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PRESENTACION

En este nimero de la revista se publican las contribuciones
del Segundo Seminario Intercdtedras, organizado por la Facul-
tad de Teologia durante el segundo semestre de 1997.

El Seminario “intercdtedras”, instituido en el inicio de nuestro
decanato (agosto de 1986), tiene como finalidad agrupar a los
profesores de las diferentes cdtedras de la Facultad de Teologia
en torno de la investigacién de un tema que responda al interés
comun de la Facultad. La investigacién en la ciencia teolégica y
el didlogo con otras ciencias, el intercambio entre las distintas ca-
tedras y la formacién permanente de sus profesores son sus obje-
tivos prioritarios.

Esta nueva modalidad presenta dos caras. Por un lado, frente
a la investigacion habitual que cada citedra de la Facultad lleva
a cabo con el concurso del alumnado de la Licenciatura y del Doc-
torado, ella pretende complementarla, sin menoscabarla, en el
nivel de sus profesores. Por otro lado, ella se abre a la investiga-
cion interdisciplinar “empezando por casa”, es decir, comenzando
a aplicar ese principio a la diversidad de disciplinas que integran
la Facultad de Teologia. Dicho de otro modo, esta modalidad “in-
tercatedras” se aplica a lo “intra-disciplinar” de la Teologia antes
de encarar lo “inter-disciplinar”, el didlogo con disciplinas de
otras Facultades de la Universidad.

De hecho, y con las dificultades que entrana todo lo inicial, es-
ta investigacién intercatedras quiere inscribirse en un incipiente
movimiento de didlogo interdisciplinar que la Universidad Caté-
lica esta promoviendo en el nivel “inter-facultades”, particular-
mente a través de las Comisiones de “Fe y Ciencias”. Por esta ra-
z6n este Seminario, destinado primariamente a los profesores de
la Facultad de Teologia, de sus Institutos afiliados y de otros cen-
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tros teolégicos, ha quedado abierto a profesores de otras Faculta-
des de la Universidad.

Esta nueva y exigente tarea se estructura en una adecuada
configuracién orgénica: su base es el Instituto de Investigaciones
Teolégicas creado a comienzos de 1997; sus brazos son todos los
profesores invitados, especialmente los consagrados con una “de-
dicacién especial”, mientras su boca sera, cada afio, alguno de los
numeros de esta revista.

Los dos primeros Seminarios han querido debatir recientes
documentos emitidos por organismos de la Santa Sede. El tema
de la Hermenéutica teoldgica, tratado en sendos documentos de la
Pontificia Comisién Biblica y de la Comisién Teolégica Interna-
cional, fue objeto del Primer Seminario Intercitedras, realizado
durante el segundo semestre de 1996. De ese seminario, una con-
tribucién aparecié en esta misma revista,! mientras que otras
tres fueron publicadas en nuestro Libro-Homenaje a Mons. Dr.
Lucio Gera.? El Segundo Seminario Intercatedras, cuyas ponen-
cias hoy publicamos, se ocupd, durante el segundo semestre de
1997, del documento El cristianismo y las religiones, emanado de
la Comisién Teolégica Internacional en enero de ese mismo ano.
Sobre su contenido y sus aportes informaran los trabajos que si-

guen.

Mons. Dr. Ricardo Ferrara
Buenos Aires, 17/10/97

1. A. Zecca, La interpretacion teolégica de los dogmas. Entre la verdad y la
historia, Teologic 69 (1997) 71-96.

2. R. FERRARA - C. GALLI (editores), Presente y futuro de la Teologia en Argen-
tina. Homenaje a Lucio Gera, Paulinas, Buenos Aires, 1997: R. FERRARA, De la
hermendéutica filoséfica a la teologia. Propuesta de un vocabulario y ensayo de
transicion dialéctica, 239-253; P. SUDAR, Jesucristo plenitud de la verdad en la
historia. Verdad e historia, 2564-271; A. MARINO, La hermenéutica cristolégica de
los concilios de la Iglesia antigua, 319-347.
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EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES
EL ESTADO DE LA CUESTION

1. Acceso al problema

El presente seminario se inscribe en el marco del tema gene-
ral acerca de la relacion entre el cristianismo y las religiones. Te-
ma que es conveniente profundizar en vista a un impostergable
dialogo entre quienes profesamos la fe cristiana y quienes adhie-
ren a otras religiones. Este tema ha sido ya abordado por la Co-
misién Teol6gica Internacional (CTI) en el afio 1996, dejando co-
mo resultado el documento El cristianismo y las religiones (CR),
que ha servido de base para la organizacién de las ponencias de
nuestro seminario.’

Este no constituye todavia una practica de dicho didlogo, lo
cual explica que al mismo no hayan sido invitados particular-
mente miembros de otras religiones. Esta destinado maés bien a
reflexionar sobre los presupuestos y las condiciones con que he-
mos de acceder al didlogo (CR 2, 105). Puesto que se trata de un
dialogo del cristianismo con las religiones, no podemos acceder al
mismo poniendo entre paréntesis nuestra fe cristiana sino preci-
samente formédndonos un juicio y una valoracion de las religiones
consideradas desde la fe cristiana. Desde una fe cristiana refle-
xionada, criticamente reflexionada (reflexionada criticamente,
entre otras cosas, a partir del hecho de que existen otras religio-
nes), es decir, desde una teologia cristiana de las religiones.?

1. CTI, El cristianismo y las religiones, versién castellana en ediciones Pauli-
nas, Buenos Aires, 1997.

2. Asi lo plantea CR 3: “Para que este didlogo pueda ser fructifero hace falta
que el cristianismo y, en concreto, la Iglesia Catdlica, procure aclarar cémo valo-
ra desde el punto de vista teoldgico, las religiones™. De aqui el titulo de la Prime-
ra Seccién del documento Teologia de las religiones.
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2. Ulteriores precisiones

Se busca un juicio y una valoracién de las religiones no cris-
tianas vistas desde la fe cristiana considerada subjetiva y objeti-
vamente (fides qua - fides quae); por lo tanto desde los contenidos
de las afirmaciones de la fe cristiana y de las cualidades que atri-
buimos a esos contenidos; cualidades que constituyen los crite-
rios de discernimiento y valoracién.

a) Los contenidos de la fe cristiana pueden ser concentrados
en cuatro nucleos: Dios, Jesucristo, el Espiritu Santo y la Iglesia.

- La afirmacién de la fe cristiana acerca de un Dios unico,
Creador y Providente, jes compatible con la visién que otras re-
ligiones tienen de la Divinidad? El Documento CR presenta la
cuestiéon acerca de Dios en diversos lugares: nn. 16-17; 28-31;
106-108.

- La afirmacién de la fe cristiana sobre Jesucristo, inico Me-
diador salvifico, jexcluye, incluye o —al menos— admite que haya
otros mediadores? CR presenta el tema directamente en los nn.
18-22; 32-49 y, mas resolutoriamente, en algunos pasajes de la
Seccién II1, cf. n. 80.

- La universalidad salvifica de la accién del Espiritu Santo,
;ha de ser entendida en conexién con la mediacién (tnica y uni-
versal) de Jesucristo? El tema es abordado en CR nn. 50-61 y
nuevamente aludido en nn. 82-86.

- La fe cristiana en la mediacién salvifica de la Iglesia, ;es
compatible con la afirmacién de una capacidad salvifica de otras
religiones? Ver al respecto CR 62-79; 81-87.

b) Estas afirmaciones de la fe cristiana las calificamos de sal-
vificas, reveladas, verdaderas. Estas tres cualidades se constitu-
yen, pues, en criterios de discernimiento y valoracién del cristia-
nismo y de las demas religiones.

- Por valor salvifico entendemos aquel que constituye (como
fin) o conduce (como medio) al hombre, en o hacia su fin dltimo,
su plena realizacién. La teologia de las religiones se centra en el
interrogante de si las religiones no cristianas tienen o no un va-
lor salvifico. Asi se plantea la cuestién en CR 81-87.

- Pero el valor salvifico esta en conexién con la cuestién de la
revelacién. En este nivel se interroga si las religiones tienen la
cualidad de ser reveladas; esto es, si ademas de ser bisqueda hu-
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mana de Dios estan constituidas también sobre la palabra que
Dios dirigiera al hombre. De aqui que CR trate la cuestién en los
nn. 88-92. Tengamos en cuenta que valor salvifico y cualidad de
ser revelado no se yuxtaponen simplemente. Que una realidad
tenga valor salvifico también depende de su caracter de revelada
o de su conexién con la revelacién.

-Y, en tercer lugar, la cuestién de lo salvifico y lo revelado es-
ta en conexidén con la cuestion acerca de la verdad. No se trata de
dos dimensiones desconexas entre si; la cuestién es precisamen-
te si la verdad tiene valor salvifico y si, para tener valor salvifi-
co, ha de tener la cualidad de verdad. De aqui que CR 93-104 se
plantea el tema de “la verdad como problema entre la teologia de
las religiones y la posicién pluralista”.

Este rapido planteo de los interrogantes implicados en el te-
ma de este seminario puede dar a entender por qué en el mismo
se presentardn las ponencias cuyos titulos constan en el progra-
ma. Hay dos ponencias de nivel biblico referidas, respectivamen-
te, al Antiguo y al Nuevo Testamento. Se agrega otra, correspon-
diente al tema revelacién y religion desde la teologia funda-
mental. Siguen cuatro ponencias que atafien a los contenidos
centrales de las afirmaciones de la fe cristiana: Dios, Jesucristo,
el Espiritu y la Iglesia. Y hay una dltima ponencia, conclusiva, en
la que se interroga sobre el valor salvifico de las religiones. El or-
den de las cuestiones y el titulo de las ponencias se mantiene, en
general, en las colaboraciones de este nimero de Teologia.

3. Formulacién global del problema y diversas posiciones

Globalmente, el problema puede ser formulado asi: Si el cris-
tianismo reivindica para si la revelacion, la verdad y la universa-
lidad salvifica, ;jcabe pensar que las demas religiones constitu-
yan una mediacién salvifica para sus seguidores? El cristianismo
;excluye, incluye en si, o admite junto a si alguna forma de me-
diacién salvifica por parte de las demas religiones?

De aqui que las diversas posiciones teolégicas hayan sido dis-
tinguidas de forma tripartita: la posicién exclusivista (o bien,
eclesiocéntrica), la posicién inclusivista (o bien, cristocéntrica) y
la posicién pluralista (o bien, teocéntrica). La presentacién de es-
tas posiciones se halla en CR 9-12. Los trabajos que se presentan
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a continuacién tendrin en cuenta estas posiciones al tratar los
diferentes temas que se refieren a la cuestiéon y al comentar las
distintas secciones del documento en los Ambitos respectivos de
la teologia biblica, fundamental y dogmatica.

Lucio Gera

TEOLOGIA 71 (1998)
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MONOTEISMO DE ISRAEL Y RELIGIONES EN EL
ANTIGUO TESTAMENTO

El Antiguo Testamento, parte de la revelacién cristiana’

Con respecto al lugar que ocupa el Antiguo Testamento como
parte de la revelacién, y a propésito del documento El cristianis-
mo y las religiones,* me parece insuficiente que éste se refiera al
AT sélo como “preparacién” al acontecimiento de Cristo, aunque
se la piense como una praeparatio evangelica “especial” al even-
to cristiano mismo, mientras las religiones lo serian mas bien pa-
ra disponer los pueblos y culturas a acoger el evento “ya acaeci-
do”.? La Praeparatio Evangelica fue una obra de Kusebio de
Cesarea, especie de introduccién al cristianismo, en la que se
exalta el valor de la religién judia y cristiana frente a la filosofia
griega, mientras su otra obra Demonstratio Evangelica, dirigida
a los judios, trata del cumplimiento de las profecias en Cristo, de
su encarnacién y vida terrena, y de la reinstauracién cristiana de

1. Abreviaciones itiles. BJ: Biblia de Jerusalén, ed. 1966; NBJ, ed. 1975.
NBE: Nueva Biblia Espariola. Edicién Latinoamericana 1976. LXX: Septuaginta,
version griega del AT. CyR: El cristianismo y las religiones. Bs.As.: Paulinas,
1997. ABD: The Anchor Bible Dictionary, New York: Doubleday, 1992, 6 vols.
TH: Texto Hebreo. J, E, D, P: tradiciones literarias Yavista, Eloista, Deuterono-
mista, Sacerdotal. CEC: Catecismo de la Iglesia Catdlica.’: letra hebrea alef; ¢ le-
tra hebrea ayin. AT: Antiguo Testamento. NT: Nuevo Testamento. TDOT: Theolo-
gical Dictionary of the Old Testament, ed. G. J. BOTTERWECK, Grand Rapids:
Eerdmans, 1974. TDNT: Theological Dictionary of the New Testament, ed. G.KIT-
TEL.

2. Documento de la Comisién Teoldgica Internacional del 30-9-96, publicado
en italiano en La Civilta Cattolica I (1997) 146-183; en espafiol en Buenos Aires,
Paulinas, 1997. Se abreviara CyR.

3. CyR 85.
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la religién profesada por los antiguos patriarcas.? El término
praeparatio, por otro lado, suena precisa y solamente a prepara-
cién para lo que viene sin formar parte de ello. El AT, en cambio,
es parte integrante de la revelacion cristiana y, en él, el discurso
se dirige unitaria no trinitariamente a Dios, con el nombre de
Yahveh u otros. Allf comienzan a develarse los rasgos de natura-
leza y persona del sujeto divino, cuyas relaciones personales ad
intra seran reveladas en el NT. Seria mas feliz, entonces, hablar
de una demonstratio, entendida no en sentido escolastico de
prueba silogistica, sino en cuanto que el AT muestra, como signo
y tipo, la plenitud revelada en el Nuevo con el que se integra.
Precisamente, es en la Demonstratio Evangelica que Eusebio tie-
ne interés en mostrar a los judios c6mo el AT, especialmente en
los profetas, apunta a Cristo y su obra salvifica.® De todas mane-
ras, praeparatio y demonstratio fueron usados por Eusebio con fi-
nes apologéticos, para un enfoque propio muy especifico, que no
podia dar cabida a la riqueza total del Antiguo Testamento.
Igualmente disminuida suena la funcién preparatoria que Cle-
mente de Alejandria asigna a la Ley hebrea para los hebreos, asi
como la filosofia lo fuera para los griegos. La Tora era mucho mas
y, sumada al resto del AT, no sélo tenia semina Verbi, sino al mis-
mo Verbo que se la pasaba revelando, s6lo que entonces era des-
conocido y se introducia de incégnito en el discurso unitario del
AT como dbr-yhwh (mayormente, entre otros términos). El docu-
mento CyR compensa al respecto observando: “Hay sin embargo

4. Cf. New Catholic Encyclopedia, vol.5, art. “Eusebius of Caesarea”; F. CAv-
RE, Patrologie et Histoire de la Théologie, 11 315.

5. Cf. la introduccién de Jean Sirinelli al tomo de la coleccion Sources Chré-
tiennes 206, Praeparatio Evangelica, donde cita este pasaje de Eusebio: “Aprés
avoir mis en pleine lumiére la raison pour laquelle, dédaignant les doctrines des
philosophes, nous avons préféré les oracles des Heubreux, bornons la notre Pré-
paration Evangélique; il nous faut maintenant nous pencher sur une étude plus
poussée, la Démonstration Evangélique, et notre exposé aura pour point de dé-
part la question qui n’a pas été traitée. Il nous reste donc a repondre aux gens de
la circoncision qui nous reproche a nous, étrangers de nation et de race, de nous
étre servis de leurs livres, qui, a les entendre, en nous ne concernent pas, et d’ac-
cueillir leurs oracles sans vouloir conformer notre vie a leur loi” (cf. J.-P MIGNE,
Patrologiae Graecae, Tomus xxi, 855-6). La cita muestra, pues, cuan interesado
estaba un cristiano como Eusebio en considerar el AT parte de la revelacién.

TEOLOGIA 71 (1998)
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una clara diferencia entre la accién de Dios en estos fildsofos y en
el Antiguo Testamento”.®

La relacién estrecha que se quiere poner aqui de relieve entre
ambos Testamentos tiene importancia para que los cristianos to-
memos en serio el aporte del Antiguo al Nuevo, y conozcamos la
integridad del contenido de nuestra fe. En el caso del documento
El cristianismo y las religiones, comprendo que el enfoque deba
ser necesariamente trinitario, pero no que se soslaye toda men-
cién explicita del monoteismo que heredamos del AT, primera
parte de la revelacién. La carencia se nota mas desde el momen-
to que se estan poniendo las bases para una teologia de las reli-
giones, con mirada hacia un futuro didlogo interreligioso.

En cuanto a la relacién de ambos testamentos continda ain la
discusién sobre si estamos frente a mas de una alianza. El mis-
mo Juan Pablo IT contribuyé a avivar el debate con su afirmacién
en noviembre de 1980 a representantes oficiales de la comunidad
judia de Maguncia, Alemania, cuando dijo a propésito del didlogo
judeocristiano: “El primer aspecto de este didlogo, a saber: el en-
cuentro entre el pueblo de Dios de la antigua alianza, que no ha
sido nunca revocada (cf. Rm 11:29), y el pueblo de Dios de la nue-
va alianza, es al mismo tiempo un didlogo dentro de nuestra igle-
sia entre la primera y la segunda parte de su Biblia”.” Antes de
todo debate, es claro que la diferencia fundamental para nosotros
la hace Cristo Jests logrando por revelacién y cumplimiento
traer a la luz y culminacién lo que estaba en la voluntad original
de Dios manifestada, parcial y misteriosamente, en la Ley, los

6. CyR 43. Pero Clemente de Alejandria no recalca adecuadamente, a veces,
la condicién de “don directo” propia del Ay NT con relacién a la filosofia griega:
“Porque la filosofia fue a los griegos lo que la Ley a los hebreos, un tutor que los
guia a Cristo”, Stromata 1, 28, 2-3.

7. Citado por NORBERT LOHFINK, The Covenant Never Revoked. Biblical Reflec-
tions on Christian-Jewish Dialogue, New York/Mahwah: Paulist Press, 1991, 5.
Cf. también Acta Apostolicae Sedis 1(1981)80. En la linea del debate, a N. Loh-
fink se opone A. VANHOYE en su articulo “Salut universel par le Christ et validité
de I’Ancienne Alliance”, NRT 116 (1994) 815-835. EMMANUELLE MAIN se acerca a
la posicién de N. Lohfink en “Ancienne et Nouvelle Alliances dans le dessein de
Dieu. A propos d’un article récent”, NRT 118 (1996) 34-58. Y en el mismo ntime-
ro de la NRT 66, hay una rectificacién de A. Vanhoye sobre una de sus expresio-
nes.
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Profetas y los Escritos. La novedad pues esta enraizada en la an-
tigiiedad que no se descarta sino que se asume y sublima. Es
apropiado entonces considerar aqui lo que Dios revelé de si mis-
mo en el AT antes de que nos manifestara el misterio de su Tri-
nidad en el Nuevo. El realismo del analisis histérico-literario del
monoteismo en el AT hace resaltar la grandeza de la revelacién
que el cristiano indaga acerca del Dios en quien cree.

En camino hacia el monoteismo

Encontramos histéricamente a Israel en medio de un heno-
teismo (creencia en un dios superior sobre otros inferiores) que
por su insistencia en una préactica monolatrica merece llamarse
monoyavismo. Se encaminaba asi hacia un monoteismo estricto.

Del analisis de los textos biblicos y otras disciplinas surge la
conviccién de que, a partir al menos del tiempo de los jueces y del
ambiente cananeo hasta el profetismo exilico, Israel convivié en
la monolatria pero fue imponiendo en la letra la exclusividad del
yavismo, ayudado por la experiencia de la santidad celosa de un
dios cuyo nombre conocia: YHWH.

Siendo siempre debatida la forma como aparecié histérica-
mente el monoteisrno en las religiones de la humanidad, tam-
bién lo es el origen del mismo en Israel.® La fe en un solo Dios y

8. Parte del problema se origina porque en los prélogos histéricos Yhaveh se
presenta simplemente como el dios de Israel, nacional por tanto, asi como otros
pueblos tenian el suyo. La terminologia también necesité tiempo para afinarse,
pues en un comienzo los términos ’el, ‘elim (raro, ej. Ex 15:11), ’eloah, ’elohim se
aplicaban, como apelativos y no como nombres propios, a lo sobrehumano y divi-
no en todos sus niveles, hasta la aparicién de la literatura ugaritica. En Ugarit
aparece 'El como nombre propio del dios por excelencia en tiempo del Bronce tar-
dio 1500-1200 a.C. (cf. los articulos correspondientes del TDOT, especialmente
para el AT ’El, 253,y ’Elohim, 272). Pero H. Niehr piensa que se debe atender
ante todo a las fuentes fenicias y arameas del primer milenio (cf. “The Rise of
YHWH in Israelite and Judahite Religion. Methodological and Religio-Historical
Aspects”, en The Triumph of Elohim. From Yahwisms to Judaisms, ed. D. V.
EDELMAN, Grand Rapids: W. B. Eerdmans, 1996, 46). Paulatinamente pues, tan-
to entre cananeos como israelitas, El y Elohim pasaron a ser nombres propios,
sea, el segundo, plural de majestad o de intensificacién, aptos para sustituir a
YHWH en Israel. La tradicién P lo refleja en Gn 1:1, asi como el llamado salterio
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su culto exclusivo es la caracteristica del monoteismo estricto,
que no es un fenémeno tan comin en la historia y evolucién de
las religiones. Sobresalen en esta creencia el Judaismo, el Cris-
tianismo y el Islam. Como se vera enseguida la formulacién del
primer mandamiento en Israel no lo implicaba necesariamente,
pero llevé hacia él con una prolongada disciplina. En realidad, el
primer precepto surgié en medio del henoteismo monolatrico se-
gun el cual se cree y venera una divinidad suprema sobre otras
inferiores a ella.’ Este estudio sobre monoteismo en Israel atien-
de ante todo al mensaje teoldgico que se desprende del analisis li-
terario, pero sin dejar de ser realista ante la evolucién histérica
que requirié para consumarse. Indirectamente esta historia coo-
pera para entender mejor la redaccién del AT y sus tiempos, asi
como el uso que hace de sus materiales. Dicha reconstruccién
histérica distingue entre fuentes primarias, textos surgidos en el
curso de los acontecimientos, y secundarias o terciarias, textos
surgidos después de los acontecimientos para explicar lo que su-
cedi6 a generaciones posteriores. Este es el medio habitual de la
Biblia Hebrea.® Asi la investigacién histérica basada en las fuen-
tes primarias, ofrecidas por la arqueologia con literatura extra-
biblica y artefactos, intenta explicar pasajes del AT y mostrar
que antes del exilio estamos frente a un panteén en Juda presi-
dido por YHWH." Detalles sobre el particular se dan mas ade-
lante en la seccién Idolatria.

elohista (Salmos 42-83). Tanto E como P ubican en torno al éxodo la revelacién
del nombre YHWH (Ex 3:14ss y 6:3), mientras J lo usa ya en Gn 4:26. Pero el con-
sejo divino del Dios de Israel seguia compuesto de anénimos 'elohim. Mientras
Dios mismo se reservaba la custodia de Israel que en la literatura tardia pasaria
a Miguel, habia puesto al frente de las naciones (Dt 32:8, caAntico de Moisés) a mu-
chos ’elohim que luego fallaron, fueron juzgados y merecieron la muerte (Sal 82,
siguiendo la interpretacién de H.-J. Kraus, Psalms 60-150, y ABD, art. “Angels”;
disiente la NBJ en nota al Sal 82 interpretando que se habla a los principes y jue-
ces del pueblo). En el Sal 82:1, la LXX vierte ’elohim por qeoi y, en el v.6, beney
’elion por uioi uyistou. En Dt 32:8 tenemos beney ’el o ’elym, hijos de dios o de los
dioses (corrigiendo la mayoria el TH “hijos de Israel”), pero es traducido por la
LXX como aggeloi geou, dngeles de Dios, como lo hard en varios casos aunque no
siempre.

9. Cf. GERHARD VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Salamanca: Sigue-
me 1976, I 270.

10. Cf. HERBERT NIEHR, Ibid. 47.

11. Cf. L.K. HaNDY, “The Appearance of Pantheon in Judah”, Ibid. 36-43.
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Nuestra observacién comienza con el periodo mosaico. Se ma-
nejan para ello textos antiguos conservados por las tradiciones
ya conocidas J, E, D y P, siempre en estudio y sometidas a conti-
nua revisién. El nombre Yahveh es adoptado probablemente en la
época mosaica al contacto con las tribus madianitas y quenitas
de la peninsula sinaitica, llegando a ser el Dios del éxodo con to-
do el contenido salvifico que ello implica.!? Al entrar en Canaan
se habria hecho posible la conjuncién de Yahveh con la divinidad
El de origen cananeo, a la que se conectaban las tradiciones pa-
triarcales. R. Albertz piensa que Israel creé su nombre en un es-
tadio pre-yahvista tribal y su fe se expresaba en la frase dada por
Jacob a la masseba en las cercanias de Siquem: “El, el dios de Is-
rael” (Gn 33:20). La estela del faraén Mernepta (1219 a.C.) se re-
feriria a este Israel que se agrupaba entonces bajo E!l y estaba re-
presentado por las tribus de Lia (Rubén, Simeén, Levi, Jud4). En
la bisqueda comun de independencia se unieron luego con las
tribus que entraron por el Jordan y se conectaban con Raquel
(Manasés, Efrain, Benjamin), trayendo su dios YHWH, al que se le
aplicé la misma expresion “YHWH, el dios de Israel” (Ju 5:3.5)."

La influencia de la religiéon cananea en Israel es innegable. En
forma negativa, produciendo su rechazo, Israel se fue oponiendo
gradualmente al politeismo y a los cultos de fertilidad en favor de
la fe y culto exclusivos a Yahveh. Positivamente, se incorporaron
aspectos de la religién cananea que de manera significativa ayu-

12. Sorprende al respecto la afirmacién de J. Mejia (al parecer apoyada en B.
CHILDS, The Book of Exodus, 1974, 321-26). “La hipétesis «quenita» del origen del
yavismo, difundida en un tiempo, ha perdido hoy toda actualidad” (J. MEJia, “El
antiguo Israel y las culturas contemporaneas”, en Presente y futuro de la teologia
en Argentina, Buenos Aires: Ed. Paulinas 1997, 441). R. Albertz en cambio, refi-
riéndose a W.H. Schmidt, A.H.J. Gunneweg, M. Weinfeld, T.N.D. Mettinger, afir-
ma: “..esta hipétesis, constantemente considerada desde Stade, ha sido de nuevo
mucho mas altamente evaluada en tiempos recientes” (R. ALBERTZ, A History of
Israelite Religion in the OT Period; Louisville: Westminster/Knox, 1994 [ed.alem.
1992], nota 55 al tratamiento en 51-2). B. Childs se referia a la forma clésica e
ingeniosa de dicha hipétesis que precedié a la critica de las formas y descuidaba
la historia de la tradicion.

13. R. ALBERTZ, Ibid., 76-77. Otros, como H. Niehr, sin negar el origen madia-
nita, piensan que ya no se puede reconstruir la llegada de YHWH al panteén de
Jerusalén y Samaria, decidiéndose por tanto a partir del hecho que desde el s.X
a.C. YHWH es un dios de la dinastia (“The Rise of YHWH...”, en The Thriumph...,
52-3).
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daron a formular la fe israelita. Al contacto entonces con la cul-
tura cananea se incorporé el nombre El, evidentemente preferido
al de Baal. Como en el caso de El, se alentaba la idea de un dios
creador supremo, destacado por su sabiduria y prescindente del
culto de fertilidad que rodeaba a Baal. Se acept6 también la idea
de la corte celestial compuesta por los beney ’elohim, puestos a
cargo de custodiar las naciones y siendo rebajados al rango de
“angeles” al tiempo de la LXX y la apocaliptica judia (cf. nota 8).
En momentos de sincretismo Yahveh pudo ser asociado con la
consorte de E!l (cf. méas abajo la seccién sobre Idolatria), aunque
esta nota al fin no prevalecié. Usando las mismas imagenes pero
en otro nivel de inteleccién se presentaba a Yahveh como origen
de la fertilidad y rey victorioso al llevar a cabo la creacién, con
morada en su monte propio, Sién. Expresiones similares se en-
cuentran aplicadas a Baal. La fe de Israel luché contra los luga-
res altos, la prostitucién sagrada y el culto a Molec que provenian
del mismo ambiente. También el calendario de origen agricola
que comenzaba en el otofio provenia seguramente de alli antes
del postexilio cuando se adopt6 el babilénico, sujeto a la primave-
ra. Finalmente, la experiencia nueva de la realeza israelita apa-
rece ligada a la cananea, cuando en el salmo 110 el rey davidico
es presentado como del orden de Melquisedec, un rey sacerdote
cananeo de Salem que aparece ya en Gn 14:18-20 (cf. para todo
el aporte cananeo, J.Day en “Canaan, Religion of”, ABD, I 834-6).
Se percibe ya en la investigacién un intento de reconstruir la
practica religiosa de los siglos de la monarquia desde Salomén
hasta Josias a partir de fuentes fenicias y arameas del Hierro del
Primer Milenio, llegando a afirmar en conclusién que tanto en
Juda como en Samaria dicha préactica estaba organizada en tor-
no a un panteén al modo cananeo, en el que Yahveh era la deidad
suprema, sin faltar una compariera. Para ello se aducen para Ju-
da todas las fuentes primarias (no biblicas) pasando por la expre-
sién “Yahveh sentado sobre los querubines”, por Khirbet El-Qom,
Khirbet Bet-Lei completado con Jer 2:28 como indicio de la su-
premacia yavista sobre otros dioses locales, lo que se indicaria
también con muchos nombres teoféricos yavistas de la época. To-
do ello incrementado por pasajes de la Escritura, considerada
fuente secundaria, sin omitir la posible injerencia en moldear la
practica religiosa que debe haber significado la ayuda arquitecté-
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nica fenicia en la construccién del templo. Respecto a Samaria se
piensa que la Escritura desacredita su culto como si no hubiera
estado centrado también en Yahveh, contrariamente a lo que se
deduce de la inscripcién de Mesha, la de Kuntillet ‘Ajrud ana-
diendo Asherah y una inscripcién de un prisma de Nimrud de
Sargén II sobre dioses de Samaria llevados como despojo y juzga-
dos subalternos a Yahveh, y los datos de los papiros de Elefan-
tina que, aunque del s.V, informan sobre antes y después de la
caida de Samaria considerandoselos inmunes de toda censura
postexilica. Todo esto completado nuevamente con los textos de la
Escritura (cf. Herbert Niehr, “The Rise...”, en The Triumph..). So-
bre semejante trasfondo resaltaria aiin mas la fuerza de la reve-
lacion que se abre paso a través de la oposicion circunstancial de
varios profetas, o sistematica como en el Segundo Isaias. Pero ese
paso no es tanto de tipo filoséfico cuanto del orden de la creacién
y de la historia. Segin Adrian Schenker (“Le monothéisme israé-
lite: un dieu qui trascende le monde et les dieux”, en Biblica 78
(1997) 436-448), el mandato dado a Israel de negar su culto a
otros dioses y la autoridad que YHWH ejerce en el panteén de los
dioses, justifican el empleo del término monoteismo dentro de un
mundo religioso politeista. La autoridad primordial con la que
YHWH dispone de los otros dioses, y la escatolégica con la que los
degradari de su inmortalidad, seguin el anilisis que Schenker
presenta de algunos textos (Dt 32:8-9; Mi 4.5; Sal 82), muestran
una concepcién tal de la divinidad que justifican hablar de un
monoteismo de trascendencia. Ese enfoque se extenderia por do-
quier en la Escritura, atin dentro del Segundo Isaias que interpe-
laria a los dioses a la par que afirma su nada ante YHWH. A
Schenker pareciera no importarle el aspecto de 1a preexistencia
tnica y eterna que requeriria el momoteismo teérico y filoséfico
presente en la mentalidad moderna, pero hay que reconocer que
su monoteismo se ubica en el plano histérico de las fuentes ati-
nentes al AT.

Esto es lo que se observa sobre el tema en los textos del deca-
logo, tomados de la BJ y resaltando las frases mas antiguas, de
diversas tradiciones que precedieron al monoteismo y reflejan la
religién mosaica temprana:*

14. Usamos la divisién, no habitual, del decdlogo segiin los Padres griegos: Ex
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Ex 20: “2 Yo Yahveh soy tu Dios que te he sacado del pais de
Egipto, de la casa de la servidumbre. 3 No habrd para ti otros
dioses delante de mi. 4 No te hards escultura ni imagen alguna ni
de lo que hay arriba en los cielos, ni de lo que hay abajo en la tie-
rra, ni de lo que hay en las aguas debajo de la tierra. 5 No te pos-
traris ante ellas ni les daras culto, porque yo Yahveh tu Dios soy
un Dios celoso, que castigo la iniquidad de los padres en los hijos
hasta la tercera y cuarta generacién de los que me odian, 6 y ten-
go misericordia por millares con los que me aman y guardan mis
mandamientos”.

El v.3 de este decalogo E reaparece en Dt 5:7. La reflexién ho-
milética posterior lo fundamenta positivamente en 6:4, “Yahveh
nuestro Dios es el unico Yahveh”, traduccién que resalta el mono-
yavismo asi como también la otra versién posible: “Yahveh es
nuestro Dios, sé6lo Yahveh”.

Aunque no llega a negar la existencia de los otros dioses, esta
exclusividad intolerante de culto y confesién se considera un ras-
go original del yavismo. G. von Rad advierte: “... es un hecho 1ini-
co en la historia de las religiones, pues los cultos antiguos se to-
leraban pacientemente...”.”* Fue meritorio que la fe de Israel
pudiera proclamar la exclusividad de Yahveh comprometido en la
experiencia del éxodo y de ahi en méas en el resto de la historia de
Israel. Pero lo que se habia alcanzado, hasta el momento, no era
una exclusividad monoteista sino monolatrica' y, para otros, mas

20: 2-3 primer mandamiento, 4-6 el segundo, 7 el tercero, 8-11 el cuarto también
referido a Dios. Cf. NBJ, nota a Ex 20.

El v.4 exhibe la féormula apodictica breve “No te haras escultura” y su desa-
rrollo ulterior. Exégetas como W. Zimmerli piensan que fue insertado en el dis-
curso de los vv.3-6 para elaborar acerca de los “otros dioses” del v.3 que se conti-
nuaba originariamente con el v.5, donde la palabra lahem (“ante ellos”) se referia
a esos otros dioses del v.3 y no a la escultura o imagen del v.4. El andlisis mues-
tra que “postrarse y dar culto” es expresién deuteronémica aplicada a los dioses
y no a escultura o imagen. Con respecto al v.4, varios autores piensan que se es-
t4a prohibiendo la escultura o imagen precisamente de YHWH, porque los otros
dioses quedan ya excluidos en el v.3. Sobre esta nota, cf. G. VON RAD, /bid., 263,
nota 31. BREVARD S. CHILDS, The Book of Exodus. A Critical, Theological Commen-
tary, Philadelphia: Westminster Press 1974, 405. Notas privadas del Prof. W. Mo-
ran también se han usado.

15. Ibid., 1, 2617.

16. Cf. G. VON RAD, Ibid., 1, 270. Véase también Ex 22:19; 23:13 (quizas redac-
cional y tardio).
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exactamente monoyavista. La disciplina prolongada, sin embar-
go, de este primer precepto llevaria a Israel finalmente al mono-
teismo.

Detras de esta posicién exclusivista estaba la experiencia de
la santidad divina, a la que Dios les llamaba por la alianza (Ex
19:4-6, “... seréis para mi un reino de sacerdotes y una nacién
santa...”," de tradicién E o D), santidad cultual y moral. Lo «san-
to» habia sido siempre captado por los pueblos religiosos desde
antiguo. Es una experiencia primordial que no se apoya en algo
humano previo porque “... es lo «totalmente otro»”.** Israel en
particular ligé este atributo muy intimamente al sujeto divino,
comenzando asi a delinearse la personalidad de YHWH. La san-
tidad caracteriza a Dios, su voluntad en particular y todo lo que
se relaciona con El, creando un estado de pertenencia, desde el
pueblo de Israel hasta la tierra incluidos los objetos que entran
en contacto con su presencia. Por su santidad defendera todo lo
que estad en ese ambito y rechazara lo que es indigno de El, co-
menzando por el pecado.

Delineando aidn mas la personalidad divina, Dios aparece
también como aquel cuyo nombre es Celoso (qanna’, Ex 34:14),%°
caracteristica de aquella santidad que postula la exclusividad del
primero y segundo mandamientos (20:2-3 y 4-6, cf. nota 14). A pe-
sar de la dificultad de estar manejando la misma raiz,* se perci-
be a veces el celo més bien racional de una voluntad divina deci-
dida a realizar su plan.* Pero mas numerosos son los textos que,
en la consecucion del fin, presentan el celo como ardor encendido

17. Se interpreta diversamente: la alianza se hace con dos grupos distintos,
sacerdotes y pueblo (NBE), o con la totalidad cuya santidad entre las naciones se-
ria comparada literariamente a la que los sacerdotes tienen en relacién al pueblo
(cf. The New Jerome Biblical Commentary, 3:32).

18. G. voN Rap, Ibid, 1 264.

19. Ex 34:14, “No te postraras ante ningtin otro dios, pues Yahveh se llama
Celoso, es un Dios celoso”.

20. El hebreo gin’ah es celo o fervor, zeal en inglés (mds racional), y ademas
celos, celosia o celotipia, jealousy (més pasional); ganna’ es fervoroso, zealous, y
adems3s celoso, jealous.

