
fltimos tiempos, Cristo (cfr. Mc. 8:27-30), No obstante cllo, el denominador comun era
el hecho de la expectativa escatologica como tal: todos esperaban algo o alguien que
se manifestaria/revelaria para la salvacion y/o liberacién de Istael, o de las naciones, o
aun de toda la creacién. Lo controvertible era quién y qué inauguraria esta era, en qué
consistfa esa nueva realidad, y cudndo y dénde tendria lugar.

Figuras salvificas en la tradicién judia

La profusion de imagenes referidas a personajes salvificos —que se re-
mitian a distintas tradiciones biblicas, sobre todo de los libros proféti-
cos—identificaban distintas corrientes escatolégicas que poseian carac-
teristicas particulares. Conocer algunas de ellas es importante no solo
para comprender el entorno religioso judio, sino para comprender a la
misma obra y persona de JesUs de Nazaret. Mencionemos algunos

a. Profeta de los ultimos dias; plenitud del Espiritu (rugj).

Esta es [a figura de un mediador humano, pero muy cercano a Yahvé,
Esta cercanfa la marca la presencia del Espiritu. Originalmente de origen
real o sacerdotal, esta figura mesianica fue mutando hacia un perfil mas
profético, Su caracteristica principal era mensaje de las buenas nuevas
de fa salvacion. A pesar de ser una figura mesianica, la figura de este
profeta también aparece en la literatura apocaliptica, identificado ya
sea con Moisés o con Elias. Al tiempo de Jests circulaban por lo menos
cinco versiones de esta figura profética: (1) Profeta o hacedor de mita-
gros; (2) Elfas, quien vuelve para preparar los caminos del Sefior o del
Hijo del Hombre; (3) profeta de los tltimos dfas identificado con David;
(4) profeta como Moisés, un nuevo Moisés; (5) el mismo Moisés redivivo.
Como vemos, se juntan aqui elementos mesianicos y apocalipticos, y
es muy probable que estas tradiciones hayan sido las principales a la
hora de interpretar la persona y obra de Jests por parte de sus primeros
seguidores.

b. Hijo de David o Hijo de Dios
Es unatradicion que surge en el periodo posexilico, llegando a su climax

en la época asmonea (s. Il al | a.c,). En los tiempos de Jests ya contaba

? Seguimos a Bdward Schillebeeckx, Jesus: la historia de un viviente (Madrid: Trotta, 2002).
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con el apoyo de fariseos, zelotas y esenios. Su premisa fundamental es
la esperanza en el reestablecimiento de un reino en |a linea davidica, un
mesias. Si Israel pertenece a Dios, debe ser gobernada por un represen-
tante legitimo de Dios. Es una visidn altamente politica y mesianica de
un reino caracterizado por una paz que no tendra fin. Muchos pensaron
que Jesus era tal rey —lo que explicaria en parte las sospechas romanas
hacia su persona.

c. £/ Hijo del hombre

A diferencia de la versién anterior aqui se asume gue la historia tendra
un fin. Este fin es inaugurado por una figura no-mesianica, pre-existente
(cfr. el libro de Daniel). Es un ser celestial que desciende a la tierra en
los Ultimos tiempos no solo para inaugurar un nuevo eén, sino también
para juzgar a los vivos y a los muertos. La resurreccién es un motivo
central; pero la resurrecciéon como tal no es —como en Pablo— un evento
salvifico. En el periodo intertestamentario, por ejemplo, la resurreccion
es un preambulo para el juicio divino, lo que podria terminar en una
bienaventuranza o una condenacion eterna (cfr. los libros de los Maca-
beos).

d. Sierveo sufriente

Esta figura se halla estrechamente relacionada con la del profeta de los
Ultimos tiempos, pero adquiere caracteristicas singulares por el lugar
que ocupa el sufrimiento del siervo escogido en los planes redentores
de Dios. Se inspira en los pasajes de los cantos del siervo del segun-
do Isafas, y sirvieron para marcar la imagen de un profeta mesianico no
“triunfalista” (como en la linea de la tradicion davidica-mesianica) sino
rechazado y sufriente, Segin algunos eruditos es. muy probable que el
mismo Jesis haya interpretado su mision en el marco de esta tradicion
(por ejemplo, reflejado en su decisién de ir a Jerusalén sabiendo que
muy probablemente moriria), al igual que sus discipulos confundidos
por su muerte violenta en la cruz.

El Cristianismo es una respuesta a las preguntas sobre quién dcbia de venir,
qué es lo que se espera, v donde debe esperarse: éste era Jests, el Cristo* de Dios,
quien resucitd de entre los muertos. Todas estas tradiciones sirvieron, de una u otra
maneta, para interpretar la obra, muerte y persona de Jesus. Pero lo que motivd una
nueva sintesis y la identificacién de Jesus como la justicia definitiva de Dios fue su
muerte y resurreccién. Aclaremos: esto no significa que la vida y la obra de Jesiis no
fuesen importantes, sino que adquieren una nueva trascendencia® a partir de este hecho
tan singular que hace que todas las obras y dichos de Jesis aparezcan en una nueva
perspectiva. Si Jests no hubiese sido muerto como lo fue, y mas aln, si no hubiese
sido “resucitado” de entre los muertos, Jesiis habria sido identificado solamente como
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una figura tal vez profética, pero no mesidnica en el sentido de ser el portador de las
esperanzas de [srael —y del mundo. La muerte y resurrecci6n de Jests son los eventos
que galvanizan las energias de una nueva religién, una nueva visién sobre el fin que
Dios tiene preparado en la historia y para la historia.

Pero también es central otro hecho: el Cristianismo no solo siguié basando sus-

esperanzas en la llegada del Reino, sino que ese Reino se identificé estrechamente con
la ﬁgura de Jestis, Al hacetlo, se da curso a una nueva concepcién del Mesias y de lo
mgslf’mico: un Mesias crucificado, un escandalo para los judios, una necedad para los
griegos, una esperanza definitiva para los pobres y los sedientos de justicia. Por ello, lo
“mesidnico” ya no se interpreta como la entronizacién de un rey y el establecimiento
de un nuevo régimen, sino como aquellas manifestaciones que en la cotidiancidad
expresan ¢l “‘sefiorio” de Dios: dar agua al sediento, comida al hambriento, morada
al extranjero, vestido al desnudo, consuelo a los desdichados (cfr. Mt. 25: 31-46). En
cllos, y en la accion con ellos, irrumpe y se manifiesta ahora el sefiorio de Dios en
forma silenciosa, misteriosa, escondida, casi anénima. El Reino se manifiesia ya en
este mundo, pero ninguna estructura, régimen o agrupacion puede agotarla, o arrogarse
Su representacion.

Pero atn hay més. La identificacién de Jestus como el Mesias, justicia de Dios, implicd
también una nueva vision sobre las cosas ltimas, sobre lo escatolégico, sobre el fin
de la historia y las finalidades de Dios. Jests, constituido en el Cristo por cxcelencia,
¢s la manifestacion en nuestro tiempo del futuro que Dios tiene preparado no solo para
Israel, sino para toda la humanidad que sufre el yugo del pecado y la exclusién. En este
sentido, el Cristianismo continiia las expectativas propias del pueblo de Israel, pero
también las sobrepasa para lanzar una visién universalista y mas radical que también
abarcé expectativas humanas allende a los confines del cercano oriente. Jestis como
el Cristo deviene en esperanza sobre un futuro de justicia y paz prometido a todos los
pueblos y a toda la creacion.

Por ultimo, la muerte y resurreccion de Jestts y su identificacién como el Mesias
también recoge importantes elementos de la tradicién apocaliptica judia. Jests no es

.solo la manifestacién del sefiorio de Dios en la historia, sino que es el fin mismo de

la historia. Ya hemos notado como este “fin” fue expresado en el lenguaje sufriente y
colorido del libro del Apocalipsis, pero en rigor es una perspectiva que se presupone
en todos los evangelios volviéndose mas explicita en las cartas de Pablo. Alli notamos
no solo el énfasis paulino en el Cristo crucificado (en respuesta a posiciones tal vez
un tanto més “entusiastas” sobre los efectos de la presencia de Cristo, cfr..I Cor. 2:2),
sino en las repercusiones cosmologicas* de la resurreccién de Jests, Porque en Cristo
se encarna no solamente el anticipo de algo que ocurrird en la historia, sino también
la finalidad de la historia y su recapitulacién como el propésito Gltimo que subyace a
la misma decisién de Dios por crear un mundo diferente de sf mismo. La resurreccién
es en realidad la creacion liberada y liena del Espiritu Santo, por eilo manifestacién de
una nueva era de justicia y paz. Constituye un fin de la histotia, aunque ya es anticipada
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en la historia de todos aquellos que confiesan, s decir, que moldean y conforman sus
vidas, a la figura de Jests el Cristo de Dios.

4. Refinando algunos puntos escatoldgicos

A partir de la experiencia de la muerte y resurreccion de Jes(s el Cristianismo delinea
los contornos centrales de su visién escatolégica. Al hacerlo recoge muchas de las
tradiciones de Israel, pero relanzandolas en una perspectiva universal y cosmologica
particular, Esto implica que la vision cristiana vio en el Jesus crucificado y resucitado el
futuro al cual estd llamado todo el universo. Nos resta clarificar todavia algunos temas
referidos a la realidad de la muerte en general y su “lugar” en el planteo escatoldgico
cristiano. Pero antes trataremos de recoger varios puntos centrales que despejen el
camino hacia este tema.

Algunas de las cuestiones que han quedade pendientes tienen que ver con la
armonizacién de los aspectos de continuidad y discontinuidad: fin en la historia y de la
historia, las tradiciones mesiénicas y apocalipticas, y las dimensiones inmanentes* y
trascendentes* de lo ultimo. Lo escatolégico concebido desde la perspectiva cristiana,
es decir, desde la muerte y resurreccion de Jestis de Nazaret, debe tener en cuenta al
menos estos cuatro aspectos: '

1. Esperanza para este mundo: Por un lado, desde el punto de vista de la muerte y
resurreccion de Jesus, lo escatologico en el sentido pleno de la palabra no se agotaen
una realizacion futura dentro de las coordenadas de nuestro espacio-tiempo. No es
simplemente una expectativa mesiénico-davidica, es decir, una nueva estructuracién
socio-politica en nombre de Dios, ni milenarista, es decir, el gobierno del mundo
durante mil afios por parte del Cristo resucitado junto a sus efegidos. Es mucho més
que ello. Pero, por el otro lado, existen aspectos importantes en estas perspectivas
mesidnicas, siendo la mas significativa la localizacién det reinado de Dios en medio
de la historia y la creacién. En otras palabras, las tradiciones mesiénicas-davidicas
y milenaristas acentdian una continuidad por cuanto que es esta misma creacion
la que es destinada a ser espacio para la justicia y la gracia de Dios. La dimensién
mesidnica de lo escatologico, en suma, afirma que la historia y la creacion participan
y participaran de lo escatolédgico ya sea como anticipacién (prolepsis) o realizacion
parcial. De ahi que la vida en su cotidiancidad tenga una repercusion cterna: no solo
la formay el fin al que aspiramos impacta en nuestras decisiones y acciones diarias,
sino que estas acciones y decisiones constituyen una suerte de “materia prima”
donde se moldea lo Gittimo. Nuestra justificacion final nos libera para el compromiso
con la justicia. Por ello hay csperanza para este mundo.

2. Esperanza para estc mundo: Pero, como también dijimos, la escatologia no es
algo totalmente realizable en ¢l curso de nuestra historia. Si asf fuera, el “Reino”
todavia cstaria sujeto a las dindmicas y principios de la finitud que hace que la
muerte tenga en todo la Gltima palabra. No habria una esperanza final, inclusive
(v esto es crucial) pata todos los “fracasos” que se han vivido en la historia desde
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las épocas mas primordiales si Dios instaurara un reino en el futuro histérico de la
humanidad. Si lo escatolégico coincide con la plena manifestacién (revelacion) de
Dios, esto significa que la historia y la creacion tal como lo experimentamos (con
SLVIS principios, leyes, dindmicas, etc.) deberan ser transformadas por un pader que
viene més alla de sus confines. El Reino es la abolicién del dominio de la muerte
y del pecado, y la manifestacién plena de toda la potencialidad de la creacién.
Representa una discontinuidad. Por ello esta plenitud es la cancelacion del poder
de la muerte; muerte que, paradéjicamente, sefiala ahora tanto el paso del tiempo
y permite la aparicion de una multipicidad de eventos, organismos, Cuerpos y por
tltimo, personas. De no existir la muerte no habria “lugar” para la manifestacién
de lo multiple, no habria “creacién”. Pero, por el otro lado, la muerte se halla en
tensién con el Dios cuya esencia es la vida. Por ello es Dios mismo quien debe
revisitar y recoger tanto nuestro presente, nuestro pasado y nuestro propio futuro
(histdrico). En otras palabras, hay esperanza para este mundo.