21. 2 Re 19:31, “Pues saldra un Resto de Jerusalén, y supervivientes del mon-
te Sién; el celo de Yahveh Sebaot lo hara”; cf. también Is 9:6. Ambos pasajes son
planes divinos de liberacién y rescate ante situaciones creadas por los asirios.
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(el castellano usaria maés bien celos) resolviéndose o en la miseri-
cordia sin limite de Dios con los que le aman obedeciendo, o en la
ira encendida por tres o cuatro generaciones contra los que le
odian desobedeciendo.? Cuanto mejor se conjuguen en el ser hu-
mano el celo racional y los celos ardorosos, tanto mejor permane-
cera su personalidad delineada y fiel a si misma. Y dentro de es-
ta analogia que conjuga en Dios su firme voluntad con la
misericordia o con la aversién al pecado, la revelacién continia
delineando su personalidad. La Biblia también aplica su via ne-
gationis et eminentiae. Asi entiendo la afirmacién de G. von Rad:
“El celo (qn’h) equivale a los celos y es, por consiguiente, un sen-
timiento que emana de la parte mas personal del hombre; y como
ser celoso, Yahveh es personal en sumo grado”.® “Este exclusivis-
mo apasionado, basado en el reclamo de Yahveh a ser el tinico Se-
fior, fue la dindmica que condujo desde un monoteismo practico
en el periodo temprano a una plena afirmacion de la soberania de
Yahveh sobre la historia y la creaciéon”, afirma Bernhard W. An-
derson.*

Evidentemente el nombre YHWH tuvo su contribucién impor-
tante en el camino hacia la consolidacién del monoteismo en Is-
rael.® La santidad y el celo iban atados a un nombre dado. Ya sa-
bemos que la interpretacién de este nombre®* puede ir por la
forma hebrea gal para indicar al parecer la rica presencia de Dios
(“Yo soy”), logrando ser “a la vez un nombre revelado y como el
rechazo de un nombre propio”? porque la frase explicativa “Yo

22. Ex 20:5-6; Dt 29:19; 6:15.

23. Ibid, 1 267.

24. The Interpreter’s Dictionary of the Bible, 2, 425.

25. Es lo que viene a decir, con enfoque mas amplio, el CEC 204. Cf. el estu-
dio biblico y sistematico sobre el tema en el mismo Catecismo, en RICARDO A. FE-
RRARA, “La Fe en Dios, Padre y Creador en el «Catecismo de la Iglesia Catélica»”,
Teologia 68 (1996) 141-144. También del mismo autor “La Fe en Dios, Padre y
Creador” en Comentario al Catecismo de la Iglesia Catélica, Bs. Aires: Ed. Pauli-
nas, 1996, 89ss.

26. Ex 3:14-15, “Dijo Dios a Moisés: «Yo soy el que soy». Y anadié: «Asi diras
a los hijos de Israel: Yo soy me ha enviado a vosotros». Siguié Dios diciendo a Moi-
sés: «Asi dirds a los hijos de Israel: Yahveh, el Dios de vuestros padres, el Dios de
Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob, me ha enviado a vosotros. Este es
mi nombre para siempre, por él seré invocado de generacion en generacién»”.

27. CEC 206.
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soy el que soy” parece indicar una resistencia intencional a defi-
nir la naturaleza divina. Otros prefieren la forma causativa hifil,
de modo que el nombre significaria “Yo hago existir” para indicar
que Dios es el creador de lo que es y sobretodo de lo que acaece.
En ambos casos la mentalidad semita estaria lejos de la afirma-
cién de la LXX (ei 0 wn), considerada estatica e impasible. El
contexto de este pasaje de Exodo (vv.7-12) muestra que se trata
de un Dios activo que esta y estara en control de los acontecimien-
tos histéricos. En este contexto era natural pasar de la historia a
la creacién y de la creacion a la historia como lo hacia admirable-
mente el Segundo Isaias.?

En este camino de la soberania divina Israel expresé también
la relacién de Dios con su pueblo con la figura de intimidad fami-
liar padre-hijo, pero mas hablando del “hijo” que del “padre”. Por
siglos hubo cierta resistencia en la religién oficial a llamar a
Dios, padre, sea quizas para evitar las connotaciones sexuales de
la paternidad o porque esta expresion de familia no parecia ade-
cuarse a las experiencias histéricas de Israel con su Dios (cf. R.
Albertz, Ibid., I1 403-404, que distingue siempre entre la piedad
familiar y la religién oficial, analizando al fin los aportes poste-
xilicos de aquella a la vida religiosa de Jud4). En la esfera oficial
del preexilio sobresale la idea de Dios “padre” del rey, con pocas
referencias al pueblo: Jr 2:27; 3:45.19; y con el término “hijo” Ex
4:22-23 (J),® Os 2:1; 11:1, Is 1:2. La aplicacién de esta relacién
padre-hijo al rey era comun en el cercano oriente antes de ser in-
troducida la realeza en Israel, mientras la aplicada al pueblo pa-
rece tener un origen familiar y patriarcal. Es ésta una paterni-
dad puesta en relacién implicita o explicita con el éxodo, la
eleccién y la alianza.® Aparece también asociada con la creacion

28. Entre varios pasajes, por ejemplo 40:28-31.

29. Alli Dios notifica al faraén por medio de Moisés: “Y dirds a Faradn: Israel
es mi hijo, mi primogénito. Yo te digo: Deja ir a mi hijo para que me dé culto...”.

30. Cf. Dt 1:31, Moisés alienta al pueblo para el futuro recordando las proe-
zas del desierto “... donde has visto que Yahveh tu Dios te llevaba como un hom-
bre lleva a su hijo, a todo lo largo del camino que habéis recorrido hasta llegar a
este lugar”; también 14:1; en tono de reproche familiar Is 30:9; Jr 31:9, en el lla-
mado «libro de la consolacién» donde se recogen ya en el postexilio viejas expec-
tativas del retorno planeado por Yahveh padre; Sal 68:6, como padre de los aban-
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en Jr 2:27; Is 64:7; Dt 32:6.18; Ml 2:10,* (citado con Dt 32:6 por
el CEC 238). Parece que la piedad familiar, vinculada a costum-
bres patriarcales, es la que hace posible la aparicién, en la reli-
gion oficial, de la idea de paternidad unida a la creacién y al éxo-
do-alianza. Los profetas liberan esa paternidad de toda deidad
femenina, aunque siguen sintiendo la necesidad de describir la
accién divina con rasgos femeninos. “Si los profetas de salvacién
del periodo exilico, no encontrando lugar para una diosa junto a
Yahveh, introdujeron sin embargo explicitamente rasgos femeni-
nos del mismo en la religién oficial, estaban reconociendo que la
imagen de Dios delineada en la religién familiar estaba al menos
parcialmente justificada” R. Albertz, 11, 404).

El camino hacia el monoteismo avanzé en tensién continua
con la civilizacién cananea y luego bajo la presién de Asiria y Cal-
dea. Sin juzgar el interior, habia dos maneras de vivir la religion:
una minoritaria, con un lenguaje y deseo de ortodoxia; otra popu-
lar y mayoritaria contando con la anuencia del poder politico, con
practicas y creencias fuera de control y ortodoxia.* Esto se refle-
ja cdndidamente en la aceptacién de la situacién politeista am-
biental hasta el comienzo de la monarquia, y durante la misma
los testimonios aumentan. Oseas por ejemplo, a mitad de los
700s a.C., pinta a menudo y sumariamente dos siglos de practica
politeista. La Obra Deuteronomista (Deuteronomio-2 Reyes) ter-
minaria finalmente de completar esa historia de la violacién del
primero y segundo mandamientos, atribuyéndole la caida de am-
bos reinos.*

donados socialmente; Is 45:9-11, aparece en paralelo con la madre; 63:16 exhi-
biendo hacia el Israel olvidado de sus padres una paternidad de redencién, carac-
teristica del Segundo y Tercer Isaias; Ml 1:6 inculca la obediencia a Dios padre en
el marco de la alianza; Sab 18:13, donde los egipcios reconocen la filiacién de Is-
rael. .

31. Dt 32:6, “;Asi pagais a Yahveh, pueblo insensato y necio? ;No es él tu pa-
dre, el que te cred, el que te hizo y te fund6?”; v18 no se refiere a un mito de ge-
neracién divina, sino al principio creador y seguridad que Dios significa para su
pueblo. Ml 2:10, “;No tenemos todos un mismo padre? ;No un solo Dios que nos
ha creado? ;Por qué nos traicionamos los unos a los otros, profanando la alianza
de nuestros padres?”, para quien profanando la alianza se traiciona la herman-
dad y paternidad creadas por Dios.

32. JOHN J. SCULLION, art. “God”, en ABD 2, 1042.

33. En el contexto de la idolatria que combate dicha obra, 2 Re 17:16 y 18 vie-
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Idolatria

La idolatria tuvo en jaque a la fe de Israel, creando obstacu-
los en su camino hacia el monoteismo que finalmente encontra-
ria su expresién adecuada.

El primero y segundo mandamiento contienen una referencia
negativa a otros dioses como incompatibles con la presencia de
Yahveh en su pueblo (Ex 20:3) y el debido culto (v5). Ademas to-
da escultura (pesel) o imagen (temiinah) alguna, relacionadas con
la divinidad, estan prohibidas (v4) primeramente en relacién a
Yahveh y seguramente como elemento sincretista que debilita el
yavismo.

Aunque la ironia ridiculizante es muy comun, no es siempre
claro si el discurso se refiere al culto de otros dioses incluyendo o
no sus iméagenes, al culto de las imagenes en si, o al culto de Yah-
veh usando imé4genes.** En hebreo no hay términos para “idola-
tria”, pero si muchos para “idolo”. Este vocablo venido del griego
indica la forma externa de un objeto. Los términos y frases he-
breas ponen de relieve peyorativamente su manufactura huma-
na que acentia la impotencia para crear y disponer de los he-
chos. Se usa sobretodo “pesel, imagen tallada, escultura”;
también “copia”, “similitud”, “forma”, y los verbos “dar forma” y
“extraer”. Otros términos revelan un juicio a través de la etimo-
logia o una asociaciéon de palabras: “excrementos”, “debilidad”,
“idolos tontos”, “abominacién”, “falsedad”, “vanidad”. Al principio
sin embargo, en una situacién de monolatria, no se traté de opo-
sicién frontal. El texto al parecer méas antiguo de la tradicién de
Siquem al tiempo de la confederacién tribal, Dt 27:15,%* prohibe
la imagen de Yahveh (que se usa por ejemplo en Jc 17-18), pero
no de dioses extranjeros.

ne a concluir: “16 Abandonaron todos los mandamientos de Yahveh su Dios, y se
hicieron idolos fundidos, los dos becerros...18 Yahveh se airé en gran manera con-
tra Israel y los aparté de su rostro, quedando solamente la tribu de Juda.” Y del
sur se dird en 24:20: “Esto sucedié a causa de la célera de Yahveh contra Jerusa-
1én y Juda, hasta que los arrojé de su presencia”.

34. Cf. ABD 3, 379, art. “Idol, Idolatry”.

35. “Maldito el hombre que haga un idolo esculpido o fundido, abominacién de
Yahveh, obra de manos de artifice, y lo coloque en un lugar secreto.”
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Cuando la confrontacién con las deidades cananeas se hizo
sentir creando el peligro de sincretismo, aparecié la formulacién
de Ex 20:4%. Con esta prohibicién de idolos yavistas se relaciona
Ex 32 sobre el becerro de oro, que algunos juzgan ser una dupli-
cacién retrotraida de 1 Re 12:28 en tiempos de Jeroboam I al
tiempo de la divisién de los reinos (931 a.C.). Oseas, por su parte,
(8:4; 10:5; 11:2) se refiere a este tipo de idolos yavistas en el rei-
no del Norte, sea cual fuere el lugar exacto que tuviera en mente.

Finalmente, llegamos a la reflexién de Dt 4:9-20, que podria
ser del tiempo del exilio. Alli se ve que, en la comunicacién con
Dios, la palabra prevalece sobre la imagen. Dice el v. 12 a propé-
sito del encuentro en el Sinai: “Yahveh os hablé de en medio del
fuego; vosotros oiais rumor de palabras, pero no percibiais figura
alguna, sino s6lo una voz”. Al decir esto, opina un autor, el Deu-
teronomio da una razén histérica, pues “... en realidad, el antiguo
Israel nunca afirmé que conocia los motivos teolégicos o pedagoé-
gicos de dicha prohibicién...”.* Para las religiones se trataba mas
bien de la necesidad de una mediacién de la revelacién y de la
presencia divinas. Se percibia a los dioses mucho m4s cerca de la
naturaleza con la que parecian casi identificarse. Los idolos re-
sultaban ser asi “algunos lugares de su presencia en los que es-
taban m4as presentes en cuanto eran en ellos mas efectivos. Del
mismo modo que los dioses eran més efectivos en este o aquel ele-
mento como en su «dominio» propio, asi, antropomoérficamente
considerados, eran mas efectivos en sus estatuas. En otras pala-
bras, se daba una verdadera continuidad entre los dioses y las es-
tatuas, asi como una verdadera continuidad entre los dioses y la
naturaleza”.® En cambio Israel concebia a Yahveh frente al mun-
do, como el creador que lo sobrepasa. En esta perspectiva de do-
minio divino absoluto del mundo y de la historia no se puede pen-
sar en algo que limite de alguna manera la libertad divina. Dice
W. Zimmerli: “En la imagen del dios que el hombre se fabrica, se
ataca la libertad de Yahveh”.®

36. Cf. nota 14 para el texto y su explicacién.

37. G. vON RaD, Ibid., I 278.

38. W. MORAN en sus notas ad usum privatum sobre el decalogo.

39. W. ZIMMERLI, “Das zweite Gebot”, en Alt Festschrift..., 550-563, en parti-
cular 561 (tomado de una cita de W. Moran).
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La dificultad con que avanzaron el primero y segundo manda-
miento hacia la consolidacién del monoteismo se percibe a lo lar-
go de la historia de Israel:

- Al final de la época mosaica se da la fornicaciéon sagrada en
honor de Baal Peor, en el pais de Moab (Nm 25) antes de entrar
en la tierra, lo que quedé luego en la memoria de Os 9:10 ss y del
Sal 106:28.

- Ya en la tierra, Josué fue muy claro al respecto delante de la
asamblea de Siquem, al comenzar la era de los Jueces, 24:15. La
arqueologia ha descubierto de esta época y en las colinas de Sa-
maria del Norte, en medio de la regiéon del asentamiento israeli-
ta, uno de los “lugares altos” que se daban “en toda colina eleva-
da y bajo todo arbol frondoso”, segiin 1 Re 14:23 al comienzo de
la divisién del reino. En estos lugares se suele dar un 4rea pre-
parada visiblemente para el culto y, en este caso, también un ob-
jeto cultual: un becerro de bronce de 18 cm. de largo. La opinién
mas comun piensa que se lo consideraba como pedestal del invi-
sible Dios de Israel. Se asocia esto con los becerros del Exodo y
Jeroboam I porque se dan en territorio israelita y eran muy co-
munes en la religién ambiental cananea.

- En el siglo X Salomén facilité la infidelidad oficial como con-
secuencia de su unién con mujeres extranjeras de Sidén, Moab y
Ammoén (1 Re 11), a las que permitié rendir culto a sus dioses en
el que él mismo participaba. En el mismo siglo, se da el caso de
los becerros de oro de Jeroboam (1 Re 12) que repite e influye la
narracion de Ex 32, donde se usa para Yahveh el simbolo de Baal
evidenciando el peligro de sincretismo. Signo de ello ven los ar-
queodlogos en el templo de Arad al sur de Palestina en los comien-
zos del Negueb, construido en el s.X y en uso continuo hasta su
destruccion en la reforma del rey Josias en el s.VIL. Los arqueé-
logos opinan que el par de bloques de piedra, uno mayor que otro,
junto al altar, llamados massebd (es decir: bloque erguido) repre-
sentaban a YHWH y su aserd como consorte. Refiriéndose a la
posible consorte de Yahveh, afirma A. Mazar que estaria “tal teo-
logia borrada completamente de nuestra Biblia Masorética”, si
bien para el creyente es Dios quien finalmente escoge e inspira la
«teologia» a revelar.*

40. Cf. A. MAZAR, Archeology of the Land of the Bible. 10,000-586 B.C.E., New
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- En el s.IX tenemos el ciclo de Elias y Eliseo en pro del yavis-
mo contra el baalismo; en esta época aparece en Kuntillet Ajrud,
al sudeste de Kadesh-Barnea, la dedicatoria “te bendigo por Yah-
veh de Samaria (0: nuestro guardian) y su asera”.*! Todo lo halla-
do establece relacién con Fenicia, Israel y Jud4 en un tiempo en
que el reino del Norte podia extender su influencia hasta esa zo-
na, en el camino hacia el Sinai que recorriera Elias (1 Re 19). Ins-
cripcién similar se da en Kirbet el-Kom a ocho millas al oeste de
Hebroén.

- A mitad del s.VIII, Oseas resume dos siglos de infidelidad
con frases como “olvida Israel a su Hacedor” (8:14), “Efrain... se
hizo culpable con Baal y murié” (13:1). De este tiempo que here-
daba el progreso politico y econémico alcanzado, antes de la cai-
da final del reino del Norte, dicen dos comentaristas de Oseas:
“El culto idolatrico y apdstata tiene dos caracteristicas sobresa-
lientes, en las que el profeta vierte su vehemencia. La promiscui-
dad sexual en el culto de fertilidad socava la estructura moral de
la alianza y es una crasa violacién de los requerimientos basicos
de la vida comunitaria bajo Dios. Ain mas, conduce como por un
camino indirecto al pecado que culmina en contra de Dios y el
pueblo, es decir, al derramamiento de sangre inocente”, refirién-
dose a los sacrificios humanos.*

- En el s.VII la reforma del rey Ezequias y en particular la de
Josias, aparte de la oportunidad politica ante el debilitamiento

York: Doubleday 1992, 497 y 446-449. H, SHANKS-B. MAZAR eds., Recent Archeo-
logy in the Land of Israel, Washington-Jerusalem: Biblical Archeology Society -
Israel Exploration Society 1985, 63. P. J. KING, Arnos, Hosea, Micah. An Archeo-
logical Commentaryl, Philadelphia: The Westminster Press 1988, 104-106.

41. La inscripcién misma es diversamente traducida con Samaria o guardidn,
y se disputa si aserd es la conocida diosa cananea o sélo un objeto de culto, pues
los nombres propios no suelen admitir sufijos (“su”, en este caso). Los dibujos que
la acompafan son de interpretacién disputada. Para F. I. Andersen-D. N. Freed-
man, las tres figuras serian YHWH con Baal, como nombre alternativo o dios
acompanante, y una consorte, Aserd. Cf. F. I. ANDERSEN-D. N. FREEDMAN, Hosea. A
New Translation with Introduction and Commentary, New York: Doubleday
1980, 49.

42. F. 1. ANDERSEN-D. N. FREEDMAN, Ibid. Los autores confiesan que el lengua-
je de Oseas al respecto es oscuro, pero el contexto apunta a lo que claramente se
sabe por Lv 18:21, Jr 7:31; Ez 16:20-21; Sal 106:36-38.
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de Asiria, acabaron en forma oficial con los templos y cultos fora-
neos especialmente a Baal, con los ritos de fertilidad cananeos y
los cultos astrales asirios, asi como con el yavismo adulterado (2
Re 23) fuera de Jerusalén, donde de ahora en mas se concentra-
ba todo el culto.

- Pocos afios antes del s.VI con la tragica muerte de Josias y
el comienzo de la presion babilénica, comenzé el pesimismo y rea-
parecieron la idolatria y la apostasia. Jeremias (8:19;10:5.8.14 y
7:9.18.30), Sofonias y Ezequiel (6;8:10;14:3 y 8:14ss) son testigos.
Desde entonces la poblacién pobre de Palestina se sumerge facil-
mente en un sincretismo secreto, como revela el Tercer Isaias
(65:2-7; 66:3.17). En Mesopotamia por su lado, ante la poblacién
judia mas culta, un profeta hacia frente a la atraccién de las di-
vinidades caldeas que, con sus reyes, iban cayendo sin embargo
en desprestigio ante la conquista persa.

El monoteismo de los profetas

Los profetas del exilio, especialmente el Segundo Isaias, lle-
van la fe monoteista en YHWH a su méaxima expresién dindmica
como Creador y Sefior de la historia que redime a su pueblo y sal-
va a todas las naciones.

La seguridad y claridad del Segundo Isaias en este tema ha-
bia sido preparada por profetas anteriores. Primero se percibe la
vacuidad de los idolos como lugar de referencia de la presencia y
poder divinos, pero aiin no se niega la existencia de Baal. Se tra-
ta todavia del enfrentamiento que la infidelidad de Israel produ-
ce entre Yahveh y Baal, sin sentido para el profeta porque Yah-
veh es el unico Dios que conoce Israel desde el pais de Egipto
(13:1-5). Pero en la reflexion del exilio la fe da un paso mas. La
tltima redaccién del Deuteronomio y su inspirada obra deutero-
nomista alcanzan con claridad el monoteismo, junto con el Deu-
teroisaias y el profeta Joel. Comienzan entonces a sonar repeti-
damente, con pocas variantes, las sentencias positiva y negativa:
“Yahveh es Dios y no hay otro Cyn ‘wd)”. Dt 4:34-35.39 las pone
bien en su contexto; Is 45: 5.6.14.18.21.22; 46:9; igualmente:
43:10; 44:6; 1 Re 8:60; Joel 2:27.

Pero estas afirmaciones no son abstractas sino se presentan
siempre relacionadas con el andar de los acontecimientos, donde
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Yahveh se muestra un creador renovado y senor de la historia.
En el Deuteronomio la referencia mayor es a la liberacién de
Egipto. Ain en otro contexto histérico, esta experiencia permane-
ce influyendo en el Segundo Isaias (52:4), quien imagina un nue-
vo éxodo (43:16ss) y menciona a Egipto como precio de rescate
(43:3), tributario de Jerusalén e Israel (52:4), a punto de ser libe-
rados ahora del poder babilonio. La afirmacién monoteista pro-
clama entonces, ante todo, la “nada histérica” de dioses que han
pretendido influir en la vida de Israel y de los cuales su fe puede
testificar que ni han creado ni han salvado. Al cerrarse entonces
para ellos la via creationis y la via providentiae, Israel afirma fi-
nal e implicitamente su “nada filosé6fica”: el no ser, no existen
otro u otros. Pero esto suena a una afirmacién filoséfica, y el exé-
geta debe atenerse al campo de los testimonios histérico-litera-
rios (cf. mas arriba p. 5, a propésito del autor A. Schenker).

La presentacion histérica del monoteismo en Israel, sin em-
bargo, puede crear la impresién de que su resultado es conse-
cuencia de una lid intelectual. Dice B. W. Anderson: “Reconstruc-
ciones de la historia religiosa de Israel, en la época moderna, se
han basado demasiado en la nocién de un desarrollo intelectual
en ascenso desde los crudos niveles de la fe mosaica hasta las al-
turas del monoteismo en el Segundo Isaias”.** Pero el monoteis-
mo no es a menudo el centro de atencién y se gesta en medio de
otros frentes de la vida religiosa de Israel. En el campo de la pas-
toral religiosa, podriamos decir, Job no cuestiona su monoteismo
sino cdmo es ese Unico Dios de reciproca relacién con el hombre.
Y sus cuestionamientos no cesan hasta que la condescendencia
divina se aviene a dejarle “ver” con fe (42:5) el misterio de su om-
nipotencia y sabiduria ocultando toda respuesta a sus problemas
de justicia. La vida religiosa de Israel esta mas pendiente de la
relacién y seguridad que la alianza implica, pues no olvida lo que
Dios ofreciera en las bendiciones: “seré para vosotros Dios, y vo-
sotros seréis para mi un pueblo” (Lv 26:12; Ez 36:28; 37:27; Os
1:9 en forma negativa). Desde entonces, Israel identifica a su
Dios por un nombre ligado a la alianza y a la liberacién de Egip-

43. En The Interpreter’s Dictionary of the Bible, art. “God, OT view of”, 428.
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to que inauguran el acompafiamiento divino permanente a tra-
vés de la historia. En este sentido, ante todo, no conoce Israel
otro dios.

El universalismo del Antiguo Testamento

Es esta dimensién histérica también la que abre el profetismo
a la universalidad, porque al disponer de un pueblo elegido el
profeta percibe que Dios dispone de la creacién y de la historia.

Antes del profetismo exilico, la presencia universal del espiri-
tu de Dios creador aparece desde el principio (Gn 1:2 de P; 2:7 de
J) y en la vida en general, especialmente del ser humano (Sal
104:29-30; 139:7-8; Job 34:14-15; Qo 12:7; Jdt 16:14). Este cons-
tituye el término de la accién creadora en la narracién sacerdo-
tal, hechura programada en el consejo divino de la corte celestial
de Dios y los seres divinos, a los que conglomera el plural “haga-
mos” (1:26; 3:5.22). Algo menor que esos seres fueron hechos am-
bos, mujer y varén, segin el Salmo 8:6 que rememora la misma
narracién de la creacién.* Y aunque los 12 primeros capitulos del
Génesis van camino de Abraham y del pueblo elegido, no dejan
por eso de abrir una ventana ecuménica al mundo donde el dis-
curso y el soplo del espiritu divino alcanza a todos los seres hu-
manos. Nuestra condicién de imagen y semejanza estan al servi-
cio de la misién  de llenar y someter la tierra para que esté
orientada a su Creador. Se trata de una dignidad sefiorial que
nos mantiene “dentro de un ambito particular de la majestad di-
vina”.*

Estos textos son legado de la tradicién sacerdotal, de la yavis-
ta y mas ain de la sapiencial, que también con su veta helenista

44. El texto hebreo del Sal 8 dice “apenas inferior a un dios (elohim) le hicis-
te” como en algunas traducciones (BJ, RSV, NBE), mientras otros (LPD, NAB)
traduciendo “lo hiciste poco inferior a los dngeles” interpretan ya la palabra he-
brea como seres de la corte celestial de acuerdo con la LXX y tras ella la Vulgata
con su “paulo minorem angelis fecisti eum”. El uso de ’elohim referido a YHWH
como Dios es caracteristico de las fuentes E y P del Pentateuco y las partes elo-
histas del salterio, cf. H. RINGGREN, art. 'elohim, en TDOT, I 284. Para mas sobre
el uso variado de ’elohim, cf. nota 8.

45. G. vON RaAbD, El Libro del Génesis, Salamanca: Sigueme 1977, 71.
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terminara dando su aporte al Antiguo Testamento: “Porque el es-
piritu del Sefior llena la tierra y él, que todo lo mantiene unido,
tiene conocimiento de toda palabra”, Sb 1:7. Esta dimensién uni-
versal de la presencia divina se ve en la alianza con Noé (Gn
9:9ss segin P; en cambio, una promesa para J), en la que Dios to-
ma partido por la vida humana y por toda la creacién, decisién
que recordaron el Segundo Isaias (54:9-10) y el Eclesiastico
(44:18). Como en una especie de segunda creacién y con palabras
similares (precisamente en relato de P), Dios vuelve a poner al
hombre al frente de la misién de custodiar la vida: “Quien vertie-
re sangre de hombre, por otro hombre sera su sangre vertida,
porque a imagen de Dios hizo El al hombre”, Gn 9:6.

Antes de que el panorama se concentre en los patriarcas y
mas tarde en Moisés e Israel, la apertura universalista persiste
en la promesa de bendicién a Abraham de Gen 12. La bendicién
prometida en el v.2b se extiende a todos los pueblos en 3b, sea
porque seran bendecidos por y en Abraham (sentido pasivo) se-
gun lo entendieron aqui Si 44:21, la LXX y el NT (Hch 3:25; Ga
3:8), sea porque se desearan una bendicion como la de Abraham
(sentido reflexivo).** En ambos casos se trata de una promesa de
bendicién divina que tiene a Abraham como mediador o como
ejemplar. Concluye C. Westerrnann: “En todo caso, lo que 12:3b
dice es esto: la accién de Dios proclamada en la promesa a Abra-
ham no esta limitada a él y su posteridad, sino sélo alcanza su
objetivo cuando incluye todas las familias de la tierra.*” A su vez
dice G. von Rad: “Si bien esta profecia de Gn 12:3b apunta muy
lejos —a un cumplimiento del plan histérico de Dios—, rehusa sin
embargo todo cuanto suponga dar una idea sobre dicho fin: bas-
ta con que se diga que hay un fin, y se indique hacia donde va el
camino que Dios inaugura mediante la vocacién de Abraham”.*

46. La forma nifal nibreku de 3b (como en 18:18; 28:14 hablando de Jacob)
puede tener un sentido pasivo o reflexivo, mientras en otros pasajes la forma usa-
da es hitpael, sélo reflexiva (22:18; 26:4 de Isaac). Cf. CLAUS WESTERMANN, Gene-
sis 12-36. A Commentary, Minneapolis: Augsburg 1985, 151-2.

47. Ibid, 152.

48. El Libro del Génesis, 194.
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Los profetas del exilio tenian por tanto preparado el camino
para la dimensién universal de su mensaje. Pero la participacién
universal en la riqueza religiosa de Israel se precisa mas y se ha-
ce parte de la novedad profética escatolégica, “cuando Israel es
empujado por sus profetas fuera del dmbito de los hechos acaeci-
dos hasta entonces, y cuando se cambia el fundamento salvifico
con otro hecho divino que esta por venir”,” aunque se mantenga
cierta analogia con el obrar salvifico anterior.

Is 2:1-4 puede abrir el desfile de textos proféticos, aunque se
pueda discutir su autenticidad isaiana. Alli se ve la incorporacién
de los paganos convertidos a la vida religiosa de Israel, para los
que sera fundamental conacer la Ley y la palabra de YHWH que
juzgara sus diferendos asegurando una era de paz. Miqueas 4:1-3
también tiene el mismo pasaje aunque pareciera ajeno a su pen-
samiento. Preparatorios de este enfoque universalista fueron a
su vez Jr 12:15-16; 16:19-21; So 3:9-10, asi como después del des-
tierro continta en esa actitud Za 2:15-17; 8:20-23.

Pero, sin duda, el Segundo y Tercer Isaias son los campeones
de esta posicién universalista que desarrollara la idea de la reu-
nion escatoldgica de los pueblos. Estos convergen a una, a veces
trayendo a los judios de la didspora, en la ciudad representante
de Israel y concluyen en una confesién monoteista de la fe yavis-
ta (Is 45:14). Los mads se pliegan voluntariamente (42:1-4; 49:6;
55:3-5; ¢.60), otros casi forzados (45:14-16.20-25) por la humillan-
te y evidente superioridad de YHWH sobre los que fueron anti-
guos enemigos. A través de agentes como el Siervo, Dios esta dis-
puesto a establecer con las naciones ciertos lazos tan estrechos
como los que estableciera con Israel. Esta dispuesto a crear “una
alianza del pueblo” (42:6, que bien puede designar la raza huma-
na segun C. Westermann®), instruido con la luz de una ley que
instaura el derecho y produce por mano divina la salvacién (49:6)
de situaciones de injusticia y dominacién que le afligen, como
afligian a Israel (51:4-6). El concepto de salvacién y el titulo “sal-
vador” aplicado a YHWH aparece continuamente a lo largo del
Segundo y Tercer Isaias. Presente en los acontecimientos de la

49. Teologia del Antiguo Testamento, 11 154-5.
50. Genesis 1-11. A Commentary, 100.
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historia Dios salva primariamente pueblos, personas y valores
fundamentales de la vida presente, por ejemplo: rescata del po-
der de Babilonia y produce su caida, dirige la vuelta del exilio y
ofrece bienes semejantes a todos los pueblos. Pero su accién sal-
vadora alcanza también el interior del ser humano, no condicio-
nando ya el don ofrecido al retorno del hombre a Dios después de
la falta, como sucede en la teologia deuteronomista (Dt 30:12), si-
no adelantandose con un perdén consumado (Jr 31:34; Is 44:22).

Detalles de esta apertura se dan en la caida de barreras socia-
les y de nacimiento, que alteran disposiciones previas del Dt
23:2-9 (sobre el mutilado, el bastardo, el ammonita y el moabita:
donde se dice no a su participacién en la asamblea cultual) y la
severidad de Ez 44:6-9 (contra extranjeros incircuncisos cum-
pliendo tareas en el templo). Asi el Tercer Isaias (56:3.6-7) ofrece
la posibilidad también al extranjero (nekhar, LXX allogenés) de
convertirse en miembro pleno de la comunidad® al someterse a
“mi alianza” y asegurarle el Senor la acogida de sus sacrificios.
El extranjero venia en escala después del ger, forastero residen-
te,® y por tanto mas atn después del nativo (‘ezrach). Similar po-
sibilidad se ofrece a los eunucos (Is 56:3-4).

La apertura continia en Is 66:18-24. A pesar de la dificultad
del pasaje, no puede, segiin C. Westermann, dejar de ocultar la
abrupta confrontacién entre universalismo y particularismo. Kl
Antiguo Testamento no lograra nunca mas harmonizarlos.?® En
este discurso escatoldgico, los vv. 18-19.21 presentan a Yahveh
con la decisién de tomar “los sobrevivientes de las naciones” (los
mismos de 45:20-25); que habian sobrevivido al juicio divino y he-
cho la confesién monoteista, como misioneros de su nueva fe pa-
ra enviarlos a las naciones e islas remotas. A su vuelta Dios to-
mara de entre ellos nada menos que jsacerdotes y levitas! Esto
era demasiado para los partidarios del particularismo concentra-

51. Asi interpreta C. WESTERMANN, Isaiah..., 315. El término griego, frecuen-
te en la LXX, se encuentra luego sélo en la literatura judia o cristiana, no en la
pagana, cf. Theological Dictionary of the New Testament, ed. G. KITTEL, 1 266.

52. El extranjero, el forastero residente (XX, proshlutos) y el nativo apare-
cen en Ex 12:43ss con su estatuto bien determinado para la celebracion de la Pas-
cua. Isaias 56, en cambio, parece eliminar los estratos.

53. Isaiah 40-46, 423ss.
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do en Sién y Juda. Aparece asi la correccion de los vv.20.22-24, en
los que la vista vuelve a Jerusalén no viendo mas all4 de sus do-
minios que los caddveres de aquellos que se revelaron contra
Dios.

Entre las narraciones universalistas sobresale la historia de
Rut, la extranjera moabita que se hace compafera inseparable
por la fe y el afecto de su suegra Noemi y llega a ser bisabuela de
David. Segin las etimologias, la “amiga” extranjera habria en-
contrado asi “mi dulzura” israelita. Dice L. Alonso Schokel: “El
destierro de una «madre’ israelita servira para atraer una ex-
tranjera a la familia, a la tierra prometida, al Dios del pueblo.
Presencia misionera de Israel, que atraviesa caminos humanos”.>
El origen de la narracién es discutido. Tiene elementos que ha-
cen pensar en la época davidica, como otros nos recuerdan la
apertura mental del tiempo del Tercer Isaias hacia fines del s.VI.

No menos universal y tristemente divertida es la historia de
Jonds, que rechaza aceptar la libre misericordia de Dios hacia
los gentiles. Se suele ubicar en el postexilio. Sin entrar en deta-
lle, hay sin duda una critica clara a algin tipo de estrechez reli-
giosa, marcada sea por el pesimismo apocaliptico o por la posible
cerrazén mental de ciertos exilados ya de vuelta. Vinculada con
esos motivos el autor usa una forma de satira comica contra los
que ya creen conocer los designios divinos y los recovecos del co-
razon creyente. Lo cierto es que Jonds es una ventana abierta al
aire fresco de la salvacién que no conoce limites. Por mucho tiem-
po no habia quedado, en la memoria hebrea, otra imagen mas te-
rrible de un enemigo despético y cruel que Ninive y su imperio.
Sin embargo Dios le pudo, como le pudo al creyente Jonds para
quien tiene la Gltima palabra, que se puede suponer aceptada por
el profeta en el silencio de la fe (un tanto como en Job), pues de
otra manera el autor hubiera podido continuar con la historia de
su terquedad. El silencio no sirve para las reconstrucciones his-
téricas, pero aqui estamos ante una obra literaria donde el silen-
cio tiene sentido. En la tradicién liturgica judia Mi 7:18-20 inter-

54. “Rut. Introduccién”, en Nueva Biblia Espariola. Edicion Latinoamericana.
Madrid: Ed. Cristiandad 1976.
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pretaba ese silencio cuando era leido después de Jonas en la lec-
tura del dia del Perdén por la tarde.® Siglos mds tarde un apés-
tol inspirado afirmaria: “;Acaso Dios lo es tinicamente de los ju-
dios y no también de los gentiles?”, Rm 3:29, pero ya estariamos
en el NT hacia donde Dios nos llevaba.

Las tltimas resonancias del universalismo que habia provoca-
do especialmente el Segundo Isaias se daban, avanzado el poste-
xilio, en Jonds, Malaquias (1:11) y el Salmo 87 que universaliza
la maternidad de Sién celebrada en Is 62:4-5, concediendo una
nueva y superior ciudadania a los pueblos. Esos profetas y escri-
tos se daban aproximadamente a lo largo del siglo V. En cambio
el Segundo Zacarias (14:9.16), que se suele ubicar en el s.IV,
acentia el triunfo escatolégico de Yahveh en una Jerusalén que
domina sobre las naciones destruidas (12:9) o sometidas (14:16).
La acogida para las naciones no es la misma como en el primer
Zacarias (cc. 1 -8).

Conclusion

El estado de letargo en que comenzé a caer el universalismo
profético parece coincidir con la acogida que tuvo la reforma de
Esdras y Nehemias. Apoyados en el legado religioso del Levitico
al Deuteronomio y en la posicién severa adoptada por el profeta
Ezequiel, en medio de las dificultades que encontraron a la vuel-
ta del exilio, cerraron la sociedad judia invocando motivos religio-
sos y sociales (Esd 9:1-2.10-12; Ne 13:29.30). Se dice que con Es-
dras, hijo de sacerdote y escriba, comienza el Judaismo a partir
de su solemne lectura de la Ley (Ne ¢.8) y la puesta en funciona-
miento de las instituciones por ella requeridas. Con Nehemias
ambos coordinan definitivamente y asignan las tareas a los gru-
pos sacerdotales en tensién secular, sadoquitas y levitas. Y asi to-
do parecia volver a como era entonces. “No estéis tristes ni llo-
réis”, decian Esdras y Nehemias al pueblo (Ne 8:9). Repitiendo
los rasgos que manifestara antes y después del exilio, la apoca-

55. Cf. D. L. CHRISTENSEN, “Nations”, en ABD 4, 1046.
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liptica de Daniel en la época griega contribuira al ocaso del uni-
versalismo. “Esta literatura revela la gran enemistad entre los
judios y las naciones, y el grito por venganza y vindicacién direc-
ta de Dios, originado en intenso sufrimiento. El resultado es una
completa polarizacién entre Israel y las naciones en contraste
con la situacién de anteriores periodos, de modo que la palabra
goyim (“naciones” o “gentiles”) llega a ser un término técnico pa-
ra referirse a los no-judios como enemigos y ajenos. La retencién
del término, sin embargo, permanece siendo un vinculo significa-
tivo con la antigua tradicion y su énfasis en la misién de Israel a
las naciones”.* Pero uno se pregunta entonces: ;jdénde quedo6 el
atrevido mensaje universal de los profetas, gracias al cual los
cristianos nos sentimos en el Antiguo Testamento como en casa?

Felipe L. Dolddn

RESUMEN

Después de justificar el lugar y la importancia del Antiguo
Testamento en la revelacién cristiana, se presenta una sintesis
de la evolucién histérica y teolégica del monoteismo de Israel en
medio de las religiones vecinas, su alcance universal en los pro-
fetas y la disminucién de su universalismo a partir de la reforma
de Esdras y Nehemias, sin entrar a la época helenista.

56. Ibid.
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CRISTO SALVADOR UNICO Y UNIVERSAL
EN ALGUNOS HIMNOS DEL
NUEVO TESTAMENTO

En el documento “El cristianismo y las religiones” de la Comi-
sién Teoldgica Internacional (30-9-1996) se parte del supuesto
que “reconocemos en Jesucristo, y sélo en El al Salvador unico y
universal de la humanidad” (18). Esta afirmacién parece consti-
tuirse en un obstaculo cuando se intenta “entrar en un didlogo in-
terreligioso” sin considerar a las dema4s religiones no cristianas
“como imperfectas e inferiores” (ibid.).

Sin entrar en el debate que constituye el objeto del Documen-
to, en el presente trabajo se intentara describir la forma en que
algunos textos del Nuevo Testamento presentan la unicidad y
singularidad de Cristo en la obra de la salvacién. De esta mane-
ra se mostrar4 el alcance que tienen aquellos textos a los que fre-
cuentemente se remite la Comisién Teoldgica Internacional cuan-
do afirma que la.admisién de mediaciones paralelas a la de Jesuis
no es compatible con el mensaje neotestamentario (cf. 39).

La exposicién, después de presentar sucintamente el tema
«salvacion» en el AT y NT, se circunscribira a los himnos neotes-
tamentarios de impronta helenistica. Esta seleccién se debe ante
todo a la posibilidad que permite la extensién del trabajo, y en se-
gundo lugar al hecho de que el pensamiento helenista es el que
con mayor claridad se ha planteado el problema de la salvacién
universal y la resonancia césmica de la redencién. Los textos es-
tudiados se encuentran reunidos principalmente en los niimeros
35-36 del documento de la Comisién Teolégica Internacional, pe-
ro también son aludidos en otros momentos de su exposicién.
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La centralidad de Cristo en la predicacion apostélica

El kérygma apostélico —a diferencia del predicado por Jesis—
se centra en la misma persona del Sefor. Jests habia anunciado
la llegada del tiempo escatolégico y la irrupcién del Reino.! El
anuncio de Jesus —el Reino de Dios— implicaba los cielos nuevos
y la tierra nueva, la humanidad renovada. Después de la muerte
y la resurreccién del Sefior los apéstoles comprendieron que el
Reino ya se habia instaurado en el mundo porque el mismo Jesu-
cristo resucitado era la garantia del triunfo de Dios. Cuando
Cristo resucitado se present6 a los ojos de los apéstoles, éstos
comprendieron que en El ya estaban las primicias de esa nueva
creacion.

De ahi que la predicacién de los Apéstoles no pudiera expre-
sarse en los mismos términos que la realizada por Jests. El, que
al principio habia sido el mensajero del Reino, se convierte aho-
ra en el contenido mismo del mensaje, porque el Reino ya ha co-
menzado a realizarse en El. Ya no se anunciara mas el Reino que
viene, sino la presencia del Reino entre nosotros en la persona
misma del Resucitado.

La predicacién de Jesucristo habia tenido como destinatarios
a los miembros del pueblo de Israel.? A los discipulos, en el pri-
mer envio, se les dio la consigna de no dirigirse ni a los paganos
ni a los samaritanos.? Después de la resurreccién del Senor los
discipulos conservaron esta misma reserva y se mantuvieron
dentro del circulo de los judios. A pesar de los titubeos y conflic-
tos de estos primeros tiempos, pronto se llegé a tener plena con-
ciencia de que el anuncio debia dirigirse a todos los hombres, por-
que todos son destinatarios de la salvacién realizada en Cristo.

1. “...Jesus se dirigi6é a Galilea. Alli proclamaba la Buena Noticia de Dios, di-
ciendo: «El tiempo se ha cumplido: el Reino de Dios estd cerca. Conviértanse y
crean en la Buena Noticia»” (Mc 1, 14-15); “...debo anunciar la Buena Noticia del
Reino de Dios, porque para eso he sido enviado” (Lc 4, 43).

2. “Yo he sido enviado solamente a las ovejas perdidas del pueblo de Israel”
(Mt\ 15, 24).

3. “No vayan a regiones paganas ni entren en ninguna ciudad de los Samari-
tanos. Vayan, en cambio, a las ovejas perdidas del pueblo de Israel” (Mt 10, 5-6).
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Jesus se habia mantenido dentro del circulo de Israel, pero en ac-
titud de apertura hacia los paganos, en continuidad con la linea
representada principalmente por el segundo y el tercer Isaias
(42, 6; 49, 6; 59, 19). Entre los A6y1a de Jesus conservados en la
tradicién comun a Mt/Lc se encuentra el que dice: “Muchos ven-
drdn de oriente y de occidente y se sentardn a la mesa con Abra-
ham, Isaac y Jacob en el reino de los cielos” (Mt 8, 11; Lic 13, 28).*
Este era el camino que quedaba sefialado para la Iglesia. Asi se
expresa el Cristo glorioso: “Vayan, y hagan que todos los pueblos
sean mis discipulos” (Mt 28, 19); “Vayan por todo el mundo, anun-
cien la Buena Noticia a toda la creacién” (Mc 16, 15); “...en su
Nombre debia predicarse a todas las naciones la conversién para
el perdén de los pecados” (Lc 24, 47); “...serdn mis testigos en Je-
rusalén, en toda Judea y Samaria, y hasta los confines de la tie-
rra” (Hech 1, 8). .

La destinacion universal de la predicacién y del llamado a la
conversion supone que no existe otro salvador. La predicacién
apostdlica evidencia una clara conciencia de que sélo en Jesucris-
to se encuentra la salvacién y que “no existe bajo el cielo otro
nombre dado a los hombres, por el cual podamos alcanzar la sal-
vacién” (Hech 4, 12). Tomando distancia del judaismo palestinen-
se, vy en consonancia con el judaismo helenista, se desarrollan
aquellas lineas del Antiguo Testamento que anuncian una salva-
cién destinada a toda la humanidad. La literatura del judaismo
palestinense se habia centrado mucho més en la salvacién del
pueblo judio, con una nota hostil hacia todo lo pagano, mientras
que los judios helenistas se habian abierto a un horizonte mas
amplio, en el que se entreveia una salvacién destinada a todos los
hombres. Esta apertura universalista tenia antecedentes en el
Antiguo Testamento, porque algunos profetas —principalmente el
Segundo Isaias— habian anunciado una salvacién que llegaria
hasta los paganos. El monoteismo de Israel comprendié que esta
salvacién no podia tener otro origen que no fuera el Unico Dios

4. Las traducciones han sido tomadas de “El Libro del Pueblo de Dios — La Bi-
blia” Paulinas, Madrid/Buenos Aires 1980, pero cuando la precisién del comenta-
rio lo ha exigido, los textos han sido retocados para ajustarlos al original griego,
aun cuando la belleza de la expresion castellana haya sufrido detrimento.
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de Israel. De esta forma, la afirmacién de que Jesus es el unico
salvador de los hombres se colocaba en la culminacién de una li-
nea comenzada en el Antiguo Testamento.

Dios, el iinico Salvador, en el Antiguo Testamento®

En la lengua hebrea se expresa la accién de salvar con térmi-
nos derivados de la raiz Y¢" (la misma raiz del nombre «Jestis»:

;Jp"in‘). En muchos casos el verbo «salvar» se utiliza en sentido
vulgar, como por ejemplo: “...tal vez la joven pidié auxilio, pero no
habia salvador” (Dt 22, 27; cf. 28, 29. 31; etc.). En el libro de los
Jueces adquiere un sentido religioso cuando se llama «salvado-

res» (V21 - cwthp) a los jueces que Dios suscita para salvar a Is-

rael cuando éste se encuentra oprimido por sus enemigos (p. e. 3,
9.15; cf. 12, 3). Pero se nota una tendencia a reservar el término
«salvar» para Dios, de modo que el titulo «Salvador» queda en
cierta forma como uno de los titulos divinos.

Yahveh es el Salvador de Israel (cf. Sal 28, 9: Salva a «tu pue-
blo»...). Muchos textos reproducen la expresiéon “Dios de nuestra
salvacién”;

Dt 32, 15: “Se aparté de Dios de su salvacion”;

1Cr 16, 35: “Sdlvanos, Dios de nuestra salvacién”;

Sal. 24, 5: “recibird la recompensa del Dios de su salvacién”;

25, 5: “porque tu eres el Dios de mi salvacion”;

27, 1: “Dios es mi luz y mi salvacion”;

9: “no me abandones, Dios de mi salvacion”;

62. 2. 2. 7: “...de El me viene la salvacién, sélo El es mi roca,
mi salvacion”;

65. 6: “Dios de nuestra salvacién” (79, 9); etc.

5. WERNER FOERSTER / GEORG FOHRER, s.v. c0lw, cwTnpiq, etc. en: TWNT (G.
KITTEL — G. FRIEDRICH, edits.), VIII 965-1024. STANISLAS LYONNET, S.J., The termi-
nology of “salvation”, en: Sin, Redemption, and Sacrifice. A Biblical and Patristic
Study (S.LYONNET / L.SABOURIN), Roma Biblical Institute Press 1970; 63-78. WAL-
TER RADL, s.v. 00lw en: Exegetical Dictionary of the New Testament (H. BaLz / G.
SCHNEIDER, edits.), Eerdmans — Grand Rapids, Michigan 1993; 111, 319-321. KARL
HERMANN SCHELKLE, s.v. C0ThHp owthpia en: K. BALz / G. SCHNEIDER, o.c., III,
325-329
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En otros casos se le aplica el titulo «Salvador» recurriendo al

” &

participio ¥ (“el que salva”, “salvador”): “...a su Dios, que es el
salvador...” (1Sam 10, 19); “Fuera de mi no hay salvador” (Os 13,
4; cf. Is 43, 11); “El (Yahweh) fue para ellos un salvador-... no in-
tervino ni un emisario ni un mensajero: El mismo, en persona, los
salvé” (Is 63, 8-9), etc. La Biblia LXX amplia el uso del titulo
«Salvador» (cwtNp) aplicandolo también en muchos lugares don-
de el TM utiliza el verbo «salvar».

En casi la mitad de los salmos aparece alguna palabra de la

raiz Y¥". Normalmente el sujeto es Yahweh, y hay dos clases de

excepciones: la primera se produce cuando el verbo se usa para
decir que no hay otros salvadores: “es intitil la salvacién de los
hombres” (Sal 60, 13; 108, 13); “simples mortales que no pueden
salvar” (146, 3); “no se salva el guerrero por su gran vigor” (33,
16); etc. La segunda es la referencia al Rey Mesias: “..él salvard
la vida de los indigentes” (Sal 72, 13).

La unicidad de Dios, confesada diariamente en el Shema’ (Dt
6,4) lleva a la conclusién de que no puede haber mas que un solo
salvador para todos los hombres, asi como no hay mas que un so-
lo creador de todas las cosas. Los profetas afirman claramente
que nadie mas que Yahweh puede salvar: “Yo, yo solo soy Yahveh,
y no hay salvador fuera de mi” (Is 43, 11). Los demads dioses no
salvan, por lo tanto no existen: “Que hagan algo, sea bueno o ma-
lo, para que lo veamos con asombro y temor. jPero ustedes no son
nada y sus obras, menos que nada!” (Is 41, 23-24). Is 45, 20: “su-
plican a un dios que no puede salvar”; cf. 46, 7; Jer 2, 27-28: “...los
que dicen a un trozo de madera: ... «levdntate y sdlvanos». ;Dén-
de estdn tus dioses...? Que se levanten, si es que pueden salvarte”;
Jer 11, 12: “irdn a gritar a los dioses... pero ellos no podrdn sal-
varlos”. De la misma manera se dice que los seres humanos no
pueden salvar: “4Donde estd tu rey para salvarte...?” (Os 13, 10);
“Asiria no nos salvard...” (Os 14,4); tampoco los astrélogos: “/Que
se presenten y te salven los que investigan el cielo, los que obser-
van las estrellas, los que te pronostican cada luna nueva lo que te
va a suceder!” (Is 47, 13).

Dentro de estos antecedentes se abrira camino la idea de que
no podra haber salvacién de toda la humanidad si no es por obra
del dnico Dios. En el Segundo Isaias se dice que Dios realizara
esta salvacién de toda la humanidad por intermedio de un media-
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dor: el Siervo de Yahveh. La singular misién para la que es ungi-
do el Siervo es “para que llegue mi salvacién hasta los confines de
la tierra” (Is 49, 6).

Sin embargo, en los libros griegos del A. T. existen excepciones
a la regla de reservar el titulo de «Salvador» para Dios. Si por
una parte se afirma que Dios es el Salvador de todos, también
aparecen textos en los cuales el salvador puede ser una criatura:
Judas Macabeo fue salvador (c@{wv) de su pueblo 1Mac 9,21; el
rey Artajerjes se refiere a Mardoqueo llamandolo “Mardoqueo,
nuestro salvador (cwtnp)...” (Est 8, 13 LXX); los hombres se sal-
van confiando en una nave fragil (Sab 14, 5); o en la puerta de su
casa (Epder 58). Bajo los Seléucidas el titulo “salvador” fue uno
de los tantos nombres con que eran llamados los gobernantes, ya
que la salvacién del pueblo era una tarea propia de ellos. Curio-
samente Flavio Josefo nunca usa el titulo “salvador” para apli-
carlo a Dios, sino solamente para salvadores humanos: David
(Ant 6, 240), Vespasiano (Bell 7, 71), etc.

En el mundo judio la salvacién se habia entendido siempre co-
mo una liberacién de males y peligros de caricter social (invasio-
nes, destierro...) o personal, como la amenaza de muerte, la en-
fermedad, la calumnia, etc. Pero en el judaismo helenista se da
una tendencia a ver la liberacién en el orden interior, en lo ético,
en una conversién a una vida mas perfecta, etc. Asi es la forma
en que lo encara Filén de Alejandria, para quien Dios es salvador
porque libera de todos los peligros, pero principalmente porque
ayuda al alma en sus luchas contra las pasiones; “El duefio y be-
nefactor del mundo, por los bienes que se perciben por los senti-
dos es llamado Sefior y Dios; pero por los bienes que se perciben
por el intelecto es llamado Salvador y Benefactor, no Sefior y
Dios, por lo que el sabio estda mas cerca de Dios que el esclavo™;
“Roguemos para que la mente esté en el alma como una columna
en una casa, y de manera semejante, que el justo esté firmemen-
te establecido en medio de la humanidad para curacién de todas
las enfermedades, porque mientras él esté en buena salud, no se
perdera la esperanza de una completa seguridad. Porque yo ima-
gino que Dios, el Salvador, estd derramando a través de él su me-

6. FILON DE ALEJANDRIA, Sob. X1, 55.
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dicina que todo lo cura, es decir su propicio y misericordioso po-
der, sobre todos aquellos que le suplican y le rinden culto, invi-
tandolos a que lo empleen con aquellos que estdn enfermos, de-
rramdndolo como una medicina sobre las heridas que le han
infligido dolorosamente en el alma la necedad, 1a injusticia y to-
da la otra multitud de vicios.”

Jesucristo, el unico Salvador, en el Nuevo Testamento

El NT, en continuidad con la evolucién comenzada en el AT,
reserva el titulo de «Salvador» sélo para Dios y para Jesucristo®
y le da una amplitud tal que no se reconoce otro Salvador fuera
de ellos. Es significativo que el titulo “Salvador” es aplicado a
Dios o a Jesucristo sélo en los escritos mas tardios del NT. La 1ini-
ca excepcién es Fil 3, 20, en un contexto en el que se indica cla-
ramente que es un titulo de Jesucristo en la escatologia: “espera-
mos que venga (del cielo) como Salvador el Serior Jesucristo”.
Todos los demés ejemplos estdn en Lc-Hech, Jn, Ef, Pastorales,
2Pe, 1Jn y Jud. Particularmente en las Pastorales aparece el ti-
tulo «Salvador» aplicado 6 veces a Dios y 4 a Jesucristo. Es im-
portante la férmula “el Salvador de todos los hombres” (1Tim 2,
3ss: “Dios nuestro Salvador, que quiere que todos los hombres se
salven”; 4, 10: “el Dios viviente, que es salvador de todos los hom-
bres”; Tit 2, 11: “La gracia de Dios Salvador se ha manifestado a
todos los hombres”). Hay un tnico ejemplo en Juan en el contex-
to del didlogo con la Samaritana, que en el contexto del Evange-
lio es figura de los paganos que llegan a la fe: “La salvacién vie-
ne de los judios (4, 22)... El (Jesus) es el salvador del mundo (4,
42; cfr 1Jn 4, 14)”. '

Esta acumulacién del uso del titulo “Salvador” en los escritos
de finales del siglo I puede tener su explicacién por una actitud
polémica contra el uso de los titulos utilizados por los gobernan-
tes. En la época pre-cristiana los Ptolomeos y los Seléucidas ha-

7. FILON DE ALEJANDRIA, Migr. Abr. 124-125.
8. Cf. CoMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones, n. 29.
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bian adoptado el titulo “Salvador”,® asi como mas tarde el empe-
rador Domiciano (81-96) se apropié6 del titulo “dios”, como lo ates-
tigua el historiador Suetonio: “.. Con igual arrogancia, una vez
que estaba dictando una carta que se debia enviar en nombre de
sus funcionarios, comenzé diciendo: «Nuestro sefior ¥ dios ordena
que se haga tal cosa». De ahi en adelante se estableci6é que nadie
lo llamara de otra manera, ni por escrito ni de palabra” (Domic.,
XII1).

Pero ante todo la explicacién se debe buscar en la conviccion
cristiana de que la salvacién universal esperada por Israel ha si-
do obrada por Dios a través de Jesucristo, y sélo mediante El:
“Dios nuestro Salvador..., quiere que todos se salven... Hay un so-
lo Dios, y un solo mediador entre Dios y los hombres, el hombre
Cristo Jesus, que se entregoé a si mismo como rescate por todos...”
(1Tim 2, 3-6). El eco cristiano de la confesién del Shema’ de los
judios esta en el texto de Ef 4, 5-6: “Hay un solo Sefior, y una so-
la fe, un solo bautismo y un solo Dios y Padre de todos, que estd
sobre todos, lo penetra todo y estd en todos”.

Los himnos litirgicos"

La comunidad cristiana, ya desde el siglo I, proclamaba su fe
por medio de los himnos que se cantaban en las reuniones litir-
gicas, y en los cuales expresaban poéticamente el contenido del
kérygma. En varios de estos himnos se proclamaba el papel tni-
co y central de Jesucristo en 1a obra de la salvacién. Un indicio
de esto se encuentra en la conocida carta que escribié Plinio el jo-
ven, gobernador de Bitinia, al emperador Trajano (98-117), al en-
trar en funciones en esta provincia romana aproximadamente en
el afio 111: “(los cristianos)... afirmaban que toda su culpa y error

9. GEORG FOHRER, s.v. cwtn)p, en: ThWNT (Kittel-Friedrich, edits.); VII, 1009-
1012. '

10. SUETONE, Vie des douze Césars, Texte établi et traduit par Henri Ailloud.
Paris — Les Belles Lettres — 1932; 111, 92.

11. Sobre los himnos cristolégicos de la Iglesia Primitiva cf.: FR. SERAFIN DE
AuseJo OFMCavr., ;Es un himno a Cristo el préologo de San Juan?, EstBib 15
(1956) 223-277; 381-427
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consistia en que acostumbraban reunirse en un dia determinado,
antes de la salida del sol, y cantarle alternadamente un himno a
Cristo como a un dios.”* Con esto concuerda lo que afirma Euse-
bio de Cesarea. Cuando este historiador argumenta desde la tra-
dicién contra Artemén, un negador de la divinidad de Cristo, re-
curre —como argumento teolégico— a lo que escribieron los Santos
Padres y a lo que los fieles cantan en las iglesias: “;Quién desco-
noce los libros de Ireneo, de Melitén y de los demés, que procla-
man a Cristo Dios y hombre? ;Y los muchos salmos y cdnticos es-
critos desde el principio por hermanos creyentes que cantan
himnos a la Palabra de Dios, a Cristo, atribuyéndole la divinidad
(Beoroyovvteg)?.”® El Nuevo Testamento ha recogido varios de
estos himnos que destacan el papel singular de Cristo en la his-
toria de la salvacién.

El himno de Ef 1, 3-14 *

3 Bendito sea el Dios y Padre de Nuestro Sefior Jesucristo,
que nos ha bendecido en Cristo

con toda clase de bienes espirituales en el cielo,

4 en cuanto nos ha elegido en El, antes de la creacién del
mundo,

para que fuéramos santos

e irreprochables en su presencia, por el amor.

5 El nos predestiné a ser sus hijos adoptivos,
por medio de Jesucristo,
conforme al beneplécito de su voluntad,

6 para alabanza de la gloria de su gracia
que nos dio en el Amado.

12. PLINIO EL JOVEN, Epist. X, 96, 7: “...quod essent soliti stato die ante lucem
convenire carmenque Christo quasi deo dicere secum invicem”.

13. EUsEBIO DE CESAREA, Historia Eclesidstica, V, 28, 5.

14. HaNs CONZELMANN, Epistola a los Efesios, en: Epistolas de la Cautividad.
Texto y comentario (CONZELMANN / FRIEDRICH), Fax, Madrid 1972; 19-26. PAUL J.
KOBELSKI, The Letter to the Ephesians, en: The New Jerome Biblical Commentary
(R.E.BROWN — J.A.FITZMYER — R.E.MURPHY, edits.), Prentice Hall — Englewood
Cliffs, NJ — 1990; 886-887. HEINRICH SCHLIER, Carta a los Efesios, Sigueme, Sala-
manca . MaX ZERWICK S.J., Carta a los Efesios, Herder, Barcelona 1975; 20-39.
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7 En El tenemos la redencién por su sangre

—el perdon de los pecados—

segun la riqueza de su gracia,

8 que Dios derramé sobre nosotros,

con toda sabiduria y entendimiento,

9 dandonos a conocer el misterio de su voluntad,
conforme al designio misericordioso

que en El establecié de antemano

10 para que se cumpliera en la plenitud de los tiempos:
reunir en Cristo todas las cosas bajo una sola cabeza,
las del cielo y las de la tierra, en El

11 En El también nosotros, los que hemos mantenido la espe-
ranza,

hemos sido predestinados a tener como herencia

—segun el previo designio del que realiza todas las cosas

conforme a su voluntad—

12 ¢] estar en Cristo para alabanza de su gloria.

13 En El también ustedes, los que escucharon la Palabra de
la verdad, —1a Buena noticia de la salvacion de ustedes— y creye-
ron,

en El también han sido marcados con un sello

por el Espiritu Santo prometido.

14 Ese Espiritu es el anticipo de nuestra herencia
y prepara la redencién del Pueblo que Dios adquirié para si,
para alabanza de su gloria.

El himno introductorio de la carta a los Efesios (Ef 1, 3-14) es
una accién de gracias a Dios Padre por la obra de la salvacién
prevista y realizada “en Cristo”. Contindia con una oracién por los
destinatarios, que comienza con otra accién de gracias (1, 15-16)
para convertirse finalmente en una stplica (1, 17-19), que des-
pués de algunas consideraciones intercaladas concluye con la do-
xologia de 3, 20-21. Esto le da un tono indudablemente litirgico
a toda la carta.

El himno introductorio de Ef tiene la forma de una “bendi-
cién”. En los textos biblicos la «bendicién» es una accién de gra-
cias que tiene como destinatario a Dios. Las palabras iniciales
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“Bendito sea Dios...” se corresponden con las de otras acciones de
gracias de la liturgia del judaismo,’® que por eso mismo son cono-
cidas con el nombre de «bendiciones»: Dios ha bendecido a los
hombres enriqueciéndolos con sus dones, y los hombres bendicen
a Dios al reconocer que es el causante de esos bienes.

El motivo de la «bendicién» de Ef 1, 3-14 son las acciones sal-
vificas realizadas por Dios en los creyentes y que se resumen en
el participio que en forma de titulo acompana al nombre de Dios:
El nos ha bendecido. Esta bendicién se describe luego por medio
de tres verbos principales: nos eligio (4-6a), nos dio (su gracia)
(6b-7), y derramo (su gracia sobre nosotros) (8- 10), y finalmente
con otros dos participios: nos predestiné (5) y dandonos a conocer
(9), ademas de un relativo en El tenemos (7). En el v. 11 se aniade
una nueva accién divina, expresada esta vez en pasivo (primera
persona plural) Aemos sido constituidos herederos. Los bienes re-
cibidos pertenecen al orden de lo espiritual y se han dado con
abundancia y en totalidad: “foda clase de bienes espirituales” (v.
3¢).

Se indica —insistentemente— que todas estas acciones se veri-
fican en Cristo. Los creyentes son bendecidos en Cristo y (lit.) en
lo que estd sobre el cielo (Ev TOl¢ €movpaviols €v Xplot®), indi-
cando asi que todos son elevados con Cristo al orden de las cosas
celestiales. La eleccién de los creyentes ha tenido lugar antes de
que existieran todas las cosas: en la eleccion y predestinacion de
Cristo ya estaban previstos todos los que luego creerian en El.

En El se verifica el propésito de la voluntad de Dios (el “mis-
terio”): eleccidn, predestinacién, remisién de los pecados e inicia-
ci6n al misterio, y en ese propoésito estan incluidos todos los cre-
yventes. En El se reconcilian judios y gentiles: “nosotros” y
“ustedes” de los vv. 11-14. La creacién entera encuentra su vérti-
ce en Cristo: todas las cosas del cielo y de la tierra se unen bajo
una sola cabeza “en Cristo”. Con la expresion “reunir bajo una so-

la cabeza” se ha traducido el verbo avaxepararocacdar Este ver-

15. Ver, p. e., en el libro de los Salmos: 41, 14; 72, 18; 106, 48 (cf. 1Cr 16, 36).
Ver también 1Re 1, 48; 1Cr 29, 10; Esd 7, 27; y Lc¢ 1, 68-79.
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bo se traduce normalmente por «resumir».'® San Pablo en Rom
13, 9 1o usa con ese mismo sentido: resumir todos los preceptos en
uno. Pero puede ser aplicado de distintas maneras y de hecho se
lo traduce también de otras formas. Los comentaristas disienten
en el momento de decidir cudl es la traduccién que corresponde
en este texto de Efesios 1, 10. Traducen: poner una cabeza," re-
capitular,”® restaurar,” instaurar,” etc. Todas estas traducciones
indican aspectos que deben ser tenidos en cuenta en el momento
de interpretar este versiculo. En este caso se entiende en el sen-
tido de que Dios da al universo una cabeza bajo la cual todo se
unifica: “El puso todas las cosas bajo sus pies y lo constituyd, por
encima de todo, Cabeza de la Iglesia que es su Cuerpo y la Pleni-
tud de aquel que llena completamente todas las cosas” (Ef 1, 22-
23). Cristo se convierte en cabeza del todo, en cuanto es cabeza

16. Este es el unico significado que le atribuye LIDDELL-SCOTT, Greek-English
Lexicon, Oxford 1968; 108.

17. P. e. SAN JUAN CRISOSTOMO: “;Qué significa dvakepolaidoacbar Significa
abreviar, resumir... decir en pocas palabras lo que ha sido dicho detalladamente...
Pero también significa otra cosa: Puso una cabeza a todos. Esto es, a Cristo segin
la carne lo puso como cabeza de los dngeles y de los hombres. Es decir, le puso un
mismo principio a los dngeles y a los hombres, a éstos el que es segun la carne, a
aquellos el Verbo Dios” Hom. In Eph cap. I, I, 4; PG LXII, 16.

18. P. e. TERTULLIANO: “...recapitular todas las cosas en Cristo, esto es, volver
al comienzo o hacer una recensién desde el principio” Adv.Marc. V, 17, CCL1, 712.

Y también SAN JERONIMO: “En lugar de recapitulare en los cédices latinos es-
ta escrito instaurare. Me admira que estos traductores no hayan usado la misma
palabra que esta en griego, cuando la dialéctica y la filosofia se han permitido de-
cirlo como en griego. Porque los oradores, al final de las causas, en el epilogo o an-
tes, acostumbran hacer una «recordacién», es decir una dvakepaia®ois” para la
memoria de los jueces y de aquellos que han oido el asunto. De tal modo que re-
sumen en una sola frase breve lo que antes han discutido largamente, y cada uno
comienza a recordar lo que oy6 al principio. Por lo tanto, en este lugar el sentido
es el siguiente: la venida del Hijo de Dios estaba prometida en toda la economia
que comenzé antes de que existiera el mundo y después en el mundo, tanto con
respecto a las creaturas visibles como a las invisibles”. Comm. in Eph. I, 1; PL
XXVI, 453-454.

19. P. e. AMBROSIASTER: “Todas las creaturas del cielo y de la tierra, cuando co-
nocen a Cristo, se restauran a aquello para lo que fueron creadas. Cuando se ins-
truyen en la fe del unico Dios, conociendo el misterio del Salvador, se restauran
del error que habian comenzado, sosteniendo con certeza que uno solo su Dios y
Senor” Comm. ad Eph 1, 10; PL XVII 395-396.

20. Asi la Biblia Vulgata: instaurare omnia in Christo (a pesar de que esta
traduccién es criticada por San Jerénimo). También San Agustin, que depende de
esta traduccién latina.

TEOLOGIA 71 (1998)



CRISTO SALVADOR UNICO Y UNIVERSAL 49

de la Iglesia y por medio de ella, abraza la totalidad de lo exis-
tente, el TARpwuUa (1, 23).

En las cartas auténticas de San Pablo el Cuerpo es Cristo y to-
dos los creyentes son sus miembros. En las cartas de la tradicién
paulina (Ef-Col) el cuerpo se diferencia de Cristo: Cristo es la ca-
beza y el cuerpo lleva un nuevo nombre: es la Iglesia: “..Cabeza
de la Iglesia, que es su Cuerpo...” (Ef 1, 22-23); “Cristo es la Ca-
beza y el Salvador de la Iglesia, que es su Cuerpo” (Ef 5, 23); “El
es la Cabeza del Cuerpo, es decir, de la Iglesia” (Col 1, 18). Se de-
be indicar también otra diferencia notable: en las cartas auténti-
cas el Cuerpo esta constituido por todos los creyentes que son su-
mergidos, bautizados, en Cristo. En las cartas de la tradicién
paulina, el Cuerpo incluye todo lo existente: “...reunir todas las
cosas, las del cielo y las de la tierra, bajo una sola Cabeza, que es
Cristo” (Ef 1, 10).** El autor desarrolla la idea iniciada por san
Pablo en la carta a los Romanos: “Toda la creacién espera ansio-
samente esta revelacion de los hijos de Dios... porque también la
creacion serd liberada de la esclavitud de la corrupcion para par-
ticipar de la gloriosa libertad de los hijos de Dios” (Rom 8, 19-22).
De esta manera explicita la repercusion c6smica de la obra salvi-
fica realizada en Cristo.

En este himno se eleva la accién de gracias a Dios porque to-
do el cimulo de los bienes salvificos ha llegado a los hombres en
Cristo. De esta redencién se benefician no sélo los seres humanos
sino toda la creacién. Desde toda la eternidad Dios ha estableci-
do el plan de restaurar todas las cosas en Cristo y no se puede su-
poner que alguna criatura encuentre la salvacién fuera de El o
que haya una posibilidad de otro centro de salvacién fuera de
Cristo.

21. PIERRE BENOIT O.P,, Corps, Téte et Plérome dans les épitres de la captivi-
té, RB LXIII, 1956; 5-44; id. L’Eglise Corps du Christ, en: PIERRE BeEnoIT O.P.,
Exégése et Théologie, Du Cerf Paris 1961; II 107-153. id. L'aspect physique et cos-
mique du salut dans les écrits pauliniens, en: COMMISSION BIBLIQUE PONTIFICALE,
Bible et Christologie, Du Cerf Paris 1984; 253-269.
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El himno de Col 1, 15-20 *

15 Bl (Jesucristo) es la Imagen del Dios invisible,
el Primogénito de toda la creacidn,

16 porque en El fueron creadas todas las cosas,
tanto en los cielos como en la tierra,

los seres visibles y los invisibles,

tronos, dominaciones, principados y potestades,
todo fue creado por Medio de El y para El.

17 K] existe antes que todas las cosas

y todo subsiste en El

18 K1 es también la Cabeza del Cuerpo de la Iglesia.

El es el Principio,

Primogénito de los muertos,

A fin de que El tuviera la primacia en todo,

19 porque Dios quiso que en Kl residiera toda la plenitud.
20 y por medio de El quiso reconciliar consigo todas las cosas,
restableciendo la paz por la sangre de su cruz, por medio de Kl,
tanto las cosas que estdn sobre la tierra

como las que estdn en los cielos.

El himno que se incorpora en el capitulo 1 de Colosenses (Col
1, 15-20) se presenta como una accién de gracias después de lo
enunciado en los versiculos precedentes: “..dardn gracias con
alegria al Padre, que nos ha hecho dignos de participar de la he-
rencia luminosa de los santos. Porque El nos libré del poder de
las tinieblas y nos hizo entrar en el Reino de su Hijo muy queri-
do, en quien tenemos la redencién y el perdén de los pecados” (Col
1, 12-14).

22. HANS CONZELMANN, Epistola a los Colosenses, en: Epistolas de la Cautivi-
dad. Texto y comentario (CONZELMANN/FRIEDRICH), Fax, Madrid, 1972,189-197.
MAURYA P. HORGAN, The Letter to the Colossians, en: The New Jerome Biblical
Commentary (R .BROWN — J.A.FITZMYER — R.E. MURPHY, edits.), Prentice Hall En-
gelwood Cliffs NJ, 1990, 879-880; FRANZ MUSSNER, Carta a los Colosenses; Her-
der, Barcelona 1979; 37-47; EDUARD SCHWEIZER, La Carta a los Colosenses; Sigue-
me, Salamanca, 1987; 55-82.
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La obra se refiere a la preeminencia que tiene Cristo sobre to-
do lo existente y se estructura en dos partes. Los vv. 15-17 se re-
fieren al papel de Cristo en el orden de la creacién, mientras que
los vv. 18-20 a su obra y lugar en el orden de la redencién. Acen-
tda el hecho de que todo tiene su explicacién en Cristo (8 veces la
palabra «odo»): no hay nada en el mundo creado y restaurado
que se pueda explicar sin Kl

Como en el resto de la carta, el autor asume una actitud polé-
mica contra el dualismo ontolégico que privilegia el mundo espi-
ritual despreciando lo material. Esta doctrina comienza a mani-
festarse dentro de algunos grupos cristianos y en el siglo II
constituird uno de los componentes de las corrientes gnésticas.
Preocupado por esta clase de afirmaciones, se muestra claramen-
te en el himno que tanto la creacién como la redencién, el mundo
espiritual y el material, provienen del mismo Dios y todo ha sido
realizado por medio de Jesucristo.

Primera parte: vv. 15-17. Las expresiones “Imagen del Dios
invisible” y “Primogénito de la creacion” identifican a Cristo co-
mo “primer Adan”, el del cap. 1 del Génesis, hecho “imagen y se-
mejanza de Dios” (Gn 1, 26), no el Adan hecho de barro del cap.
2, que se rebel6 contra Dios y merecié la muerte.” Quien realiza
en su plenitud la imagen de Dios es Cristo. El titulo de “Primo-
génito de toda la creacién” podria dar a entender que es una cria-

23. San Pablo supone también esta distincién en 1Cor 15, 45-49. Una exposi-
cién mas detallada de esta distincién puede encontrarse en FILON DE ALEJANDRIA:
“Hay dos clases de hombres, el celestial y el terrenal. El celestial, que fue creado
«a imagen de Dios» no tiene nada en comin con la materia corruptible y terrenal.
En cambio el hombre terrenal fue hecho de la materia inconsistente que él llama
«polvo». Por esta razén no dice que el hombre celestial fue «hecho» sino que fue
«ormado» «segin la imagen de Dios». Pero del hombre terrenal dice que fue he-
cho por el Creador, y no que haya sido engendrado por El” (De leg. Alleg. 1, XII,
31). “Moisés dice que «Dios hizo al hombre tomando polvo de la tierra e inspiran-
dole en su rostro el aliento de vida» (Gn 2, 7). Con estas palabras muestra clara-
mente que hay una gran diferencia entre el hombre que es hecho ahora y el pri-
mer hombre que fue hecho «a imagen de Dios». Porque el hombre que es hecho
ahora se percibe por los sentidos, participa de cualidades, est4 compuesto de cuer-
po y alma, es varén o mujer, es mortal por naturaleza. En cambio el hombre que
«fue hecho a imagen de Dios» era una idea, o un género, o un sello, era percepti-
ble solamente por la inteligencia, era incorpéreo, no era ni varén ni mujer, era in-
corruptible por naturaleza” (De opif. Mundi, XLVI, 134).
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tura mds, pero desde el momento que todo ha sido hecho por me-
dio de El, en El y para E], y que nada tiene explicacién sin El, en-
tonces debe ser entendido como que es el modelo de todo lo que
ha sido creado.?* Aun el mismo mundo de los adversarios (tronos,
dominaciones, principados, potestades) existe porque ha sido
creado por K, aunque luego El los venza, los avergiience y los in-
corpore en su cortejo triunfal (2,15).

Segunda parte: vv. 18-20: También, como “nuevo Adan”, es
el principio de la humanidad restaurada, porque es el primero de
los resucitados (otra vez el término Primogénito v. 18) y en El se
reconcilia toda la creacién. La restauracién se realiza por medio
de la muerte redentora de Cristo, aludida con la férmula “por la
sangre de su cruz”. La redencion se realiza por medio de elemen-
tos materiales (sangre — cruz), en clara oposicién a los que des-
preciaban la materia.

En este orden de la creacién restaurada se introduce una nue-
va realidad: la Iglesia, de la que Cristo es la Cabeza. Es un con-
cepto que se aparta en varios puntos del que aparece en las car-
tas auténticas de san Pablo. En estas cartas se utiliza el término
«Iglesia» para designar las comunidades locales. Pero en las car-
tas de la tradicién paulina (Ef-Col) la Iglesia es el Cuerpo de
Cristo, en el que se integra todo lo existente (“¢anto las cosas que
estdn sobre la tierra como las que estdn en los cielos” v. 20), y que
es llamada “plenitud” tANpopa como en Ef 1, 23.%

Por el designio de Dios la restauracién de toda la creacién se
debe cumplir en la Iglesia, en la que todo lo existente se reconci-
lia con Dios. De ahi que todos los hombres alcancen en Cristo su
madurez (1,28). La vocacién inicial de todos los hombres de ser
“imagen y semejanza de Dios” se alcanza finalmente cuando es-
tos se integran en el cuerpo de Cristo.

24. FILON DE ALEJANDRIA: “La sombra de Dios es el A0Y0o¢”, que El usé como
un instrumento cuando estaba creando el mundo. Y esta sombra, como si fuera el
modelo, es el arquetipo de todas las cosas. Porque asi como Dios mismo es el mo-
delo de esta imagen que él ahora ha llamado «sombra», asi también esta imagen
es el modelo de las otras cosas” (Legum alleg. 111, XXXI (96).