Esperanza para este mundo: Sin embargo, la discontinuidad significada por esta
concepeidn de lo escatoldgico no debe nublar el hecho de que el Dios que irrumpe
no lo hace como una aplanadora que todo lo destruye: Dios no descarta en su
nueva creacion los avatares de lo viejo. Veremos este tema mas en detalle en la
seccion siguiente sobre la muerte. Lo que basta decir por el momento es que la
creacion tal como lo experimentamos, es decir, la historia del universo en su aspecto
evolutivo, tiene de por si una finalidad teleoldgica: no nos referimos tanto a que se
encamine hacia una resolucion en un futuro lejano, sino que ya se fundamenta en
esa resolucion que aqui y alld se hace transparente como pequefios fogonazos de
la trascendencia. De ahi que, ante la evidencia cientifica de que el universo parece
encaminarse irremediablemente hacia su destruccién o muerte (enfriamiento y
estado de equilibrio total) el Cristianismo no cae en la desesperanza sino que afirma
que todo lo creado serd reconfigurado en una nueva dimensién espacio-temporal,
que es lo que llamamos Reino. Pero jatencién! Hablar de esta nueva dimension
no es remititnos a una estratosfera que nada tiene que ver con nuestro mundo.
Al contrario, se trata de la manifestacién de una realidad que subyace a la que
experimentamos pero que va incluyendo los espacios de nuestro existir, Esta es
una idea dificil de articular salvo por las mismas imégenes biblicas que recurren a
la figura del resucitado: hay continuidad de una identidad (cuerpo, Jestis, heridas)
en medio de una evidente discontinuidad (la muerte ya no tiene dominio sobre
Jesiis). Aqui el lenguaje no puede ser més que metaférico y parabélico, lo que no
implica irreal: propone que el orden invisible que subyace a lo que ahora es visible
finalmente se manifestar en y a través de todos los tiempos y espacios, desde el
“Big Bang*” que presumiblemente dio origen al Universo que conocemos, hasta el
momento de su colapso final. Hablamos, asi, de la esperanza para este mundo.

Esperanza para este mundo: La comunidad de los creyentes, la Iglesia, es donde
converge en el presente el futuwro prometido por Dios con el pasade y presente
de la creacion. La realidad y el poder que da sustento a la Iglesia es la realidad

181




escatologica de la reswreccion de los muertos, es decir, el poder (dynamis) creador
de la jugf que exalta a Jesis como cabeza, o més precisamente, como “malde”
de todo lo existente (Logos). Como dice Bonhoeffer, la Iglesia es Cristo que ha
tomado figura en la historia, es decir, la creacion que vive explicitamente su fitturo y
e¢speranza a partir del futuro y la esperanza que Dios es. Su misién es dar testimonio
de ello siendo signo de esperanza para este mundo.

En resumidas cuentas, lo escatolégico es un final, una ultimidad que siempre se acerca,
No es meramente un final que aguardamos para un futuro lejano en la historia, del
universo o para los momentos posteriores a nuestra muerte fisica, sino un “final” o
“ultimidad” que ya subyace a todo lo que vivimos, hacemos, pensamos. El Reino,
Jestis resucitado, Dios mismo, ya se manifiesta en medio nuestro porque es la realidad
subyacente a nuestra temporalidad. Este “final”, que es ¢l fundamento de la creacién, es
algo que sale a nuestro encuentro seffaldndonos la gracia y la justicia que nos aguarda.
Por ello no es algo extrafio, lejano, sino lo mis cercano y fundamental para nuestras
vidas. Y cuando ese final nos interpela y sentimes que nos convoca, emerge la forma
en que el Reino se anticipa entre nosotros: Ia gratitud y 1a alabanza por un lado, la
responsabilidad ética y la busqueda de la justicia por el otro.

5. Dios y las preguntas sobre la muerte

Después de haber recorrido los rasgos centrales de la concepcion escatol6gica cristiana
llegamos al tema de la muerte. En realidad siempre estuvimos hablando de ella, pero
es importante tener en cuenta ese marco general antes de entrar al tema especifico de
la muerte. Veremos asi que la muerte o el final de nuestras vidas puede ser interpretado
como un evento, un suceso que es ‘contemporineo” a todas las muertes, a todos
los comienzos y finales —aunque la experimentemos en forma puntual, separadora y
tragica,

Cuando hablamos de muerte nos referimos a un terreno proclive a la imaginacién.
Después de todo, lo tinico que conocemos de la muerte son sus secuelas, lo que
queda, su “fosil”. Qué es fo que hay “mds alla” es realmente un asunto de opiniones
0 pareceres, un terreno vedado a la investigacion cientifica que solo acaricia ~como
méximo- los fendmenos psiquicos que acompaiian al proceso de morir. Pero poco nos
puede decir sobre la muerte como tal®. La muerte siempre constituird el teldn de fondo
para todas las propuestas religiosas; ¢l asunto es qué tipo de “mapa mental” confiere
a los fieles para lidiar con la vida misma. No es un secreto que la negacién del peso
trascendental de la muerte acompafia a esa especie de desencantamiento con la vida que
parece imperar en muchos sectores. El asunto no es, por supuesto, alimentar lus [lamas
de la imaginacion con esa especie de terror ante lo desconocido u hostil, sino tratar
de entender el posible significado de la muerte para la vida misma. Creemos que solo
una visidn escatologica y trinitaria da una respuesta satisfactoria a este tema porque

* Recordar la interesante investigacion de Hans Kiing, (Vida Eterna? (Madrid: Cristiandad, 1983), donde
cuestiona las conclusiones “cientificas” sobre las experiencias de muerte.
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replantea nuestras concepeiones de la espacialidad y la temporalidad —a partir de las
cuales debemos entender la muerte y el sentido de la vida,

En muchas iglesias llama la atencién la disociacién que existe entre log mensajes
referentesala vidayel discursoentornoala muerte. Escomosise remitieraa dimensjones
<';ont}'apuestas, donde el hecho fisico de la muerte significara una suerte de pasaje entre
dmbitos mutuamente excluyentes. La visién que literaria y simb6licamente cristalizara
el Dante en la “Divina Comedia”, es decir, [a “espacializacién” de Ia vida v la muerte,
Teﬂej.a lo.que tal vez alin hoy perdura en nuestras comunidades. Caricaturizando esta{
tmaginacion vemos que la muerte aparece como una suerte de umbral despuds del
Cual‘ nos confrontamos ante el hecho ineludible del juicio de Dios. Lo que definird el
des?mo futuro de la persona (¢alma?) es definido, en gran parte, por las opciones y
acclones que esa persona haya tomado en ese espacio que llamamos vida. Ante ¢l juicio
divino lo que importa, en definitiva, s la retribucién debida a esa evaluacion que se
haga del conjunto de mis “obras” (sean estas de caractersacramental, social o atin més
intangibles, como la “fe”). Aqui se define el futuro de mi “espacialidad”, es decir, de mj
recompensa (en el cielo) o castigo (en el infierno). ’

Por sup}lesto que esta visién no es tan simple, hay matices. Por ejemplo, en la Divina
Comedia existe la idea de un purgatotio que supone distintas gradaciones de la culpa y
el pecado. Esto abre la posibilidad de “interceder” por el destino final de los muertos, lo
que supone una cierta comunicacion entre estados o espacios. Esta es una concepci,o'n
todavia muy fuerte en el catolicismo romano, que armoniza la visién escatoldgica-
co‘smolégica de la parusia del Sefior con el estado actual del difunto* postulando la
existencia de un alma que espera la parusia para reunirse con su cuerpo glorificado (Ap
21:22). Pero solo se trata de variaciones sobre un tema dado: lo comiin es el tema de
la egli)ac_ialidad de la muerte y Ia concepeién del destino final definida desde una clave
retributiva,

Ep .Io que sigue quisiéramos sugerir que una perspectiva cristologica, escatoldgica y
trinitaria reubica el tema de la muerte més alld de su concepeién como umbral hacia
una dimension (espacial) desconocida. La muerte €s un punto de reversibilidad
esp.a§i0-temporal donde todo tiempo pasado asociado con su espacialidad es
revisitado y revivido desde la clave de plenitud que es Cristo. Asf no debemos hablar
de la muerte como un umbral hacia el “mas alld” o un futuro incierto, sino como
el'punto de inflexion del futuro de Dios que recapitula todo nuestro “mas aca”. En
Dlos,'verdaderameme, nada se pierde sino que todo se transforma, Este es el caso
especialmente con respecto a una temporalidad y espacialidad que nuestro sentido
comun sefiala como pasado, irreversible. De esta mmanera nuestra experiencia del
presente es cualitativamente redimensionada como ambito de lo pasajero —es cierto—
pero destinada a ser “descomprimida” (plenificada, redimida, resucitada, regenerada,
restaurada, recapitulada) por la eternidad. Lo que esta eternidad pueda recapitular, por

4 4
Una tension constante que vemos en Pablo entre el estado actnal de los que duermen en el Sefior {1°Cor

15:18), y la resurreccién persenal o la Parusia (1°Cor 15:22s).
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lo tanto, dependera de las formas, compromisos, acciones, pensamientos y emociones
que hayan expresado nuestras vidas.

Como hemos mencionado, la teologia contempordnea se ha caracterizado por un
replanteo muy rico de la escatologia y de la muerte. Pero también algunas variantes
contemporéneas han “existencializado” exageradamente la idea de lo escatoldgico,
o han relativizado su inexorabilidad desde la critica social. Respecto al primer
caso la postura del tedlogo alemin Rudolf Bultmann** es ilustrativa. Asumiendo
la cosmovisién* cientifica moderna tira por la borda el “lastre” escatologico y
cosmoldgico de la teologia. Para este autor lo que realmente “importa” es la dimension
antropoldgico-existencial de la fe y sus consecuencias presentes. La muerte, entonces,
se diluye como barrera 1iltima, resaltando en vez las decisiones que aqui y ahora dan
orientacién a nuestras vidas. Es como si en su critica, por momentos muy acertada,
Bultmann redujera los ricos matices biblicos a una escatologia de la existencia presente.
Ya hemos mencionado que ciertamente la escatologia no es solo una mirada hacia un
futuro umbroso sino una transformacion del presente’. Pero también es cierto que ese
presente adquiere un sentido pleno cuando aceptamos que en su iremediable paso hacia
el pasado este también tiene un futuro. Porque en definitiva, jhay existencia plena y
auténtica cuando la muerte guarda en sf el peso de la aniquilacién de todo proyecto de
vida? ¢ No es esto una limitacién irremediable a cualquier sentido que queramos darle
a nuestras vidas?

El tema de la vida ha sido un asunto central en las reflexiones de la teologia
latinoamericana. Con este énfasis el tema de la “muerte” aparece transignificado
desde una critica social hacia los mecanismos que producen una muerte injusta y
prematura. Se la rat6 de diversas maneras, ya sea como el corolario perverso de la
dependencia, ¢l capitalismo o la represion, o mds recientemente, del neoliberalismo y
la globalizacion. Los temas del sufrimiento, el martirio o la cruz, se interpretaron como
realidades impuestas siniestramente sobre el pueblo. De hecho el énfasis en la praxis*
y en la historia propio de la teologia latinoamericana buscaba superar una espiritualidad
fatalista y pasiva en medio de las injusticias sociales {cfr. Gutiérrez). Cristo, después
de todo, no es solamente un consuelo cn el sufrimiento sino la protesta misma de
Dios contra el sufrimiento, Pero a pesar de los importantes alcances de esta teologia
también debe reconocerse el silencio que cunde frente al fendmeno de la muerte como
tal. En principio esta es independiente de las mediaciones sociales y econdmicas que
cicrtamente confieren un rostro prematuro y escandaloso a la muerte.

En efecto, se ha acentuado mucho el aspecto relativo de la muerte —es decir, relativo
a las configuraciones econdmicas y sociales que “adelantan” o anticipan la muerte;
pero no hay una reflexion acabada sobre el aparente cardcter absoluto de la misma
muerte, es decir, sobre larelacion de la muerte y el plan mismo de Dios. La imaginacién
teoldgica ha sido fértil en cuanto a idear estrategias superadoras frente al fatalismo y
la inaccion; pero ha sido mas modesta sobre el permanente desafio de la muerte ante

5 Ver Jurgen Moltmann, Teologia de la Esperanza (Salamanca: Sigueme, 1981), p. 20.
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cualquier proyecto histérico de vida. En fin, esta historizacién sociolégico-existencial
de la muerte, jes sostenible sin una imaginacién cosmolégica-escatolégica més cabal?
¢Coémo se evita el desencanto ante la vida cuando nuestras esperanzas histéricas
fracasan? ¢ Se remite todo a lo que hacemos o dejamos de hacer? ;Cual es la esperanza
para aquellos que fracasaron o cayeron en pos de un proyecto de justicia y equidad?
¢ Tiene algin futuro nuestras utopias clausuradas?