25. JURGEN ROLOFF, s.v. eEKKAnoia en: Exegetical Dictionary of the New Tes-
tament (H.BALZ / G.SCHNEIDER, edits.), Eerdmans, Grand Rapids, Mich. 1994; 1
410-415. KARL LUDWIG SCHMIDT, s.v. KaAfw, ekkAnoia en: TWNT (G. KITTEL,
edit.), ITI 509.
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Al ser Cabeza de la Iglesia Cristo realiza el Gltimo paso del de-
signio de Dios: Aquel por medio del cual todo fue hecho, ahora
también concentra en su mismo cuerpo todo lo existente: todo es
por El y para EL

El prologo del evangelio de Juan (Jn 1, 1-18) *

1 Al principio existia la Palabra,
y la Palabra estaba junto a Dios,
y la palabra era (lo que es) Dios.

2 Al principio estaba junto a Dios.
3 Todas las cosas fueron hechas por medio de la Palabra
y sin ella no se hizo nada.

Lo que existe 4 en ella era la vida,

y la vida era la luz de los hombres.

5 La luz brilla en las tinieblas

y las tinieblas no la vencieron. (...)

9 Era la luz verdadera

que, al venir a este mundo,

ilumina a todo hombre.

10 Estaba en el mundo,

y el mundo fue hecho por medio de ella,
y el mundo no la conocié.

11 Vino a los suyos,

y los suyos no la recibieron.

12 Pero a todos los que la recibieron

les dio el poder de llegar a ser hijos de Dios,
a los que creen en su Nombre,

13 que no nacieron de la sangre,

ni de la voluntad de la carne,

ni de la voluntad del varén, sino de Dios.

26. Cf. XavIER LEON-DUFOUR S.J., Lectura del Evangelio de Juan, Sigueme,
Salamanca 1989; I, 31-118. RaymMoND E. BROWN SS., The Gospel according to
John, Anchor Bible 29; Doubleday , Garden City, NY 1966; I 1-37; PHEME PER-
KINS, The Gospel according to John, en: The New Jerome Biblical Commentary,
Prentice Hall , Englewood Cliffs NJ 1990; 951-952. RUDOLF SCHNACKENBURG, El
Evangelio segiin san Juan, Herder, Barcelona 1980; 241-296.
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14 Y la Palabra se hizo carne

y planté su carpa en medio de nosotros.

Y nosotros hemos contemplado su gloria,

la gloria que recibe del Padre como Hijo unico,

pleno de gracia y de verdad, (...)

16 y de esta plenitud todos nosotros hemos participado
y (hemos recibido) gracia sobre gracia:

17 porque la Ley fue dada por medio de Moisés,

pero la gracia y la verdad se han realizado por Jesucristo.
18 Nadie ha visto jamés a Dios;

el que lo ha revelado es el Dios Hijo unico

que esta sobre el pecho del Padre.

El Evangelio de Juan adelanta a 1a época de la existencia te-
rrestre de Jesucristo los rasgos del Senor Glorificado. En conso-
nancia con esta presentacion, Jesus es reconocido ya desde ese
momento como el Salvador de todo el mundo (cf. 4, 42; 1Jn 4, 14),
que envia a sus discipulos al mundo.?” El Evangelio estd ordena-
do en la forma de una progresiva revelacién que llega a su mo-
mento culminante en la «<hora» de Jesis, en la «elevacién» en la
cruz, que se identifica con el momento de su regreso a la gloria
que tenia antes que existiese el mundo (cf. 13, 1; 17, 5.24).

La primera péagina del evangelio de Juan contiene una ober-
tura coral en la que los creyentes cantan un himno a la Palabra
de Dios. En este concepto de “Palabra” se amalgaman armonio-
samente conceptos y contenidos del Antiguo Testamento con ex-
presiones que llevan el sello de la cultura judeo-alejandrina.?

En el judaismo post-biblico, y con antecedentes dentro de la
misma Biblia, se destaca.la tendencia a evitar el uso del nombre
de Yahveh como sujeto de acciones, sobre todo cuando éstas im-
plican un contacto directo de Dios con lo terrenal. Se recurre en-
tonces a expresiones equivalentes que reemplazan el nombre del
Sefior: 1a Palabra, la Sabiduria, la Gloria, la Presencia, el Lugar,

27. “Asi como td me enviaste al mundo, yo también los envio al mundo” (Jn

17, 18).
28. Sobre el A6yoc”: RaAYMOND E. BROWN, o. c., I 519-524; RUDOLF SCHNACKEN-

BURG, o. c., I 296-308.

TEOLOGIA 71 (1998)



CRISTO SALVADOR UNICO Y UNIVERSAL 55

etc. En el prélogo de Juan se encuentra en primer lugar el térmi-
no «Palabra», que es equivalente a «Sabiduria» y que finalmente
aparecera como «Presencia». Por supuesto que para los judios es-
tos nombres no significaban nada mas que términos que reem-
plazan el nombre de Dios. De ninguna manera se podia pensar
todavia en una hipéstasis. Esta novedad llegara con el cristianis-
mo.
Seguin Gn 1, Dios ha hecho todo por medio de su Palabra (cf.
Sal 33, 6). La tradicién biblica ha elaborado este concepto, mos-
trando que la palabra creadora es también la palabra que expre-
sa la voluntad divina en la Ley, es la palabra que revela el mis-
terio de Dios en los Profetas, y que preexiste junto a Dios como
Sabiduria. La Ley es llamada “Palabra de Dios” (cf. Ex 34, 28);
frecuentemente se dice en los libros proféticos que “la Palabra de
Yahveh fue dirigida al Profeta...” (cf. Is 1, 10; 2, 1; Jer 1, 2-4; Os
1,1; Miq 1, 1: J11, 1; Jon 1, 1; 3, 1 Sof 1, 1; etc.). La Sabiduria,
como Palabra de Dios, también “salié de la boca del Altisimo” (Sir
24, 3) y se identifica con la Ley (Sir 24, 23; Barc 4, 1).

Pero también Filén habla del Adyog a través del cual Dios ha

hecho todas las cosas y gobierna el universo.” Este A0yo¢ es la
imagen de Dios, que a su vez imprime la imagen divina en todos
los seres que crea, especialmente en el ser humano.

v. 1-2

El prélogo de Juan es un himno a la Palabra de Dios. Esta es
contemplada con todos los atributos que ha recibido durante to-
da su trayectoria dentro del Antiguo Testamento y del judaismo
post-biblico. La Palabra es presentada como preexistiendo desde
toda la eternidad. Retomando las palabras iniciales del Génesis
“En el principio” (Gn 1, 1; Jn 1, 1), describe la situacién de la Pa-
labra antes de la creacién del mundo: estaba junto a Dios. La Sa-

29. FILON DE ALEJANDRIA, De plant. 8-9; De Somniis, 1, 241; Quis rerum, 36.

Filén interpreta alegéricamente las vestiduras del Sumo Sacerdote: la tuni-
ca, por sus colores y bordados, representa el universo; el Sumo Sacerdote, cuan-
do aparece revestido con esta tunica, representa al A6yog” en su accién de gober-
nar y conservar el universo (De fuga, 108-112; De vita Moysis, 11, 109-135). Esta
interpretacion aparece también en el Libro de la Sabiduria 18, 24: “...en sus ves-
tiduras sacerdotales estaba el universo entero...”.

TEOLOGIA 71 (1998)



56 LUIS H. RIVAS

biduria ocupa el trono junto a Dios (Sab 9, 4) y tiene los mismos
rasgos divinos: “era lo que es Dios” (Jn 1, 1).

v. 3-5

La Palabra, como Sabiduria, participa en la obra de la crea-
cién: “...hiciste todas las cosas con tu Palabra, y con tu Sabiduria
formaste al hombre” (Sab 9, 1-2); “Cuando él afianzaba el cielo, yo
estaba alli... yo estaba a su lado como arquitecto” (Prov 8, 27-30).

“Lo que existe en ella era la vida, y la vida era la luz de los
hombres”. Luz y vida son conceptos que se corresponden. Mien-
tras que para el mundo griego la luz esta asociada con el conoci-
miento, en la expresion semitica la luz es imagen de la vida, que
se opone a las tinieblas del sepulcro y de la muerte. Por esa ra-
z6n, la Palabra, al mismo tiempo que creadora es salvadora. Ella
es portadora de la vida y la luz para los hombres. Quienes reci-
ben esta Palabra quedan por eso mismo iluminados y vivificados
por la luz y la vida que proceden de Dios.

v.9

La Palabra/Sabiduria también se ha hecho presente en el
mundo para iluminar a todos los hombres. Con esta afirmacién
el autor del himno introduce una idea universalista que va mu-
cho mas alld de lo que afirmaban los textos del Antiguo Testa-
mento. En Proverbios la Sabiduria dice: “...mi delicia era estar
con los hijos de los hombres” (Prov 8, 31), pero los libros de Baruc
y de Sirac precisan que la Sabiduria habita exclusivamente en Is-
rael (Bar 3, 37-38; Sir 24, 7-8). El prélogo de Juan, en cambio,
afirma que la Palabra “al venir a este mundo, ilumina a todo
hombre” (v. 9), reconociendo de esta forma una actuacién de la
Sabiduria divina en toda la humanidad antes de la particular re-
velacién a Israel. Hay en esto un reconocimiento de que todo lo
bueno que hay en el pensamiento y en la vida de los hombres pro-
cede del mismo A6yog de Dios.

v. 10

La Sabiduria se revela a todos los pueblos por medio de su
obra que es la creacion: “Estaba en el mundo, y el mundo fue he-
cho por ella, pero el mundo no la conocié”. El hombre es capaz de
conocer a Dios a través de la contemplacién de la obra creada, pe-
ro la historia demuestra que de hecho se pierde en sus errores y
no alcanza este conocimiento. Se reconocen en este lugar los ecos
de la apologética alejandrina sobre el conocimiento del Dios ver-
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dadero: “porque a partir de la grandeza y hermosura de las cosas,
se llega, por analogia, a contemplar a su Autor” (Sab 13, 5). Sin
embargo, “los hombres... a partir de las cosas visibles, no fueron
capaces de conocer a «Aquel que es»” (Sab 13, 1; también san Pa-
blo: “el mundo, con su sabiduria, no reconocié a Dios en las obras
que manifiestan su sabiduria” 1Cor 2, 21).

v. 11

En otro intento por entrar en didlogo con los hombres, la Pa-
labra/Sabiduria es enviada de una manera singular al pueblo de
Israel como Ley y como Profecia: “Vino a los suyos, y los suyos no
la recibieron”. Asi como el mundo no conocié la Palabra revelada
en la creacién, aquellos que aqui son llamados «/os suyos» se ne-
garon a recibirla cuando ella les fue enviada. Los «suyos» son los
miembros del pueblo de Israel, la propiedad particular de Dios:
“Ustedes serdn mi propiedad exclusiva ente todos los pueblos” (Ex
19, 5); “Tui eres un pueblo consagrado a Yahveh, tu Dios, y él te eli-
gi6 para que fueras su propio Pueblo, prefiriéndote a todos los de-
mds pueblos de la tierra” (Dt 14, 1). La Palabra de Dios fue diri-
gida a este pueblo a través de Moisés y los Profetas, pero Israel
no quiso recibirla. En la historia que describe el Antiguo Testa-
mento se suceden alternadamente periodos de penitencia y rein-
cidencias en la apostasia. Dios no niega su perdén a su propio
pueblo, pero este constantemente rechaza la Palabra de Dios (cf.
2Re 17, 13-20; 2Cr 36,15-16; Neh 9, 26.29; Bar 1, 21-22).

v. 14

El himno llega a su punto culminante. La Palabra de Dios
realiza el dltimo intento por entrar en dialogo con los hombres.
Como el lenguaje humano -la Ley y los Profetas— no ha sido su-
ficiente para que los hombres la reciban, la Palabra asume final-
mente la carne humana.

Al escoger la palabra «arne» senala el aspecto de debilidad
que hay en el hombre: lo que es pasible y mortal. Esta es la ma-
nifestacién final y definitiva de la Palabra de Dios.

El término utilizado por el prélogo de Juan para indicar la pre-
sencia de la Palabra hecha carne es £0kNv@woev que indica, lite-
ralmente, «plantar una carpa». Este término aparece en este lu-
gar después de una larga trayectoria en el Antiguo Testamento.

El relato biblico se dice que mientras el pueblo se encontraba
en el desierto, mucho antes de la construccién del Templo, Moi-
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sés habia instalado una carpa en medio® del campamento de Is-
rael. En esta carpa se manifestaba Yahveh y era el primitivo lu-
gar de culto (Ex 26; 33, 7-11). En la literatura sapiencial se dice
que la Sabiduria, después de recorrer toda la creacién, recibié la
orden de fijar una morada definitiva en Israel: “El Creador de to-
das las cosas me dio una orden, el que me creé me hizo instalar
mi carpa, él me dijo: Levanta tu carpa en Jacob y fija tu herencia
en Israel” (Sir 24, 8). La Sabiduria habita en esa carpa y en ella
oficia como sacerdote (Sir 24, 10).

Para hablar de la manifestaciéon de Dios en la tierra, en el ju-

daismo post-biblico se utiliza el término f3»2¥ (shekinah = habi-
tacién). Donde el texto hebreo del Antiguo Testamento dice “Dios
habita...” (p. e. Gen 9, 27; 28, 16; Ex 25, §8; 29, 45, etc.), el Targum
traduce: “La Shekinah (o: la Gloria de la Shekinah) habita...” La
Biblia LXX traduce preferentemente las expresiones que se refie-
ren a la habitacién de Dios en medio de su pueblo con el verbo
KOQTAOKNVOLV y con el nombre oknvn = carpa, de pronunciacién
semejante al hebreo shekinah.* Este uso pasa también al Nuevo
Testamento. Un ejemplo muy claro es el de Apc 21, 3: “Esta es la
carpa (0xkNvR) de Dios entre los hombres: El habitard (OKNvVGOOEL)
con ellos, ellos serdn su Pueblo, y el mismo Dios que estard con
ellos serd su Dios”.

En el himno del prélogo de Juan se retoma el tema de la Pa-
labra/Sabiduria que ingresa a este mundo para instalar su car-
pa. Pero es precisamente en este punto donde se introduce el
mensaje de la novedad cristiana: dejando atras todos los intentos
del Antiguo Testamento, en este momento final la Palabra vino a
“tnstalar su carpa en medio de nosotros”, y el lugar de encuentro
entre Dios y los hombres, el medio a través del cual y en el cual
Dios se revela definitivamente, es la carne de Jesucristo. En El
se hace presente la Carpa del encuentro y la shekinah de Dios. Lo

30. Segun el texto de Ex 33, 7 la carpa se encuentra “fuera del campamento,
a una cierta distancia”, pero en Num 2, 2 se ordena: “los israelitas acampardn al-
rededor de la Carpa del Encuentro” (cf. Num 5, 3).

31. ALEJIANDRO DiEZ MACHO, Neophyti 1, Ms de la Biblioteca Vaticana, Ma-
drid/Barcelona, 1968-79.

32. A.R.HuLST, s.v. “pg} en: Diccionario teolégico manual del Antiguo Testa-
mento (E. JENNI / C. WESTERMANN, edits.), Cristiandad , Madrid 1985; II 1137.
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que en el judaismo se habia entendido solamente como un nom-
bre que reemplazaba el inefable nombre divino, ahora se presen-
ta con una identidad propia en la humanidad de Jests.

En el Hijo Unico Jesucristo, la Palabra del Padre, se encuen-
tran en forma plena los atributos divinos “la gracia y la verdad”,
que corresponden a la “misericordia y fidelidad” de la proclama-
ci6n del Antiguo Testamento (cf. Ex 34, 6: “Yahveh es un Dios
compasivo y bondadoso, lento para enojarse, y prédigo en miseri-
cordia y fidelidad™).

v. 18

El himno concluye afirmando taxativamente que nadie ha po-
dido ver nunca a Dios.* E1 Hijo Unico, que en este caso lleva tam-
bién el titulo «Dios»,* es el inico que puede revelar al Padre por-
que es su unica Palabra y es el unico que ha visto al Padre (cf. Jn
3, 13; 7, 28-29; 8, 26.28.38.40; 12, 49; 14, 10; 17, 7-8). El “estd so-
bre el pecho del Padre”: esta posicién con respecto al Padre mues-
tra graficamente su cercania y el conocimiento de su intimidad.®

La revelacién de lo divino no se da solamente en las palabras
de Jesus. También su humanidad, su carne, es reveladora hasta
el punto de que verlo a El es ver al Padre (cf. Jn 12, 45; 14, 9).
También sus gestos son reveladores de la condicién divina y de la
misién de Cristo. Entre ellos Juan escoge los siete signos que
adelantan de cierta forma la manifestacién definitiva de su glo-
ria en su muerte y resurreccién (Cf. Jn 2, 11 “Este fue el primero
de los signos de Jests... Asi manifesto su gloria...”). La humani-
dad de Jesis deja traslucir el misterio de su divinidad.

33. Esta afirmacién, que hace eco a Ex 33,20 (“ningiin hombre puede verme y
seguir viviendo”), impide leer de forma a-critica textos como Ex 24, 9-11 y otros
semejantes.

34. Este titulo estd ausente en varios manuscritos, es aceptado por R. Brown
y X. Léon-Dufour, pero rechazado por R. Schnackenburg. El Novum Testamentum
Graece (NESTLE-ALAND) ed. XXVII (Stuttgart-1993) adopta esta lectura apoyédndo-
se en el testimonio de los papiros P66 y P75. Cf. BRUCE M. METZGER, A textual
commentary on The Greek New Nestament. (Second edition); Stuttgart-1994.

35. Se trata de la misma situacion del Discipulo Amado con respecto a Jesus
(13, 23). Expresa la predileccién y la comunicacién de confidencias. Los demas
discipulos (jPedro!) deben recurrir a él para conocer el exacto sentido de las pala-
bras misteriosas de Jesus.
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La manifestacién de Dios en Jesucristo coloca al hombre ante
la opcién: negarse a reconocer en El al Hijo de Dios es «el Peca-
do», que abandona al hombre en su condicién de muerte y perdi-
cién definitiva: “Si no creen que «Yo Soy» morirdn en sus pecados”
(8, 24). La aceptacién de Jesucristo como Hijo Unico de Dios,
igual al Padre, es la condicién para pasar de la muerte a la vida,
esto es, para hacerse acreedor de su obra salvadora. “El que cree
en el Hijo tiene la vida eterna” (Jn 3, 36), “...ha pasado de la
muerte a la vida” (5, 24).

El Evangelio de Juan no deja lugar a dudas: la revelacién sal-
vadora de Dios se da sélo en Cristo y fuera de El no existe otro
camino para conocer a Dios y recibir la vida. Ante todos los inten-
tos humanos de expresar lo que es Dios y los caminos para ir a
El, muchas veces distorsionados por la ignorancia o por el peca-
do de los hombres, el Evangelista muestra que hay una lumino-
sa revelacién del mismo Dios en la persona de su Hijo, la Palabra
de Dios hecha carne. “Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida. Na-
die va al Padre, sino por mi” (Jn 14, 6).

Conclusion

Los himnos analizados muestran que la obra salvadora de
Dios, esperada desde el Antiguo Testamento, encuentra su cum-
plimiento en Cristo. Dios, el tnico Salvador de los hombres, ha
realizado esta salvacién por medio de su Hijo Jesucristo.

El himno de Efesios contempla preferentemente la predesti-
nacién de todos los hombres y, junto al hombre, toda la creacién,
para formar un solo cuerpo «en Cristo». Desde toda la eternidad
Dios ha hecho el plan de reunir toda la creacién, el hombre y el
cosmos, en un solo cuerpo que tiene a Cristo como Cabeza.

El himno de Colosenses destaca mas la tensién entre el unico
Cristo y la multitud de los seres creados, materiales y espiritua-
les, visibles e invisibles. Todo ha sido creado por El y para El, asi

como ha sido El quien reconcilié todas las cosas por medio de su
muerte redentora. No hay ningun ser que quede excluido de su
obra creadora y redentora, y El es la Cabeza de todo lo existente.

El prélogo de Juan, finalmente, muestra que el unico Dios,
Creador y Salvador, se ha revelado en Cristo y a través de Kl ha
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establecido el didlogo con todos los hombres. Aceptar a Jesucris-
to como la revelacién del Unico Dios es la condicién para poder
beneficiarse de la obra salvadora.

La salvacién obrada de esta manera por el Padre alcanza a to-
dos los hombres e incluye también a todo el universo. Asi como el
Hijo ha intervenido en la obra de la creacién, la re-creacién tam-
bién se realiza por medio de ElL Los textos exhiben con claridad
que no hay ni puede haber un espacio para una salvacién que se
realice fuera de Cristo,

Luis Heriberto Rivas
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RELIGION Y REVELACION

LA CUESTION DE LA REVELACION EN
EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES

La cuestion acerca de la “revelacion” es abordada en el docu-
mento de la Comisién Teolégica Internacional [CTI] El cristianis-
mo y las religiones' [CR] en la parte tercera, punto segundo del
texto; méas precisamente en los nimeros 88 al 92.

Nuestro cometido inmediato es ofrecer un comentario a dichos
nameros. Sin embargo, para introducir dicho comentario, parece
oportuno —ayudados por algunas indicaciones un tanto dispersas
del mismo documento— preguntarnos acerca de la relacién a es-
tablecer entre revelacién y religion. De este modo nuestra contri-
bucién queda estructurada en dos partes: una reflexién breve,
inicial y sin pretensién alguna de ser exhaustiva, sobre la rela-
cién entre revelacién y religién y, en segundo lugar, el comenta-
rio de los antedichos nimeros dedicados directamente al tema de
la revelacién.

1. El estudio del tema El cristianismo y las religiones ha sido propuesto por
la gran mayoria de los miembros de la CTI. Las discusiones generales se han de-
sarrollado en numerosos encuentros de una subcomisién “ad hoc” presidida por el
Rev. P. Luis F Ladaria S.J. durante las sesiones plenarias de la misma CTI, que
han tenido lugar en Roma en los afios 1993, 1994 y 1995, respectivamente. El pre-
sente texto ha sido aprobado en forma especifica con el voto de la comisién el 30
de setiembre de 1996, y ha sido después sometido a su presidente, el Card. J. Rat-
zinger, Prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, el cual ha dado su
aprobacién para la publicacién. Finalmente, el documento fue publicado en italia-
no por La Civiltd Cattolica: 1997/ 1, 146-183 y, en castellano, por ediciones “Pau-
linas”, Buenos Aires, 1997.
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I Religion y revelacion

La pregunta acerca de la relacién a establecer entre revela-
cién y religién no es en modo alguno superflua, porque la res-
puesta que se ofrezca incide directamente en la delicada cuestién
del valor salvifico de las religiones no cristianas que, a diferencia
de la cuestién sobre la revelacién, ocupa en el documento un lu-
gar de preponderancia.?

1. El punto de partida: el valor salvifico de las religiones

Desde luego no se trata aqui del problema de la salvacién de
los individuos, cristianos o no [cf. CR 8]. En efecto, la posibilidad
de que los hombres puedan alcanzar la salvaciép, aunque no per-
tenezcan a la Iglesia catdlica visible, es considerada como teol6-
gicamente cierta [cf. CR 62].2 El tema es planteado en otros tér-
minos: “La cuestién de fondo es la siguiente: json las religiones
mediaciones de salvacién para sus miembros? —y todavia— ;son
mediaciones salvificas auténomas o es la salvacion de Jesucristo
la que en ellas se realiza?. Se trata por tanto de definir el estatu-
to del cristianismo y de las religiones como realidades sociocultu-
rales en relacién con la salvacién del hombre” [CR 8]. La cuestion
se plantea, entonces, en términos comunitarios y no individuales;
exteriores y no interiores; objetivos y no subjetivos.

En otros términos, la interrogacién gira en torno a la capaci-
dad salvifica objetiva de las religiones. Un punto que, a estar por
los mismos términos utilizados por el documento, queda abierto
en el Concilio Vaticano II* [cf. n. 81], pero que es afirmado por

2. Esta importante cuestién aparece en el documento en dos contextos diver-
s0s: en la primera parte dedicada a exponer el status quaestionis [punto 1.2; nn.8-
12] y en la parte tercera [punto II1.1; nn.81-87].

3. Todavia —agrega el documento- que “No es hoy objeto de discusién la posi-
bilidad de salvacién fuera de la iglesia de aquellos que viven segin su conciencia”
—pero ello no obstante se especifica a renglén seguido— “Esta salvacién, como se
ha visto en la exposicién precedente [se refiere a la segunda parte, especialmen-
te a los nn. 64-70 dedicados a explicar el axioma “Extra ecclesiam nulla salus},
no se produce con independencia de Cristo y de su Iglesia” [n.81].

4. El documento cita expresamente LG 16; NA 2; AG 11; OT 16; AG 9; LG 17.
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nuestro texto de manera explicita: “Dado este explicito reconoci-
miento de la presencia del Espiritu de Cristo en las religiones, no
puede excluirse la posibilidad de que éstas ejerzan, como tales,
una cierta funcién salvifica, es decir, ayuden a los hombres a al-
canzar su fin 1dltimo ain a pesar de su ambigiiedad” [CR 84].

Los términos son, con todo, sumamente cuidados: no se afir-
ma sin mas el hecho de que las religiones ejerzan, como tales,
una funcién salvifica sino sélo la “posibilidad” de que lo hagan.
Adema3s, se trata de una “cierta funcién salvifica”, es decir, por el
contexto, de una funcién salvifica evidentemente no plena. Final-
mente, tampoco se oculta la ambigiiedad de las religiones. Por lo
mismo el texto dice que “aunque no se pueda excluir el valor sal-
vifico de las religiones ello no significa que todo en ellas sea sal-
vifico” —y agrega— “No se puede olvidar la presencia del espiritu
del mal, la herencia del pecado, la imperfeccién de la respuesta
humana a la accién de Dios, etc (cf. Didlogo y Anuncio, 30-31)™
[CR 85].

Todo este discurso acerca de la posibilidad de una mediacién
salvifica de las religiones tiene, por asi decirlo, un pivote: la En-
ciclica Redemptoris Missio que, siguiendo y desarrollando la li-
nea del concilio Vaticano II, ha subrayado con més claridad la
presencia del Espiritu Santo no sélo en los hombres de buena vo-
luntad tomados individualmente sino también en la sociedad y la
historia, los pueblos, las culturas, las religiones, siempre con re-
ferencia a Cristo (RM 28;29) [cf. CR 82]. Nuestro texto —atn re-
conociendo 1a diferencia entre la accién universal del Espiritu y
su accién peculiar desarrollada en el cuerpo de Cristo que es la
Iglesia [cf. RM; CR ibid.]- saca una consecuencia inevitable: “Se-
ria dificilmente pensable que tuviera valor salvifico lo que el Es-
piritu Santo obra en el corazén de los hombres tomados como in-
dividuos y que no lo tuviera lo que el mismo Espiritu obra en las
religiones y en las culturas” [CR 84].

5. En este sentido conviene recordar la afirmacién del Vaticano II de que se
encuentran elementos de verdad, de gracia y de bien no solamente en los corazo-
nes de los hombres, sino también en los ritos y en las costumbres de los pueblos,
aunque todo deba ser “sanado, elevado y completado” (AG 9; LG 17) [CR 81] y
también la expresa alusién de nuestro texto a las “riquezas espirituales” por las
que Dios se hace presente no sélo a los individuos concretos, sino también a los
pueblos, de las que “las religiones son expresién principal y esencial” aunque con-
tengan “lagunas, insuficiencias y errores” (RM 55) [CR 83].
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2. Religion y verdad

No nos corresponde a nosotros abordar en esta contribucién
de manera explicita la solucion del dificil problema del valor sal-
vifico de las religiones. Pero el mismo esta en intima conexién
con nuestro tema, como se ve por los contextos en que el mismo
es abordado en el documento®, como también lo esta el importan-
te —e inquietante— problema de la verdad que subyace en todo el
discurso acerca de la relacién entre religién y revelaciéon y que
afecta, desde luego, también la solucién del problema del valor
salvifico de las religiones.

Dicho de otra manera, es importante interrogarse si es lo mis-
mo que una religién —cualquiera sea— se funde en una “revela-
ci6én divina” —y por lo tanto en una “verdad divina®- y, en la mis-
ma medida, tenga por fundamento a Dios que se autocomunica al
hombre y le otorga su gracia y salvacién, como sucede ya en el ju-
daismo y, de modo eminente, en Jesucristo quien —como ha recor-
dado el Concilio Vaticano II- “con sus palabras y obras, signos y
milagros, sobre todo con su muerte y gloriosa resurreccién, con el
envio del Espiritu de la verdad, lleva a plenitud toda la revela-
cion y la confirma con testimonio divino” [DV 4] o, por el contra-
rio, ella se agote en ser una mera bisqueda humana.

Si tomamos en cuenta la etimologia de la palabra religién, tal
como la presenta Santo Tomas de Aquino en la Suma Teoldgica,
podemos afirmar que religion procede del latin re-ligare, es decir,
que la religién expresa en verdad un vinculo que se establece con
Dios. Pero la pregunta es: ;jcudl es el fundamento iltimo de este
vinculo?, ;Dios o el hombre?. El cristianismo es y se presenta an-
te el mundo como una religién entre otras; pero la Iglesia no de-
ja de subrayar la diferencia profunda que ocurre establecer entre
él y las demas religiones.

El Papa Juan Pablo II, al respecto, en Tertio Millennio Adve-
niente, al hablar de Cristo precisa que “El no se limita a hablar
«en nombre de Dios» sino que es Dios mismo quien habla en su

6. Cf. 1.2 [nn. 8-12] y 1.3 [nn. 13-15], por una parte y III.1 [nn. 81-87] y II1.2
[nn. 88-92], por otra en los que aparece la triada religidn, verdad, revelacién im-
plicada en el trasfondo del discurso.
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Verbo hecho carne”-y agrega— “encontramos aqui el punto esen-
cial por el que el cristianismo se diferencia de las otras religiones,
en las que desde el principio se ha expresado la bisqueda de Dios
por parte del hombre.” “Aqui no es sélo el hombre quien busca a
Dios, sino que es Dios quien viene en persona a hablar de si al
hombre y a mostrarle el camino por el cual es posible alcanzarlo”
-y concluye— “El Verbo encarnado es, pues, el cumplimiento del
anhelo presente en todas las religiones de la humanidad: este
cumplimiento es obra de Dios y va més alla de toda expectativa
humana. Es misterio de gracia” [TMA 6, a]; y, todavia, en el si-
guiente parrafo repite la misma idea y anade refiriéndose a las
religiones: “Cristo es... por ello mismo su tinica y definitiva culmi-
nacién” [TMA 6, b].

Hay en este breve texto algunos elementos dignos de ser des-
tacados. El primero de ellos es que Jesucristo es visto no como un
simple “representante” que “habla en nombre de Dios” como ocu-
rre en tantas religiones, sino como “Dios mismo que habla en [El]
su Verbo hecho carne.” Este es —destaquémoslo— el “punto esen-
cial” por el que el cristianismo se diferencia de toda otra religion.
El segundo elemento a subrayar es la consecuencia de esta afir-
macién: en el cristianismo -y sélo en él- se da un movimiento,
por asi decirlo, plenamente descendente [de Dios al hombre] que,
recogiendo el anhelo presente en todas las religiones de la huma-
nidad: el movimiento ascendente [del hombre a Dios] en busca de
una comunién con lo divino, puede, por ello mismo, cumplir su
mas intimo anhelo y, asi, constituir “su dnica y definitiva culmi-
nacién”. Cristo es, en efecto, el cumplimiento perfecto de la bus-
queda religiosa de la humanidad.’

Las religiones constituyen el camino normal por el que el
hombre —que es un ser religioso [c¢f. CEC 28], bien que también

7. En este sentido no deja de tener importancia la estructura de la primera
seccién del Catecismo de la Iglesia Catélica [CEC] dedicada, precisamente, a la
revelacién. Dicha estructura es claramente dialégica: la biisqueda de Dios por
parte del hombre mediante las religiones [cap. 1]; 1a respuesta de Dios que viene
al encuentro del hombre con la revelacién [cap. 2]; la respuesta del hombre a Dios
mediante la fe [cap. 3]. Con ello se evidencia que el anhelo de Dios presente en
las religiones de la humanidad se ve colmado por la venida de Dios al hombre que
se autocomunica y se entrega totalmente en su Verbo hecho carne: Jesucristo.
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capaz de rechazar a Dios [cf. CEC 29]- busca satisfacer su anhe-
lo de comunién con lo divino. Por lo mismo, hemos hablado de un
movimiento ascendente que nos autoriza, por lo demés, a hablar
de la religién como de un opus humanum. La religion, en efecto,
es una virtud moral [nota Sto. Tomas] y no teologal. Pero —esto
dicho- podemos preguntarnos: jse excluye por ello que en las re-
ligiones haya algin tipo de manifestacién divina objetiva que po-
driamos llamar descendente [de Dios al hombre] bajo 1a forma de
revelacion o manifestacién de la verdad divina aunque ello no
signifique, obviamente, un acceso a la plenitud de la revelacién
que, como se ha dicho, se cumple en Jesucristo y sélo en EI?

Es oportuno recordar, una vez mais, que las relaciones entre
religion y revelacion, religion y verdad, revelacion y verdad han
de ser planteadas —aunque el documento no lo haga explicita-
mente— en estricta dependencia con la cuestién de fondo: el valor
salvifico de las religiones. M4s en concreto, en el marco de la dis-
cusién en torno a la divisién tripartita adoptada por algunos teé-
logos: “exclusivismo, inclusivismo, pluralismo, que se presenta
como paralela a otra: eclesiocentrismo, cristocentrismo, teocen-
trismo” [CR 9].

El asi llamado cristocentrismo que “acepta que la salvacién
pueda acontecer en las religiones, pero les niega una autonomia
salvifica debido a la unicidad y universalidad de la salvacién de
Jesucristo”, representa la posicién ortodoxa y, de facto, la mas co-
mun entre los teélogos catélicos [CR 11], mientras que el teocen-
trismo, que “pretende ser una superacién del cristocentrismo, un
cambio de paradigma, una revolucién copernicana”, [CR 12] da
lugar a una serie de confusiones que, de facto, desembocan en po-
siciones teoldgicas insostenibles, al menos en campo catélico.

Dicho teocentrismo se presenta —como lo sefiala el documen-
to— con dos variantes: un universo teocéntrico con una “cristolo-
gia normativa” [CR 9] en la que Jesucristo, sin ser constitutivo,
se considera normativo de la salvacién, es decir, sin negar que
otros puedan también mediar la salvacién, se reconoce en Jesu-
cristo el mediador que mejor la expresa y, en segundo lugar, un
universo teocéntrico con “una cristologia no normativa” [CR ibid.]
en la cual Jesucristo no es ni constitutivo ni normativo para la
salvacién del hombre [CR 12].

No hace falta insistir en el hecho de que estas posiciones asi
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llamadas teocéntricas se apartan de la ortodoxia catélica, porque
resulta evidente que el aceptar siquiera como posibilidad la exis-
tencia de mediaciones salvificas independientes de Jesucristo,
pone en cuestién la unicidad y universalidad de la salvacién en
torno a su persona y a su obra, como permanentemente ha ense-
niado la Iglesia. Por lo demds, también se descubre con relativa
facilidad que el problema de fondo aqui implicado no es otro que
el de la verdad de las religiones. Un problema que —subraya el
documento— no sélo es hoy relegado a un segundo plano sino que,
lo que es mds grave atn, viene desligado de la reflexién sobre el
valor salvifico de las religiones [c¢f.CR 13].

Ciertamente la cuestién de la verdad acarrea serios proble-
mas de orden tedrico y practico que, en el pasado, tuvo conse-
cuencias negativas en el encuentro entre las religiones. Hablar,
en efecto, de “religién verdadera” puede parecer ofensivo para al-
gunos y no se compadece con la posicién pluralista y teocéntrica
que pretende eliminar del cristianismo cualquier pretensién de
exclusividad o superioridad con relacién a las otras religiones [cf.
CR 16]. Pero la postura opuesta, es decir, “la omisién del discur-
so sobre la verdad lleva consigo la equiparacién superficial de to-
das la religiones, vaciandolas en el fondo de su potencial salvifi-
co. Afirmar que todas son verdaderas equivale a declarar que
todas son falsas. Sacrificar la cuestién de la verdad es incompa-
tible con la visién cristiana” [CR 13].

Tampoco vale el recurso a la concepcion epistemolégica subya-
cente en la posicién pluralista que utiliza la distincién de Kant
entre noumenon y phenomenon que, si bien salva la reciproca ex-
clusién a priori de las diversas representaciones de una supues-
ta Unica e idéntica realidad divina, acaba, de facto, relativizan-
dolas a todas porque, siendo imperfectas e inadecuadas, no pueden
reivindicar exclusividad en la cuestién de la verdad [cf. CR 14].

No cabe duda de que las imégenes de Dios y las expresiones
religiosas estan influidas por determinadas experiencias de la
trascendencia y por el respectivo contexto sociocultural. Tampo-
co puede negarse que una religién o una representacién de la di-
vinidad no agota el misterio divino y mucho menos la realidad di-
vina siempre inefable. Pero la Iglesia en su tradicién siempre ha
sostenido que en la revelacién divina —y consecuentemente en la
religion— hay ciertos contenidos dogmaticos vinculantes de los
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que de ninguna manera se puede prescindir [cf. CR 16].

Todo esto lleva a plantear el tema de la revelacién, de la sal-
vacién y de la religion, en términos de verdad. Como afirma el do-
cumento “deberia pensarse mas en la perspectiva cristiana de la
salvacion como verdad y del estar en la salvacién como verdad”
[CR 13].

3. Revelacion y verdad

Desde un punto de vista teolégico parece que el punto de par-
tida deberia ser Dios que por Jesucristo y en el Espiritu Santo
presente en la Iglesia se ha revelado, es decir, ha autocomunica-
do su intimidad personal [theologia] y su designio salvifico [oiko-
nomia] [cf. CEC 236]. Esta revelacién se halla necesariamente
vinculada a la verdad. Que Dios se revela comporta la afirmacién
de un cierto contenido noético, aunque el mismo no sea verifica-
ble en términos empiricos, cientificos o filoséficos, sino sélo cap-
table en la fe que se abre a un misterio. Asi, la cuestién de la ver-
dad esta estrechamente vinculada con la de la revelacién y ésta
con la de Dios [cf. CR 16].°

La salvacién es, en efecto, verdad —y consiguientemente reve-
lacién—, pero verdad de Dios y verdad sobre Dios y sobre el hom-
bre; mas aun, verdad que conduce al hombre a su plena y defini-
tiva realizacién. Si es cierto que subjetivamente es posible que
uno esté en la salvacién sin por ello mismo estar objetivamente

8. En el contexto de la presentacién de la posicién pluralista [teocéntrical con
su consiguiente relativismo, el documento liga las cuestiones de Dios y de la re-
velacién en estos términos: “Puesto que hay un unico Dios y un mismo plan sal-
vifico para la humanidad, las expresiones religiosas estidn ordenadas las unas a
las otras y son complementarias entre si. Siendo el Misterio universalmente ac-
tivo y presente, ninguna de sus manifestaciones puede pretender ser la dltima y
definitiva. De este modo la cuestién de Dios se halla en intima conexién con la de
la revelacién” [CR 16].

9. Cabria aqui hacer una analogia con lo que el documento dice acerca de la
oracién aplicindolo a la revelacion: “Puede haber una oracién politeista que se di-
rija al verdadero Dios, ya que un acto salvifico puede darse a través de una me-
diacién errénea. Pero esto no significa el reconocimiento objetivo de esta media-
cién religiosa como mediacidn salvifica, aunque si que esta oracién auténtica fue
suscitada por el Espiritu Santo (Didlogo y Anuncio 27) [CR 17]. Mutatis mutan-
dis, es posible afirmar que un individuo esté subjetivamente [y subrayo el térmi-
no subjetivamente] en la salvacién, es decir, que esté en vias de salvacién sin es-
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en la verdad,” al menos plenamente, no lo es menos que cuando
se aborda la cuestion desde el punto de vista objetivo, el estar en
la verdad comporta, siempre y necesariamente, estar en la salva-
cion [cf. CR 13].Estar en la verdad de Dios, en efecto, comporta
salvarse, participar de la salvacién que sélo Dios puede ofrecer.

Las religiones representan un gran esfuerzo por parte del
hombre por buscar a Dios a veces a tientas, como se expresa Ter-
tio Millennio Adveniente hablando de Cristo: “En Cristo la reli-
gién ya no es un «buscar a Dios atientas» (cf. Hech. 17, 27), sino
una respuesta de fe a Dios que se revela: respuesta en la que el
hombre habla a Dios como a su creador y Padre” [TMA 6, b]. No
cabe duda, por otra parte, que este buscar a Dios, siquiera a tien-
tas, no es un mero esfuerzo humano que soslaye o excluya el tra-
bajo oculto de la gracia. Pero cabria preguntarse si, ademas de
este trabajo de la gracia, no es posible reconocer elementos de re-
velacién —y consiguientemente de verdad—, es decir, si este traba-
jo de busqueda de Dios es puramente subjetivo o va acompanado
—o al menos puede estarlo— de manifestaciones objetivas de ver-
dad, de revelacion, que, en consecuencia, no tienen como origen
al hombre.

Se trata, en otros términos, de interrogarse si este trabajo
oculto de la gracia no puede llevar al hombre a descubrir la ver-
dad y, en ese caso, poner también en cuestion de qué tipo de des-
cubrimiento —y de verdad- se trata, es decir, a qué nivel habria
que ubicar este descubrimiento o desvelamiento de la verdad, si
al nivel de lo que es posible de ser descifrado por el hombre des-
de si —aunque evidentemente ayudado por la gracia divina que
siempre actia— o, por el contrario, en un nivel objetivo que reco-
noce como ultimo fundamento a Dios y que conlleva, en conse-
cuencia, una real epifania o manifestacién de lo divino: una reve-
lacion.

La teologia catdlica afirma que no hay revelacién, verdad y

tar objetivamente en la verdad, ya que en las religiones no hay garantia de que la
verdad no esté en ocasiones contaminada de error y que, en ellas, todo deba ser
“sanado, elevado y completado” (AG 9; LG 17) [CR 81]. Cuando pasamos a la re-
velacién también es posible afirmar que el individuo encuentre en las religiones
elementos objetivos de gracia y de verdad sin por ello atribuir a todas ellas el ca-
racter de mediacion salvifica.
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salvacién plenas fuera de Jesucristo. Pero es el caso también de
preguntar, por una parte, si no es posible reconocer esta triada -
revelacion, verdad, salvacién-, en un sentido menos pleno pero
real, es decir, presente, efectivo, también en las religiones y, por
otra, cémo juega en esta cuestion lo subjetivo y lo objetivo, porque
no se niega que subjetivamente los hombres puedan salvarse en
las religiones si siguen el dictado de su conciencia [cf. CR 81], pe-
ro el problema es saber si las mismas son —siquiera parcialmen-
te— mediaciones objetivamente salvificas y si contienen al menos
elementos parciales de verdad revelada.

El Concilio Vaticano II ha dejado abierta la cuestién de si las
religiones como tales pueden tener un valor en orden a la salva-
cién. Pero nos ha dejado también preciosas indicaciones que aqui
y alli dan pie para afirmar elementos de revelacién presentes en
ellas. Citemos al respecto sé6lo algunos pasos que son recogidos
por nuestro documento: “Se reconoce que en las diversas religio-
nes hay rayos de la verdad que ilumina a todo hombre (NA 2), se-
millas del Verbo (AG 11), por la disposicién de Dios hay en ellas
cosas buenas y verdaderas (OT 16), se encuentran elementos de
verdad, de gracia y de bien no solamente en los corazones de los
hombres, sino también en los ritos y en las costumbres de los
pueblos, aunque todo deba ser “sanado, elevado y completado”
(AG 9) [CR 81]."°

Estas reflexiones acerca de la relacion entre revelacién, ver-
dad y salvacién, que el documento no aborda de manera explici-
ta y que nosotros apenas hemos iniciado, dan pie para afirmar al
menos la posibilidad de la existencia, en las religiones, de una
manifestaciéon de la verdad divina que podriamos llamar con to-
da propiedad revelacién. Pero esto se vera con mayor claridad al
exponer los nimeros que el documento dedica a la reflexién sobre
la revelacién divina. En ese marco retomaremos nuestra cuestion
y se verd con mayor claridad el alcance de esta afirmacion.

10. Al comienzo del documento, cuando se hace alusion a las dos principales
posiciones teoldgicas —anteriores al Vaticano II- en torno al problema del valor
salvifico de las religiones: Jean Daniélou y Henri de Lubac, que la niegan y Karl
Rahner, que la afirma, se hace también expresa alusién —a propésito de la posi-
cién de Daniélou y de Lubac—, a la revelacién [cf. CR 4].
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II. La cuestion de la revelaciéon en el documento sobre
“El cristianismo y las religiones”

Comencemos con una referencia al contexto y a la estructura
de estos nimeros dedicados especificamente al tema de la revela-
cion y que son abordados en el documento en el horizonte concep-
tual de la tercera parte: “Algunas consecuencias para una teolo-
gia cristiana de las religiones.” El punto de partida de la misma
es el replanteo de la pregunta “por la significacién universal de
Jesucristo también en relacién con las religiones”, por una parte,
y también, por otra, “la funcién que éstas [las religiones] pueden
tener en el designio de Dios que no es otro que el de recapitular
todas las cosas en Cristo (Ef. 1, 10)” [CR 80].

“La universalidad de Jesucristo —se afirma— es exclusiva: ni
hay un Logos que no sea Jesuds ni hay un Espiritu que no sea el
Espiritu de Cristo. En estas coordenadas se inscriben los proble-
mas concretos que a continuacién se tratan” —y se anade— “Estu-
diaremos algunos de los puntos ya sefialados en el “status quaes-
tionis” [ibid.].

La ultima afirmacién es verdadera porque, de facto, se reto-
man temas ya desarrollados en la primara parte dedicada, preci-
samente, a presentar el “status quaestionis”; y no deja de tener
interés que la “cuestion de la revelacion” [111, 2] sea abordada en-
tre aquella del “valor salvifico de las religiones” [111, 1] y la de “la
verdad como problema entre la teologia de las religiones y la po-
sicién pluralista” [III, 3], temas todos que, como se ha visto, no
sélo estdn entre si intimamente conectados sino que, también,
han sido especificamente abordados en la primera parte." Sin
embargo hay que decir, también, que la cuestién de la revelacién
no aparece como tal en el “status quaestionis” donde sélo es men-

11. Cf. 1.2: La discusién sobre el valor salvifico de las religiones; 1.3: La cues-
tién de la verdad.

12. 1.1: Objeto, método y finalidad: “En la teologia catélica anterior al Vatica-
no II se constatan dos lineas de pensamiento en relacién con el problema del va-
lor salvifico de las religiones. Una, representada por Jean Daniélou, Henri de Lu-
bac y otros, piensa que las religiones se fundan en la alianza con Noé, alianza
césmica que comporta la revelacion de Dios en la naturaleza y en la conciencia, y
que es diversa de la alianza con Abraham” [CR 4].
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cionada de paso al inicio del discurso [cf. CR 4].*2

Esto dicho, pasemos ahora a la estructura de los nimeros de-
dicados a la revelacién para luego, a partir de ella, articular una
reflexién mas particularizada acerca de su contenido especifico.

1. La cuestién de la revelacion

El punto III, 2 dedicado a la misma, tiene en total cinco nii-
meros que, si bien forman una unidad en torno a una tnica cues-
tién, la de la revelacién, habria que dividir, sin embargo, en dos
partes: a) lo que toca a la revelacién biblica en su plenitud en Je-
sucristo [CR 88] y en su anticipacién en Israel [CR 89] y b) lo que
podriamos llamar “revelacién extrabiblica” [CR 90-92].

2. La revelacion biblica [nn. 88-89]

El texto comienza enunciando una tesis: “la especificidad e
irrepetibilidad de la revelacién divina en Jesucristo se funda en
que sélo en su persona se da la autocomunicacion del Dios trino”,
de lo que se deduce l6gicamente que, en sentido estricto, “no se
puede hablar de revelacién de Dios mas que en cuanto Dios se da
a conocer a si mismo” [CR 88]. Con ello —adviértase— quedan li-
gados entre si los conceptos de “revelaciéon” y “autocomunicacién
divina.” M4s ain, un poco més adelante, el texto insistira en que
s6lo cuando se da a conocer esta autocomunicacién “se da la re-
velacién en sentido pleno” para terminar afirmando que “la do-
nacién que Dios hace de si mismo y su revelacion son dos aspec-
tos inseparables del acontecimiento de Jesis” [ibid.].

La doctrina ensenada queda asi expresada de modo contun-
dente: no hay “en sentido estricto” —y “pleno”- revelacién mas
que cuando dicha autocomunicacién del Dios trino se da a cono-
cer, lo que se verifica de modo inseparable en el acontecimiento
Jesus quien, al tiempo que aparece como “mediador y plenitud de
toda la revelacién” [DV 2], confiere a la revelacién por El media-
da su “especificidad e irrepetibilidad”, como el mismo texto indi-
ca. Con ello, ademas, queda fuera de toda duda que “El concepto
teolégico de revelacién no puede confundirse con el de la fenome-
nologia religiosa (religiones de revelacion, aquellas que se consi-
deran fundadas en una revelacién divina)” ** [CR 88].

13. “El concepto de revelacién de las ciencias de la religién parte de un inten-
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a) El concepto de Revelacion

Como queda claro, el documento se maneja con un concepto de
revelacion que es el del Concilio Vaticano II en la Constitucién
Dei Verbum. Esto quiere decir, en concreto, que la misma es pre-
sentada, como se dijo, como autocomunicacién divina, es decir,
con una orientacién en un sentido definidamente teocéntrico en
el que Dios aparece, en consecuencia, no sélo como quien trans-
mite la revelacién sino, también, como quien representa, a la
vez, su contenido y su fin ya que, estrictamente hablando, “se re-
vela a si mismo” para hacer al hombre participe de su naturale-
za divina al tiempo que le comunica “el misterio de su voluntad”
[DV 2], es decir, sus “planes de salvar al hombre” [DV 6]. Dios se
presenta, asi, como sujeto, objeto y fin de la revelacién; revela-

to puramente descriptivo asi como de una actitud de distanciada objetividad. Por
lo mismo, el problema de la verdad viene siendo investigado sélo en el sentido de
la correcta interpretacién de los datos empiricos. El concepto teolégico, en cam-
bio, aun partiendo de hechos concretos y persiguiendo también €l un interés des-
criptivo, al pasar del concepto experiencial al sistematico opera, a nivel de pensa-
miento, un cambio que comporta la elevaciéon a un nuevo plano, lo que provoca,
como consecuencia, que el mundo de los fenémenos sea mirado con una actitud
nueva. En ultima instancia la diferencia consiste en que el concepto teolégico es-
ta en condiciones de admitir funciones critico-normativas, es decir, no solamente
describe hechos, sino que los somete al propio criterio de verdad con lo que, lejos
de manifestarse esclavo de los fenémenos, se muestra, por el contrario, servidor
de su verdad.” Cf. M. SECKLER, I/ concetto di rivelazione en Corso di Teologia Fon-
damentale 2. Trattato sulla Rivelazione, W.KERN-H.POTTMEYER-M.SECKLER (edd),
Brescia 1990, 78-79.

14. Esta concepcién de la revelacién tiene marcadas diferencias con aquella
legada por el Concilio Vaticano I que, en confrontacién con el racionalismo, habia
puesto el acento en contraponer a la pretension de autonomia y autosuficiencia
de la razén moderna, la total dependencia del hombre de Dios y la subordinacién
de la razén creada a la verdad increada [DS 3008]. Contra el racionalismo y el na-
turalismo, que admiten sélo el reino de la pura razén y de la naturaleza, el Con-
cilio sostiene la sobrenaturalidad y la gratuidad del orden de la salvacién y de la
revelacién salvifica de Dios [DS 3015 y passim]. Se deja ver, asi, que la revelacién
es vista como el correlato gnoseolégico de la accién salvadora de Dios en orden al
ambito cognoscitivo humano [DS 3005; 3008; 3015; 3032], siendo las bases teold-
gicas de tal doctrina la confesién de la trascendencia de Dios, de su real y esen-
cial diversidad respecto al mundo, de su libre poder creador [DS 3001-3005; 3021-
3025] y la distincidn, tanto en el plano ontolégico como en el gnoseoldgico, entre
orden natural y orden sobrenatural [DS 3015; 3028]. Para el concepto de revela-
cién en el Concilio Vaticano I cf. J. SCEMITZ, Il cristianesimo come religione di ri-
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dor y revelado.™

Todavia hay que resaltar que en conexién estrecha con esta
concepcién personal y dialégica de la revelacién esta su forma
histérico-salvifica. La revelacion divina, en efecto, se transmite
en el interior del mundo en una multiplicidad de obras y palabras
que estdn entre ellas intrinsecamente ligadas [c¢f. DV 2] lo que
pone de manifiesto la estructura sacramental del acontecimiento
revelador.*

Senalemos por ultimo que, en conexién con este caracter sa-
cramental de la revelacidn, esta su relacién con la historia, es de-
cir, el caracter histdrico de la revelacién cristiana. La revelacién
no es, asi, ni un acto singular de Dios, ni una multiplicidad inco-
herente de obras y de palabras sino que, por el contrario, consti-
tuye un todo, una “economia” [cf. DV 4].

b) El cristocentrismo de la revelacién

La orientacién cristolégica de la doctrina acerca de la revela-
cién estd fundada y explicada extensamente en el n. 4 de Dei Ver-
bum en el que, ademas, el cumplimiento de la revelacién divina
en Jesucristo,' la revelacién y economia que nunca pasara se ex-
presa con los verbos “realizar” [consumare] y “llevar a plenitud”
[complere; perficere]. Cristo aparece asi como el mediator et ple-
nitudo totius revelationis [DV 2] lo que implica, ciertamente, que
Cristo no es sélo el objeto principal [obiectum paraecipuum], si-
no mas bien el objeto tnico [obiectum unicum] de la revelacién.”

En el mismo documento sobre E!l cristianismo y las religiones
aparece explicitamente la afirmacién, en otros contextos, de que
en Cristo —y sélo en El- se da la plenitud de la revelacién. Sefia-

velazione nella confessione della Chiesa, en W.KERN-J.POTTMEYER-M. SECKLER
(edd.), Corso di Teologia Fondamentale 2. Trattato sulla Rivelazione, Brescia
1990, 16-20.

15. Cf. H. DE LuBAc, La Révélation Divine, Paris 1983, 36-37.

16. Cf. ademas DV 4; 7.

17. En este sentido la Relatio llama la atencién sobre un aspecto llamativo de
la férmula: que, en cuanto se aplica a Cristo, revelatio tiene sentido activo y pa-
sivo: El es el revelador y lo revelado, el mensajero y el mensaje, el que habla y la
palabra. Cf. al respecto J. ASHTON, Cristo, Mediador y Plenitud de la Revelacién,
en L. ALONSO SCHOKEL (ed), Comentarios a la Constitucion Dei Verbum, Madrid
1969, 166-167.
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lemos al respecto, en primer lugar, el n.80, que inicia la tercera
parte [III. 1]. Alli se afirma la universalidad de Cristo —en senti-
do negativo— como universalidad exclusiva, en estos términos:
“ni hay un Logos que no sea Jesis ni hay un Espiritu que no sea
el Espiritu de Cristo”. El designio de salvacién tiene, en conse-
cuencia, su punto culminante en Cristo, el Logos hecho carne, en
quien tiene lugar, por ello mismo, la plenitud de la revelacién.

Ademass, en el n.25 que cierra la primera parte [I. 6], citando
el documento Dialogo y Anuncio, del Pontificio Consejo para el
Didlogo Interreligioso y de la Congregacion para la Evangeliza-
cién de los Pueblos, en el contexto de los fundamentos de dicho
dialogo se afirma que “la presencia del Espiritu no se da del mis-
mo modo en la tradicién biblica y en las religiones, porque Jesu-
cristo es la plenitud de la revelacion” [cf. D.A. n. 28].

¢) La revelaciéon como autocomunicacion de Dios

Lo dicho pone de manifiesto que el Vaticano I hace entrar en
el concepto de revelacion el entero acontecimiento salvifico en su
substancia y en su fundamento, y no sélo la parte instructiva del
mismo, concibiéndolo, precisamente, como autorevelacién de
Dios. Fuera de la revelacién no hay acontecimiento salvifico con
lo que, a todas vistas, acontecimiento de salvacién y aconteci-
miento de revelacion se interpretan y reclaman mutuamente.

Con ello —-adviértase— se opera una verdadera radicalizacién
teocéntrica: Dios no revela otra cosa que a si mismo y, ademas,
autorevelacién no significa solamente automanifestacién en or-
den al conocimiento sino también —y principalmente— autocomu-
nicacién. Con ello se puede afirmar que el concepto de revelacién
del Concilio es teorético-comunicativo-participativo y no casi ex-
clusivamente teorético-informativo, como resultaba el del Vatica-
no I. Mientras, en efecto, la idea de comunién tiende a indicar las
relaciones personales, la de participacién acentiia la posibilidad
ofrecida al hombre de tomar parte en los bienes divinos o, en tér-
minos biblicos, en los bienes del Reino de Dios: la verdad, la jus-
ticia, la paz.

d) El Antiguo Testamento: Palabra de Dios con valor perenne

Una vez presentada la plenitud de la revelacién en Jesucris-
to, el n.89 del documento sobre El cristianismo y las religiones
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vuelve la mirada al tiempo anterior a la venida de Cristo para
constatar un hecho de suma importancia: “Antes de la venida de
Cristo, Dios se revelé de un modo peculiar al Pueblo de Israel co-
mo el inico Dios vivo y verdadero.”

No se excluye, de ninguna manera, la revelaciéon de Dios “en
la naturaleza y en la conciencia, y que es diversa de la alianza
con Abraham” [CR 4], pero no deja de ser significativo que, para
calificar la revelacion de Dios a Israel, se utilice el calificativo de
“peculiar” [CR 89], el mismo al que el documento recurre para
describir 1a accién que el Espiritu desarrolla en el cuerpo de Cris-
to que es la Iglesia [CR 82; cf. RM 29; 29] y que para nada pre-
juzga de la accién universal del Espiritu también en otros ambi-
tos, pero con la que no puede “separarse ni tampoco confundirse”
[ibid.].

Ciertamente la revelacién de Dios en el Antiguo Testamento
es, en comparacién con la de Cristo, provisoria; pero esta provi-
soriedad es sélo relativa, es decir, no es parangonable a las afir-
maciones de la asi llamada —por el mismo documento— posicién
pluralista que pretende que “siendo el Misterio universalmente
activo y presente, ninguna de sus manifestaciones puede preten-
der ser la dltima y definitiva” con lo que, de facto, se vinculan la
cuestion de Dios y la cuestién de la revelacién [cf. CR 16].

Al respecto —senala el texto— “en cuanto testimonio de esta re-
velacién, los libros del Antiguo Testamento son Palabra de Dios y
conservan un valor perenne (cf. DV 14)” al tiempo que reconoce
que “sélo en el Nuevo Testamento reciben y manifiestan su signi-
ficacién completa los libros del Antiguo (cf. DV 16)” lo que no ha-
ce sino confirmar que “en el judaismo persiste la verdadera reve-
lacién divina del Antiguo Testamento” bien que ciertos elementos
de la misma hayan sido recogidos por el Islam e interpretados en
un contexto distinto [cf. CR 89].

Tanto el n.14 de Det Verbum, citado aqui expresamente, como
el que le sigue [15] articulan la exposicion sobre la base de la dis-
tincién entre economia y libro. El 15, en efecto, comienza afir-
mando que “el fin principal de la economia antigua era preparar
la venida de Cristo, redentor universal, y de su reino mesianico,
anunciarla proféticamente (cf. Lc 2, 24,44; Jn 5, 39; 1 Pe 1, 10),
representarla con diversas imégenes (cf. 1 Cor 10, 11)”. La econo-
mia aparece, asi, en un horizonte universal y se desarrolla por
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etapas. Ademaés, la autoridad perenne del Antiguo Testamento,
como libro, proviene de ser verdadera Palabra de Dios, lo que
trae dos descubrimientos importantes: el primero, la revelacién
dindmica de Dios en hechos y en palabras [cf. DV nn. 2; 4; 7; 8;
14; 17; 18]; el segundo, la funcién de la Palabra en la economia.
El otro ntimero de Dei Verbum aqui citado, el 16, comienza, a
su turno, con una afirmacién contundente: “Dios es el autor de
ambos testamentos, de modo que el Antiguo encubriera al Nue-
vo, y el Nuevo descubriera el Antiguo”, concluyendo con otra no
menos taxativa: “los libros del Antiguo Testamento, incorporados
a la predicacion evangélica, alcanzan y muestran su plenitud de
sentido en el Nuevo Testamento (cf. Mt 5, 17; Lc 24, 27; Rom 186,
25-26; 2 Cor 3, 14-16) y a su vez lo iluminan y explican”.
Concluyamos afirmando que el hecho de que sélo en el Nuevo
Testamento reciban y manifiesten su significaciéon completa los
libros del Antiguo Testamento no niega sino, antes bien, incluye
el hecho ~también senalado por el documento sobre El cristianis-
mo y las religiones— de que “en el judaismo persiste la verdadera
revelaciéon divina del Antiguo Testamento” [CR 89]. Evidente-
mente una cosa es que dicha revelacién no sea completa o plena
y otra que no sea verdadera. El contenido de verdad de la revela-
cién veterotestamentaria estd, en consecuencia, asegurado.®

3. La revelacién extra-biblica [nn. 90-92]

Esta seccion comprende tres niimeros. En el primero [90] se
destaca el hecho de que Dios se ha dado a conocer y sigue dando-
se a conocer iluminando a los hombres a través de diversas vias,
motivo por el cual no se puede excluir que en las religiones se en-
cuentren elementos de un verdadero conocimiento de Dios. En el
segundo [91] se aclara, sin embargo, que no se tiene sino en Je-
sucristo —y consiguientemente en el cristianismo— la garantia de
la plena aceptaciéon de la voluntad del Padre. Finalmente en el
ultimo [92] se aborda la presencia de alguna iluminacién divina

18. Habria que agregar también que la relacién entre los libros del Antiguo y
del Nuevo Testamento es de mutua iluminacién. En efecto, los libros del Antiguo
Testamento no sélo reciben sentido, sino que lo aportan en el sentido en que la luz
recibida de Cristo la reflejan para iluminar los libros del Nuevo Testamento, prin-
cipio que justifica su lectura en la Iglesia.
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en los libros sagrados de aquellas religiones que los tienen que,
no obstante, de ninguna manera se pueden comparar a la revela-
cién presente en los libros canénicos del Antiguo y del Nuevo Tes-
tamento.

a) La revelacion de Dios en la naturaleza y en la conciencia

El texto del n. 90 comienza con una afirmacién contundente
que retoma, practicamente en los mismos términos, la hecha an-
teriormente en el n. 4 en el contexto del planteo del “status
quaestionis”: “Dios se ha dado a conocer y sigue ddndose a cono-
cer a los hombres de muchas maneras: a través de las obras de la
creacién (cf. Sab. 13, 5; Rom 1, 19-20); a través de los juicios de
la conciencia (cf. Rom 2, 14-15)".

Valiéndose de textos de la Escritura en los que la teologia tra-
dicionalmente se ha apoyado para establecer un vinculo entre
“revelacién” y “creacién”, el texto deja en claro —aunque no lo ex-
prese en estos términos— que esta manifestacién de Dios a través
del mundo creado es en cierto sentido una forma de revelacién, a
la que se agrega, apoydndose en el segundo capitulo de la Carta
a los Romanos [2, 14-15], la manifestacién de Dios al hombre por
medio de los juicios de conciencia. Se trata de un tema tradicio-
nal que encuentra también su apoyo en el Concilio Vaticano I:
“Lia misma Santa Madre Iglesia sostiene y ensefia que Dios, prin-
cipio y fin de todas las cosas, puede ser conocido con certeza por
la luz de la razén humana partiendo de las cosas creadas” [DS
3004] y también en la Constitucién Dei Verbum del Vaticano II:
“Dios, creando y conservando el universo por su Palabra (cf. Jn 1,
3), ofrece a los hombres en la creacién un testimonio perenne de
si mismo (cf. Rom 1, 19-20)” [DV 3]. Por lo tanto se ensefia que
“por medio de dicha revelacién, todos los hombres, en la condi-
cién presente de la humanidad, pueden conocer con absoluta cer-
teza y sin error las realidades divinas, que en si no son inaccesi-
bles a la razén humana [DV 61.*

La revelacién en la naturaleza y en la conciencia, afirmada co-

19. Cf. O. Ru1z ARENAS, Jesis, epifania del amor del Padre. Teologia de la Re-
velacion, Bogota 1994, 79-80.
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mo se dijo también en el n. 4, ha merecido una profunda reflexién
en el pensamiento de J. Daniélou quien, aun compartiendo con K
Barth “que no hay salvacién excepto a través de Cristo y de la fe
en E1”®, rechaza, sin embargo, la posicién derivada de Barth se-
gln la cual “el hombre no puede alcanzar verdad religiosa algu-
na fuera de la revelacién de Abraham y de Jesus, con lo que las
demas religiones se convierten en formas de idolatria que deben
quedar totalmente destruidas para dar lugar a la revelacion, ya
que en su estadio actual no representan sino los derechos de la
razén humana que, en su orgullo, pretende formularse para si
misma la idea de Dios”.*

Resulta evidente que Daniélou hace una valoracién sumamen-
te positiva de las religiones césmicas a las que les reconoce valo-
res positivos, bien que les niegue, como tales, capacidad salvifica.
Para él, en efecto, s6lo en Cristo y en su Iglesia alcanzan las reli-
giones su cumplimiento tltimo y definitivo ya que ellas represen-
tan una bisqueda de Dios [cf. CR 4]. Es, practicamente, la misma
afirmacién de Juan Pablo II en Tertio Millennio Adveniente: “En
Cristo la religién ya no es un «buscar a Dios a tientas» (cf. Hech
17, 27) sino una respuesta de fe al Dios que se revela... Cristo es el
cumplimiento del anhelo de todas las religiones del mundo y, por
ello mismo, es su tinica y definitiva culminacion” [TMA 6, b-c].

b) Las religiones poseedoras de “semillas del Verbo”

Una vez sentado el principio de la revelacién de Dios por la
creacién y por el juicio de la conciencia, el texto pasa a considerar
~luego de una breve transicién en la que se reconoce que las tra-
diciones religiosas han sido marcadas por “muchas personas sin-

20. J. DANIELOU, Holy Pagans of the Old Testament, London 1957, 25, citado
por P. DAMBORIENA, La salvacién en las religiones no cristianas, Madrid 1973, 274
[para las posiciones, respectivamente, de Daniélou y de Rahner cf. 237-281].

21. J. DANIELOU, Holy Pagans of the Old Testament, ibid.

22. El texto de este documento confronta el discernimiento de la presencia del
Espiritu Santo en la vida de las personas individuales y la identificacién de ele-
mentos de gracia en las tradiciones religiosas no cristianas. Mientras que el pri-
mero es facil el segundo es, por el contrario, dificil. Cf. Dialogo e Annuncio. Rifles-
sioni e orientamenti sul dialogo interreligioso e l'annuncio del Vangelo di Gesu
Cristo. Pontificio Consilio per il Dialogo Interreligioso. Congregazione per 'Evan-
gelizzazione dei Popoli, en La Civilta Cattolica 1991, 111, 51-80.
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ceras, inspiradas por el Espiritu de Dios [Dislogo y Anuncio 30]%—
otro tema tradicional: el de la presencia en las religiones de “se-
millas del Verbo” y “rayos de la verdad”.?

La presencia de semillas del Verbo o rayos de verdad en las re-
ligiones no son sino “un destello de aquella Verdad [Cristo] que
ilumina a todos los hombres” [NA 2], motivo por el cual las reli-
giones vienen a constituir una suerte de “preparacién para el
Evangelio” [LG 16]. Dicha presencia de verdad ha de ser exten-
dida con todo derecho también a las culturas, como lo ha afirma-
do con toda claridad el Documento de Puebla, de manera que,
cuando se anuncia la Buena Nueva, es necesario reconocer los
valores que en las mismas se encuentran fortaleciéndolos y con-
soliddndolos y nunca destruyéndolos [cf. DP 401].

Las dos afirmaciones finales del n. 90 del Documento sobre El
cristianismo y las religiones son muy importantes: la primera es
que no puede excluirse en las mismas “elementos de un verdade-
ro conocimiento de Dios, aun con imperfecciones”; la segunda es
que “donde reconocemos elementos de gracia y de salvacién no
puede estar del todo ausente la dimensién gnoseolégica.”

Sefialemos, finalmente, que este reconocimiento no impide si-
no antes bien impulsa la misién evangelizadora de la Iglesia y el
dislogo interreligioso. En otros términos, hay que ubicarse bien
lejos de cualquier facil relativismo que coloque al cristianismo en
un pie de igualdad con las religiones no cristianas. El texto cita
expresamente la Enciclica Redemptoris Missio en el nimero 55,
en el que Juan Pablo II muestra que no hay ningiin contraste en-
tre el anuncio de Cristo y el didlogo interreligioso, que forma
también parte de la misién evangelizadora de la Iglesia: “Aunque
la Iglesia reconoce con gusto cuanto hay de verdadero y de santo
en las tradiciones religiosas del Budismo, del Hinduismo y del Is-
lam -reflejos de aquella verdad que ilumina a todos los hom-

23. Una afirmacién similar se encuentra en el parrafo I1I1.1: “Se reconoce que
en las diversas religiones hay rayos de la verdad que ilumina a todo hombre (NA
2), semillas del Verbo (AG 11); por la disposicién de Dios hay en ellas cosas bue-
nas y verdaderas (OT 16), se encuentran elementos de verdad, de gracia y de bien
no solamente en los corazones de los hombres, sino también en los ritos y en las
costumbres de los pueblos, aunque todo deba ser “sanado, elevado y completado”
(AG 9; LG 17)" [CR 811}
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bres—, sigue en pie su deber y su determinacién de proclamar sin
titubeos a Jesucristo que es «el camino, la verdad y la vida»” [RM
55, b-c]. El fundamento es que “Dios llama a si a todas las gentes
en Cristo, queriendo comunicarles la plenitud de la revelacién y
de su amor” [RM 55, a]. Por lo demais, la misma Enciclica no de-
ja de senalar, en el n. 28, que “El Concilio Vaticano II recuerda la
accién del Espiritu en el corazén del hombre mediante las “semi-
llas de la Palabra”, incluso en las iniciativas religiosas, en los es-
fuerzos de la actividad humana encaminados a la verdad, al bien
y a Dios” con lo que, de facto, aparecen nuevamente ligados en-
tre si los conceptos de Espiritu, verdad y revelacién al tiempo que
nos encontramos nuevamente con la cuestién del valor salvifico
de las religiones.

¢) Inspiracién y verdad de la Sagrada Escritura

Ya se ha dicho que “Dios puede iluminar a los hombres por di-
versos caminos”, lo que ha dado pie para afirmar la presencia, en
las religiones, de “semillas del Verbo” o “rayos de verdad” [CR
90]. Esta frase es, sin embargo, retomada posteriormente pero,
esta vez, para seiialar los limites de la antedicha iluminacién:
“Pero aunque Dios haya podido iluminar a los hombres de diver-
sas maneras, nunca tenemos la garantia de la recta acogida e in-
terpretacién de estas luces en quien las recibe” [CR 91].

Ademas, si bien la accién del Espiritu ha sido reconocida no
sélo en las personas, sino también en las religiones y en las cul-
turas, sin embargo, dicha accién no se encuentra en el mismo ni-
vel y con la misma eficacia mediadora reconocible en la revela-
cién cristiana. Por ello no puede sorprender que el texto agregue
a renglén seguido: “sélo en Jesuds tenemos la plena acogida de la
voluntad del Padre. El Espiritu ha asistido de manera especial a
los apostoles en el testimonio de Jestis y en la transmisién de su
mensaje”, para concluir que de dicha predicacién apostélica ha
surgido la Biblia [cf. CR 91]. El nimero se cierra con una afirma-
cién de neto corte doctrinal: “La inspiracién divina que la Iglesia
reconoce a los escritos del Antiguo y del Nuevo Testamento ase-
gura que en ellos se ha recogido todo y sélo lo que Dios queria que
se escribiese” [ibid.].

Estas afirmaciones remiten a la Constitucién Dei Verbum: “En
la composicién de los libros sagrados, Dios se valié6 de hombres
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elegidos, que usaban de todas sus facultades y talentos; de este
modo obrando Dios en ellos y por ellos, como verdaderos autores,
pusieron por escrito todo y sélo lo que Dios queria” [DV 11].%

Se trata, como facilmente se puede apreciar, del problema de-
cisivo de la verdad de la revelacién y, consiguientemente, de la
Escritura, ligado légicamente al concepto de inspiracién. Lo pri-
mero a observar es que se habla de verdad y no ya de “inerran-
cia”, lo que implica un paso decisivo ya que el acento no se pone
en lo que no esta en la Escritura (ab errore), sino sobre la verdad
que ella contiene. Una interpretacién correcta del texto impide li-
mitar materialmente la palabra “verdad”, o restringirla a las co-
sas de fe y costumbres. No se trata —entonces— de las verdades de
fe, religiosas, sino de la verdad [singular] en relacién a la salva-
cién. En este sentido no es inttil anotar con el P. 1. de la Potterie
que “en toda la constitucién Dei Verbum la palabra “veritas”, que
se emplea trece veces, no se encuentra nunca en plural. En el ni-
mero 11 de la Constitucién se afirma que hay que tener en cuen-
ta el desarrollo de la historia de la salvacién y la verdad de toda
la Escritura: puesto que “La Escritura se ha de leer con el mismo
Espiritu con que fue escrita; por tanto, pera descubrir el verda-
dero sentido del texto sagrado hay que tener muy en cuenta el
contenido y la unidad de toda la Escritura, la Tradicién viva de
toda la Iglesia, la analogia de la fe” [DV 12, c].*

d) Los libros sagrados extrabiblicos

El documento sobre El cristianismo y las religiones pasa, en
el iltimo nimero dedicado a la revelacién extrabiblica, a la cues-
tién de la posible inspiracién de los libros sagrados de otras reli-
giones. No se excluye —en los términos expuestos (!)- alguna “ilu-
minacién”, pero se afirma que “es mas adecuado reservar el

24. En otro pasaje, otra referencia a la inspiracién y verdad de la Escritura:
“Los Apéstoles con su predicacién, sus ejemplos, sus instituciones, transmitieron
de palabra lo que habian aprendido de las obras y palabras de Cristo y lo que el
Espiritu Santo les ensefid; ademds, los mismos Apéstoles y otros de su generacién
pusieron por escrito el mensaje de la salvacién inspirados por el Espiritu Santo”
[DV 71.

25. Cf. R. JACOB, La verdad de la Sagrada Escritura, en L. ALONSO SCHOKEL
(ed.), Comentarios a la Constitucién Dei Verbum, Madrid 1969, 405-408.
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calificativo de inspirados a los libros candnicos (cf. DV 11)”, dado
que “aun cuando puedan formar parte de una preparacién evan-
gélica, no pueden considerarse como equivalentes al Antiguo Tes-
tamento, que constituye la preparacién inmediata de Cristo al
mundo” [CR 92]. .

En torno a este tema es de observar que, para ubicar el plan-
teo en términos correctos, se deben tomar en cuenta los aportes
de la investigacién biblica que han colocado bajo una nueva luz
el concepto de inspiracién y, sobre todo, que ya no se afirma, co-
mo en tiempos antiguos, que cada libro tenga un dnico autor per-
fectamente identificable sino que, por el contrario, se reconoce el
largo camino —a veces de siglos— recorrido hasta llegar a lo que
hoy conocemos como texto definitivo.

Aun sin renunciar al reconocimiento de “reflejos de la verdad”
en las religiones, en la linea del Vaticano II, es indispensable
afirmar que ello “no debe opacar de ninguna manera la afirma-
cién de que Jesucristo es la plenitud de toda la revelacién” [DV 7],
ni tampoco establecer una equiparacién entre las manifestacio-
nes del Espiritu en las otras religiones y la singularidad de la
historia salvifica del Antiguo Testamento [cf. CR 89].

En efecto, reconocer la presencia activa del Espiritu de Dios
en los fragmentos y destellos de verdad contenidos en las gran-
des religiones y en sus respectivos libros sagrados, no puede
constituir una invitacién al sincretismo o al relativismo. Por el
contrario, mientras los cristianos estamos llamados a descubrir
vestigios de verdad revelada en los libros de otras religiones, los
no-cristianos deben ver en Cristo y en las Escrituras hebreas y
cristianas el objetivo dltimo a donde caminan sus libros sagrados
y las experiencias religiosas que en ellas se reflejan.”