Creemos que es tiempo de desinflar una perspectiva demasiado.inmanente o histérico-
mesidnica de lo escatologico para volver a apreciar el papel modesto que juega nuestra
praxis* como testimonio en la historia, pero cuya realizacion plena estd totalmente
fuera de nuestras manos. En contra de los que muchos piensan, no todo esté perdido,
aunque esas esperanzas histéricas sean consumadas en una nueva configuracion del
espacio-tiempo. Hay un cspacio y un tiempo donde las esperanzas que aparentemente
han muerto son definitiva y absolutamente reivindicadas. Y esto solo acontece en Dios
mismo —en el tiempo-espacio de Dios que abraza la nulidad absoluta, la muerte.

Por supuesto, nuestro olfato latinoamericano se ha tornado bastante suspicaz ante este
tipo de planteos, sobre todo después del esfuerzo de la teologia de la liberacién por
recuperar ]a historia y la temporalidad como espacio de la auto-revelacion divina -y por
ende de la (auto)realizacién humana. La sospecha de que los intereses “escatolégicos”
de la teologia pueden distraer de las responsabilidades histéricas e incluso desempefiarse
como una ideologia funcional a los grupos dominantes® ha sido comtn en los sectores
mas progresistas. Ciertamente estamos ante un peligto potencial, sobre todo cuando
propuestas demasiado “escatologizadas™ tienden a abstraerse de los elementos que
componen la cotidianeidad y, sobre todo, de los sufrimientos que provoca la injusticia
y la opresién. Sin embargo, esta sospecha tiene cabida solo si esta dirigida al tipo de
visién escatoldgica dualista que hemos descrito al principio de esta seccién. Seria
mas cuestionable, por el otro lado, si desechara toda vision escatolégica, Después de
todo, el dato central de la fe cristiana se centra en la cruz y la resurreccién de Jesiis
como revelacién de un modus operandi divino que reivindica el mensaje de Jesis
sobre el Reino y sus buenas noticias para los pobres y pecadores. Esta reivindicacién
cscatoldgica, es decir, esta manifestacién del amor de Dios como su declaracion Gltima
sobre la existencia de los seres humanos, no implica la inauguracién de un nuevo dmbito
espacial ajeno a lo ya vivido, sino una “apertura” de nuestra espacio-temporalidad a una
nueva relacién con Dios.

La cruz como crisis de la historia y el futwro deparado pata nuestras historias y
experiencias son dos temas que necesitan un poco mas de atencién, El primer asunto
lo vemos magnificamente reflejado en la obra tal vez més enigmética de la teologia
latinoamericana: “Hablar de Dios desde el sufvimiento del inocente”, de Gustavo
Gutiérrez. En un admirable redescubrimiento del tema de la gratuidad divina, el autor
plantea que no hay proyecto historico que pueda agotar el proyecto divino, mas atn, que

& Cfr. D. Tracy y N. Lash, “El probleia de la cosmologia: reflexiones teologicas™, en Concilium 186

(1983), p. 439,
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toda reflexién teolégica genuina debe partir de la experiencia de la cruz y de la muerte.
&A qué apunta Gutiérrez? Sin duda hay un primer nivel que refiere a la cruz como
seguimiento y rechazo por parte de los poderes, es decir, a la cruz desde la clave del
discipulado. Pero podemos detectar también un nivel ulterior que apunta a la debilidad
de Ia cruz como espacio para la plena manifestacion del poder de Dios.

En esta linea Gutiérrez cita a Pablo, para quien la cruz es verdaderamente escindalo y
necedad, pero sobre todo es la “firerza de Dios” (I Cor 1:24). Esta fuerza o poder radica,
a nuestro juicio, en lo que Dios promete a los cuerpos que han sido temporariamente
“vencidos” por el pecado y la muerte. ¢Significa esto un “renunciamiento” a nuestro
compromiso en la historia? ;No es esto una expresién mas del desencanto que inunda
nuestras vidas? Nuevamente, tal lectura serfa posible si se estableciera esa especie de
corte espacial entre vida y muerte, esa distancia inabordable que hace de nuestras vidas
un mero predmbulo en un viaje hacia una dimensién desconocida. Pero ({qué pasaria si
esa “‘cruz” remite a una inflexién espacio-temporal que revierte el flujo del acontecer
que invariablemente nos acarrea hacia la muerte? Qué acontecerfa si el poder que
alli se manifiesta es el poder de redimir los espacios y los tiempos que aparentemente
han fracasado? ;Cual serfa el sentido de las historias que tejemos si estas fueran
sencillamente desechadas por una espacialidad ajena? Una cosa es cierta: la cruz es el
final de un camino, la muerte aparente de la e¢speranza, pero también es ¢l preambulo
de la planificacién de nuestras vidas, de nuestro espacio-tiempo. Dios se hace presente
en lo més bajo, en lo desechado y en lo humillado, en fin, se hace presente en las
profundidades de la muerte. Y desde alli vuelve a resurgir la vida. ..

En este punto se abre la segunda dimension a destacar, a saber, la continuidad
y discontinuidad entre historia y escatologfa y cémo repercute esto en nuestras
experiencias, Si ubicamos la cruz en el centro de nuestro relato veremos que lo que
media el poder de este Dios es precisamente un cuerpo. Por ello lo remarcable de este
poder es que para que pueda manifestarse debe haber una cruz, para que ese poder
tenga fuerza debe tener concrecion, debe tener una mediacién. Pero ante una peligrosa
mistica de la ¢ruz es fundamental destacar que esta cruz es el corolario de la mediacién
mayor de la presencia divina que es el amor. Cuando resucita, ese cuerpo promete
ser cuerpo para toda la humanidad. Pero, mientras tanto, (por qué seguir cultivando
nuestros cuetpos, alimentande la vida, luchando por lo justo y lo equitativo, reivindicar
dignidades perdidas?

Jorge Luis Borges decia que la conciencia del ser humano esté cautivada por anhelos,
apetencias y esperanzas que no se cotresponden con la duracién de huestras vidas.
¢De dénde surgen? Segiin Agustin este es un dato mismo del alma humana: “...porque
nos has hecho para ti... nuestro corazén esti inquieto hasta que descanse en ti.”7
Indudablemente la esperanza es un dato antropolégico dificil de soslayar pero jcudl
es su fundamento real? Es decir, jqué es lo que la hace algo mds —o menos— que una
ilusion? Pablo, nuevamente, sale a nuestio cruce ofreciéndonos un dato clave cuando

7 Angel Custodio Vega, ed., Obray de San Agustin, 1. Il: Las Confesiones (Madrid: BAC, 1974), 1.1,
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dice que “el cuerpo... es... para el Sefior, y el Sefior para el cuerpo™ (I Cor 6:13). Esta
imagen del cuerpo nos permite imaginar un futuro comunitario que integre en forma
personal las vidas marchitas. El destino humano no es librarse de sus cuerpos en un
més alld sino selidarizarlos en esa realidad personal que llamamos Hijo, la plenitud
de la existencia. De ahi que la metdfora utilizada por Lutero, en el sentido de que
nuestras vidas son “materia prima” a partir de la cual Dios formard el mundo futuro, nos
parece mas que apropiada®. Ella permite entender que el futuro prometido no tiene por
objeto algin elemento o cualidad dentro de nosotros, sino esa totalidad expresada por
nuestros cuerpos e historias de vida. Y el que habla de cuerpos, habla de una compleja
red de relaciones. Es cierto que a la muerte la tendremos que enfrentar solos, pero
definitivamente no la viviremos solos.

Toda esta tematica encierra consigo la importancia que tiene para la practica pastoral
v la teologia una nueva comprension de lo que es el espacio y el tiempo desde la
perspectiva escatoldgico-trinitaria. En definitive, la perspectiva cristiana sobre la
muerte —sin disimular su cardcter amargo, trdgico y aparentemente absurdo— implica
una imaginacién distinta sobre espacios y tiempos sugeridos por la misma
experiencia de un Dios trino. Afirmamos al principio que solo una visidn trinitaria de
Dios da una respuesta satisfactoria al significado de la muerte para la vida. Este Dios
asume la muerte —a través de la cruz de Jestis— como el punto de inflexion que revierte
la flecha del tiempo, que “descomprime” las potencialidades y humildes realidades
mediadas por nucstras historias. Si bien nosotros experimentamos una existencia
sujeta a una direccionalidad cuyo fin es la muerte, el tiempo impregnado por el amor
divino transforma su poder fatal. Como Pablo lo indicara, el aguijén de la mucrte es
neutralizado por el Cristo resucitado (I Cor 15:55). Esta manera de ubicar el lugar de la
muerte da una nugva esperanza y un nuevo cariz a lo que hacemos en esta vida... y a las
esperanzas que permanecen irrealizadas.

Las consecuencias de pensar la muerte y la vida desde una perspectiva escatelogico-
trinitaria son radicales. Nos permite afirmar que nuestras historias serdn “revisitadas”
teestructurndose sus logros, aciertos vy fracasos. Lo que se desata vuelve a atarse,
lo que desaparece, aparece. El ritmo de nuestras vidas gana asi una nueva dimensién
frente a la promesa de que nuestros pequefios “logros™ no serdn olvidados y que nuestras
desdichas seréan transformadas. Hablamos no solo de la reivindicacion de “La Historia”
(asi, con maytisculas), sino de las pequeiias, casi insignificantes historias de nuestra
cotidiancidad. Por supuesto, ese futuro que nos depara Dios no es una noche cn la que
todos los gatos son pardos; no todo serd igualmente “materia prima” ya que existe ua
correspondencia entre la conformacidn de nuestras historias al plan de Dios y el “lugar”
de la plena realizacion divina, Nuestros gestos, luchas, llantos, alabanzas, maldiciones,
compromisos y frustraciones vividas desde la fe, aportan las hebras que serdn tejidas
en la trama del amor de Dios y la urdimbre de la Justicia del Reino. Serdn estas fibras

¥ Cfr. Friedrich Mildenberger, Theology of the Lutheran Confessions (Philadelphia: Fortress Press, 1986),
p- 83.
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y fragmentos los “trabajades” por Dios, siempre y cuando contengan esa disposicion a
ser parte de la totalidad.

jQué manto de humildad arroja esto sobre nuestras vidas! ;Qué honda gratitud envuclve
cada segundo de nuestra existencia! jQué absurdo serfa la vida si cada momento fuese
solo un predmbulo para la muerte! ;Qué parodia si la tortura y la opresién tuviesen la
ultima palabra! Pero el “juicio” de Dios ya se ha pronunciado: “Dios amé de tal manera
al mundo...” (cfr Jn. 3:16).

En suma, la visién trinitaria de los fines de Dios nos invita a Iuchar, a resistir, a
organizar, a saber, a adorar, y sobte todo, a amar. Pero invita dando un nuevo ritmo y
un nuevo plazo a las expectativas que a veces infundadamente pretendemos extraer del
caracter unidireccional de la historia. Vivir, y vivir lo cotidiano desde la gratuidad de Ia
justicia de Dios constituye solo el comienzo del tapiz del éschaton. La nueva vida yaha
comenzado, fa muerte ha quedado atras.
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GLOSARIO

Adopcionismo: Opinién cristologica que, basdndose en un concepto monarquico de
la divinidad, supone que Jests, hijo de Maria, era meramente hombre, pero elevado de
alglin modo a la altura de Dios, por una especie de adopcidn (identificado ya sea con el
bautismo o Ia resurreccion).

Antropocentrismo: (del griego anthropos: hombre) Literalmente significa centrado
en el ser humaneo. Desde una perspectiva exagerada, es la tendencia a considerar al ser
humano come centro del universo, y, a este, como instrumento destinado a la realizacién
de los fines humanos. El ser humano aparece, asi, como el ser privilegiado en funcién
del cual se habrian creado todas las cosas.

Apologética: (del griego apologetikés: relativo a la defensa, de apologéomai:
defenderse) Es una comunicacién de la creencia religiosa dirigida a otros que hacen
afirmaciones acerca del cnocimiento de y el servicio a Dios. Presupone una audiencia
externa a la fe que representa, por lo tanto, comunicacién por medio de patrones de
conocimiento y lenguaje comunes al hablante y a su auditorio, lo que conduce i
apologeta a emplear terminologia, estilos de pensamiento ¢ ideas familiares al receptor.
Representa el contenido de una fe particular de una manera esencialmente intelectual
y actila como una membrana para el intercambio de ideas, Sus contenidos se basan
en la revelacién de Dios, pero su forma se basa en la cultura. Fue una de las primeras
caracteristicas de la teologfa cristiana naciente que, por las circunstancias historicas
¥ culturales en que se desarroll6, sintid 1a necesidad de defenderse de los ataques del
entorno pagano. La apologia primitiva, llevada a cabo por los padres apologistas del
8. 11, exigio una inicial defensa de la fe mediante intentos de fundamentacién racional.
Este rasgo se hizo, no obstante, permanente y caracteristico de la teologia cristiana a lo
largo de 1a historia.

Arrianismo: Movimiento que se remonta al sacerdote Arrio (+336). Los arrianos
insistian en el cardcter absoluto de la unidad divina, por lo que el Hijo no podria decirse
Dios de la misma manera que el Padre. Su alternativa era pensar al Hijo (naturaleza
divina de Cristo) como una criatura, aunque po: supuesto superior al resto de la
creacidn. Con esto pretendian “proteger” a la divinidad, sobre todo con relacion a los
textos biblicos que hablan de un Dios “encamnado”, que “sufre” en la cruz. Las ideas
arrianas futeron confrontadas en el Congilio de Nicea (325).

Ateismo (ver bajo Monoteismo)

Big-Bang: Término que literalmente sighifica “gran explosién” y designa la teoria
cosmologica que sustenta Ja existencia de una singularidad ‘inicial del universo.
Dicha teorfa cosmolégica, ampliamente sustentada en la actualidad, sostiene que hace
aproximadamente unos 15.000 millones de afios surgié toda la materia y la energia del
uhiverso cn una especie de “explosion” y subita “expansion”.
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Capadocios: sc conoce con este apelativo a Basilio de Cesarea (ca. 329-379), su
hermano menor Gregorio Niseno (330-ca. 395) y su amigo Gregorio Nacianceno (330-
389), los tres provenicntes de Capadocia (region de Asia Menor, actualmente parte de
Turquia).

Cartesianismo: Tradicion filosdfica y cientifica que se deriva de los escritos del filasofo
francés René Descartes (s. XVII), En contraposicidn al empirismo, que mantiene que
la base de todo conocimiento es la experiencia, el cartesianismo es fundamentalmente
racionalista, es decir, sostiene que la fuente principal de! conocimiento es la misma
razon.

Cosmolégico/Cosmologia: La cosmologia es la disciplina cientifica que estudia el
origen, la evolucién y el destino del universo en las mayores escalas de distancias y
tiempos que somos capaces de medir. Comprende un concepto de la naturaleza, una
visién de la distribucién de 1a materia, una teoria de la evolucién del universo, hipdtesis
sobre la formacién de estructuras cosmicas ¢ hipdtesis sobre el comicnzo y el fin de la
materia y la energia. Su campo de estudio retine las ciencias naturales, en particular la
astronomia y la fisica, en el esfuerzo por comprender el universo fisico como un todo.

Cosmovision: Todo enjuiciamiento metafisico, religioso, ético (teorético-existencial)
de indole global acerca de la realidad. Comprende las ideas de como son las cosas en el
mundo y cudles son las cosas que importan a los seres humanos, Constituye el relato de
una sociedad y cultura integrando tres niveles: lo personal, lo social y lo ambiental.

Creacienismo: Doctrina religiosa que sostiene que cada alma humana es creada por
Dios de forma directa ¢ inmediata. También se aplica a la doctrina de la creacion del
universo por Dios ex nikilo. En la actualidad, el término se utiliza restrictivamentc para
referirse a la posicion fundamentalista que sostiene que el origen del mundo es tal como
lo narra el Génesis, con la intencidn de oponerla directamente a la teoria de la evolucién
formulada por Charles Darwin.

Cristo: {del griego christds) Traduccion del término hebreo “mashia” (ungido). No
¢s cn principio un nombre sino un término que se aplica a la figura de un redentor.
El adjetivo “mesianico” se refiese a creencias o teorfas escatoldgicas acerca de un
futuro mejor para ta humanidad y el mundo. En el judalsmo, el mashia significaba el
rey largamente esperado que, proviniendo de la linea davidica, liberaria a Israel de la
opresion extranjera y restauraria las glorias de sus momentos triunfales como nacion.
Luego de su muerte, Jesiis de Nazaret fue llamado ¢l Cristo, lo que indica que sus
seguidores creyeron en él como “el ungido”, el sucesor del aquel rey David sobre el cual
existian ~de parte de algunos grupos judios—esperanzas mesiénicas de restauracién para
Israel. En algunos textos del Nuevo Testamento es claro que “Cristo” era en realidad
un titulo, aunque en muchos otros —como en los escritos de Pablo- el titulo se usa junto
al nombre, combinandolo como Jests Cristo o Cristo Jesis e incluso como un nombre:
Cristo. Para los cristianos, “Cristo” se convirtid, por lo tanto, en la designacién y el
titulo de Jests de Nazaret como indicativo de su funcion y su ministerio.
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Darwinismo: Teoria evolucionista que sustenta la evolucion de las especies vivas por
medio de la seleccion natural. Fue formulada por Charles Darwin, que la desarrollé
principalmente en sus obras £l origen de las especies por medio de la seleccidn natural,
o la lucha por la existencia en la naturaleza (1 859) vy La descendencia del hombre v
la seleccién sexual (1871). Dicha teorfa implica que ciertas variaciones hereditarias,
morfeldgicas o fisioldgicas, debido al influjo del medio ambiente, favorecen la
reproduccion de individuos con dichas caracteristicas que pasan luego a toda la especie
o bien dan origen a una especie diferente.

Davidico: Referente a David, rey de Israel. El segundo de los reyes israelitas, sucesor
de Sadll, se cree que reind entre ca. 1000 y ca. 962 a.C. y establecio el reino unido de
Israel con Jerusalén como capital. En la tradicién de Israel se convirtié en el rey ideal,
Fundador de una dinastia durable, alrededor de su figura ¥ su reino se construyeron
las expectativas mesidnicas del pueblo de Israel. Dado que €l constituia un simbolo de
culminacion futura, los escritores del Nuevo Testamento enfatizaron la pertenencia de
Jests al linaje de David.

Doctrina: (latin: doctrina; griego: didaskalia, didajé) Dentro de la teologia es un
término genérico que designa al componente tedrico de la experiencia religiosa o de la
fe cristiana. Significa el proceso de conceptualizacion de las percepciones o simbolos
ptimarios, frecuentemente experimentales o inmitivos, que tiende a apoyar la fe
racionalmente entendida. La reflexién doctrinal busca proveer a la religién de sistemas
intelectuales que guien el proceso de instruccién, disciplina y apologética.

Dogma: (latin: decretum, griego: dogma) Dentro de la teologia es un término que se
refiere especificamente al fundamento de las doctrinas: aquellos principios basicos o
axiomaticos sobre los cuales opera la refiexion doctrinal y que son profesados como
esenciales por todos los creyentes. El dogma no constituye una opinién doctrinal ni la
declaracién de un maestro dado, sino el estatuto (decretum) doctrinal. El dogma de una
iglesia es lo que esta declara come los contenidos més esenciales de su fe.

Doxologia: (del griego doxa. honor, glotiay legein: decir, hablar) expresion de alabanza
a Dios. Su fundamento es la accién de Dios er. la historia (de Israel) y su revelacién
salvifica en Jesiis. En el culto cristiano existen diferentes doxologias como: Gloria in
Excelsis, Gloria Patri, y distintas variaciones de esta tltima.

Dualismo (Monismo/Pluralismo): Es ¢l uso de dos principios heterogéneos e
irreductibles (algunas veces en conflicto, otras veces complementarios) para analizar el
procese de conocimiento o explicar la totalidad de Ia realidad (dualismo metafisico) o
una gran parte de esta (dualismo epistemolégico). Ejemplos de dualismo epistemoldgico
son “ser/pensamiento” o “sujeto/objeto”, ejemplos de dualismo metafisico, son “Dios/
mundo”, “materia/espiritu”, “cuerpo/ments”, “bien/mal”. El dualismo se distingue del
monismo, que reconoce solo un principio y del pluralismo, que invoca a mas de dos
principios fundamentales.
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Eén: (del griego aion: mundo, era, porcidn de tiempo, largo tiempo) Este término es
utilizado en el contexto filosdfico y religioso griego, sirio y egipcio. El uso biblico se
apoya en la concepeion del término “edn” propia del género apocaliptico del judaismo
tardfo que habla de dos eones que se relevan entre si (éste/aquél; pasajero/sin fin;
presente/futuro; dolores, trabajos, depravacioén/justicia y verdad). También establece
una conexion entre la venida del eén futuro y el Mesias. En sentido figurado, este
término designa también una edad o una época histérica.

Epiklesis: (del griego epiklesis: llamada) Invocacion litirgica del Espiritu Santo en la
celebracion de la eucaristia.

Epistemologia: (del griego espisteme. conocimiento y /ogos: teorfa o discurso) Es el
estudio de l2 naturaleza, el origen y los limites del conocimiento humano, gencralmente
s la designa como “teoria del conocimiento”. La epistemologia tiene una larga historia
que abarca desde el tiempo de los fildsofos presocraticos griegos hasta el presente.
Junto con la metafisica, la l6gica y la ética es uno de los cuatro campos principales de
la filosofia.

Escolasticismo: Filosofia y teologia cristiana del medioevo, dominada por categorias
aristotélicas. Esta corriente teoldgica se caracteriza por la presentacion sistemdtica
de las doctrinas y su armenizacion con la razén. Lo positivo de este método es la
presentacion de distintas tesis, antitesis y su discusién; lo problematico, es que dentro
de este sistema, la teologia es encerrada en una rigida comprension racionalista. El
autor mds representativo de este método fue Tomds de Aquino (1225-1274), autor de
la Suma Teolégica.

Ecologia: (del griego oikos: casa y logos: teoria o discurso) El término “ecologia” fue
propuesto en 1869 por Emst Haeckel, quien la definié como el estudio de la relacion
entre el ser humano y su medio, tanto organico como inorganico. La tedloga eco-
feminista contemporanea Rosemary Radford Ruether define la ecologfa como la ciencia
que identifica los procesos o las ‘leyes’ por las que la naturaleza regenera y sostiene la
vida, sin la ayuda de los seres humanos.

Gnosticismo: Movimiento filosdfico y religioso notorio en el mundo grecorromano del
siglo 11 d.C. En la visién gnéstica, el ser inconsciente del ser humano es consustancial
con la mente de Dios pero, a causa de una tragica caida, es arrojado a un mundo que es
completamente extrafio a su verdadero ser. A través de la revelacién que proviene de
arriba, el ser humano llega a ser consciente de su origen, esencia y destino trascendente.
La revelacién gnéstica debe ser diferenciada del iluminismo filoséfico, dade que no
puede obtenersc por medio de la razon, y de la revelacion cristiana, porque no esta
arraigada en la historia ni transmitida por la Escritura. Se trata, mas bien, de la intuicion
del misterio del ser. Segin el gnosticismo, el mundo, formade de una materia corruptible
y maligna no puede ser obra de un Dios bueno. Es, por lo tanto, considerado como una
mera ilusion o una construccién rudimentaria regida por Yahvé, el demiurgo jucio, cuya
creacidn e historia son despreciadas. Este mundo es, por lo tanto, extrafio a Dios, quien
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para los gnésticos es profundidad y silencio, el absoluto més alld de todo nombre o
predicado, fuente de los buenos espiritus que conforman el pleroma o reino de la luz.

Hemenéutica: (del griego hermeneuein: interpretar) Es la ciencia de los principios que
son validos para la interpretacién. En teologfa, s¢ refiere al proceso de interpretacion de
textos biblicos y doctrinas que tiene en cuenta el significado original de los textos y el
esclarecimiento de su sentido para los creyentes contemporéneos.

Hierofania: Término utilizado por el historiador de las -religiones rumano, Mircea
Eliade, para designar a los fenémenos constituidos por las experiencias religiosas tanto
en sociedades tradicionales como contemporéneas. Segin Eliade, el ser humano entra
en conocimiento de lo sagrado porque se manifiesta, porque se muestra como algo
diferente por completo de lo profano. Etimolégicamente, hierofania significa “algo
sagrado que se muestra”, es decir, la manifestacion de lo sagrado en el mundo.

Holistico: (del griego holos-hole: todo) El concepto de holismo fue introducido en 1925
en Sudaftica por el primer ministro y fildsofo Jan Christian Smuts como una alternativa
al pensamiento cientifico-analitico y reductivo imperante. En la teoria holista de Smuts,
la totalidad del organismo y sus sistemas son més grandes que la suma de sus partes,

Homilética: (del griego hdmilos: reunién) Estudio del proceso y el propdsito de la
preparacion y la predicacién de los sermones.