III. Conclusion

Nuestra reflexion acerca de la cuestién de la revelacién en el

26. Cf. R.J.RAJA, La Biblia y los libros sagrados de las religiones no-cristia-
nas, en Actualidad Pastoral, XXIX [221-225], mayo-septiembre 1996, 140-144;
L.H.Rivas, La inspiracién de los libros no-biblicos, en 1d., 282-283.
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Documento de la Comisién Teolégica Internacional sobre El cris-
tianismo y las religiones asi como la incursién, siquiera fragmen-
taria, en otras cuestiones con ella conexa, como la del valor sal-
vifico de las religiones no-cristianas nos ha dejado -asi lo
esperamos— el convencimiento de que, si bien es posible recono-
cer elementos objetivos de verdad y, consecuentemente, de reve-
lacién en las otras religiones, ello no puede llevar al convenci-
miento de que pudiera establecerse, sin méas, una equiparacién
entre estos dos campos que, a pesar de su proximidad, no ocultan
sus grandes diferencias.

Por lo mismo es indispensable rechazar con energia cualquier
tipo de sincretismo o de relativismo, que constituyen la tentacién
—y el peligro— de las posiciones pluralistas y teocentristas que el
mismo documento critica [cf. CR 9], para medir el alcance de la
afirmacién de que “la especificidad e irrepetibilidad de la revela-
cién divina en Jesucristo se funda en que sélo en su persona se
da la autocomunicacién del Dios trino” [CR 88].

Por ello se debe afirmar con Juan Pablo II que “Aunque la
Iglesia reconoce con gusto cuanto hay de verdadero y de santo en
las tradiciones religiosas del Budismo, del Hinduismo y del Islam
—reflejos de aquella verdad que ilumina a todos los hombres—, si-
gue en pie su deber y su determinacién de proclamar sin titubeos
a Jesucristo, que es «el camino, la verdad y la vida»” [RM 55, c].

Alfredo H. Zecca
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“UN SOLO DIOS Y PADRE DE TODOS”
(Ef 4,6)

En el reciente documento de la Comisién Teolégica internacio-
nal El cristianismo y las religiones' hay tres pasajes en donde se
desarrolla un discurso acerca de Dios.? En I “Teologia de las reli-
giones” (CR 13-17) se plantea la “cuestién de Dios” en la tesis plu-
ralista (16-17), sobre la base de la cuestion de la verdad y del va-
lor salvifico de las religiones (13-15). En IT “Los presupuestos
teolégicos fundamentales” (CR 28-31) se habla de Dios segin la
doctrina cristiana, es decir, del Padre de Nuestro Senor Jesucris-
to. Finalmente en III “Algunas consecuencias para una teologia
de las religiones” (CR 107-108) se roza el tema de Dios en el con-
texto del didlogo interreligioso.

Propongo articular estos tres pasajes acudiendo a los tres mo-
mentos de la universalidad del “concepto como tal”,* aunque sin
atarme al rigor de la légica hegeliana ni a su vocabulario. En
otros términos: cuestionaré la universalidad abstracta o vaga de
la tesis pluralista de John Hick, luego fundamentaré la univer-
salidad concreta del Dios trinitario —universalidad centrada en
Cristo—; por ultimo, desde la particularidad del Dios de cada in-
terlocutor (jcudl es tu Dios? 107s) —planteada en el inicio del dia-
logo interreligioso— me elevaré al momento universal alcanzado
en la oracién, en el término del antedicho dialogo.

Por otra parte, dentro del momento de la universalidad inter-
calaré una referencia a los valores de la verdad y de la salvacidn,

1. SiGLAS: CR El cristianismo y las religiones; DA Didlogo y anuncio; GS Gau-
dium et spes; NA Nostra aetate.

2. La palabra Dios aparece aproximadamente unas doscientas veces.

3. Cf. G.W.F. HEGEL, Enciclopedia § 163. Universal [abstracto], particular,
singular [universal concreto].
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resultantes de la lectura transversal del documento. En el esbo-
zo de las tareas de una teologia cristiana de las religiones la uni-
versalidad aparece conectada con su verdad y con su valor salvi-
fico (CR 7).* En efecto, su primera tarea es encarar el problema
de la verdad y universalidad del cristianismo en el contexto de la
pluralidad de religiones mientras que la segunda tarea trata del
“sentido, funcién y valor propio” —el redactor esquiva aqui la ex-
presién “valor salvifico” de las religiones en el contexto de la his-
toria de la salvacién.® Sobre esta doble conexién, que pone a prue-
ba la universalidad de la religién, trataremos en el final de la
primera parte, la cual, por ello, supera en extensién a las otras
dos partes juntas.

1. DIOS EN LA TESIS PLURALISTA:
UNA UNIVERSALIDAD VAGA (CR 16-17)

El principal problema que domina en nuestro documento no
es una novedad en el mismo frente catdlico de la teologia de las
religiones no cristianas. Ya hace tiempo que veteranos del didlo-
go interreligioso como Raimundo Panikkar y Paul Knitter co-
menzaron a impugnar no sélo la tesis exclusivista, dominante
hasta el Vaticano II y mantenida hoy por algunos teélogos, caté-
licos y luteranos (G. Lindbeck),® sino también la tesis inclusivis-
ta, que desde entonces se impuso en la mayoria de los teélogos ca-
télicos.’

4. El documento se propone elaborar una teologia cristiana de las religiones
y no un manual de didlogo interreligioso. Este didlogo es apenas un punto parti-
cular de este documento (cf CR 22, 104, 128), no su tema central, como ocurre, en
cambio, con el documento interdicasterial Didlogo y anuncio. 19/5/1991 (sigla
DA). .
5. “Una teologia cristiana de las religiones tiene ante si diversas tareas. En
primer lugar el cristianismo debera procurar comprenderse y evaluarse a si mis-
mo en el contexto de una pluralidad de religiones; debera reflexionar en concreto
sobre la verdad y la universalidad reivindicadas por él. En segundo lugar debera
buscar el sentido, la funcién y el valor propio de las religiones en la totalidad de
la historia de la salvacion...” CR 7.

6. G. LINDBECK, The Nature of Doctrine. Religion and Theology in a Postlibe-
ral Age, Philadelphia, 1984.

7. A estas tres corrientes se refiere CR 8-12.
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Segtn Knitter no se debe anunciar a Cristo dentro de las re-
ligiones (K. Rahner)® porque calificar a los budistas de “cristia-
nos anénimos” es ofenderlos. Tampoco Cristo debe ser puesto por
encima de las religiones, como catalizador y norma de la gracia
(H. Kiing)’ porque no hay una sola norma para muchos caminos
ni hay un solo nombre para invocar la salvacion.' Luego sélo se
debe presentar a Cristo junto con [los fundadores de] las otras re-
ligiones, en su mismo nivel, porque los muchos caminos van ha-
cia un centro que es Dios en cuanto “misterio divino”,"* no en
cuanto Padre de Nuestro Sefior Jesucristo. De ahi su equivoco
“teocentrismo pluralista” que degrada a Jesucristo y exalta a los
fundadores de religiones,® esencialmente diferente del auténtico
“teocentrismo cristiano”, vuelto hacia el Padre justamente por-
que esta centrado en Cristo." En el didlogo con el hinduismo, Ra-
moén Panikkar apelaba a la antigua cristologia del Logos para
distinguir entre el Cristo universal (Logos) y el Jestis histérico:
Jesiis seria Cristo pero el Logos-Cristo no es sélo Jestis sino tam-
bién otros guias religiosos.™ Asi se renunciaba a la unicidad de la
mediacién de Jesucristo. Finalmente en el didlogo con el judais-
mo Rosemary Radford Ruether pedia que se hablara de Jesus co-
mo mero anunciador del Reino, no como el Mesias definitivo,' ol-
vidando que, sin su identificacion con la persona de Cristo, el

8. K. RAHNER, Escritos de Teologia, Madrid, 1964, 135-156.

9. H. KUNG, El Cristianismo y las grandes religiones, Madrid, 1986.

10. P. KNITTER, No Other Name A Critical Survey of Christian Attittudes To-
ward the World Religions, NewYork, 1985. Knitter entra en conflicto con Hch 4,12
(“no hay otro nombre... por el que debamos salvarnos”).

11. P. KNITTER, La teologia de las religiones en el pensamiento catélico, Con-
cilium 1986 n° 203, 123-134.

12. “Otros proponen un teocentrismo pluralista... igualan a los fundadores de
cada una de las religiones, declarandolos salvadores en los que actua o se encar-
na histéricamente el infinito Misterio de Dios...” Card. JOSEF ToMKoO, E!l desafio
de las sectas y el anuncio de Cristo, tinico salvador. En L’Oss Rom. 12 /4/1991, n®
15, 11.

13. “El teocentrismo cristiano (revelado, trinitario) y el cristocentrismo son
realmente lo mismo” CTI: Theologia - Christologia - Anthropologia. Quaestiones
selectae. Altera series, Gregorianum 64, 1983, 8s.

14. R PANIKKAR, The Unknown Christ of Hinduism Maryknoll 1981 (reedicién
revisada).

15. R. RADFORD RUETHER, To Change the World: Christology and Cultural
Change New York (1981).
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«Reino» se vuelve mera ideologia.'® A estas teorias respondia
Juan Pablo II el 7/12/1990 en la Enciclica Redemptoris Missio:

“es contrario a la fe cristiana introducir cualquier separacién en-
tre el Verbo y Jesucristo” (RM 6); “el reino de Dios que conocemos
por la revelacién no puede ser separado de Cristo ni de la Igle-
sia” (RM 18). “el Reino, del que hablan, se basa en un «teocentris-
mo», porque Cristo, —dicen— no puede ser comprendido por quien
no profesa la fe cristiana, mientras que pueblos, culturas y reli-
giones diversas pueden coincidir en la unica realidad divina,
cualquiera que sea su nombre” (RM 17).

Ahora bien, de esta “Unica realidad divina”, propugnada por
Knitter y criticada por la Redemptoris Missio, hemos pasado aho-
ra a una mayor radicalizacién, a la “idéntica realidad ultima”,
propugnada por John Hick e impugnada por el reciente docu-
mento.

1.1 Los supuestos de la “hipétesis pluralista”
de John Hick

La tesis pluralista adopta una peculiar manera de entender a
“Dios” diluyéndolo en una universalidad vaga que reduce a mera
particularidad cualquier modo concreto y tradicional de designar
a Dios. Con ello pretende eliminar la pretensién de superioridad
contenida en la tesis inclusivista.!” Su equivalente en el tema de
la verdad es 1a afirmacién de que, como cualquier otra tradicién
particular, el cristianismo no poseeria la verdad salvifica de mo-
do exclusivo ni tampoco inclusivo (destacado, eminente).'® La ba-

16. “Jesucristo con su misterio pascual da el significado mas profundo y espe-
cifico al Reino; sin él, «<hablar del Reino es simplemente una ideologia», como ha
observado Leslie Newbigin.” Card. JOSEF TOMKO, ibidem.

17. “La posicién pluralista pretende eliminar del cristianismo cualquier pre-
tensién de exclusividad o superioridad en relacién con las otras religiones.” CR
16. .

18. “La hipétesis pluralista no afirma que todas las religiones tienen el mis-
mo nivel o valen lo mismo. Pero presenta la conviccién de que ninguna tradicién
religiosa tiene una superioridad absoluta respecto de todas las demas por lo que
atafie a sus aspectos soteriologicos, espirituales o metafisicos. Referido a sus pre-
tensiones cognoscitivas esto quiere decir que ninguna tradicién religiosa posee la
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se de la estrategia pluralista es afirmar una identidad de univo-
cidad en la “Realidad 1iltima” a la que se refieren todas las reli-
giones. “Para ello debe afirmar que la realidad dltima de las di-
versas religiones es idéntica.” CR 16.

Entiéndase bien que no cuestionamos el empleo mismo del vo-
cablo “Realidad dltima” —en Asis el Papa lo usé junto a “Poder su-
premo” y “Ser absoluto”-' sino el declarar incognoscible cual-
quier otro contenido mas alld de esta definicion nominal y
formal. Esta definicién, por ser andloga, se refiere a contenidos
esencialmente diversos, y no esencialmente idénticos o univocos,

como pretende John Hick. En su obra “Una interpretacién de la

religion. Respuestas humanas a lo Trascendente”,” evita usar

«Dios» y cualquier vocablo de connotacién personalista y llama
“al fundamento de las diferentes formas de experiencia religiosa”
«lo real» («the Real»), ain con preferencia a «la realidad ultima»
o también «el eterno Uno».*!

Es en la parte 4, “El pluralismo religioso”,* en donde Hick ex-
pone los tres fundamentos de la “hipétesis pluralista”, a saber, la
distincion entre lo Real en si mismo y en cuanto variadamente

verdad religioso salvifica en sentido exclusivo o inclusivo”. ARMIN KREINER, Phi-
losophische Probleme der pluralistischen Religionstheologie, en R. SCHWAGER (ed),
Christus allein. Der Streit um die pluralistische Religionstheologie, Freiburg
1996, 122.

19. Alocucién del 27/10/1986 dirigida a los representantes de las diversas re-
ligiones.

20. J. HICK, “An Interpretation of Religion. Human Responses to the Transcen-
dent”, New Haven2 1992; 233s (New Haven and London1, 1989). La cita con nu-
meros en paréntesis en el texto se refiere a la 2 edicién. John Hick es coeditor,
con Knitter de una obra representativa de la teologia pluralista de las religiones.
J. Hick-P. KNITTER (ed.), The Myth of Christian Uniqueness. Toward a Pluralistic
Theology of Religions. Maryknoll, New York, 1987, HicK trata también el tema
del pluralismo en “The Non-Absoluteness of Christianity” en The Myth of Chris-
tian Uniqueness, 16-36, en «Religious pluralism and salvation», Faith and Phi-
losophy 5 (1988), 365-377 y en Disputed Questions in Theology and the Philo-
sophy of Religion (New Haven: Yale University Press, 1993).

21. “.. «the Real» (in preference to «the Ultimate», «Ultimate Reality», «the
One» or whatever)...” (236).

22. En la parte 1, fenomenoldgica, HICK propugnaba el caracter soteriolégico
de la religién post-axial, es decir, de las grandes religiones de Oriente y Occiden-
te. En la parte 2 buscaba una via equidistante, tanto del reduccionismo natura-
lista, como de la clasica teologia filoséfica. En la parte 3, epistemoldgica, trataba
de la experiencia religiosa y de sus formas, la religiosidad realista y no realista
(idealista).
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experimentado, el modelo epistemolégico kantiano de noumeno y
fenémeno y la relacién que lo Real en si mismo mantiene con sus
manifestaciones, tanto personales (Krishna en el hinduismo y
Yahweh en Israel) como impersonales (Brahma en el hinduismo,
Nirvana o Sunyata en el budismo). Estos fenémenos o manifesta-
ciones son denominados, respectivamente, “personae” e “imper-
sonae” de lo “Real en cuanto experimentado”: aquellos dioses per-
sonales y estos absolutos impersonales, esas personae divinas y
estas impersonae metafisicas son fenoménicas, pero no ilusorias
—como pretende la interpretacién naturalista—; luego de algin
modo son experimentadas como auténticas manifestaciones de lo
“Real en si” (242). '

En la teoria de Hick analizaremos dos temas: la relacién de
identidad entre lo Real en si y sus manifestaciones y, luego, su
verdad y valor salvifico (CR 13-16). Después nos preguntaremos
cuil es la “realidad comun” de la que deberia partir el didlogo in-
terreligioso (CR 17).

1.1.1 Identidad de lo “Real en si” y
pluralidad de sus manifestaciones

Apartandose tanto de la tesis escéptica, que declara ilusoria a
toda religion, como de la tesis dogmatica (exclusivista), que hace
lo mismo con toda otra religion que no sea la propia, Hick (236)
sostiene que las grandes religiones de la era post-axial configu-
ran distintos caminos de experimentar, concebir y vivir la rela-
cién con esa Realidad divina ultima que trasciende todas nues-
tras variadas concepciones y que nos descentra de nosotros
mismos. A tal efecto Hick distingue “lo real en si y lo real en
cuanto variadamente experimentado y pensado por diferentes co-
munidades humanas” (236) o, como dice nuestro documento, “a
Dios en si mismo, inaccesible al hombre, y a Dios manifestado en
la experiencia humana” (CR 16).

Hick (236-237) pretende que esta distincién pertenece a todas
las tradiciones, comenzando por el hinduismo,” pasando por el

23. “...nirguna Brahman, Brahman without attributes, exceeding the grasp of
human language, and saguna Brahman, Brahman with attributes, known within
human religious experience as Ishvara.”
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budismo mahayana,* y desembocando en la distincién del Meis-
ter Eckhart entre Deidad y Dios, una afinidad sugestiva si se tie-
ne presente que Eckhart convertia esta clasica distincién de ra-
z6n* en distincion real, poniendo a la Deidad por encima de
“Dios”.?6 No contento con esto Hick (238) pretende relacionar es-
ta distincién con la tesis tomista de la incomprensibilidad de la
esencia divina como Acto puro que sobrepasa toda forma, tam-
bién la intelectual.” Mas aun, cuando se le objeta el sabor kan-
tiano de su distincién, Hick afirma que ella se fundamenta en el
dicho tomista de que “las cosas conocidas estan en el cognoscen-
te segin el modo de éste” (ST II 11, q 1, art. 2). Pero en realidad
la distincién de Hick proviene de Kant® o al menos, es “neokan-
tiana.” Lo sefiala nuestro documento: La concepcién epistemolé-
gica subyacente a la posicién pluralista utiliza la distincién de
Kant entre noumenon y phenomenon.” CR 14.% Pero Hick no es
discipulo servil de Kant: para éste Dios es postulado de la moral,
para Hick lo Real noumenal es presupuesto por la religién para
la salvacién. Ademas Kant no distingue entre fenomenal y nou-
menal como si fueran dos clases de objetos, o dos mundos, el de
las apariencias y el de las cosas en si.*' Para esclarecer la ambi-

24. “..In Mahayana Buddhism there is the distinction between the ultimate
Dharmakaya and this diversified into the heavenly Buddhas constituting the
Sambhogakaya and, again, these incarnate in the Nirmanakaya....”.

25. S. ToMas, Summa Theol 1 q.3 a.3.

26. “Dios y la Deidad difieren tanto como el cielo y la tierra...” ECKHART ,Ser-
mo «Nolite timere eso» DW II 180s. “Pero si Yo no existiera tampoco existiria
«Dios»...” ECKHART, Sermo «Beati pauperes spiritu», DW II 502ss.

27. HicK cita a CG I, 14,3 y a In librum De Causis, 6.

28. Kant sostiene que el objeto de la intuicion “en cuanto fendmeno debe ser
distinguido de si mismo en cuanto objeto en si mismo” (KrV B 69). Este ultimo es
llamado por Kant noumenon no en el sentido positivo y cldsico de “inteligible” si-
no en el sentido negativo de “algo que no es objeto de intuicién sensible” (KrV B
307). Cf. Ph. L. QUINN, Towards thinner theologies: Hick and Alston on religious
diversity International Journal for Philosophy of Rreligion 38 (1995) 146s.

29. Para una critica ver P.R. EpDY, Religious Pluralism and the Divine. Anot-
her Look at John Hicks Neo-Kantian Proposal, en: Religious Studies 30 (1994)
467-478 y B. HEBBLETHWAITE, John Hick and the Question of Truth in Religion,
en: A. SHARMA (Hg.), God, Truth and Reality 1993, 124.133.

30. Cf. KREINER A., Philosophische Probleme der pluralistischen Religionst-
heologie 124.

31. K. AMERIKS, «Recent work on Kant’s theoretical philosophy», American
Phil Quart 19 (1982) 1-24.
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giiedad del pensamiento de Hick Georges Mavrodes® propuso el
ejemplo del principe que se disfraza apareciendo en un pueblo co-
mo monje itinerante, y en otro como albanil. Segin este modelo
disfraz Hick postularia una idéntica realidad noumenal singular
y diversos modos como aparece y es experimentada en las tradi-
ciones religiosas. Asi noumenal y fenomenal son dos clases de ob-
jetos, como “dos mundos”. Pero Hick no siempre ni originaria-
mente entendié las cosas asi. Para ello Mavrodes propone otra
analogia. Dos artistas no figurativos con diversos estilos que con-
templan juntos un mismo paisaje y lo pintan. Sus pinturas no s6-
lo no se parecen entre si sino que tampoco se parecen al paisaje.
Son meras construcciones o proyecciones subjetivas. Hick mez-
claria ambos modelos cuando dice:

“no podemos aplicar a lo «Real an sich» las caracteristicas encon-
tradas en sus personae e impersonae (1). Luego no puede decir-
se que es uno o muchos, persona o cosa, substancia o proceso,
bueno o malo, dotado de intencién o carente de ella (2). Ninguna
de estas descripciones concretas que aplicamos al campo de la ex-
periencia humana puede ser aplicada literalmente al fundamen-

3 33

to no-experimentable de este campo (3)”.

Por esto es por lo que ninguna tradicién religiosa particular
puede elevar la pretension de disponer de una conceptualizacién
verdadera de la realidad trascendente. Con todo, la explicacién
sincrénica de Mavrodes debe ser completada por la explicacion
diacrénica que propone Armin Kreiner:

“El pluralismo mirado epistemolégicamente se basa posiblemen-
te en el intento de buscar una via media entre el fenomenalismo
y el realismo. Para resolver el problema de las divergentes pre-
tensiones de verdad debe criticar primeramente al realismo. Es-
to ocurre esencialmente insertando la distincién entre noumeno
y fenémeno. No bien al pluralismo se le objeta que asf se llega a
una reduccién fenomenalista, entonces amplia un poco esta dis-
tincién subrayando que lo «Real an sich» es ciertamente experi-

32. Cf el inédito titulado «Polytheism» citado por Ph. L. QUINN, Towards thin-
ner theologies 147s.
33. J. HICK, An Interpretation of Religion 246.
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mentado y que las pretensiones de verdad no deberian contrade-
cirse realmente.”*

Sin embargo la tesis de una equiparacién de las tradiciones
religiosas puede ser cuestionada por el hecho de que esas tradi-
ciones se enfrentan y hasta se contradicen en sus pretensiones de
verdad: la afirmacién budista de que no existe un Dios creador
debe excluir la asercién cristiana de que toda la realidad fue
creada por Dios; si el islamismo niega que Ala tenga un Hijo, en-
tonces no puede aceptar a Jesucristo como Hijo de Dios. Hick con-
cede que las aserciones religiosas particulares se contradicen y
que hay que aprender a convivir con esas diferencias aun cuando
se las considere falsas (370) pero la relevancia soteriolégica de
esas convicciones no depende de su verdad (objetiva) (369). Es-
to nos lleva a los otros dos aspectos de la cuestion.

1.1.2 Verdad mitolégica y valor salvifico

El proceder de Hick y de otros en este punto ilustra las frases
iniciales de CR 13.

“Se nota hoy una tendencia a relegar [el problema de la verdad
de las religiones] a un segundo plano, desligdndolo de la refle-
xi6n sobre el valor salvifico.* La cuestién de la verdad acarrea
serios problemas de orden teérico y practico, ya que en el pasado
tuvo consecuencias negativas en el encuentro entre las religiones.
De ahi la tendencia a disminuir o a privatizar este problema.”

34. A. KREINER, Philosophische Probleme der pluralistischen Religionstheolo-
gie 131. La tltima frase de Kreiner resuena en CR 14 “esto explica que represen-
taciones diversas de la misma realidad no necesiten excluirse reciprocamente a
priori”.

35. Cf 369: “Accordingly it does not seem to make any soteriological differen-
ce whether one believes that the world is or is not eternal and its history cyclical
or linear, that we do or do not reincarnate, that there are or are not angels and
devils and a hierarchy of heavens and hells...”

36. H. WALDENFELS, Theologie der nichtchristiliche Religionen, en E. KLINGER
K WITTSTADT (ed.), Glaube im Prozef. Christsein nach dem II Vatikanum Freiburg
1985 242.
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Esto dltimo ha sido tomado del articulo de Max Seckler “Teo-
logia de las religiones con signo de interrogacién”,* cuando cons-
tata que una radicalizacién de esa teologia minimiza la cuestién
de la verdad y la reduce a asunto privado, convierte a las religio-
nes en “caminos ordinarios de salvacién”,® las transforma en mo-
nopolios de la salvaci6n® y, finalmente, desvirtia la tarea misio-
nera reducida a hacer “que el hindd se vuelva mejor hindy, el
budista mejor budista y el musulman mejor musulman”.® De
aqui ha provenido la confusién entre “estar en la salvacién” y “es-
tar en la verdad”, como bien dice CR 13.

Algunos introducen una nocién més existencial de la verdad,
considerando sélo la conducta moral de la persona, sin que ten-
ga importancia que sus creencias puedan ser condenadas. Se
produce una cierta confusién entre “estar en la salvacién” y “es-
tar en la verdad”.

Esta confusion habia sido denunciada por Max Seckler cuan-
do, para criticar la reduccién de la verdad a mera sinceridad,*
agregaba: “Deberia pensarse mas en la perspectiva cristiana de
la salvacién como verdad y del estar en la verdad como salva-
cién”.*? Con ello mostraba el vinculo estrecho que tiene con la sal-
vacién la verdad, tanto en su aspecto ontolégico como en su as-
pecto noético.

A la pretension de verdad histérica o transhistérica Hick opo-
ne una verdad -otras veces dice: una interpretacién— mitolégica.
A esta clase pertenecen las aserciones centrales sobre lo “Real an
sich”. Por “mito” Hick entiende tanto las teogonias hindues y las
reencarnaciones budistas como la cosmogonia judia, la encarna-

37. M. SECKLER, Theologie der Religionen mit Fragezeichen ThQ 166 (1986)
179.

38. H.R. SCHLETTE, Die Religionen als Thema der Theologie. Uberlegungen zu
einer «Theologie der Religionen» (QD 22) Freiburg 1964.

39. SECKLER considera menos cuestionable la tesis rahneriana de los “cristia-
nos an6nimos” (ib 179).

40. H. HALBFAS, Fundamentalkethechetik. Sprache und Erfahrung im Reli-
gionsunterricht. Diusseldorf 1968, 241.

41. A. KREINER, Die Relevanz der Wahrheitsfrage fiir die Theologie der Religio-
nen, MThZ 41, 1990 41. .

42. M. SECKLER, Theologie der Religionen mit Fragezeichen ThQ 166 (1986)
180.
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cién y nacimiento virginal de Cristo, su resurreccién y ascensién,
la doctrina ontolégica de la trinidad, la Iglesia como cuerpo de
Cristo asi como la transubstanciaciéon (370). Estas aserciones,
histoéricas o transhistéricas, no son verdaderas literalmente sino
s6lo mitolégicamente, en cuanto que evocan en los creyentes ac-
titudes efectivamente soteriolégicas.®® Luego nuestro documento
refleja el pensamiento de Hick al presentarlo asi:

“La cuestion de la verdad todavia se relativiza méas con la intro-
duccién del concepto de verdad mitoldgica, que no implica ade-
cuacién a una realidad, sino que simplemente despierta en el su-
jeto una disposicién adecuada a lo enunciado” CR 14.

No voy a entrar en una discusién epistemolégica sobre los di-
versos sentidos del mito y de la verdad asi como de su respectiva
valoracién. No hay duda de que es un capitulo importante de la
filosofia de la religién y de la teologia fundamental, pero me re-
mito a la voluminosa tesis de habilitacién de Armin Kreiner, ac-
tualmente profesor de teologia fundamental de la Universidad de
Mainz.** No obstante algo debo decir a propésito del concepto de
verdad mitolégica. Hay que conceder, sobre todo en el dominio re-
ligioso, que un lenguaje no literal puede desempefiar una funcién
pragmatica o existencial que no puede asumir un lenguaje lite-
ral. Pero es problematico afirmar un objeto trascendente del cual
ninguna afirmacién puede ser literal sino solo mitolégica. Nor-
malmente las metaforas suponen que el que habla o escucha tie-
ne por lo menos una idea literal de lo que se esta hablando, de lo
contrario seria completamente ininteligible. Esta vieja tesis to-
mista‘® ha encontrado actualmente una confirmacién en William

43. “La verdad del mito es una veracidad prdctica (a practical truthfulness) ...
y los mitos religiosos verdaderos son los que evocan en nosotros actitudes y mo-
dos de comportamiento que son apropiados a nuestra situacién de relacién con lo
Real.” HICK, J., An Interpretation of Religion 248.

44, Cf. Hick, J.An Interpretation of Religion. 236-240.

45. Cf. KREINER A., Ende der Wahrheit? Zum Wahrheitsverstandnis in Philo-
sophie und Theologie, Freiburg Herder 1992. Para la cuestién acerca de lo espe-
cifico de la verdad religiosa ver 299-474.

46. Cf. J.H. NicoLAS, Dieu connu comme inconnu Paris 1966. Si no hubiera
posicion de un Sujeto trascendente tampoco podria haber metafora o transposi-

TEOLOGIA 71 (1998)



98 RICARDO FERRARA

Alston.*” Ocurre que en el discurso profano el referente pertene-
ce a la experiencia sensible; en cambio en el discurso religioso to-
das las analogias se desmoronan cuando el referente es declara-
do totalmente inefable e indescriptible. En la mayoria de las
tradiciones religiosas hay, sin duda, una gran sensibilidad hacia
los limites de la cognoscibilidad del misterio divino. Pero ellas
muy raramente admiten que todas sus aserciones sobre la reali-
dad trascendente sean literalmente falsas.* Si fueran coherentes
con esto, desembocarian en un subjetivismo religioso, como apun-
ta Eddy,* en un agnosticismo, como interpreta D’Costa,* o en un
pragmatismo, como muestra Ward.*

Por lo que atafie a la “verdad pragmatica”, en el dominio de la
experiencia profana se considera ilusoria la experiencia de un ob-
jeto como ? cuando no es realmente ? —mal que le pese a Kant. En
el dominio de la experiencia religiosa semejante tipo de situacién
sigue siendo ilusoria —mal que le pese a Hick. Y contra la inten-
cion de Hick® su hipétesis pluralista lleva a separar hasta tal
punto el modo fenomenal de experiencia de su modo noumenal
que ya no permite diferenciar experiencia de mera proyeccién.®
La metafora de los lentes que condicionan necesariamente nues-
tro mirar a la realidad trascendente puede tener una parte de ra-

cion, a ese Sujeto, de atributos que directamente se refieren a sujetos de nuestra
experiencia finita. Luego por lo menos la afirmacién de la existencia de Dios no
puede ser metaférica. Si no hubiera conocimiento propio de Dios nuestro conoci-
miento metaforico seria mera aspiracion subjetiva.

47. Cf. W.P. ALSTON, Divine Nature and Human Language, Ithaca-London
1989, 17-38.

48. Cf. K. WARD, Truth and the Diversity of Religions, en Religious Studies 26
(1990) 1-18; WARD, Divine Ineffability, en A. SHARMA (Hg.), God, Truth and Rea-
lity 210-220.

49. Cf. PR. Eppy, Religious Pluralism and the Divine 472.

50. Cf P. BYRNE, John Hick«s Philosophy of World Religions, en Scottish Jour-
nal of Theology 35 (1982) 295ff.; y G. D’CosrA, John Hick and Religious Plura-
lism. Yet Another Revolution, en H. Hewitt (Hg.), Problems in the Philosophy of
Religion. Critical Studies of the Work of John Hick, London 1991, 7ff.

51. cf. K. WARD, Divine Ineffability 220.

52. HICK subraya que lo “Real an sich” es experimentado mediante determi-
nadas categorias conceptuales que se interpretan como personales o impersona-
les. J. Hick, Philosophy of Religion, Englewood Cliffs 1990, 118.

53. Hick concibe la “experiencia religiosa” como una forma de “transmission
of information from a transcendent source to the human mind/brain and its
transformation by the mind/brain into conscious experience” 244.
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z6n que se desmorona cuando se agrega que aquello que esta de-
tras de los lentes se pierde en la oscuridad. En rigor hablar de
una experiencia de lo “Real an sich” carece de sentido desde que
el “an sich” viene a significar “independiente de toda experien-
cia”. Conocer un objeto en si significa poder inferir desde expe-
riencias el modo cédmo este objeto esta constituido, independien-
temente de nuestra experiencia. Sé6lo si esto es posible en
principio puede hablarse de un conocimiento del objeto en el con-
texto de una epistemologia y ontologia realistas.

Con Kreiner debemos constatar, en conclusién, que el proble-
ma central que subyace a esta confrontacién epistemolégica se
conecta con la cuestion de lo misterioso e inefable de la realidad
trascendente en la siguiente proporcién. Cuanto mas radical-
mente se sostiene lo inefable e inconcebible del Trascendente,
tanto mas plausible parece la hipétesis pluralista desarrollada
por Hick. A la inversa, ella deja de ser convincente en la medida
en que se valoran de modo més optimista las posibilidades de co-
nocimiento —no de experiencia— del espiritu humano respecto de
la realidad divina...

1.2 Una “realidad comiin” a las diversas religiones

Vimos que, seguin la propuesta pluralista, el didlogo interreli-
gioso debe partir de una “realidad comin” a las diversas religio-
nes. Es el momento de preguntarnos por el fundamento de este
supuesto. Nos aproximaremos a la soluciéon sugerida por CR 17
desde los pasos propuestos por su redactor, el R.P. Mario de Fran-
¢a Miranda S.J. en un articulo reciente.* Estos pasos responden
a los diversos modos como ha sido entendida esa “realidad” co-
mun: como una fe comin, como una realidad dltima comin, co-
mo una experiencia religiosa comun, o como una estructura hu-
mana comun.

1. (Una fe comin? Supuesta la distincién entre “fe” y “tradi-
ciones cumulativas”® tedlogos pluralistas catélicos como Knit-

54. M. FRANCA MIRANDA, Didlogo inter-religioso e fé crista. Persp.Teol. 29
(1997), 33-43.

55. W. C. SmitH, The Meaning and End of Religion, Minneapolis, 1991, 154-
192.
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ter*® o Panikkar® se ven en un serio dilema que pone a prueba su
coherencia. Porque o bien declaran que fe y tradiciones son inse-
parables y entonces la diversidad de tradiciones impide hablar de
una fe comin a todas las religiones. O bien separan fe y tradicio-
nes y entonces desvirtdan la auténtica naturaleza de la fe cuyo
acto no puede carecer de contenido determinado y explicito.®

2. Una misma realidad dltima? Hick evitaba caer en el absur-
do del Dios “totalmente Otro”,* porque aceptaba que la realidad
ultima es experimentada de algin modo. Sin embargo el conteni-
do de esa experiencia se reduce a la unidad vaga, por no decir mo-
nista, del atributo de la eterna unidad —porque The eternal One
recuerda no solo al Uno plotiniano sino al Uno sin segundo del
Advaitismo. Este atributo puede ser inferido, como “hipétesis ra-
zonable”, de las semejanzas de las grandes religiones cuando las
reducimos a un minimo comuin denominador. En cambio Hick na-
da puede decir de sus atributos de amor, benevolencia o compa-
si6n.® Al separar lo Real en si de sus manifestaciones, la posicién
pluralista contribuye al didlogo interreligioso tan poco como la
posicién exclusivista. Y esto se debe a su dualismo de corte kan-
tiano.

3. ;Una experiencia religiosa comin? También es discutible
este supuesto porque toda experiencia es, en cuanto tal, una ex-
periencia interpretada que pasa por un horizonte lingiistico y
por un contexto sociocultural determinado, que acumula expe-
riencias pasadas y que constituye “una tradicién de experien-
cias”.®> Cuando CR 17 concede que “una oracién politeista podria
dirigirse al verdadero Dios, ya que un acto salvifico puede darse

56. P. KNITTER, No Other Name, New York, 1985, 52.

57. R. PANIKKAR, The Intra-Religious Dialogue, New York, 1978, 18

58. “Fides non potest exire in actum, nisi aliquid determinate et expresse cre-
dendo”. S. ToMAs, In IIT Sent dist 25 q.IartIsoll ad 3.

59. Ver la critica de E. SCRILLEBEECKX, L’ histoire des hommes, récit de Dieu,
Paris, 1992, 104. 20.

60. J. HICK, The Rainbow of Faiths 67. 69.

61. R. BERNHARDT, Der Absolutheitsanspruch des Christentums. Vom der Auf-
trag zur pluralistischen Religionstheologie, Giitersloh, 1990, 221.

62. Asi “hay numerosos pensamientos que no podemos pensar, sentimientos
que no podemos tener y realidades que no podemos percibir a no ser que apren-
damos a usar sistemas simbélicos apropiados”. G. LINDBECK, ob. cit. 34.
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a través de una mediacién errénea” alude a Karl Rahner.® Pero
cuando agrega que “esto no significa el reconocimiento objetivo
de esta mediacion religiosa como mediacién salvifica” alude a la
tesis de Max Seckler. Este ha negado que tales preces se dirijan,
sin mas, al mismo Dios verdadero y lo ha expresado a propésito
de la plegaria comun tenida en Asis por el Papa con representan-
tes de las religiones no-cristianas. Las palabras de Max Seckler
son reproducidas fielmente por nuestro documento:

“¢Es en definitiva el mismo destinatario el que es invocado en la
oracién de los fieles bajo nombres diversos? Divinidades y pode-
res religiosos, fuerzas personificadas de la naturaleza, de la vida
y de la sociedad, proyecciones psiquicas o miticas, jrepresentan
todas ellas la misma realidad? ;No se da aqui un paso indebido
de una actitud subjetiva a un juicio objetivo?”* (CR 17)

De hecho, en Asis, el Papa hablé de relacién con un “Poder su-
premo”, con el “Ser Absoluto” y de “profundizar nuestra percep-
cién de la realidad dltima” pero a la vez quiso que “cada religién
... presentara la propia plegaria, cada una después de la otra,
... separadamente”.® S6lo hay un matiz que distingue a CR 17 de
Max Seckler: éste reconoce que “toda verdad quienquiera la ha-
ya dicho, proviene del Espiritu Santo” (17) pero somete a critica
todo gesto religioso en cuanto gesto institucional; en cambio el
agregado final de CR 17 dice “que esta oracién auténtica fue
suscitada por el Espiritu Santo”. La expresién se halla en Dialo-
go y Anuncio 27, pero su historia se remonta al discurso del
22/12/1986 a la Curia Romana y a Redemptoris Missio 29:

“El encuentro interreligioso de Asis, excluida toda interpretacién
equivoca, ha querido reafirmar mi conviccién de que “toda autén-
tica plegaria estd movida por el Espiritu Santo, que esta presen-
te misteriosamente en el corazén de cada persona” (RM 29).

63. Cf. RAHNER K, “Uber die Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen”,
Schriften zur Theologie, XI1I. Einsiedeln 1978 341-350.