Inmanente (ver bajo Trascendente)

Kerygma: (del griego kerygma: lo que es anunciado o promulgade, mensaje o
proclamacién) Se refiere en primer lugar a la predicacion de los apdstoles registrada en
el Nuevo Testamento y que constituye ¢l mensaje central de la fe cristiana: Jesucristo,
en cumplimiento de las profecias del Antiguo Testamento fue enviado por Dios, predico
la venida del Reino de Dios, muri6, fue sepultado, se levantd de entre los muertos y fue
ascendido a la diestra de Dios.

Monasticismo: movimiento religioso institucionalizado cuyos miembros intentan
practicar obras que estdn por encima y més alla de las requeridas tanto al laicado como
alos lideres espirituales de sus religiones. El mondstico, generalmente célibe y ascético,
se separa de su sociedad, ya sea para convertirse en eremita o anacoreta o, para unirse
a la sociedad de quienes se han seperado con similares intenciones: la vida religiosa
total.

Monismo (ver bajo Dualismo)

Monoteismo (Henoteismo/Ateismo/Politeismo): Creencia en la existencia de un
dios, o en la unicidad de Dios. Se lo distingue del politeismo, que es la creencia en la
existencia de muchos dioses; del ateismo, que es la creencia en que no existe ningun
dios y del henotefsmo, la creencia en y adoracién de un dios aceptando la existencia
de otros dioses. El monoteismo es caracterfstico del judaismo, el cristianismo y el
islamismo, aunque algunos elementes de esta creencia se pueden discernir en varias
otras religiones.
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Muerte térmica (del universo): Concepte proveniente de la fisica y que se relaciona
directamente con la segunda ley de la termodinamica, la entropia. Basicamente esta ley
sefiala que todos los cambios de la natwraleza conducen (eventualmente) al desorden,
la disipacion y la desintegracion de las estructuras. Si bien los fendmenos vitales
(especialmente ¢l crecimiento y la reproduccion) manifiestan una entropia negativa o
negantropia (ya que tienden a formar orden a partir de estados menos ordenados) en el
computo global también los organismos vivos contribuyen al crecimiento de Ia entropia
en el entorno. Puesto que la entropfa es también una medida de la probabilidad, en
cosmologia se ha especulado que el destino entero del universo es la muerte térmica,
estado final de plena igualacién o de méximo desorden. Ello supone que todo proceso
es irreversible, de manera que el crecimiento de la entropia serfa también una medida
de la llamada “flecha del tiempo™.

Mundo: (del griego kosmos: mundo, lo ordenado y adornado, en oposicién al caos)
Término que la filosofia griega antigua aplica a la realidad o al mundo, como conjunto
ordenado que el hombre ¢s capaz dc entender. En el NT tiene al menos tres matices:
universo, tierra, humanidad. En las cartas de Pablo existe un contraste entre el mundo
presente, pasajero y amenazado de muette, y el mundo futuro que denomina “cielo
nuevo y tierra nueva”. En este reino futuro el mundo ya no estard sometido a los
elementos, sino que estard reconciliado con Dios. Al igual que en Juan, el mundo no
posee una maldad propia: sigue siendo la creacion buena de Dios. Pero el pecado de los
seres humanos arrastra al mundo consigo hacia un estado de separacién con respecto
a Dios. Por ello Dios envia a su Hijo al mundo no como juez, sino como salvador (Jn.
3:17).

Patriarcal: referente al patriarcado, sistema social basado en la autoridad absoluta del
padre o del varén sobre el grupo familiar. A partir de los afios 70" del siglo XX, bajo
la influencia de la teoria critica feminista, se genera una significacién diferente del
término. De alli en mds, lo patriarcal alude a una formacidén jerarquica predominante
—tanto en las sociedades antiguas como en las actuales— donde el colectivo de varones
a partir de su poder, domina sobre otros, particularmente, sobre ¢! conjunto de mujeres
y nifios.

Positivismo: En general, aquella actitud tedrica que sostiene que el tinico auténtico
conocimiento o saber es el saber cientifico. Para ello, el “espiritu positivo” es fiel a
unos principios orientativos o reglas que se mantienen en todas las filosofias positivas
de las diversas épocas: la regla ontoldgica del fenomenismo —segin el cual la realidad
se manifiesta en los fenémenos— obliga a rechazar cualquier concepcién de una esencia
oculta més alla de los fenomenos; la regla del nominalismo —segtn la cual el saber
abstracto no es saber de cosas en si o universales, sino de meras cosas individuales
generalizadas; la regla que obliga a renunciar a juicios de valor y a enunciados
normativos —en cuanto carentes de sentido cognoscitivo y, finalmente, la regla de la
unidad del método de la ciencia —segiin la cual cabe pensar en un solo ambito del
saber, reducible a Ja observacion y a la experiencia, en definitiva a una Gnica ciencia,
preferentemente la fisica.
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Praxis: (sustantivo dé¢l verbo griego prdtfein: accién o realizacién de algo).
Generalmente se considera como sinénimo de “actividad préctica”, en contraposicién
a la mera “actividad tebrica”, y entre los griegos designaba también la accidn moral.
Sin embargo, esta oposicion entre la “actividad practica” y la “actividad tedrica”, tal
como gencralmente habia sido entendida, es puesta en entredicho por el materialismo
histérico elaborado por Marx y Engels. Para dichos autores, este término adquiere un
significado mas especifico y técnico concibiendo a la praxis como la actividad humana
material y social de transformacién de la naturaleza, de la sociedad y del ser humano
mismo, Desde cste punto de vista, en lugar de oponerse la praxis a la teorfa, se puede
considerar que es la praxis la que engendra el origen de todo conocimiento. A partir
de aqui es que puede entenderse a la praxis como una unidad dialéctica entre la accién
humana y el conocimiento.

Protologico: término filosofico que se refiere a la protologia como “la ciencia de los
origenes”. En su uso teolégico la protologia hace referencia a las cosas primeras, a los
origenes del mundo y la humanidad tal como aparecen en la revelacion. Lo protolégico
estd concebido asi en analogia con lo escafolégico y se relaciona con la comprension
de la existencia humana y cristiana a partir de la tension del origen que se escapa, a la
VeZ que permarnece en un presente que adviene.

Razon instrumental: Expresion introducida por miembros de la “Escuela de Frankfurt”
para criticar a un modelo de racionalidad meramente 16gica que confia a la razdn la
principal tarea de concordar fines y medios, racionalidad que, a la larga, se ha mostrado
destructora de sf misma. De este concepto de razén como instrumento derivan, segtin
esta escuela, las formas de ideologia y dominio que aparecen en la sociedad actual
que, persiguiendo el dominio de la naturaleza, han terminado por dominar al mismo
hombre.

Rite: Ceremonia que sigue normas propias a una tradicién. Generalmente, los ritos de
naturaleza magica o religiosa se encaminan —seglin sus creyentes— a la consecucién de
fines de tipo sobrenatural, que no seria posible obtener mediante técnicas racionales.
Las normas rituales provienen siempre de la tradicion, en el origen de la cual suele
haber un mito. Normalmente son conservados y transmitidos por la propia sociedad
(bien sea por tradicidn oral, o por textos sagrados) o por castas religiosas. El ritual
determina una forma de comunicar un sentido (religioso) pautando el tiempo, lugar,
personas, actuaciones, palabras, gestos y objetos que remiten a lo sagrado. Por
extension, se llama también rito o ritual al conjunto de normas pautadas que se siguen
en cualquier actividad aunque no sea de caracter sagrado. Como es un modo especifico
de comportamiento observable en todas las sociedades conocidas, se podria considerar
al rito como una manera escenografica de definir o describir lo humano y su relacion
con el entorno y lo trascendente.

Sacramento: (del latin sacramentum:) signo o simbolo religioso, especialmente
asociado a las iglesias cristianas, en ¢l cual se reconoce un poder sagrado o espiritual que
es transmitido a través de elementos materiales que son medios de la gracia divina.
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Soteriologia: (del griego sozer. salvador logas: discurso) doctrina de la salvacion.

Teologia de la liberacion: Teologia que se articuld hacia fines de los afios sesenta e
intenté responder desde la 6ptica de la fe a los grandes desafios sociales y politicos que
envolviana América Latina, Supo convocara los mas licidos teélogos latinoamericanos,
que realizaron una relectura de la fe cristiana desde el lugar de los pobres y desde la
praxis por la liberacion, Fiel a su método teolégico, esta teologia ya no forma una
corriente homogénea, aunque su énfasis en la opcién por los més sufrientes y la
dimension socio-politica de la fe son algunos de los grandes legados quc deja a la
teologia del continente y a toda la ecumene.

Tradicién: (del latin traditic: pasar, entregar) Remite simultdneamente al proceso de
comunicar algo como asi también a aquello que se comunica. La tradicion, entonces,
significa la transmisién de una generacién a otra de las enseflanzas cristianas. En este
scntido debe distinguirse de las Escrituras. La forma de transmisién puede comprender
uno o varios de los siguientes medios: prcticas, liturgia, normas de conducta, doctrinas,
escritos, etc. En Ja iglesia primitiva tanto la regla de la fe como la liturgia fueron
importantisimos medios de transmisién de la tradicidn

Trascendente(/Inmanente): (del latin transcendens: 1o que sobrepasa o supera) En
general, lo suprasensible, lo que no estd determinado por las leyes espacio-temporales.
También remite a aquello que tiene o a lo que se da trascendencia, entendiendo por
tal el hallarse sitvado mas all4, en un sentido u otro, de los limites de la experiencia
del mundo sensible. “Dios”, por ejemplo, es un ser trascendente, porque estd mas alla
del universo en el sentido de que 1o es reducible a €1, Inmanente (del latin inmanere:
quedarse en) es la caracteristica, opuesta a la trascendencia v a lo trascendente, de
todo aquello que se sittia en ¢l interior del mundo o dentro del limite de la experiencia
humana. Subraya que no existe un orden de cosas distinto, que esté més alld o por
encima de lo que se denomina universo, Existen asi sistemas filoséficos, como el de
Spinoza, que se remiten a un Dios inmanente al universo.
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DATOS BIOGRAFICOS

Agustin de Hipona (354-430): Aurelio Agustin nacié en Tagaste,
ubicada en la actual Argelia. Fue hijo de un pagano, Patricio yde
una cristiana muy devota, Ménica. Ensefid retérica en Cartago,
Roma y finalmente en Milén. Fue sithpatizante del maniqueismo
durante nueve afios, luego se interesé por la filosofia neo-platénica
de Plotine y finalmente, bajo la influencia de Ménica, de sus
lecturas y reflexiones, y de las predicaciones de Ambrosio, el
obispo de Milan, se convirti¢ al Cristianismo y se separd de su
compafiera de larga data, con la que no se habia casado en parte
porque clla pertenecta a otra clase social. Sutinico hijo, Adeodato,
permanecio con él. Describe estos avatares en sus célebres
Confesiones. En ¢l afio 395 fue nombrado —en contra de su
voluntad— obispc de Hipona, en el Norte de Africa. Puede
organizarse su obra en tres grandes ectapas, usando a sus
contrincantes como gjes: sus escritos en contra de los maniqueos,
sus escritos en contra de los donatistas y sus escritos en contra de
los pelagianos. Su amplia obra incluye cartas, sermones, tratados
sobre la Trinidad, Ia interpretacién biblica, la creacidn, el tiempo,
las Gltimas cosas, la iglesia, los sacramentos, el libre albedrio, el
pecado original y el origen del mal, y muchos otros temas que han
sido de suma influencia en ef Cristianismo occidental.

Anselmo de Canterbury (ca. 1033-1109) Anselmo era piamontés,
nacido en Aosta. Fue monje benedictino en la Normandia y luego
arzobispo de Canterbury. Se lo suele denominar el “Padre de la
Escolastica”. En su Proslogion trata de demostrar la existencia de
Dios por medio de argumentos légicos; lo que més tarde seria
denominado la prueba “ontolégica” de la existencia de Dios: Dios
¢s aquello de fo cual nada mayor puede ser imaginado. Una de sus
mds célebres frases es fides quarens intellectum, o la “fe en busca
del entendimiento” (Monclogion, 1076). Esta idea suya tuvo
especial fascinacion para Karl Barth, quien publicé un estudio
sobre Anselmo con ese titulo.
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Atanasio de Alejandria (ca. 293-373) Tedlogo y obispo. Recibi6
su formacion filoséfica y teoldgica en Alejandria, asistié al obispo
Alejandro de Alcjandria en el Concilo de Nicea (325) y lo sucedid
después de sumuerte en 328, Fue el mayor defensor de la ortodoxia
cristiana durante la batalla contra el arrianismo del siglo IV. Sus
principales obras incluyen: Contra genfes, una refutacién dei
paganismo, De incarnatione y Apologia contra Arrianos.

Barth, Karl (1886-1968): Tedlogo reformado suizo y uno de los
tedlogos protestantes mas influyentes del siglo XX. Conocido por
ser uno de los iniciadores de la teologia neo-ortodoxa o dialéctica.
Para su pensamiento es central la revelacion de Dios en Jesucristo,
el eterno Hijo de Dios encarnado, que entiende como fundamento
de toda afirmacion dogmdtica y ética valida. Rechaza la “teologfa
natural” (theologia naturalis), es decir la idea de que de la
observacién de la creacién y la realidad, uno pueda saber algo de
Dios independientemente de su auto-manifestacion en Jesucristo.
El corazén de su extensa obra es la “Dogmatica Eclesiistica”
(Kirchliche Dogmatik), que ha sido traducida al francés y al inglés,
pero no al castetlano. En las primeras décadas de este siglo fue
activo en la parroquia y en las luchas sociales de los obreros. Mas
tarde ejercio una importante oposicion al régimen de Hitler y sus
seguidores en la Iglesia Evangélica de Alemania. Una de sus
contribuciones mds importantes fue su colaboracion en la
formulacién de la “Declaracion Teoldgica de Barmen” en 1933, en
la que integrantes de lo que se¢ denomind la Iglesia Confesante en
Alemania, opuesta a fos excesos idolatricos del Nacionalsocialismo
y al conformismo de los [lamados Cristianos Alemanes, declararon
que fuera de Jesucristo, no hay otro Sefior al que los cristianos le
deban una lealtad ultima,

Basilio de Cesarea (ca. 329-379) Nacid en una familia cristiana
distinguida de Cesarea, la capital de Capadocia, Asia Menor, Uno
de sus tios habia sido obispo como asi también lo fueron dos de sus
hermanos (Gregorio Niseno y Pedro de Sebaste). Estudié en
Cesarea, Constantinopla y Atenas, donde trabé amistad con
Gregorio Nacianceno. Luego de sus estudios, bajo la influencia de
su hermana Macrina, se incliné por la vida ascética y fundé un
establecimiento monéstico con un grupo de amigos en el Ponto.
Efectué visitas a los monasterios de Egipto v en el afio 360 asistié
a los obispos capadocios en un sinodo en Constantinopla. En 365
regresé a Cesarea cuando la iglesia estaba amenazada por el
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arrianismo. Su teologfa y politica eclesiastica de alli en mas se
concentraron en presentar un bloque de unidad de cristianos pro-
nicenos contra el arrianisme bajo la formula “tres personas
(hypostasis) en una substancia (ousic)”, comprendiendo asi la
unidad divina a partir de la multiplicidad. Sucedio a Eusebio como
obispo de Cesarca en 370. Entre sus escritos estdn Conirg Eunomio
(defensa contra el arrianismo), Sobre el Espiritu Santo y més de
300 cartas (que constituyen breves tratados de teologfa y ética).

Boff, Clodovis (1944~ ) tedlogo brasilero, religioso de la orden
de los Siervos de Maria. Es, junto con su hermano Leonardo, uno
de Tos principales exponentes de la Teologia de la Liberacion.
Realizo sus estudios en Rio de Janeiro y Lovaina, fue misionero en
Amazonia y, en la actualidad, ensefia en el Instituto Teologico
Franciscano de Petrépolis y en ¢l Instituto de Estudios Religiosos
de Rio de Janeiro. Es el encargado responsable de la actividad
pastoral en las favelas de la parroquia de Nossa Senhora das dores.
Su obra Teologia de lo politico -producto de su tesis doctoral-
constituye una de las mas importantes sistematizaciones de los
presupuestos epistemologicos de la teologia de la liberacion.

Boff, Leonardo (1938- ) Tedlogo brasilefio, catdlico romano,
Luego de trece afios de educacion religiosa fue ordenado sacerdote
franciscano en 1964, prosiguiendo luego sus estudios de filosofia
y teologia en Alemania. En 1970 obtuvo su doctorado en teologia
con su tesis La iglesia como sucramento y mas adelante se doctoro
también en Filosofia de la Religién. En 1971, se convirtié —luego
de Gustavo Gutiérrez y Juan Luis Segundo— en uno de los primeros
latinoamericanos en abrazar la teologfa de la liberacién, Desarrolld
su tarea como investigador, autor, editor, sacerdote, conferencista
y activista social, en Brasil y en todo el mundo. Debido a sus
polémicos escritos eclesiologicos fue examinado por la
“Congregacion para la Doctrina de la Fe” y llamado a silencio en
1985. Su desempefio como profesor y editor se vié limitado a la
vez que todos sus escritos pasaron a requerir la licencia del obispo
local y del superior franciscano. Si bien su primera opcién fue
permanecer dentro de la iglesia, luego de un largo tiempo de
trabajo reducido, tomo la decision de abandonar a los franciscanos
y renunciar a sus votos en 1993. Desde entonces se desempefia
como tedlogo laico y profesor de ética en la Universidad Federal
de Rfo de Janeiro.
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Bonhoeffer, Dietrich (1906-1945): Pastor y tedlogo luterano
alernan, martir de la iglesia evangélica, ejecutado en abril de 1945
por los Nazis sospechado de conspirar contra el régimen de Adolf
Hitler. Estudi6 teologfa en las universidades de Tiibingen y Berlin,
bajo el gran maestro liberal Adolf von Harnack. Recibié también
una fuerte influencia de Karl Barth. Activo en la Iglesia Confesante,
sirvié a numerosas parroquias ademas de ensefiar teologia. Fue
director de un seminario en Finkenwalde, al nordeste de Alemania,
luego clausurado por la Gestapo. Algunas de sus obras més famosas
son Sanctorum Communio (su tesis doctoral), Erica, El precio de
la Gracia, Resistencia y Sumisién (edicidn péstuma de sus cartas
de prision).

Bucero, Martin (1491-1551) Reformador protestante conocido
por sus incesantes esfuerzos por mediar entre grupos de la Reforma
en conflicto. Influy6 sobre el desarrollo del Luteranismo y el
Calvinismo, y sobre la litwgia de la Comunién Anglicana. En 1521
abandond la Orden de los Dominicos y al afio siguiente se
transformé en pastor y contrajo matrimonio. En 1523 se refugié en
Estrasburgo donde alcanzo una posicion de liderazgo. Medid en la
discusion entre Lutero y Zwinglio sobre la eucaristia y fue
signatario de la Concordia de Wittenberg de 1536.

Buenaventura (ca. 1217/21-1274) Giovanni Fidenza, ltamado
“Buenaventura”, quiza por San Francisco de Asis mismo, a cuya
orden pertenccia. Una de las figuras centrales del apogeo de la
filosofia escolastica del s. XTII; tedlogo y filosofo de la orden de
los fianciscanos. Nacio en Bagnoregio, cerca de Viterbo, en la
Toscana (Italia) y estudié en Paris, de 1232-1246, donde fue
discipulo de Alejandro de Hales y en donde ingresé en la orden
franciscana. De 1253 a 1255 ensefia en Parfs por la misma época
en que lo hace Tomd4s de Aquino. Uno y otro encarnan dos enfoques
distintos de la filosofia escoldstica, que se perpetuaron en sus
respectivas ordenes religiosas; ambos mueren el mismo afio.
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Bultmann, Rudolf (1884-1976). Tedlogo luterano aleman, famoso
por su controvertida demanda de que el mensaje del Nuevo
Testamento debia ser “desmitologizado”. Pensaba que la
autocomprensién contemporanea del ser humano ya no cuajaba
con la cosmovisién biblica; por ello, dichas imagenes debfan ser
interpretadas existencialmente de modo que sean comprensibles
para las personas de hoy. Entre sus obras mas importantes esté su
Geschichte der synoptischen Tradition (Historia de la tradicion
sindptica), que constituye un analisis del material utilizado en la
redaccién de los evangelios de Mateo, Marcos y Lucas en un
intento de rastrear la historia de las tradiciones de la iglesia
primitiva.

Calvino, Juan (1509-1564) Reformador de Ginebra y la figura
més prominente de la segunda generacién de reformadores. Es
autor de una de las obras sistematicas mas importantes de la
Reforma, [nstitutos de la Religicn Cristiana. Siguiendo la doctrina
luterana de la justificacién por la fe, Calvino desarrollé asimismo
otros aspectos del pensamiento biblico. Entre elios se destacan los
temas de la santificacion, los usos de la ley y la predestinacién, El
pensamiento de Calvino es un referente fundamental para las
iglesias llamadas “Reformadas”, y también fue influyente en
algunas corrientes de las tradiciones anglicanas y bautistas.

Catalina de Siena (1347-1380) Terciaria de la Orden Dominica,
mistica, conocida por su ascetismo. Sus escritos (dictados) incluyen
380 cartas, 26 oraciones, 4 tratados conocidos como el Didlogo,
donde estan registradas sus experiencias extaticas ilustrando su
doctrina de 1a “celda interior” acerca del conocimiento de Dios y
de si mismo.

Clemente dec Alejandria (155-ca.215) Apologeta, tedlogo
misionero en el mundo helenfstico, lider y maestro de la escuela de
Alejandria. Escribi6 vatias obras de carcter teoldgico y ético
ademds de comentarios biblicos. Entre la més importante de sus
obras existentes se encuentra la trilogia compuesta por Protepticos
(Exhortacion), Paidagogos (Pedagogo) y Stromateis (Miscelédnea).
Combati6 a Ia herejia gndstica, discutié contra aquellos cristianos
sospechados de un cristianismo intelectualizado y educé a futuros
lideres teolégicos y eclesidsticos (como por ej. Alejandro, obispo
de Jerusalén)
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Cranmer, Tomas (1489-1556) Primer arzobispo protestante de
Canterbury (1533-56). Fue asesor de los reyes Enrique VIII y
Eduardo VI. Como arzobispo, llevé la Biblia en inglés a las
parroquias, prepard el Libro de Oracion Comiin y compuso una
letanfa atin en uso. Fue denunciado por Maria I, catdlica, de
promover ¢l Protestantismo, condenado por herejia y quemado en
la hoguera.

Daly, Mary (1928- ) ex-religiosa catolico-romana, fue la primer
mujer estadounidense en obtener un doctorado en teologia catdlico-
romana (Friburgo, 1963). Disconforme con la posicion del Concilio
Vaticano 1T sobre la mujer, publicd en 1968 The Church and the
Second Sex (La iglesia y el Segundo sexo), y en 1973 Beyond God
the Father: Toward a Philosophy of Women's Liberation [Més alla
de Dios Padre: hacia una filosofia de la liberacion de las mujeres]
obra en la que anuncia su separacién radical del Cristianismo. En
1978 aparece su Gyn/Ecology: The Metaethics of Radical Feminism
[Gin/Ecologia: metaética del feminismo radical], acerca de la
relacion estrecha entre el feminismo y los principios del movimiento
ecoldgico (posicién actualmente mantenida por el ecofeminismo).

Didimo el Ciego (ca. 314- ca. 398) Tedlogo alejandrino, ciego
desde los cuatro afios, Fue designado jefe de la Escuela Catequistica
de Algjandria, contando entre sus discipulos a Jeronimo. Entre sus
obras existentes se encuentra: Sobre el Espiritu Santo, Sobre la
Trinidad y Contra los maniqueos.

Evagrio Pontice (345-399): El primer escritor eclesidstico que
escribi6 en aforismos. Conocfa a los Padres Capadocios y estuvo
en el Concilio de Constantinopla (381). Al afio siguiente (382),
influido por Melania la Vieja, se dirigié a Egipto para aprender y
practicar la vida ascética; es considerado el fundador del misticismo
monéstico. Escribia en griego, si bien sobrevivieron solamente
traducciones (al latin, sirfaco, armenio) de sus textos. Para Evagrio,
la oracidn significaba contemplacion, y el conocimiento de Dios
significaba orar y contemplar,

202

ﬁ

erarn, Ivone (1944~ ) Es una de las tedlogas ecofeministas més
importantes de América Latina. Sus aportes apuntan a desentrafiar
el papel que juegala religion como legitimadora de fa subordinacién
de las mujeres y de la naturaleza. Sus trabajos buscan un lenguaje
diferente sobre Dios desde la opeién por los pobres, por las
mujeres, por la naturaleza, por el ecosisterna, y por la Tierra
Algunas de sus obras més conacidas son Teslogia aritmo de mujer-'
(1995) e Intuiciones ecofeministas (1997).

Gregorio Nacianceno (330-389) Naci6 a las afueras de Nacianzo
Capadocia, en una familia cristiana (su padre era obispo). Recibk;
una educacion clasica y también religiosa en Cesarea, Alejandria y
Atenas. Como estudiante conocio a Basilio, con quién desarrolld
una gran amistad. Fue ordenado al ministerio en el afio 362 y diez
aiios mds tarde fue nombrado obispo de Sasima, posicién que
nunca desempeiié ya que optd por volver al hogar a asistir a sy
padre y pasar parte de su tiempo en el retiro mondstico de Basilio
en Ponto. Fue llamado a defender la fe de Nicea frente a los
atrianos en Constantinopla donde fue nuevamente nombrado
obispo. Terminado el concilio y habiendo renunciado a la sede
regresé a Nacianzo donde se hizo cargo de la iglesia. A partir dci
afio 384 se rotird a la propiedad familiar donde permanccié hasta
su muerte. Sus escritos més notables incluyen los cinco Discursos
teoldgicos contra los arrianos y la Filocalia —coleccion de escritos
de Origenes que recopild junto con Basilio— ademds de 242 cartas
¥ poemas.