64. M. SECKLER, «Synodos der Religionen», ThQ 166 (1986) 23.

65. JuaN PaBLO 11, A los representantes de las diversas religiones - Asis n® 4.
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4. Justamente de una estructura humana comiin surge la pre-
gunta existencial y religiosa que suscita el Espiritu en cada hom-
bre. Lo dice la misma Redemptoris Missio:

“El Espiritu, pues, esta en el origen de la pregunta existencial y
religiosa del hombre, la cual surge no sélo de situaciones contin-
gentes, sino de la estructura misma de su ser” (RM 28).

El dialogo interreligioso deberia al menos partir de esta es-
tructura del hombre como ser abierto al Dios trascendente y, por
esto, capaz de salvarnos, de rescatarnos de nuestra contingencia
y finitud, aun cuando luego esta estructura se diversifique en los
diferentes contextos socio-culturales-religiosos y, asi, deje de ser
comun. De esa estructura el hombre toma conciencia a través de
la contingencia suya y del mundo, que remite a una realidad ab-
solutamente necesaria y personal. Con esta realidad nos contac-
tamos en ultimo término por la plegaria y por una decisién libre
de fe, un conocimiento que primariamente busca salvacién, no in-
formacién, un conocimiento referido a aquella realidad trascenden-
te que le ofrece sentido y salvacién y no a lo finito y contingente. Asi
“lo religioso no es determinacién contingente de la trascendencia
humana sino la forma que actualiza su estructura esencial”.®

Dijimos punto de partida porque, asi como racionalmente es
posible discernir, en la estructura esencial humana, la necesidad
de una dimensién religiosa, abierta al Dios trascendente, y la po-
sibilidad de que éste nos rescate de nuestra contingencia, cuan-
do avanzamos en la fe podemos discernir el llamado salvifico del
Padre que nos creé en Cristo, por El y para El Es hora de que
avancemos hacia esta nueva dimensién.

66. BERTULETTI A., Fede e religione: la singolarista cristiana e l'esperienza re-
ligiosa universale, en Cristianesimo, Religione e Religioni, Milano, 1993, 95-114,
cf. 104.
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2. DIOS EN LA REVELACION CRISTIANA:
UNA UNIVERSALIDAD CENTRADA CR 28-31

La dimensién en la que ingresamos concierne no sélo a esta
ponencia sino a las que la precedieron y a las que le seguiran.
Luego las propuestas que haga han de ser tomadas como el ini-
cio de un didlogo que se enriquece con el aporte de los otros po-
nentes. El titulo de los cuatro nimeros que me corresponde co-
mentar (CR 28-31) se refiere justamente a un inicio que es
iniciativa del Padre en la salvacién, denominada voluntad salvi-
fica del Padre, si miramos el orden de la intencién, y vocacién o
llamado a la salvacién, si miramos al orden de la ejecucién. Aho-
ra bien, lo que tienen en comin estas diversas formalidades no es
sélo la salvacién sino también la universalidad que intentaré pre-
cisar como universalidad “centrada”. En el documento la expre-
sién aparece sélo en el contexto del Antiguo Testamento:

“El Antiguo Testamento conoce ya alguna prefiguracién de esta
universalidad que s6lo en Cristo se revelara plenamente ... Se tra-
ta de una universalidad que tiene a Israel como centro...” (CR 31)

Segun esto la universalidad centrada comienza en Israel pero
alcanza su plenitud en Cristo. A este tema quiero apuntar en es-
ta parte (2.3), buscando una convergencia de esta idea con una
fenomenologia genética de la institucién cristiana. Pero antes de
llegar a ello repaso brevemente las ideas, familiares a todo teélo-
go, de la iniciativa salvifica del Padre, de su voluntad salvifica
universal, de su llamado universal a la salvacién. Sobre estas
ideas desarrolladas en CR 28-31, cabe poner dos acentos que se
complementan mutuamente: por una parte sobre el centro de la
universalidad (2.1) y, por la otra, sobre la universalidad de ese
centro (2.2).

2.1 El centro de la universalidad

Si nos atenemos a la revelacién del Nuevo Testamento —ex-
puesta en la ponencia anterior— no hay duda de que el centro del
plan salvifico del Padre, de su voluntad salvifica universal, de su
amor al hombre y al mundo es Jesucristo, el Hijo de Dios hecho
hombre, en quien y por quien hemos sido creados y redimidos.
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Este acento se percibe en nuestros cuatro nimeros pero como
muestra baste citar la primera parte del n°® 28:

“El Dios que quiere salvar a todos es el Padre de Nuestro Setior
Jesucristo. El designio de salvacién en Cristo precede a la crea-
ciéon del mundo (cf. Ef 1, 3-10) y se realiza con el envio de Jestis
al mundo, prueba del amor infinito y de la ternura que el Padre
tiene por la humanidad (cf. dn 3, 16-17; 1 Jn 4, 9-10; etc.). Este
amor de Dios llega hasta la «entrega» de Cristo a la muerte por
la salvacién de los hombres y para la reconciliacién del mundo
(cf. Rom 5, 8-11; 8, 3.32; 2 Cor 5, 18-19; etc.).” (CR 28).

Como se ve, en cada frase la paternidad de Dios salvador pa-
sa por la persona del mediador Jesucristo, enviado al mundo y
entregado a la muerte, sin descuidar, por ello, la universalidad
del amor del Padre (todos, hombres, humanidad, mundo).

De hecho no sélo en los himnos de la comunidad primitiva si-
no también en la peculiar teologia de Pablo y de Juan, la pater-
nidad de Dios, respecto de nosotros, pasa por el envio del Unigé-
nito. Ambos nos han ensefiado a fundamentar nuestra filiacién
adoptiva en la filiacién eterna del Unigénito y en su misién tem-
poral que comprende su encarnacién, su muerte y su resurrec-
cién. Dios es Padre de la comunidad cristiana porque es Padre
del Unigénito. Sobre esta base comtn cada uno de ellos nos ha
dejado su aporte peculiar que no es el caso referir ahora.”

2.2 La universalidad del centro

Por lo que atane a la universalidad del monoteismo profético
me remito a la parte final de la correspondiente ponencia. El
Nuevo Testamento relaciona la paternidad de Dios con el Unigé-
nito y con los hijos adoptivos que configuran la comunidad cris-
tiana; pero hay algunos pasajes en los que esa paternidad se abre
a perspectivas mas amplias.

67. Cf. R. FERRARA, “El amor de Dios Padre, confesado, imitado y celebrado en
el jubileo del ario 2.000”, en AAVV E!l misterio de la Trinidad en la preparacion
del gran jubileo. Buenos Aires 1998, 160s.
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Esto ocurre en Ef. 4,6 que sirve de titulo general de esta po-
nencia. El “un solo Dios y Padre” se refiere a una totalidad que
desborda a todos los cristianos aun cuando el ambivalente geni-
tivo plural (mavtwv) pueda designar tanto a “todos los hombres”
como a “todas las cosas”. Por otra parte la fundamentacién de esa
paternidad apunta a una unidad fundada en la causalidad crea-
dora —por tanto no a la recreacién o regeneracién bautismal-,
una unidad dinamica si atendemos a la combinacién de preposi-
ciones que corrigen la mera inmanencia (€v) de la unidad estoica
con la eminencia (énti) y la transitividad causal (81a).®

En 1 Cor 8,6 esta unidad dindmica se fundamentaba en el
“Dios uno” (e1¢ @edg), “el Padre (6 mathp) de quien todo provie-
ne y hacia quien nos dirigimos” en cuanto que es nuestra prime-
ra causa eficiente y final. Finalmente en 1 Tm 2,3-4 (“Dios...
quiere que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento
de la verdad”) la voluntad salvifica no conoce restricciones pero

“va unida al deseo de que los hombres conozcan la verdad, es de-
cir se adhieran a la fe (cf. 1 Tm 4,10). Esta voluntad de salvacién
tiene como consecuencia la necesidad del anuncio. Est4 ligada por
otra parte a la inica mediacién de Cristo (cf. 1 Tm 2,5-6)”. (CR 29).

En este punto se abren tres lineas de investigacién que admi-
ten diversos desarrollos.

1) Por lo que concierne a la tinica mediacién de Cristo, debo
remitirme a la ponencia siguiente.

2) Por lo que atarie a la universalidad de la paternidad de Dios
me limito a citar dos documentos del magisterio. El primero dife-
rencia la fraternidad universal cristiana, centrada en Dios Pa-
dre, de la fraternidad universal forjada por la modernidad:

“el hombre moderno no ha logrado construir una fraternidad uni-
versal sobre la tierra, porque busca una fraternidad sin centro ni
origen comun. Ha olvidado que la tnica forma de ser hermanos
es reconocer la procedencia de un mismo Padre.” (Documento de
Puebla II, 241).

68. SCHRENK TWNT, V 1014s.
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Sobre esta base la Constitucién Pastoral Gaudium et spes fun-
damentaba la universalidad de un didlogo que debemos mante-
ner con los hombres de religiones no cristianas, con los no creyen-
tes, y hasta con los que se oponen a la Iglesia y la persiguen:

“Dios Padre es el principio y el fin de todos. Por ello, todos esta-
mos llamados a ser hermanos. En consecuencia, con esta comin
vocacién humana y divina, podemos y debemos cooperar, sin vio-
lencias, sin engarfios, en verdadera paz, a la edificacién del mun-
do”. (GS VIII, 92)

Con esta “universalidad centrada” de nuestra fraternidad se
corresponde el amor universal del Padre, universalidad que se
traduce tanto por su bondad imparcial por la que “hace salir el
sol sobre buenos y malos” (Mt 5,45s) como por su amor preferen-
cial por los hermanos marginados.

3) Por lo que atarfie al juego entre universal y particular en el
monoteismo, hay que distinguir el monoteismo bien entendido, en
el sentido de un universal centrado, del monoteismo mal entendi-
do. Para empezar por lo ultimo oigamos ante todo a Nietzsche:

“Esto ocurrié cuando la més impia de todas las palabras provino
precisamente de un Dios —la frase «{Hay un sélo Dios! {No ten-
dras otro Dios junto a mil»— un viejo Dios barbudo y airado asi
perdié el control. Y entonces todos los dioses rieron y se hamaca-
ron en sus sillas y gritaron: «;Pero acaso la divinidad no consis-
te en que haya dioses pero no Dios (keinen Gott)?».”®

Nietzsche celebra la “divinidad” del pluralismo politeista, “di-
vinidad” que, como universal vago, vincula a los dioses pero ex-
cluye al Dios del monoteismo judeocristiano. Ahora bien, mien-
tras para un pagano como Nietzsche —siguiendo aqui al pagano
Celso—,” tacha de particularismo excluyente la pretensién de
honrar a un solo Dios; ésta ha llegado a significar, para algunos

69. F. NIETZSCHE, Also sprach Zaratustra 111 Von den Abtriinnigen (De los
apéstatas), 2
70. Cf CONGAR, El monoteismo politico, 355 nota 114.
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modernos, como St. Breton, un universalismo orgulloso, igual-
mente intolerante, incapaz de un “ecumenismo de segundo gra-
do”.” Impresionado por intelectuales afines al budismo zen y a
Heidegger (9), este autor sostiene que Dios deberia ser tinico tan
s6lo con unicidad de hecho, como la luna es, de hecho, el tinico sa-
télite de la tierra (19s). En consecuencia “El monoteismo... y el
politeismo... son las dos vertientes, insuficientes y necesarias,
que nos aseguran la presencia de Dios” (88); “la funcién cristica
. no estd més reservada a la personalidad histérica de Jesis”
(102s). Asi la religion cristiana debe abandonar toda pretensién
de unicidad, ya sea el exclusivismo preconciliar, el inclusivismo
conciliar y la indiferencia barthiana (que separa fe y religién)
(120s). St. Breton critica la unicidad conciliar de inclusién porque
en ella “el dios unico del cristianismo seria el lugar por excelen-
cia en donde cada uno de los diferentes, en virtud de una purifi-
cacién que los sublima, se vuelve lo que es en su verdadero ser
cabe si” (121); asi “el superior contiene eminentemente, en su ex-
celencia, las perfecciones que el inferior divide” (125). Esta criti-
ca del monoteismo judeocristiano implica la postergaciéon de la
«via eminentiae» en beneficio de una «via negationis» que radica-
liza a Plotino y a Eckhart y cuya fundamentaciéon filoséfica des-
borda el contexto de esta ponencia.
No obstante con Ch. Duquoc podemos constatar que no todos
los monoteismos son totalitarios e intolerantes:

“No fue en el monoteismo en donde los filésofos ilustrados perci-
bieron gérmenes de intolerancia, sino en la religién histérica y
positiva que representaba el cristianismo. Por creer que Dios asu-
mia una historia particular, la de los judios por la eleccién, la de
Jesus por la filiacién y la de la Iglesia por el don del Espiritu, ab-
solutizaba unas particularidades, lo que se denomina
vidad, y exclufa cualesquiera otras formas de relacié

con Dios”.”

71. BRETON ST., Unicité et monothéisme, Paris 1981, 153. Ponemos la pagina-
cién en el texto mismo, entre paréntesis. Una critica pertinente puede verse en
PATFOORT A., Unicité et monothéisme. A propos d’un livre recent. Angelicum 1984
347-355.

72. DuqQuoc CH., Monoteismo e ideologia unitaria. Concilium n® 197 (1985) 81.
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También aqui cabe opinar que Duquoc concede demasiado al
monoteismo ilustrado cuando no se toma la molestia de discernir
la “absolutizacién de la particularidad” de una auténtica visuali-
zacién de lo universal a través de lo particular, en donde reside
una de las notas esenciales de la religiosidad del judeocristiano,
como vamos a ver luego. Con todo el mismo Duquoc no deja de ob-
servar que la ideologia unitaria de aquel monoteismo ilustrado se
excedié en aquella critica porque no supo llegar a un monoteismo
trinitario:

“El monoteismo cristiano es... el resultado de un conjunto de dife-
rencias asumidas en la comunién: se trata de la imagen trinita-
ria de Dios. El Padre no se confunde con su Hijo Jesus, y el Espi-
ritu no sélo universaliza la particularidad del Nazareno sino que
hace entrar toda situacién nueva en el espacio interpelante del
mensaje evangélico”.”

En rigor, si queremos superar la antinomia de un vago univer-
salismo (pluralista) y de un particularismo “cristomonista” (exclu-
sivista, como el fideismo barthiano) sélo queda abierta la via de
un monoteismo trinitario y de una cristologia trinitaria que pon-
gan en relacién dialéctica lo universal y particular.” Contra un
cristomonismo exclusivista hay que subrayar que “el Hijo no es el
Padre”;” luego, aunque sélo por el Hijo conocemos propiamente y
plenamente al Padre, no podemos sostener que Dios no pueda ser
conocido sélo por la historia de Jesis ya que es conocido también
por obra del Espiritu que eleva la particularidad de Jesis a la ac-
tividad universal de Dios en la historia de 1a humanidad.

2.3 El universal “centrado”

La superacién de una universalidad vaga por una “universa-
lidad centrada”, que apunta a lo universal a través del singular

73. Duquoc CH., Monoteismo... 87s.

74. GAVIN D’CosTa, Cristo, Trinita e pluralita religiosa in Gavin D’Costa (ed),
La teologia pluralista delle religioni: ;un mito? 84-103.

75. G. LINDBECK, o.c.
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concreto (el Mesias, Jesus, el Verbo encarnado, etc.), es un rasgo
especifico de la fe judeocristiana. Por este rasgo ella configuré en
el pasado un problema para el didlogo de la fe con la racionalidad
moderna, a saber, la “positividad” de la religién judia y cristiana.
En el presente el problema revive en el didlogo interreligioso y se
refleja en la pregunta dirigida al acontecimiento de la encarna-
cién de Dios en Jesucristo: “;Cémo puede un acontecimiento par-
ticular e histérico tener una pretensién universal?” (CR 18).

Si tuviera que desarrollar 1a razén teolégica de esta pretension
de universalidad me entrometeria en contenidos de las ponencias
que me siguen, comenzando por la de tipo cristolégico (la persona
divino-humana del Verbo Encarnado como universal concreto),” y
siguiendo por las de cardcter pneumatolégico y eclesiolégico. De-
jando esta tarea a quienes me siguen considero que una filosofia
de la religion cristiana puede ofrecerles un aporte inicial, esto es,
una analogia que haga mas comprensible el pasaje necesario a
través de lo particular. Esto ha sido facilitado hace tiempo por el
ensayo de H. Duméry,” cuando ha intentado comprender la esen-
cia de la religién cristiana desde su génesis a partir de la religién
judaica.” Comprendido asi “el cristianismo es una religién histo-
rica, una religién tipolégica, una religién de intencién universal
pero de expresion particular” (PheR 6). Por la tipologia Israel su-
po “leer lo universal directamente en lo particular”.” En esos mo-
delos Israel quiso ser “luz de las naciones”, una religién de inten-
cién universal aunque de expresién particular. Universal de
intencién porque adora al Dios tinico que salvara a todos los pue-

76. Sobre este tema todavia nos hallamos en pafiales como lo demuestra el ru-
dimentario ensayo de W. LOSER, “Universale concretum” come legge fondamenta-
le dell’«eoconomia revelationis» en W. KERN-H. POTTMEYER-M. SECKLER, Corso di
Teologia Fondamentale. 2. Trattato sulla rivelazione, Queriniana, Brescia, 1990
123-138.

77. DuMmERY H., Phénoménologie et religion. Structures de linstitution chre-
tienne, Paris 1958 (Sigla PheR).

78. Inspirada en la fenomenologia de Merleau-Ponty ella reconoce que las
esencias ingenerables sélo se manifiestan a partir de cierto momento, aun cuan-
do no se reduzcan a ningin momento (H. DUMERY, Critique et Religion. Problémes
de méthode en philosophie de la religion, Paris 1957, 169).

79. “... Ella no niega lo universal. Sélo niega que pueda ser percibido fuera de
lo expresivo que siempre es particular y llega a ser ambiguo. En nuestros dias la
fenomenologia desarrolla una tesis analoga” (PheR25).
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blos; pero es una intencién que pasa por la adhesién a leyes par-
ticulares que debe guardar todo «judio de espiritu», tanto el pro-
sélito, como el incircunciso «temeroso de Dios».

“La audacia del judaismo se cifra en pocas proposiciones: ...lo
universal se conquista a través de lo particular; si la letra mata
y si el espiritu vivifica, sélo el espiritu de la letra es lo que hace
vivir al espiritu... Esta realizacién particularizante de la reli-
gion, este principio institucional que vincula lo ideal y lo histéri-
co es la esencia religiosa que el cristianismo toma del judaismo.”
(PheR 29)

El cristianismo ha asumido esta esencia de la institucién ju-
dia modificandola con rasgos originales en cada una de sus notas:
en la consumacién de la historia santa, en la figura mediadora
del Mesias, Sabiduria y Verbo de Dios encarnado, y en la configu-
racién de la comunidad o pueblo de Dios universal.®* Por cierto,
uno puede declinar ser cristiano, pero si decide serlo entonces de-
be también asumir, con ello, “la paradoja de la religién positiva,
el instituir incluso lo universal, incluso el amor y la gracia, a los
que situa, fecha, particulariza”.® Y esto suena a paradoja sélo pa-
ra aquellos para quienes lo universal dejaria de ser ideal si se
convirtiera en real.

3. DIOS EN EL DIALOGO INTERRELIGIOSO:
EN BUSQUEDA DE UN EJE O CENTRO
(CR 107ss)

El tercer contexto en donde CR desarrolla un discurso acerca
de Dios se halla en la tercera parte, en el contexto del didlogo in-
terreligioso, después de haber dado su respuesta al triple proble-
ma de la salvacién, de la revelacién y de la verdad. Este triple
problema y no el didlogo interreligioso configuraba el niicleo del
documento: “este documento se ha elaborado con la mirada pues-

80. PheR 31-62. Ver también DUMERY H., Philosophie de la religion..II Caté-
gorie de foi, Paris 1957.
81. DuMERY H., La foi n’est pas un cri, Paris 1959, fin.
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ta en este didlogo [interreligioso], aunque no sea éste su tema
fundamental.” (CR 105). Ahora bien, cuando encara ese didlogo
“el cristiano es interpelado en él por dos cuestiones fundamenta-
les, de las que depende el sentido del didlogo mismo: el sentido de
Dios y el sentido del hombre” (CR 106). Ahora bien, estos dos sen-
tidos parecen adoptar en el documento dos direcciones opuestas.

3.1 De lo universal a lo particular: ;Cudl es tu Dios?

En la cuestién de Dios (107s) el sentido va del universal vago
o abstracto al particular. ;Cuél es tu Dios? Cuando se sumerge en
el didlogo interreligioso no sélo el cristiano sino el Dios del que
habla es tratado como un particular mds. Para no incurrir en
confusiones equivocas debera diferenciarlo progresivamente co-
mo Dios personal, que interviene en la historia, que no es proyec-
ci6n humana, que es uno y trino, que el eje por el que pasan sus
atributos es la alianza cumplida en Cristo y que sus derechos no
se reducen a los del fiel o a los de la comunidad que lo invoca y
profesa su fe en é1 (CR 107-108).

3.2 De lo particular a lo universal:
:Qué estructura comun?

En cambio en la cuestién “;de qué hombre se trata?” el dina-
mismo de la pregunta lleva al cristiano a elevarse de lo particu-
lar de los intereses del individuo (o de 1a mentalidad del grupo so-
cio-cultural) a lo universal de la condicién humana, a lo que
antes habiamos denominado “estructura humana comun”. Y, tal
como sugerimos entonces, esa estructura comuin no es la de la
abstracta esencia del hombre como animal racional o como espi-
ritu encarnado, sino la concreta esencia humana, la “morada del
alma”, llamada por la gracia de Dios a entrar en comunién con el
Padre por medio del Hijo, por quien ha sido creada y redimida, y
en el Espiritu del Hijo, quien infunde en ella la gracia de la adop-
ci6n y la hace invocar a Dios con el nombre del Padre.

“Si Dios no puede ser conocido a no ser que él mismo tome la ini-
ciativa de revelarse, entonces la oracion se muestra como abso-
lutamente necesaria porque pone al hombre en disposicién de re-
cibir la gracia de la revelacién. Asi, en la bisqueda comin de la
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verdad que debe motivar el didlogo interreligioso, “se da una si-
nergia entre la oracién y el dialogo... La oracién es la condicién
del didlogo y se convierte en el fruto del mismo” (JUAN PABLO 11,
Ut unum sint, 33)” (CR 110s; cf. CEC 2567).

Ya vimos que el encuentro de Asis ha llevado al Papa a pro-
fundizar el espiritu del dialogo interreligioso en esta direccién. El
22 de diciembre de 1986 él mismo juzgé oportuno justificar esa
iniciativa histérica ante la Curia romana con estas palabras:

“Alli se descubrié de modo extraordinario el valor unico que tie-
ne la plegaria en orden a la paz ... Toda plegaria auténtica se ha-
lla bajo el influjo del Espiritu Santo «que intercede insistente-
mente por nosotros» «porque no sabemos siquiera aquello que es
conveniente pedir» pero él ruega en nosotros «con gemidos inena-
rrables» y «El, que escruta los corazones, sabe cuales son los de-
seos del Espiritu» (Rom 8, 26-27). Podemos retener que toda au-
téntica plegaria es suscitada por el Espiritu Santo, el cual estd
misteriosamente presente en el corazén de todo hombre”.

En el atardecer del segundo milenio, una celebracién de la glo-
ria del Padre, una santificacién de su nombre, se hallaria en con-
sonancia con el proceder de Jesus en la vispera de su pasién, en
la oracién sacerdotal del Jueves Santo (Jn 17,1s).**> Esta celebra-
¢ién no sélo corresponderia a los cristianos a quienes Dios ha
otorgado “un conocimiento recto y pleno de si mismo, revelando-
se como Padre, Hijo y Espiritu Santo” sino que a ella podrian ser
convocados también “tantisimos creyentes [que] pueden atesti-
guar con nosotros, ante los hombres, la Unidad de Dios, aunque
no conozcan el misterio de la Santisima Trinidad”.®® En este sen-
tido 1a Carta Apostdélica Tertio Millennio Adveniente considera la
vigilia del Dos mil como una gran ocasién para un didlogo inte-
rreligioso en el cual deberan tener un puesto preeminente los he-
breos y los musulmanes (TMA 53). Pero con ellos convendria no

82. En ese contexto convendria examinar la oportunidad de instaurar en la li-
turgia catélica una “fiesta del Padre” como la reclamada para el domingo V de
Pascua por J. GALOT, Le mystére de la personne du Pére, Gregorianum 77, 1 (1996)
24-31; J. GaLoT, Féter le Pére, Paris 1993.

83. PaBLO VI, Profesién de fe del 30.6.68 no 9: cf. AAS 1968, 434s.
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sélo atestiguar la unidad de Dios sino también celebrar su pater-
nidad y, desde ésta, seria més factible intentar extender el didlo-
go a los adeptos de otras religiones no monoteistas. Es realista
comenzar el didlogo por éstas, no sélo atendiendo al hecho global
de que tanto el judaismo® como el Islam,*” comparten con el cris-
tianismo un patrimonio comtn, sino que, dentro del mismo, pro-
fesan una fe explicita en el Dios uno, providente, misericordioso
y todopoderoso. En este nivel deberemos abrirnos a las todas las
formas de didlogo interreligioso enumeradas por el n® 42 del do-
cumento interdicasterial Didlogo y Anuncio pero, dado que se tra-
ta de celebrar, convendra privilegiar la cuarta forma, en la que,
“enraizados en las propias tradiciones religiosas compartimos la
oracién y la contemplacion, la fe y las vias de la bisqueda de Dios
y del Absoluto”.

Ricardo Ferrara

84. “Como es, por consiguiente, tan grande el patrimonio espiritual comin a
cristianos y judios, este sagrado Concilio quiere fomentar y recomendar el mutuo
conocimiento y aprecio entre ellos, que se consigue, sobre todo, por medio de los
estudios biblicos y teolégicos y con el didlogo fraterno. (NA 4)”.

85. “La Iglesia mira también con aprecio a los musulmanes, que adoran al
unico Dios, viviente y subsistente, misericordioso y todopoderoso, Creador del cie-
lo y de la tierra, que hablé a los hombres ... Veneran a Jests como profeta, aun-
que no o reconocen como Dios...” (NA 3).
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JESUCRISTO, MEDIADOR I:TNICO Y
UNIVERSAL DE SALVACION

LA CRISTOLOGIA DEL DOCUMENTO
EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES

“No hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por el que
nosotros debamos salvarnos” (Hch 4, 12). Tal era la firme convic-
cién de Pedro en su testimonio ante el Sanedrin, y tal fue siempre
la conviccién de la comunidad primitiva acerca de Jesus. “Porque
hay un solo Dios, y también un solo mediador entre Dios y los hom-
bres, Cristo Jestis, hombre también, que se entregé a si mismo co-
mo rescate por todos” (1 Tm 2, 5-6). Son bien numerosos los textos
del Nuevo Testamento que expresan el alcance universal y la uni-
cidad de la mediacién salvifica de Cristo. En él y sélo por él, pue-
de encontrar salvacién todo hombre de cualquier época, cultura y
geografia. Esta sigue siendo la inconmovible certeza de la Iglesia.

En los tltimos decenios, no obstante, asistimos al florecimien-
to de una abundante literatura teoldgica que intenta una nueva
interpretacién de los textos biblicos y que entra en conflicto con
la conviccién tradicional. Iniciada en los afios 50, dicha corriente
se fue afirmando cada vez més, alcanzando formas claramente
incompatibles con la fe de siempre, y llegando incluso a tener re-
presentantes en la teologia catélica. La misma postula un plura-
lismo de mediaciones salvificas, segiin el cual el papel de Jests
de Nazaret, en cuanto mediador de revelaciéon y de salvacion,
aparece colocado entre otras muchas mediaciones auténticas y
verdaderas, a través de las cuales el misterio de Dios y la salva-
cién del hombre se manifiestan y comunican.

Ante este planteo del problema, que afecta a la fe cristiana en
su mismo centro, la teologia catélica y el magisterio de la Iglesia
han ido elaborando paulatinamente, desde el Vaticano II hasta la
actualidad, una teologia cristiana de las religiones en didlogo con
esta corriente. El presente documento E! cristianismo y las reli-
giones (=CR), de la Comisién Teolégica Internacional, 1996 (=CTI),
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cuya cristologia nos proponemos estudiar, puede ser considerado
como uno de sus ultimos y mas logrados frutos. Se trata de una
teologia ain en camino, siempre en busca de perfeccionar su pro-
pio cauce de expresion, pero que ya ha alcanzado una primera y
evidente madurez.

1. La dimensioén cristolégica coextensiva a todo
el documento

El tema asignado a esta exposicién, implica dedicar especial
atencién a los niimeros 32-49 de dicho documento, vale decir la
seccién més especificamente cristélogica, contenida en la segun-
da parte (I1.2), dedicada a “los presupuestos teolégicos funda-
mentales”, donde se habla de “la Uinica mediacién de Jesus”. Po-
demos decir que aqui est4 el nicleo cristolégico central.

Pero, como no podia ser de otra manera, la cristologia en el do-
cumento, no es solamente una parte o un capitulo, sino una di-
mensién coextensiva que lo recorre desde el principio hasta el fi-
nal. Subyace también en toda esta segunda parte, al tratar de “la
iniciativa del Padre en la salvacién” (I1.1: 28-31), de “la universa-
lidad del Espiritu Santo” (I1.3: 50-61) y de “la Iglesia, sacramen-
to universal de salvacién” (I1.4: 62-79). Tienen, ademais, interés
cristolégico especifico muchos nimeros del documento ubicados
en la primera y en la tercera parte. Mostrarlo con prolijidad ex-
cede el limite de este aporte. Nos limitamos a algunos ntimeros
que sirven de ilustracién y de motivacién para nuestro trabajo.

Ante todo, el n. 18, que se encuentra en la primera parte (1.5),
donde hallamos la siguiente presentacién del problema. En pri-
mer lugar, se fundan en la encarnacién de Dios, las caracteristi-
cas de unicidad y universalidad que tienen la persona y la obra
salvadora de Cristo. A continuacién, se plantean agudamente
tres preguntas: ;cémo un acontecimiento particular e histérico
puede tener pretensién de universal? ;cémo compatibilizar nues-
tra fe en la mediacién vnica y universal de Cristo con el didlogo
interreligioso? ;por qué no admitir otros mediadores de la accién
salvifica de Dios?!

1. “La dificultad mayor del cristianismo se ha focalizado siempre en la «encar-
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A estas preguntas responde el documento en distintos contex-
tos. La respuesta adecuada a la primera la encontramos a lo lar-
go de toda la exposicién. Nosotros nos centraremos en los nn. 32-
49, como ya hemos anunciado. Para la respuesta a la segunda
pregunta, nos detendremos en los aspectos mas especificamente
cristolégicos contenidos en la tercera parte, principalmente en los
nn. 103-104 y 113, teniendo en cuenta que toda esta tercera par-
te pretende ser su respuesta. La tercera pregunta aparece ade-
mas desarrollada, en cuanto al planteo de sus términos, en los
numeros inmediatamente siguientes al n.18, vale decir nn. 19-22
(cf. nn. 8-12) y, al respecto, también podemos afirmar que la res-
puesta adecuada figura a lo largo de todo el documento, aunque
aqui nos limitaremos a estudiar la que se da en el nicleo cristo-
légico central, en los nn. 32-49.

Todo el documento, pues, que intenta una teologia cristiana de
las religiones, estd motivado por estas cuestiones cristolégicas a
las que quiere responder. Nuestra exposicion no serd sino una lec-
tura comentada, tanto de estas preguntas fundamentales como de
las respuestas dadas por la CTI, teniendo en cuenta el contexto
teoldgico no explicitado en el mismo documento.

2. El debate cristolégico (1.5: 8-12; 18-22)

Comenzamos por este ultimo aspecto, que constituye el conte-
nido de la tercera pregunta que encontramos en el n. 18. Se trata
de saber si, al margen de la mediacién salvifica de Jesucristo, pue-
den admitirse otras mediaciones, o dicho de otro modo, “;son las
religiones mediaciones de salvacién para sus miembros?” (n. 8).

En esta primera parte de CR encontramos formuladas, en
breve resena, las dificultades y las motivaciones de las cuales

nacién de Dios», que confiere a la persona y a la accién de Jesucristo las caracte-
risticas de unicidad y universalidad en orden a la salvacién de la humanidad.
/Cémo puede un acontecimiento particular e histérico tener una pretensién uni-
versal? ;Cémo entrar en un dialogo interreligioso, respetando todas las religiones
y sin considerarlas de antemano como imperfectas e inferiores, si reconocemos en
Jesucristo y sélo en él al salvador tinico y universal de la humanidad? ;No se po-
dria concebir la persona y la accién salvifica de Dios a partir de otros mediadores
ademas de Jesucristo?” CR 18.
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parten los teélogos defensores del pluralismo de mediaciones sal-
vificas. También encontramos una sintesis y tipificacién de sus
revolucionarias propuestas.

En cuanto a las motivaciones, algunas son mas inmediatas y
practicas y otras mas fundamentales y subyacentes. Entre las
primeras, se mencionan la necesidad de elaborar una teologia de
las religiones, “a partir de criterios que sean aceptados por todos,
es decir, que no sean exclusivos de una determinada tradicién re-
ligiosa” (n. 6), en una época que valora el dialogo y la tolerancia.

“Esta posicién brota, entre otras razones, de cierta mala conciencia
debida a la unién de la accién misionera del pasado a la politica co-
lonial... Trata de reconocer las riquezas de las religiones y el testi-
monio moral de sus miembros y, en dltima instancia, pretende fa-
cilitar la unién de todas las religiones para un trabajo conjunto por
la paz y por la justicia en el mundo” (n. 12).

En la versién del “soteriocentrismo” se espera, de este modo,
avanzar “en el compromiso afectivo de cada religién con la huma-
nidad que sufre” (ibid.).

Entre las motivaciones que sirven de subyacente basamento
epistemoldgico, se mencionan fundamentalmente dos: “el proble-
ma de la verdad de las religiones” (nn. 13-15) y “la cuestién de
Dios” (nn. 16-17). Con estas dos cuestiones, se vincula un abani-
co de temas tales como la distincién kantiana entre noumenon y
phenomenon y también la diferencia entre “Dios en si mismo,
inaccesible para el hombre, y Dios manifestado en la experiencia
humana”. Sobre todo esto evitamos ahondar, puesto que es obje-
to de otro estudio en el marco del presente Seminario.

Antes de resumir la respuesta de los teélogos del pluralismo
salvifico a la pregunta abierta anteriormente acerca del valor
salvifico de las diversas religiones, CR pasa revista a las diferen-
tes respuestas posibles, tal como se han dado hasta el presente.
En los.nn. 8-12 encontramos planteadas, tipificadas y explicita-
das las distintas posturas teolégicas en torno a esta cuestién, las
cuales se reducen fundamentalmente a tres. El n. 9, haciéndose
eco de una nomenclatura ya consagrada por el uso, las enumera:
eclesiocentrismo exclusivista, cristocentrismo inclusivo, teocen-
trismo pluralista; esta dltima postura puede presentarse en una
doble versién: o bien admitiendo una cristologia normativa, o
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bien con una cristologia no normativa.? Los nn. 10-12, pasan a ca-
racterizar cada una de las mismas.

La postura eclesiocéntrica, que ya no encuentra seguidores
entre los tedlogos catélicos, postulaba un exclusivismo salvifico
como resultado de una mala comprensién del axioma patristico:
“extra Ecclesiam nulla salus”. Dicho en clave cristolégica puede
traducirse como “Cristo contra las religiones”. Sélo alcanzarian
salvacién, segin esta postura, quienes se encuentren insertados
sacramentalmente en la Iglesia visible (cf. 66).?

La postura cristocéntrica, inclusivista, que el documento hace
suya, es la mas comin en la teologia catélica, y puede resumirse
asi: “Cristo en las religiones”. Se acepta que la salvacién pueda
alcanzarse en otras religiones, pero se les niega a éstas autono-
mia salvifica. Sélo Jesucristo es mediador universal de la salva-
cién, y ésta puede llegar secretamente a los hombres en su medio
cultural, cuya expresién suprema es la religion.!

2. Cf. J.P SCHINELLER, Christ and Church: a spectrum of wiews, en Theologi-
cal Studies 37 (1976) 545-566, con cuadro sindptico y sumario de las posturas en
pp. 550 y 563. P. KNITTER, No Other Name? Maryknoll/N.Y., Orbis Books, 1985,
para la nomenclatura principalmente los capitulos 2 y 3. Disponemos de la tra-
duccién italiana Nessun altro nome? Brescia, Queriniana, 1991; In., La teologia
de las religiones en el pensamiento catélico, en Concilium 22 (1986/1) 123-134; J.
Duruls, Jesucristo al encuentro de las religiones. Madrid, Paulinas, 1991, pp.143-
152; Ip., Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux. Paris, Cerf, 1997,
pp. 271-306; C. MOLARI, La fede cristiana in tensione tra lo specifico e [ ‘universa-
le, en J. HICK-P.F. KNITTER (ed.), L ‘unicita cristiana: un mito? Assisi, Cittadella,
1994, pp. 11-48; ID., Le ragioni dell ‘universalita cristiana, en G. D"CosTA (ed.), La
teologia pluralista delle religioni: un mito? Assisi, Cittadella, 1994, pp. 11-37;, M.
DE FRANCA MIRANDA, O encontro das religides, en Persp. Teol. 26 (1994) 9-26, prin-
cipalmente pp. 12-14, 19-22; H. KESSLER, Pluralistische Religionstheologie und
Christologie, en R. SCHWAGER (ed.) Christus allein? Der Streit um die pluralistis-
che Religionstheologie (Quaestiones disputatae 160) Freiburg, Herder, 1996, pp.
158-173.

3. En los origenes el axioma “extra Ecclesiam nulla salus” tiene un valor ex-
hortativo para quienes se han separado o estén tentados de separarse de la Igle-
sia (cf. CR 70). Para la historia de la interpretacién cf. J. Dupuis, Vers une théo-
logie chrétienne du pluralisme religieux, o.c., pp.131-166. La interpretacién
exclusivista de este adagio patristico por parte del jesuita norteamericano Leo-
nard Feeney, motivé la carta del Santo Oficio al arzobispo de Boston del 8 de agos-
to de 1949 (DS 3866-3873). Alli se precisa el alcance de la ensefianza de Pio XII
en Mystici Corporis. Ambas intervenciones del magisterio se resumen en CR 66.