Gregorio Niseno (330-ca. 395) Hermano menor de Basilio de
Cesarca, Después de haber vivido algunos afios en matrimonio, se
consagro a la vida clerical, llegando a ser obispo de Nisa, en
C'flpadocia. Asistio al Concilio Ecuménico de Constantinopla (381)
¢ intervino en las grandes discusiones religiosas y trinitarias de su
tiempo. En sus numerosos escritos brilla [a facilidad, la fuerza, la
profundidad, la dulzura y la magnificencia de su estilo.
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Gutiérrez, Gustavo (1928- )} Sacerdote y tedlogo peruano
considerado junto al wuguayo Juan Luis Segundo coma los
“padres” de la teologia de la liberacion latinoamericana. Posee una
sélida formacién humanistica, teoldgica y pastoral (ha estadiado
Medicina, Letras, Filosoffa, Psicologia y Teologia). Realizé sus
estudios en Lyon, Lovaina, Romay Paris y fue profesor de Teologia
de la Universidad Catolica de Lima. Fundador y director del
Instituto Bartolomé de las Casas, en Lima, fue la primera persona
que sintetizd y recogi6 las ideas de la Teologia de la Liberacidn,
acufiando y definiendo el término en una conferencia pronunciada
en 1969 y en su libro Teologia de la liberacién: Perspectivas
publicado dos aflos més tarde. Entre sus obras se encuentran
también: La verdad os hara libres, En busca de los pobres de
Jesucristo, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente y
Beber en su propio pozo. Actualmente conduce una parroquiaen la
populosa barriada limefia de Rimac.,

Hildegarda de Bingen (1098-1179) Religiosa benedictina,
visionaria y mistica, se la conoce también como la Sibila del Rin.
Fue educada en el convento benedictino de Disibodenberg, del
cual fue priora desde 1136 a 1147 cuando con un grupo de monjas
se apartd para fundar el convento de Rupertsberg. Sus visiones,
de cardcter profético y apocaliptico, quedaron registradas en
Scivias, el contenido de estas se refiere a la iglesia, la relacion de
Dios con los seres humanos y la redencion. Fue poeta y
compositora, en su Symphonia armonie celestium revelationtm
reunid 77 de sus poemas liricos con sus respectivas notaciones
musicales. Aparte de estas, escribié numerosas obras sobre la
vida de los santos, medicina ¢ historia natural —con una calidad
de observacién cientifica extraordinaria para su tiempo— y
numerosa correspondencia en la que se encuentran también
tratados alegéricos y proféticos.

Ignacio deAntioquia(ca.35d.C.-7) Nacido en Siria, aparentemente
conocid en su juventud a los apostoles Pedro y Pablo, de los que
escucharia directamente el Evangelio, vy probablemente también
fue discipulo del apéstol Juan. Es Ignacio (como Clemente y
Policarpo) el tinico lazo que nos une histéricamente con la época
apostdlica. Obispo de la ciudad de Antioquia en tiempos del
emperador Trajano (98-117 d.C), fue, segin la tradicién
paleocristiana, el tercer obispo de dicha ciudad después del mismo
apéstol Pedro y de Evodio. En esta ciudad habia numerosos
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Jjudeocristianos procedentes de la destruccion de Jerusalén y su
templo en el afio 70 d.C. En el aiio 107 d.C. es acusado y Hevado a
Roma para ser devorado por los Icones en el circo. En el camino a
su martirio escribe siete cartas a siete iglesias por las que va
pasando, y que han llegado hasta nosotros como testimonio del
Evangelio predicado en ¢l primer siglo.

Ireneo (ca. 125-ca. 200) Tedlogo cristiano que lleg6 a ser obispo
de Lyon durante la persecucion de Marco Aurelio. Nada se sabe
sobre su familia. Probablemente nacié en alguna de las provincias
marijtimas del Asia Menor. Sin duda recibid una educacion muy
esmerada y liberal, ya que sumaba a sus profundos conocimientos
de las Sagradas Escrituras, una completa familiaridad con la
literatura y la filosofia de los griegos. Tuvo ademds ¢l inestimable
privilegio de sentarse entre algunos de los hombres que habfan
conocido a los Apéstoles y a sus primeros discipulos. Entre estos,
figuraba Policarpo —discipulo del apéstol Juan— quien ejercié una
gran influencia en su vida. En su obra Exposicion y refutacion del
falso conocimiento, més conocida como Adversus haereses,
expone y refuta las tesis de los gnésticos. Es muy importante
también su contribucién teérica a la formulacién del dogma
trinitario, que constituyé un aporte fundamental alos cimientos
de Ia teologia cristiana.

Knox, Juan (1514-1572) Lider principal de la reforma escocesa,
quien estableci6 el tono moral austero de la Iglesia de Escocia y
modelé la forma democrética de gobierno que esta adoptd. Luego
de un periodo de encarcelamientos en Inglaterra y exilios en el
continente europeo, volvi6 a Escocia, donde supervisé la
preparacion de la constitucion y liturgia de la Iglesia Reformada
Presbiteriana, Su obra literaria mas importante fue la Historia de
la Reforma en Escocia.

Lactancio (ca. 240-ca. 320) Retérico latino, historiador y
apologista cristiano. Al comenzar las persecuciones en ¢l afio 303,
habiéndose convertido al Cristianismo, renuncié a su puesto de
profesor de oratoria en Nicomedia, conferido por Dioclesiano.
Comenzé a escribir apologética cristiana para los paganos
ilustrados y también para los cristianos perturbados por los desafios
intelectuales de la época. Entre sus obras se encuentran: /nstitutos
divinos 'y La muerte de los perseguidores.
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LaCugna, Catherine Mowry (1952-1997) tedloga contemporanea
catolico-romana, profesora de teologia en la Universidad de Notre
Dame (Indiana, EEU). En su libro God For Us: The Trinity and
Christian Life [Dios por nosotros: La Trinidad y la vida cristiana],
publicado en 1991, trata de demostrar que la doctrina trinitaria “‘es
un esfuerzo por expresar la fe basica de los cristianos.” Fue editora
de Freeing Theology: the Essentials of Theology im Feminisi
Perspective [Liberando la teologia: Temas esenciales de lateclogia
en perspectiva feminista).

Lucchetti-Bingemer, Maria Clara (1949- ) tedloga
brasileiia, docente asociada de la Universidad Catélica de Rio de
Janeiro. Desarrolla su actividad académica en diversas dreas de la
teologia tales como la sistematica, la pastoral y la ética, asi como
también la espiritualidad y la antropologia de la religion. En su
trabajo por la situacion y el lugar de las mujeres en la sociedad y la
iglesia, mantiene que solo a través de la conjugacion de ambos
géneros -femenino y masculino- la iglesia y la sociedad pueden
enriquecerse y encontrar soluciones a los graves problemas sociales
que enfrentan. Su convencimiento es que “la lucha de las mujeres
en América Latina es inseparable de la lucha de los pobres.” Es
autoradenumerososiibros, entreellos: Alteridade evulnerabilidade;
Experiencia de Deus e pluralismo religioso no moderno em crise;
O impacto da modernidade sobre a religiao; O segredo feminino
do misterio; O misterio de Deus na mulher, Maria, Mae de Deus e
Mcéie dos pobres (con Ivone Gebara).

Lutero, Martin (1483-1546), Monje y tedlogo aleman, nacido en
Eisleben, Sajonia, es el principal exponente de la Reforma del
siglo XVI. Bas6 su teologia en la nocion de que la justicia de Dios
-nocién tan cara al Cristianismo— refiere al hecho de lo que Dios
hace por los seres humanos en Cristo (justificacién), més que a una
demanda de Dios impuesta a los seres humanos para su salvacidn.
Esto significa que la justificacion es el acto por el cual Dios declara
a los pecadores justos al comunicatles o participarles de su amor.
Las principales corrientes protestantes, incluidas muchas
expresiones cn la tradicion anglicana, tomaron como base de su
perfil teoldgico este “descubrimiento™ de Lutero. Entre sus
numerosas obras sc encuentran las de exégesis biblica, en especial
su Comentario de la Carta a los Romanos, también obras polémicas
como Sobre el papado de Roma, A la nobleza cristiana, De la
cautividad babilénica de la Iglesia, De la libertad del cristiano y
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De serve arbitrio. Es también el antor de la famosa traduccién al
alemdn del Nuevo Testamento que obtuvo una enorme difusién y
del Catecismo mayor y Catecismo menor, escritos confesionales
de la Iglesia Luterana.

McFague, Sallie: (1933- )Tedloga anglicana cuyas obras reflejan
un profundo interés por el lenguaje religioso y la hermenéutica, la
critica feminista y la problemdtica ecoldgica, Autora prolifica,
entre sus libros encontramos: Teologia metafdrica, Modelos de
Dios, y sin traduccién al castellano, The Body of God, Super,
Natural Christians y Life dbundant: Rethinking Theology and
Economy for a Planet in Peril.

Melanchton, Felipe (1497-1560) Reformadot, tedlogo y educador
aleman, amigo de Lutero y defensor de sus visiones. Fue el redactor
de la Confesion de Ausburgo de la Iglesia Luterana en 1530 y autor
del primer tratado sistematico de la doctrina evangélica: los Loci
comunes. A causa de su competencia académica, fue convocado a
la tarea de fundar v desarrollar escuelas. Fue asi que reorganizé la
totalidad del sistema educativo aleman fundando y reformando
varias de sus universidades.

Miguez Bonino, José (1924- ) Tal vez el més sobresaliente de los
tedlogos protestantes latinoamericanos y autor de fama mundial.
En los afios 60 y 70 acompaii6 a tedlogos como Gutiérrez, Segundo
y Sobrino en la articulacién de [a teologia de la liberacion. También
se ha destacado en el campo ecuménico regional ¢ internacional,
como asimismo por su participacién en distintas organizaciones de
defensa de los derechos humanos. Algunas de sus obras més
importantes son: Ama y haz lo que quieras (1971), Espacio para
ser hombres (1975), La fe en busca de ¢ficacia (1977), Toward a
Christian Political Ethics (1983), Poder del evangelio y poder
politico (1999). '

Moltmann, Jiirgen (1926 - ) Uno de los teélogos més destacados
del sigle XX, que volvio a reubicar el tema de la escatologia en el
corazén de la teologia cristiana. De origen alemén, Moltmann tuvo
también mucha influencia en la teologfa latinoamericana, con la
cual mantuvo un didlogo muy estrecho. La obra que dio a conocer
su pensamiento fue Teologia de la esperanza (1966), seguido por
otras tales como £/ Dios crucificado (1972), Trinidad y Reino de
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Dios (1980), Dios enlacreacion (1985), entre otras. Su pensamiento
se caracteriza por mantener en tension las dimensiones mesianicas
y apocalipticas del pensamiento biblico, ensalzando el marco
escatologico del compromiso cristiano con la sociedad, la cultura
y el resto de la creacién.

ProsperodeAquitania(ca. 390-ca. 463): Mantuvo correspondencia
con Agustin, fue secretario del papa Leén I, estuvo casado y Vivié
en una comunidad mondstica en Marsella. Entre sus obras mds
importantes encontramos: Sobre la graciq y el libre albedrio,
Contra el autor de las “Colaciones” (contra Juan Casiano), ¢l
pocma De los ingratos y la Vocacién de todos los gentiles,

Ricoeur, Paul (1913-2005) Filésofo francés, nacido en Valence.
Fundador de una hermenéutica filosofica entendida como filosofia
de lareflexion. Estudi en Rennes e impartid ensefianza en diversos
institutos de bachillerato, Posteriormente, fue profesor en las
universidades de Estrasburgo (1950-55), Paris-Sorbona (1956-
1966) y Paris Nanterre (1966-1978). También ha ensefiado en el
departamento de teologia de la Universidad de Chicago. Pralifico
escritor, entre sus obras mis importante debemos sefialar: Filosofia
de la voluntad (I: Lo voluntario y lo involuntario, 11: Finitud ¥
culpabilidad), Historia y verdad, De la interpetacion: un ensayo
sobre Freud, El conflicto de las interpretaciones: ensayos de
hermenéutica, La metdfora viva, Tiempo y narracion, Ideologia y
utopia.

Ruether, Rosemary Radford (1936- ) Tedloga feminista, pionera
en esta drea desde hace 30 afios. Su libro Sexism and God-Talk
constituye un cldsico en el campo de la teologia y presenta un
acercamiento sistemdtico feminista a los simbolos cristianos. Es
autora de numerosas obras en las cuales se reflejan sus principales
intereses en la investigacion y la ensefianza: la mujer y la justicia
social en la historia de la teologia. Ella afirma que la integracion de
la mujer a la educacion y al ministerio teoldgico constituye un
periodo tnico en la historia de la iglesia cristiana, perfodo en el
que las contribuciones de las mujeres a la vida de la i glesia pueden
" finalmente ser recuperadas. Entre sus obras mdas conocidas se
destacan Sexism and God-Talk, Women Church; Women and
Redemption: 4 Theological History; Gaia and God: Ecofeminist
Theology and Earth Healing; Faith and Fratricide; In Qur Own
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Voices: Four Centuries of American Women's Religious Writing y
The Wrath of Jonah: The Crisis of Religious Nationalism in the
Israeli-Palestinian Conflict,

Schleiermacher, Friedrich (1768-1834) Filésofo y tedlogo
protestante romantico aleman, iniciador de la teologia modema.
Nacid en Breslau y estudié en Halle, Como pastor vivi en diversas
ciudades hasta justalarse en Berlin, donde formé parte-del circulo
de los romanticos, en el que entrd a través de su amigo Friedrich
Schlegel, con quien concibié el proyecto, que posteriormente
realizarfa en solitario, de tradvcir todas las obras de Platén.
Apartado de Berlin por la jerarquia eclesidstica protestante, marché
a Halle, donde logré una plaza como profesor de teologia entre
1804 y 1806. Posteriormente regresé a Berlin. Es considerado
como uno de los representantes més genuinos del primer
romanticismo. Aparte de sus traducciones y comentarios a Platon,
cntre sus obras figuran: Sobre la religion, Discursos dirigidos a los
instruidos entre aguellos que los desprecian (1799), Fundamentos
de una critica de la doctrina ética (1803), Mondlogos (1806), La
Je cristiana segiin los fundamentos de la iglesia Evangélica (1821),
Eshozo de un sistema de doctrina ética (1835), Dialéctica (1839),
Fundamentos de la ética filoséfica (1841).

Serapién de Thmuis Fue nombrado obispo de Thmuis, en el Delta
del Nilo, en 339. Recibié entre tres o cuatro cartas de Atanasio
acerca del Espiritu Santo, y parece haber asistido al concilio de
Sérdica en 343 donde defendié a Atanasio. De su notable
produccién quedan el tratado Contra Manichaeos y algunas
cartas.

Sobrino, Jon (1938- ) Teélogo jesuita contempordneo nacido
en Barcclona, de pacres vascos. Vive en El Salvador desde 1957,
lugar desde donde desarroll$ gran parte de su actividad pastoral y
teoldgica. Autor de quizé los textos cristoldgicos mas desarrollados
de la teologfa latinoamericana de la liberacion, como por ejemplo,
Jesucristo Liberador. Lectura histérico-teoldgica de Jesiis de
Nazaret. Presta especial atencién a la importancia de los “pueblos
crucificados” y martirizados de América Latina para toda reflexién
teologica en nuestro continente. Desarrolla su concepto de la
teologia como “inteligencia del amor” en su ensayo “Teologfa en
un mundo sufriente. La teologia de la liberacién como “intellectus
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amoris” en su libro E7 principio-misericordia. Bajar de la cruz a
los pueblos crucificados. Escribié ademas varias obras sobre la
iglesia y numerosos trabajos pastorales.

Sélle, Dorothee (1929-2003) Famosa tedloga y pacifista alemana.
Estudié Teologia en la post-guerra en Rhein, Freiburg y Gottingen.
En los afios 70, sus Politischen Nachtgebeten (Oraciones politicas
nocturnas) fueron conocidas mds alld de Colenia, su cindad natal,
Fue una gran militante del movimiento pacifista y también una
solida contribuyente a la teologia feminista. Ensefid 12 affos en
Nueva York, donde dio clases de Teologia Sistemética. Autora de
varios libros, entre ellos Pensar a Dios, Qué cristianismo tiene
Surturo, y Mistica y Resistencia. Su teologia —producida después de
las *“teclogias de la muerte de Dios™— excluyé el cardcter de
fatalidad en el suftimiento, buscando superar la idea de un Dios
que se complace en el dolor.

Tertuliano (ca.160-ca.220) Padre apologeta que nacid en Cartago
(actual Tinez). Los pocos datos acerca de su vida provienen de
algunas referencias en su obra y de autores posteriores, por lo que
estdn sometidos atin a debate. Al parecer, su padre era centurién, y
Tertuliano recibié una esmerada educacion en derecho, filosofia y
retérica. Vivié un tiempo en Roma, donde probablemente ejercié
como abogado, y se interesd por ¢l Cristianismo, aunque su
conversién tuvo lugar a su regreso a Cartago, alrededor del 190. A
partir de este momento, desplegd una notable actividad polémica
contra los paganos y los herejes y en défensa del cristianismo, a
través de numerosos escritos, entre los que cabe citar Ad martyres,
Apologeticus, De  praescriptione  haereticorum, Adversus
valentinianos, Adversus Marcionem y De baptismo, entre otros
muchos. Tertuliano se convirtié en una figura destacada en la
Iglesia del norte de Africa, aunque es dudoso que llegara a ser
ordenado sacerdote. En sus escritos elaboré una prosa latina
original y desarrolld el vocabulario que més tarde utilizaria el
pensamiento cristiano.
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Tillich, Paul (1886-1965). Teblogo luterano de origen alemdn,
célebre por su método teolégico de correlacion, que buscaba
posicionar el lenguaje teolégico en didlogo estrecho con las
preguntas lanzadas por el contexto y la situacién modernas. Para él
la teologia era una labor constructiva que se nutria tanto de las
fuentes “tradicionales” (Biblia, doctrinas, credos) como de las
expresienes culturales, artisticas y filostficas. Entre sus numerosas
obras encontramos: Pensamiento cristiano y cultura en Occidente,
La era protestante, Teologia de la cultura, Bl futuro de las
religiones, Teologia sistemdtica y En la frontera.

Tomas de Aquino (1225-1274) Filésofo y tedlogo dominico.
Naci6 en Roccasecca, cerca de Aquino, Néapoles. Sus primeros
estudios fueron con los benedictinos en Montecassino, luego en la
Universidad de Napoles. Conoce a los Padres Dominicos
(comunidad recién fundada) y se une a ellos, pero su familia se
opone. Trata de huir hacia Alemania, pero sus hermanos lo apresan
en el castillo de Roccasecca por dos afios, tiempo que aprovecha
estudiando la Biblia y la teologia. Recibi6 el doctorado de teologia
en la Universidad de Parfs y a los 27 afios es maestro en Paris
(1252-1260). En 1259 el Papa lo llama a Ttalia donde por sicte
afios recorre el pais predicando y ensefiando. Fue un claro
exponente de la teologia escoldstica, que —en contraposicion a la
teologia mds contemplativa y monéstica tradicional hasta el
momento—- se caracterizé por su cardcter racional y su ambito
universitario. Su obra profundamente influenciada por la filosofia
aristotélica, constituye una genial sintesis filoséfico-teologica. Su
Suma Teoldgica, de cardcter teoldgico filosdfico, se fundamenta en
la filosofia, las Escrituras, la teologfa y los escritos de los Padres y
fue concebida para la fe cristiana. Su Swma contra gentiles, de
cardcter filosofico-teolégico, fue escrita para confrontar a
musulmanes, judios y herejes y contiene una visién de las
convicciones cristianas con fines apologéticos, misionales y
cientificos.
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Weber, Hans-Ruedi (1926- ) Pastor de la Iglesia Reformada
Suiza, Fue profesor del Instituto de Estudios Ecumenicos de
Bossey y director de estudios biblicos del Consejo Mundial de
Iglesias desde 1971 hasta su jubilacion en 1988. Es autor de varias
obras, entre las que encontramos Experiments with the Bible, The

Book that reads me, Kreuz und Kultur, Immanuel: the coming of

Jesus in ari and the Bible, Salty Christians y Un viernes al
mediodia.

Weber, Max (1864-1920) Sociélogo y economista aleman, nacido
en Erfurt, Turingia, en una familia liberal y pietista. Es considerado,
Jjunto con Kart Marx y Emil Durkheim, uno de los padres de la
sociologia moderna. Estudié historia, economia y derecho en
Heidelberg y enscié derecho en Berlin, economia politica en
Friburgo v economia en Heidelberg. Su intensa vida académica
estuvo orientada a dar un sélido fundamento metodoldgico a las
ciencias sociales, adefinir conceptos fundamentales de Iu sociologia
y a investigar los origenes de la sociedad industrial moderna,
abjetivos que desarrolla con tal cardcter sistematico, que puede
afirmarse que con Weber hace su aparicién en Alemania la
sociologia cientifica. Sus obras principales son La ética protestante
y el espiritu del capitalismo (1904-1905), un estudio sobre
sociclogia de lareligion, y Economia y sociedad (1922), tratado de
sociologia general.

Wesley, John (1703-1791) Ministro anglicano, evangelista y
fundador, junto a su hermano Charles, del movimiento metodista
dentro de la Iglesia de Inglaterra. Si bien la practica de la devocitn
y el estudio metddicos habfan comenzado ya en su circulo de
estudiantes de Oxford alrededor de 1729, fue el 24 de mayo de 1738,
a los 35 afios de edad, que tiene una experiencia de conversion
escuchando la lectura del prefacio al comentario a la Epistola a los
Romanos de Lutero. De alli en m4s, entendid su misién como la
predicacion de las buenas nuevas de la salvacion por la fe, Su
entusiasmo dio lugar al rechazo de las congregaciones de la Iglesia
de Inglaterra, lo que lo llevd a tabajar en pequeiias sociedades
eclesiales y luego a extender su obra a las masas fucra de las iglesias.
Los nuevos conversos se rewnian en’ pequefios grupos donde
mantenian la comunién y cl crecimiento espiritual, Las “sociedades
metodistas™ (o “bandas”) pronto se extendicron en Lendres, Bristol
y portodaInglaterra, En 1743 lassociedades operaban independientes
de cualquier control de la Iglesia de Inglaterta.
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Wink, Walter (1935- ) Es profesor emérito de Interpretacién
biblica en et Auburn Theological Seminary en la ciudad de Nueva
York. Desarrollé también tareas pastorales y enseiid en el Union
Theological Seminary. Entre sus obras esta la conocida trilogia
sobre “los poderes™: Naming the Powers: The Language of Power
in the New Testament; Unmasking the Powers: The Invisible
Forces That Determine Human Existence y Engaging the Powers:
Discernment and Resistance in a World of Domination.

Zinzendorff, Nikolaus Ludwig [conde de Zinzendorf y
Pottendorf,] (1700-1760) Religioso pietista aleman que funds la
comunidad de Herrnhut para el asilo de refugiados moravos, Esta
comunidad se caracterizé por la piedad personal, la espiritnalidad
religiosa y la vida familiar. Zinzendorf impulsé a esta comunidad
aconvertirse en el centro misioncro de su ¢épocay viajé por Europa,
India y América del Norte llevando el entusiasmo de 1a hermandad
morava. Escribié en alemén, latin, francés e inglés y sus
numerosisimos escritos fueron mayormente CNsayos, sermones ¢
himnos.

Zizioulas, John (1931 - ). Prominente ledlogo ortodoxo-griego.
Estudi6 teologia en Tesalénica y Atenas, recibiendo su doctorado
en 1965, Durante 14 afios fue profesor de teologia en la Universidad
de Glasgow, y ha sido profesor visitante en Ginebra, Washington y
Londres. Notable ecumenista, fue consagrado Obispo en 1986 y
nombrado Metropolitano de Pérgamo. Es presidente de la Comisién
Ortodoxa en el didlogo con la Iglesia Catélica Romana. Sus aportes
teolégicos se destacan en las 4reas de teologia trinitaria,
ecumenismo, y teologia ecolégica. Su obra mds importante es
Being as Communion (1985).

Zwinglio, Ulrico (1484-1531) Fue el reformador mas importante
de la Reforma Protestante Suiza. Como sacerdote critic los abusos
de la Iglesia Catdlica Romana y mantuvo que los creyentes debian
nterpretar la Biblia por si mismos. Cuando, en 1518, fue designado
predicador de la Catedral de Grossmtinster en Ziirich, comenzé a
instituir reformas graduales en la iglesia que el canton llegd a
adoptar y mas tarde siguieron otros varios cantones abandonando
el catolicismo romano. Sus principales diferencias con Lutero
fueron sus concepciones teolégicas a en torno a la naturaleza de la
Cena del Sefior y la cristologfa.
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