4. En distintos pasajes de la II* y III? parte, cuyo anilisis es objeto de otro es-
tudio, CR fundamenta su doctrina citando RM 28-29; 55-56.
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Por ultimo, la postura teocéntrica, que da la motivacién inme-
diata a la redaccién de este documento, y que el n. 12 describe
con sus dos variantes, admite “un pluralismo de mediaciones sal-
vificas legitimas y verdaderas” (cf. nn. 19-20). Seguin la primera
variante, Jesucristo, sin ser constitutivo de la salvacién, es con-
siderado como normativo de la misma, pues es quien mejor la ex-
presa, como paradigma de mediador y de revelador del amor de
Dios. Sin él, no obstante, no nos quedariamos sin salvacién, sino
sin su expresién mas perfecta. Esta postura, asi expuesta, puede
encontrar su resumen en la expresién: “Cristo por encima de las
religiones”. Seguin la segunda variante, Jesucristo no es ni cons-
titutivo ni normativo de la salvacién. Dada la trascendencia de
Dios, resulta imposible comparar los distintos sistemas religiosos
v hablar de una superioridad del cristianismo. Su resumen pue-
de ser este: “Cristo junto a las religiones”. Una versién “soterio-
céntrica”, radicaliza atin més esta postura, al poner el énfasis en
la salvacién y en el compromiso de las religiones con la humani-
dad doliente.?

El primer comentario que podemos hacer sobre la presentacién
que CR brinda de este debate, es que la exposicién sigue casi paso
a paso las ideas, el orden y hasta las palabras del articulo de uno
de los miembros de la Subcomisién redactora, el jesuita Mario de
Franca Miranda, trabajo que ya hemos citado en la nota 2. Esta
misma observacién se extiende a toda la primera parte de CR, de-
dicada a la presentacién del status quaestionis de la teologia de las
religiones. La principal diferencia entre el texto de la CTI y dicho
articulo consiste en que, en la redaccion de CR, se eliminan las re-
ferencias a los te6logos que representan las posturas teoldgicas re-
sefiadas. Estas referencias y el recurso a otros articulos posterio-
res del mismo autor, asi como la lectura de otros trabajos de
diversos autores, podran servirnos de ayuda valiosa en la com-
prensién y comentario de los nimeros cuyo estudio abordamos.®

5. La caracterizaciéon de estas posturas que hace el documento, seguin el es-
quema: “Cristo contra, Cristo en, Cristo por encima, Cristo junto a las religiones”,
puede verse en P. KNITTER, La teologia de las religiones en el pensamiento catoli-
co, en Concilium 22 (1986/1) 123-134, quien a su vez las toma del libro de H.R.
NIEBUHR, Cristo y la cultura. Barcelona 1968.

6. A los libros y articulos citados en nota 2, podemos afiadir: M. DE FRANGA
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“El teocentrismo —leemos al comienzo del n. 12— pretende ser
una superacién del cristocentrismo, un cambio de paradigma,
una revolucién copernicana”. Sin mencionarlo, se esta caracteri-
zando esta corriente con las mismas palabras de su representan-
te mas radical y conocido, el presbiteriano John Hick.” Este cam-
bio de paradigma conlleva una nueva visién cristolégica, cuyas
notas mas salientes procuraremos mostrar.

Mencionemos, en primer lugar, que el cardcter inico y univer-
sal de la obra salvifica de Jesucristo, fundado en su condicién de
Palabra divina encarnada y de Hijo eterno de Dios, constituye,
seguin este autor, una afirmacién culturalmente condicionada,
comprensible entre los seguidores de Jesus en el cristianismo pri-
mitivo, para expresar la transformacién que él habia significado
para sus discipulos en orden al encuentro con Dios. Pero el estu-
dio exegético mostraria que Jests nunca se habria autodenomi-
nado Mesias ni Hijo de Dios, ni habria permitido a otros el em-
pleo de estos titulos. Desde las teologias de los diversos escritos
neotestamentarios hasta las definiciones de los grandes concilios
cristolégicos, se asiste a un proceso de progresiva ontologizacién
de las metédforas, en términos de la filosofia griega; se pasara asi
del metaféorico Hijo de Dios al metafisico Dios Hijo, consubstan-
cial al Padre, segunda persona de la Trinidad.

En otros términos, la fe en la encarnacién y en la divinidad de
Jesus es de cardcter mitico y requiere ser reinterpretada. Su ver-
dad se sitda en el plano de la metéfora y tiende a despertar una

MIRANDA, Didlogo inter-religioso e fé cristd, en Persp. Teol. 29 (1997) 33-54; Ip.,
Jesucristo y el didlogo de las religiones, en AAVV, El misterio de la Trinidad en la
preparacion del gran jubileo. Buenos Aires, San Pablo, 1998, pp. 99-140. Por la
extensién de su obra y la profundidad de sus anélisis resultan fundamentales pa-
ra el tema los numerosos trabajos de J. DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las re-
ligiones. Madrid, Paulinas, Cerf, 1991; ID., Le débat christologique dans le contex-
te du pluralisme religieux, en NRT 113 (1991/6) 853-863; In. Homme de Dieu,
Dieu des hommes; cap. VI, pp. 205-243. Paris, Cerf, 1995; In. Vers une théologie
chrétienne du pluralisme religieux. Paris, Cerf, 1997; ID., Cristo universale e vie
di salvezza, en Angelicum 74 (1997) 193-217. Ademas de los trabajos que acaba-
mos de citar, el autor ha escrito muchos otros relativos a la teologia pluralista de
las religiones.

7. Cf. J. Hick, God and the Universe of Faiths. New York, St. Martin’s Press,
1973, p. 131, idea sobre la que vuelve en diversos pasajes de su prolifica produc-
cién.
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actitud. Afirmar del individuo Jesus que él es la encarnacién de
Dios, es afirmar la identidad numérica entre el amor (agdpe) de
Jesus y el amor de Dios; en su amor obra la agdpe divina eterna
en forma finita; en otras palabras, en el amor de Jestus se histo-
riza el amor divino, haciéndose carne. Por esto mismo, es legiti-
mo decir que Jesus era totus Deus, “completamente Dios”, pero
no totum Dei, “el todo de Dios”.®

De este modo, los cristianos encuentran verdaderamente a
Dios en Jesus, pero él no es el tinico a través del cual los hombres
pueden encontrarse con Dios, puesto que él no puede ser su reve-
lacién exhaustiva, al estar limitado por una geografia, un tiempo
y un contexto cultural. Podemos considerar que ésta es la base
comun que, con diversas formas de expresién y distintas acentua-
ciones, sostendran y repetiran los autores del teocentrismo salvi-
fico pluralista.® ;Cual es, pues, el significado exacto de Cristo co-
mo mediador de salvacién? Es aqui que vemos aparecer dos
lineas divergentes de respuesta.

“Un grupo de teélogos —afirma el documento— atribuye a Jesu-
cristo un valor normativo, ya que su persona y su vida revelan, del
modo mas claro y decisivo, el amor de Dios a los hombres” (n. 19).
Tal es la postura, entre otros, de P. Tillich, P. Knitter, H. Kiing, R.
Panikkar (en sus ultimos escritos).'” En esta concepcion, el vincu-

8. Ibid., p. 159: “Queremos decir que Jesus era totus Deus, ‘completamente
Dios” en el sentido de que su agdpe era auténticamente la agdpe de Dios operan-
te sobre la tierra, pero no que €l fuese el totum Dei, ‘el todo de Dios” en el senti-
do de que su agdpe divina estaba completamente expresada en cada una o sélo en
algunas de sus acciones”.

9. Cf. CR 20-21 donde podemos comprobar que el resumen de la postura teo-
céntrica sigue fielmente el pensamiento de J. Hick.

10. A modo de ilustracién citamos a P. Knitter, quien en la conclusién de No
other Name? dice: “En el evento histérico de Jesucristo quiza ha sucedido algo que
supera sorprendentemente a todos los otros eventos. Quiza la revelacién histéri-
ca de Dios en Jestus —limitada y relativa como toda la historia— contiene y ex-
plica todas las otras revelaciones histéricas relativas. Quizd cuanto se verificé en
la historia de Jesus va mas alla de todo lo que encontramos en el inconsciente co-
lectivo y en los mitos de la humanidad”. En el mismo sentido H. Kiing: “Soy cris-
tiano porque... confio en que Dios... se ha revelado personalmente, de manera in-
comparable, y para mi decisiva, en la vida y en la obra, en el sufrimiento y en la
muerte del judio Jests de Nazaret... El es... para nosotros el camino, la verdad y
la vida... Jesucristo es para los cristianos la norma reguladora decisiva”, en What
is True Religion? Toward an Ecumenical Criteriology, en L. SCHWIDLER (ed.), To-
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lo entre Jests y Dios en su caricter de mediador, resulta para no-
sotros débil e insuficiente, reducido a lo meramente funcional y no
fundado en la ontologia, diluyéndose asi la fe en la encarnacién de
Dios. Pero, ademas, como lo sefiala el mismo documento: “La difi-
cultad mayor de esta concepcién estd en que no ofrece, ni hacia
adentro ni hacia fuera del cristianismo, una fundamentacién de
esta normatividad que se atribuye a Jesis” (n. 19).

Mas radical aun resulta la postura del mismo Hick, para
quien las afirmaciones fundamentales de las diferentes tradicio-
nes religiosas, personalistas o impersonalistas, reflejan experien-
cias que constituyen las maneras diferentes y equivalentes, al
mismo tiempo, en que la Realidad dltima (Ultimate Reality, Real)
ha afectado la vida humana. En efecto, lo Real “en si” (an sich) es
del todo trascendente y debe ser distinguido de lo Real vivido y
pensado diversamente en las diferentes culturas. Pero en las dis-
tintas tradiciones religiosas, teistas y no teistas, “se opera la
transformacién de la existencia humana, del egocentrismo a la
centralidad de lo real”." De alli que resulte imposible postular
una cristologia normativa. En efecto, “la tradicién cristiana es
vista como uno de los tantos contextos de salvacién, en el interior
de los cuales se esta verificando la transformacién de la existen-
cia humana desde la ego-centralidad a la Dios-centralidad, o a la
Realidad-centralidad. En consecuencia si se reivindica que el
cristianismo constituye un ambiente mas favorable que otras re-
ligiones para esta transformacién, este axioma debe ser demos-
trado con evidencia histérica”.” Es precisamente esto lo que no
aparece verificado por los hechos, ni en el plano de la santidad ni
en aquel del progreso social.**

Parrafo aparte merece la postura teoldgica de aquellos que
reiteran esta problematica al distinguir entre Cristo y Jesus. Ad-

ward a Universal Theology of Religion. Maryknoll/New York, Orbis Books, 1987,
citado segun J. DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 271 s.

11. J. Hick, An Interpretation of Religion, o.c. pp. 239-240. Cf. los finos anali-
sis de J. Dupuis, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux, o.c. pp.
390-392.

12. J. HICK, La non assolutezza del cristianesimo, en J. HICK-P.F. KNITTER,
L’unicita cristiana: un mito? Assisi, Cittadella, 1994, p. 91.

13. Ibi, pp.92-99.
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miten decir que “Jesus es Cristo, pero Cristo es mas que Jestis”.
Este pensamiento aparece condensado en el n. 22, en forma im-
personal, y entre sus portavoces se destaca Raimundo Panikkar.
Para él, en efecto, Cristo es el nombre o simbolo de 1a misma rea-
lidad desconocida que puede ser descubierta y nombrada con
otros nombres (Rama, Krsna, Icevara, Purusa...) en el corazén de
otras tradiciones religiosas. Los cristianos lo llaman Cristo pues
por él alcanzan este misterio decisivo. Se consagra de este mo-
do, en el fondo, una ruptura entre el Verbo y Jesis, o entre el
Cristo de la fe y el Jesis de la historia, pese a sus esfuerzos de
explicacién. Los vinculos entre Cristo (o el Verbo) y Jesus son me-
ramente funcionales. De alli que la consecuencia sea que los cris-
tianos, al no poseer un conocimiento exhaustivo de Cristo, tam-
poco ejercemos un monopolio sobre él. Segin Panikkar, los
cristianos, gracias al estudio de las otras religiones, debemos in-
terpretar a Jesis como una “cristofania” entre otras, y abando-
nar, asi, nuestra cristologia tribal.*®

En el teocentrismo pluralista, nos encontramos, pues, ante un
vaciamiento del concepto eclesial de encarnacién segin el molde
del concilio de Calcedonia, en nombre del didlogo y de una her-

14. Cf. R. PANIKKAR, The Unknown Christ of Hinduism: Towards an Ecume-
nical Christophany. London, Longman, Darton and Todd, 1981. Se trata de la
nueva edicién, revisada y aumentada de su obra homénima (1964), con nuevo
subtitulo, donde radicaliza sus posturas. Para el analisis detenido de su pensa-
miento en este libro y su ulterior evoluciéon cf. J. DUpUIS, Jesucristo al encuentro
de las religiones, o.c., pp. 257-264; ID., Vers une théologie chrétienne du pluralis-
me religieux, o.c., pp. 225-230.578-579. Del primer libro de Dupuis (p. 260 s) nos
permitimos tomar una cita significativa del pensamiento de Panikkar: “El cris-
tiano es el que descubre... a Cristo en y a través de Jesus, el hijo de Maria... Sin
Jestis no hay Cristo para el cristiano... A través de Jesus el cristiano puede des
cubrir a Cristo presente en las otras religiones... La relacién a la que se refiere
vuestra pregunta es de identidad total en una direccién: Jesus es Cristo. Pero es-
ta abierta en otra direccién: Cristo es Jesis. Como persona no puede agotar el
misterio... Cristo es «mds» (aliud o aliquid, pero no alius) que Jesus. Esto es cier-
to incluso en la economia cristiana normal... Jesus resucitado es Cristo. En ese
sentido, no sélo Jesus, sino también Cristo pertenece a la historia. Pero Cristo es
transhistérico (lo que no significa menos que histérico, sino mas)”. Cf. Salvation
in Christ. California, Santa Barbara, 1972.

15. Cf. R. PANIKKAR, Cristofania. Nove Tesi. Bologna, Dehoniane, 1994; véase
sobre todo la tesis V: “La cristofania es la superacién de la cristologia”, pp. 30-33.
Esta obra breve puede considerarse como el resumen de su pensamiento en sus
ultimas expresiones.
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menéutica en cuya base epistemoldgica estd la afirmacién de la
relatividad de todo conocimiento nuestro respecto de la Realidad
ultima o del Misterio cristico. En conclusidn, al ser la Realidad o
el Misterio “universalmente activo y presente, ninguna de sus
manifestaciones puede pretender ser la dltima y definitiva” (n.
16). Jests es sélo una manifestacién o revelacién relativa de esa
Realidad divina o de Cristo (o del Logos), que también se encar-
na en los fundadores de otras religiones.

3. La inica mediacion de Jesis (I1.2: 32-49)

Ante este planteo, la CTI dara su propia respuesta doctrinal
dentro de la fe cristiana, en la segunda parte del documento (nn.
27-79), desde una visién trinitaria y eclesial de la salvacién uni-
versal querida por Dios para todos los hombres, presentando “los
presupuestos teolégicos fundamentales” que deben presidir el
dialogo interreligioso y los criterios de valoracidén de las distintas
religiones.

Centramos nuestra atencién en el nticleo cristolégico (nn. 32-
49), que a su vez estd subdividido en tres partes: A. Algunos te-
mas neotestamentarios (nn. 32-39); B. Motivos de la tradicién re-
cogidos en el reciente magisterio de la Iglesia (nn. 40-48); C.
Conclusiones (n. 49).

La respuesta, como puede verse por los titulos y comprobarse
por la lectura del texto, aparece dada a nivel preferentemente bi-
blico, patristico y magisterial, vale decir en el plano de una teo-
logia positiva, que sigue un estilo asertivo mas que explicativo de
los datos de la fe. Se trata de un estilo propio de este género de
documentos, que es también el del magisterio de la Iglesia e in-
vita a un ahondamiento especulativo que excede los limites de es-
te simple comentario.'

16. Cf. A los trabajos ya citados en nota 6 podemos anadir: M. BORDONI, Sin-
golarita ed universalita di Gesi Cristo nella riflessione cristologica contempora-
nea, en L’ unico e i molti. La salvezza in Gesu Cristo e la sfida del pluralismo, a
cura di PiErRO CopA. Roma, Mursia-PUL, 1997, pp. 67-108.
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a. Algunos temas neotestamentarios

A lo largo de los nn. 32-39, se busca fundar la mediacién uni-
ca y universal de Jestis en las afirmaciones del Nuevo Testamen-
to. Segin éste, la misma aparece vinculada con los siguientes as-
pectos: el designio salvifico universal de Dios (nn. 32 y 37); la
misién universal de la Iglesia (n. 33); la creacién (nn. 35y 36), la
encarnacién (nn. 36 y 37) y el misterio pascual (n. 35y 37); su con-
dicién de nuevo Addn (n. 35); la relacion de todo hombre con el
Dios de Jesucristo y con su obra salvadora, anterior a su propia
conversién y a un claro conocimiento de Jesuis (nn. 34.36.38-39).

Teniendo en cuenta estos aspectos mencionados en CR, nos
permitimos enumerarlos y agruparlos con orden propio, a modo
de sencillo comentario."”

1. La voluntad salvifica universal de Dios, cuyo designio sal-
vador se actia siempre y unicamente mediante la fe en Jesiis,
constituye una afirmacién constante del Nuevo Testamento. En
efecto, “no hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por
el que nosotros podamos salvarnos” (Hch 4,12). La universalidad
de la bendicién divina en Abraham encuentra su cumplimiento
en la bendicién de todos en Cristo (n. 32). Esta universalidad de
la mediacion salvadora de Jesucristo, se conecta con la voluntad
salvifica universal de Dios, segtin el texto de 1 Tm 2, 5-6: “No hay
mas que un solo Dios y un solo mediador entre Dios y los hom-
bres, el hombre Cristo Jesis, que se entregé a si mismo en resca-
te por todos”. De este modo “la unicidad del mediador correspon-
de a la unicidad del Dios que quiere salvar a todos” (n. 37).

2. La misién universal dada por Jesus resucitado a sus disci-
pulos implica la universalidad de su obra salvadora y de su men-
saje. Bien pronto la comunidad primitiva comenzara su misién a
los gentiles eliminando toda diferencia entre éstos y los judios.
Las citas biblicas muestran como aun antes de la resurreccion, el
mismo Jesus, que limité su ministerio al pueblo de Israel, no ex-
cluye a los gentiles de la salvacién: alaba la fe del centurién y de
la mujer sirofenicia, y anuncia que muchos vendran de oriente y
occidente a sentarse a la mesa del reino, mientras que los judios
seran echados fuera (n. 33).

17. El analisis exegético ha ocupado una de las sesiones del presente Seminario.
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3. La creacién de todo en Cristo, por medio de él y para él se-
gun las afirmaciones de los textos paulinos (1 Co 8,6; Ef 1, 3-10;
Hb 1,2; Col 1, 15-20), es vinculada con el misterio pascual y con
la encarnacién en él implicada: “esta causalidad de Cristo en la
creacién esta en relacién con la mediacién salvadora hacia la cual
se dirige” (n. 35). Al comentar los textos neotestamentarios sobre
la unicidad de la mediacién de Cristo (1 Tm 2, 5-6; Hb 8,6; 9,15;
12,24), se concluye: “aqui se trata de la significacién universal de
Jesus en cuanto es el Hijo de Dios encarnado. Es el mediador en-
tre Dios y los hombres porque es el Hijo hecho hombre que se ha
entregado a la muerte en rescate por todos” (n. 37). Estos aspec-
tos, intimamente unidos entre si, fundan la recapitulacién de to-
das las cosas en é€l, la capitalidad de su gracia sobre la Iglesia, la
extension universal de su salvacion y de su gracia, asi como su se-
Aiorio sobre todo el universo (n.35). Y respecto de la teologia joa-
nica del prélogo del cuarto evangelio, se afirma: “El Logos ha
ejercido ya la mediacién creadora no sin referencia a la encarna-
cién y salvacién futuras” (n. 36). Ya se trate, pues, de la teologia
paulina o de la jodnica, creacién, encarnacién y salvacion univer-
sal son siempre tres aspectos intrinsecamente vinculados.

4. Cristo como “lltimo Addn” segin San Pablo, y la compara-
cién y contraposicién de ambos (1 Co 15, 20-22.44-49; Rm 5, 12-
21), constituyen el fundamento para atribuir a Cristo y a su obra
una relevancia y repercusién universales, andlogas a las del pri-
mer hombre y primer pecador. “La vocacién de todo hombre, que
ahora lleva la imagen del Adan de tierra, es hacerse imagen del
Adan celeste” (n. 35).

5. La salvacion de Jesiis puede llegar incluso a aquellos que no
lo conocen. Tal conclusién parece poder fundarse legitimamente
en textos como Hch 10, 34 s; 17, 22-31. Pedro, en efecto, afirma:
“Verdaderamente comprendo que Dios no hace acepcion de perso-
nas, sino que en cualquier nacién el que le teme y practica la jus-
ticia le es grato”. ;Sucede esto tltimo al margen de la mediacién
salvadora de Jesis? En su discurso a los atenienses, en el Areé-
pago, San Pablo parece reconocer los valores positivos de la bus-
queda de Dios a tientas realizada en la filosofia de los griegos
“que, si no ha llegado al conocimiento del verdadero Dios, no por
ello estaba en un camino enteramente equivocado” (n. 38). Lo
bueno que no procede de un conocimiento explicito de fe en Jesu-
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cristo jacontece fuera de su influjo salvador? El n. 36 invoca Jn
1,9: Jesus, el Logos, “viene a los suyos”, a los hombres de este
mundo, como luz desde antes de su aparicién histérica.'® Asi
pues, algunos textos biblicos, segiin los nn. 34.36.38-39, no ha-
blan sé6lo de la universalidad de la voluntad salvifica divina, del
unico Dios y del tnico mediador de salvacién, sino de la modali-
dad oculta en que dicha salvacién puede llegar a los que no cono-
cen a Jesucristo, con anterioridad a la acogida del mensaje.

La ultima frase del n. 39, resume las conclusiones del recorri-
do biblico en confrontacién con las posturas extremas del exclu-
sivismo y del teocentrismo pluralista:

“Ni una limitacién de la voluntad salvadora de Dios, ni la admi-
sién de mediaciones paralelas a las de Jesus, ni una atribucién de
esta mediacién universal al Logos eterno no identificado con Je-
sus resultan compatibles con el mensaje neotestamentario”.

b. Motivos de la tradicion recogidos en el reciente
magisterio de la Iglesia

Los nn. 40-48 recogen una seleccién de aquellos temas patris-
ticos que expresan la significacién universal de Cristo y que han
encontrado eco en el magisterio eclesial mas reciente, especial-
mente en el Concilio Vaticano II. Tres son los motivos selecciona-
dos: la teologia de las “semillas del Verbo” (semina Verbi, Légos
spermatikds, nn. 41-45); la unién del Hijo de Dios con todo hom-
bre en virtud de la encarnacién (nn. 46-47); y la dimensién cris-
tolégica de la imagen (n.48).

El n. 41 simplemente enuncia el primero de los motivos: “Fue-
ra de los limites de la Iglesia visible, y en concreto en las diferen-
tes religiones se pueden hallar «semillas del Verbo»”, anotando
enseguida su frecuente combinacién en la patristica con el moti-
vo joanico de la luz que ilumina a todo hombre y el de la “prepa-
racién evangélica”, expresion acuiiada por Eusebio de Cesarea.

18. Esta exégesis coincide con la propuesta por A. FEUILLET, Le prologue du
quatriéme évangile. Paris, Desclée De Brouwer, 1968, pp.62-76. Cf. ibid. las per-
tinentes palabras de comentario a dicha interpretacién hechas por M.-J. Le Gui-
llou en el prefacio del libro, pp.10-13.
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De todo lo cual se brindan las referencias al magisterio conciliar
y pontificio (AG 11.15; LG 16.17; NA 2; RM 56). Los nn. 42-44
presentan sucesivamente la doctrina tal como fue expresada por
San Justino, su iniciador (n. 42), y por San Clemente de Alejan-
dria (n. 43), destacando, por tltimo, un rasgo comin a ambos (n.
44). El n. 45 esta dedicado a San Ireneo, en quien no se encuen-
tra explicitamente este tema, aunque su teologia resulta equiva-
lente y se orienta en el mismo sentido.

Segtin la notable doctrina de Justino, el Logos creador en
quien se encuentra la razén y la verdad en plenitud, ha sembra-
do por doquier, en el universo que ha creado, semillas de esta ver-
dad y razén, que en su totalidad sé6lo podemos encontrar en Jesu-
cristo.

“Por ello desde siempre ha habido quien ha vivido de acuerdo con
el Logos, y en este sentido ha habido «cristianos», aunque han te-
nido sélo el conocimiento segin una parte del Logos seminal”.

A éste solamente los cristianos lo conocen en su integridad.®

Igualmente admirable resulta la ensefianza de Clemente de
Alejandria, para quien, con anterioridad a la encarnacién del Lo-
gos, existe una siembra de sus semillas de verdad que podemos
encontrar entre griegos y barbaros y en el conjunto de la refle-
xion filoséfica, aunque con mezcla de cizafia. Sélo en el Logos en-
carnado encontramos la verdad toda entera. Pero la filosofia ha
tenido para los griegos una funcién analoga a la ley entre los he-
breos. Existe, no obstante, una diferencia entre la revelacién de
Dios en el Antiguo Testamento y entre los filésofos.

19. Entre las diversas referencias a las obras de Justino, citadas a pie de pa-
gina, escogemos la siguiente de singular fuerza expresiva: “Nosotros hemos reci-
bido la ensefianza de que Cristo es el primogénito de Dios, y anteriormente he-
mos indicado que El es el Verbo, de que todo el género humano ha participado. Y
asi, quienes vivieron conforme al Verbo, son cristianos, aun cuando fueron tenidos
como ateos, como sucedié entre los griegos con Sécrates y Heraclito y otros seme-
jantes, y entre los barbaros con Abrahan, Ananias, Azarias y Misael, y otros mu-
chos cuyos hechos y nombres, que seria largo enumerar, omitimos por ahora. De
suerte que también los que anteriormente vivieron sin razoén, se hicieron inutiles
y enemigos de Cristo y asesinos de quienes viven con razén; mas los que confor-
me a ésta han vivido y siguen viviendo son cristianos y no saben de miedo ni tur-
bacién” (Apologia I 46, 2-4; cf BAC 116, 232 s). El subrayado es nuestro.
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Muiltiples referencias de interés brindan las notas infrapagi-
nales de las obras del ilustre alejandrino. No sélo en Grecia sino
en todas partes el Logos ha ejercido su influjo enseniando verda-
des divinas a las naciones por medio de los antiguos “filésofos”.
Aun las doctrinas orientales tienen un papel positivo en el desig-
nio salvador. Clemente de Alejandria es el primer escritor cristia-
no que menciona a Buda.”

Ireneo es el tercero de los Padres cuyo pensamiento es invoca-
do y resumido. En todas las épocas el Logos divino estuvo junto
a los hombres acompanandolos. Al encarnarse “trajo toda la no-
vedad viniendo en persona” (Adv. Haer. IV 34,1); trajo la salva-
cién, aunque ésta ya habia sido anunciada y sus efectos se habian
dejado sentir anteriormente.”

No es éste el lugar para detenernos en la teologia del conoci-
miento del Dios “invisible” segun el teélogo mas importante del s.

20. La siguiente cita que reproducimos no es aducida en el documento; ella
nos da cuenta de su extensa cultura y de su audaz vigor reflexivo: “Asi, pues, la
filosofia, bien de gran utilidad, florecié hace tiempo entre los barbaros y fue dis-
puesta entre las naciones; luego llegé también a los griegos. La manifestaron pu-
blicamente los profetas de Egipto, los caldeos de Asiria, los druidas de Galacia,
los samaneos de Bactriana, los filésofos celtas, los Magos de Persia (quienes con
su ciencia preanunciaron el nacimiento del Salvador, siendo guiados por una es-
trella en su caminar hacia el pais de Judea), y, ademas de otros filésofos barba-
ros, los gimnosofitas de India. Y estos ultimos son de dos categorias: los llamados
sarmanes y los brahamanes... Entre todos los habitantes de India hay quienes
obedecen las prescripciones de Buda. A éste le honran como dios por su extrema
dignidad” (Stromata 1 71, 3-6; Cf Fuentes patristicas 7; ed. M. MERINO RODRI-
GUEZ. Madrid, Ciudad Nueva, 1996, 225-227).

21. Muy significativo y hasta desconcertante puede resultar el texto siguien-
te: “El conocimiento del Padre es el Hijo; y el conocimiento del Hijo es revelado
por el Padre por intermedio del Hijo. Y es por eso que el Sefior decia: «Nadie co-
noce al Padre sino el Hijo, ni al Hijo sino el Padre, y todos aquellos a quienes el
Hijo se los revelara». Pues la palabra «revelara» no tiene un sentido exclusiva-
mente futuro, como si el Verbo no hubiera comenzado a revelar al Padre mas que
luego de haber nacido de Maria, sino que tiene un alcance general y mira a la to-
talidad del tiempo. Desde el comienzo, en efecto, el Hijo, presente en la obra mo-
delada por él, revela al Padre a todos aquellos a quienes el Padre quiere, y cuan-
do él lo quiere, y como €l lo quiere. Es por eso que en todo y a través de todas las
cosas, no hay mas que un solo Dios Padre, un solo Verbo, un solo Espiritu y una
sola salvacion para todos los que creen en é1” (Adv. Haer. IV 6,7, SCh 100, 455).
La hermenéutica del texto es sin duda compleja, pero queda muy claro el papel
operante y revelador del Verbo antes de la encarnacién para conducir a todos los
hombres a Dios.
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I1.22 Sin hablar de las semillas del Verbo, su concepcién de la his-
toria es igualmente unitaria, al integrar en la historia de la sal-
vacién no sélo el tiempo de la revelacién mosaica y de la venida
histérica del Verbo encarnado, sino la economia premosaica.

La CTI nos ofrece en pocas lineas un resumen esencial y cla-
ro de la doctrina patristica sobre el Logos seminal. A distancia de
siglos nos admira la agudeza intuitiva y la audacia expresiva de
estos verdaderos forjadores de un pensamiento teoldgico sélido y
fecundo que, en un contexto cultural y religioso muy diferente del
nuestro, han puesto las bases de lo que hoy llamamos “teologia
de la historia” y nos resultan guias seguros e inspiradores a la
hora de pensar una teologia cristiana de las religiones. Es siem-
pre el Logos que habria de encarnarse, y que es personalmente
identificado con Jestis, quien esté en el origen de esta sabiduria
de griegos y barbaros; sabiduria que de suyo orienta hacia Jesu-
cristo, en quien estd en toda su plenitud, como en su fuente. La
presencia de estas semillas del Verbo en la sabiduria de los anti-
guos “filé6sofos” es lo que permite reconocer de algiin modo como
cristianos a quienes viven segun ella. ‘

Es claro que la CTI no intenta darnos un registro exhaustivo
de los ecos en el magisterio de la Iglesia del tema patristico del
Verbo seminal. Este aparece, por ejemplo, en la primera de las
enciclicas de Juan Pablo II, que no es aqui citada (cf. RH 11).

En cuanto a las doctrinas de San Justino y de San Clemente
Alejandrino, tanto como la de San Ireneo, habian sido ya estudia-
das y citadas en referencia a la teologia de las religiones dentro
de la teologia catélica® y del magisterio eclesial. La lectura de los
medulosos trabajos de J. Dupuis ya citados, nos convence plena-
mente acerca del aporte notable, aunque indirecto, que han brin-
dado las obras de este mismo autor en la elaboracién de la doc-
trina de CR en ésta y otras partes del documento. En efecto, en

22. Cf. J. OcBAGAVIA, Visibile Patris Filius. A Study of Ireneus’ Teaching on
Revelation and Tradition. Romae, Orientalia Christiana Analecta, 1964; A. ORBE,
Introduccién a la teologia de los siglos II y III. Roma-Salamanca, Sigueme, 1988,
pp. 9-32; J. Duputs, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux, o.c., pp.
97-105.

23. Cf. J. Dupuls, Jesucristo al encuentro de las religiones, o.c., pp. 185-187.
Aqui remite, para un mayor desarrollo del tema, a su estudio Jesus Christ and
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la primera de las obras citadas encontramos la exposicién de la
doctrina sobre la presencia salvifica del Logos en la historia y su
alcance c6smico, seguin dichos Padres. El orden es diferente: Jus-
tino, Ireneo, Clemente; que es el mismo que se encuentra en su
segundo y mas voluminoso libro, el cual es editado en 1997, aun-
que en su elaboracién resulta contempordaneo de nuestro docu-
mento.* En este ultimo libro podemos también encontrar una
comparacién entre sus doctrinas, detectando elementos comunes.

Los nn. 46-48 abordan el segundo de los motivos patristicos de
amplio eco en el magisterio eclesiastico mas reciente: “El Hijo de
Dios se ha unido a todo hombre”. Las referencias principales son
GS 22 y RM 6 “entre muchos otros lugares”. Los documentos ma-
yores del magisterio Juan Pablo II, asi como sus catequesis y ho-
milias, atestiguan abundantemente, en efecto, el caracter inspi-
rador de esta doctrina patristica y conciliar. No obstante, en
cuanto al modo de su empleo, podemos indicar una diferencia
respecto del motivo patristico anterior: mientras que aquél es in-
vocado con expresa referencia a los textos patristicos que son
aducidos en nota, éste segundo motivo, en cuanto nos es dado ob-
servar, es masivamente invocado sin el recurso al apoyo textual
en la patristica.

En la oveja perdida de la parabola que encontramos en Mt 18,
12-14 y Le 15, 1-7, San Gregorio de Nisa descubre a la humani-
dad entera que el Hijo de Dios ha cargado sobre sus hombros al
encarnarse,” San Ireneo y San Hilario de Poitiers, hacen comen-
tarios semejantes.

El denso versiculo sobre la encarnacién del Verbo en Jn 1, 14,
es ocasion para que varios Padres (San Hilario, San Atanasio,
San Cirilo de Alejandria) pasen del sentido de habitar “entre no-
sotros” al de habitar “dentro de nosotros”: “del estar él en noso-
tros se pasa facilmente a nuestro estar en é1” (n. 46). Asi el Ver-
bo encarnado nos contiene a todos y nos reconcilia con el Padre

His Spirit. Bangalore, Theological Publications in India, 1977, pp. 3-19; Ip., Vers
une théologie chrétienne du pluralisme religieux, o.c., pp. 87-130.

24. CR esta incluido en la muy voluminosa bibliografia de esta obra (pp. 591-
630), aunque a todas luces debemos pensar en un influjo inverso.

25. De él se reproduce en el texto (n. 46) un hermoso pasaje de Contra apol.
XVI (PG 45, 1153).
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(Cirilo),”® y “en su humanidad glorificada todos podemos encon-
trar la resurreccién y el descanso” (Hilario, ibid.).

Los Padres citados, principalmente San Gregorio de Nisa y
San Cirilo de Alejandria, desarrollan, cada uno a su manera, la
idea de que al encarnarse el Verbo se ha unido a todo el género
humano, o dicho de otro modo, que se da por la encarnacién una
inclusién de todos los hombres en Cristo. En un documentado es-
tudio, el jesuita L. Malevez ¥ ha demostrado que los Padres, so-
bre todo griegos, han desarrollado esta concepcién valiéndose de
los principios filoséficos del platonismo, con la teoria del arqueti-
po: siendo la naturaleza humana una realidad ideal, numérica-
mente una e inmanente en cada uno de los individuos, no multi-
plicable ni divisible, se explica que el Hijo de Dios al encarnarse
asumiendo una naturaleza humana individual, se ha unido a to-
dos los hombres, porque en su naturaleza esta en cierto sentido
presente y es divinizada la naturaleza universal del hombre. Ma-
levez se esforzara por trasponer en lenguaje aristotélico-tomista
esta concepcién y mostrara como la adhesién de los Padres a la
revelacién y sus justas intuiciones no son deudoras de una deter-
minada filosofia, aunque en ella busquen expresarse.

Los Padres no olvidan que la unién de los hombres én el cuer-
po de Cristo se produce sobre todo por los sacramentos del bau-
tismo y de la eucaristia; pero esta unién tiene a la encarnacién
como su fundamento objetivo. Con apoyo en Origenes y en San
Agustin, se recuerda que la significacién universal de Cristo se
percibe también en que los hombres quedan liberados del encie-
rro en lo particular y nacional, al que lo someten los principes de
este mundo (n.47).

26. “Podria decirse que el Verbo, al hacerse hombre, se unié a todos los hom-
bres y se los volvié familiares, en virtud de la comunidad de naturaleza”. In Joh
VII (PG 74, 20 b). En el mismo sentido: “En Cristo es la humanidad toda entera
la que recibié al Espiritu, pues por el hecho de que se hizo hombre, posey6 en él
toda la naturaleza”. In Joh. V, 2 (PG 73, 753 c).

27. L. MALEVEZ, L’Eglise dans le Christ. Etude de théologie historique et théo-
rique, en RechScRel 25 (1935) 257-291 y 418-440. De este estudio se hace eco Y.
CONGAR, Sur linclusion de humanité dans le Christ, en RSPT 25 (1936) 489-495.
También J. GALOT, La Rédemption, mystére d’alliance. Bruges, ML, 1965, pp.272
s.; H.U. vON BALTHASAR, Teodramdtica. 3. Las personas del drama: el hombre en
Cristo. Madrid, Encuentro, 1993, pp. 216 s.
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El tercero de los motivos patristicos invocados es la dimensién
cristolégica de la imagen divina en el hombre. El Concilio Vatica-
no II ha presentado a Jests como el “hombre perfecto”, segin cu-
ya imagen el hombre se configura para volverse mas hombre.
Sélo “en el misterio del Verbo encarnado se esclarece verdadera-
mente el misterio del hombre” (GS 22; cf. ib. 38. 41. 45). Dentro
de las variadas interpretaciones patristicas acerca del hombre
hecho a imagen de Dios,” una corriente ve en Cristo (Verbo en-
carnado, muerto y resucitado), el modelo segiin el cual Dios ha
creado a Adan. San Ireneo y Tertuliano son mencionados entre
sus conspicuos representantes.” El segundo de los mencionados,
es citado como fundamento de esta doctrina en GS 22,

“Si el destino del hombre —concluye el documento— es llevar la
imagen del celeste (1 Co 15, 49) no parece equivocado pensar que
en todo hombre tiene que haber una cierta disposicién interna ha-
cia ese fin” (n. 48).

En todo hombre, pues, habria un ordenamiento o disposicién
interna hacia Cristo, el “hombre celeste”, a cuya imagen todo
hombre esta llamado a transformarse. La frase esta redactada
con prudencia y cautela, evitando emplear una terminologia que
opte por una postura teoldgica determinada. Trae resonancias de
la controversia suscitada en este siglo en torno al llamado proble-
ma del sobrenatural (H. de Lubac) y a las bisquedas especulati-
vas (K. Rahner y su “existencial sobrenatural”) para explicar la
relacién entre naturaleza y gracia, evitando caer en el extrinse-
cismo o en el inmanentismo de lo sobrenatural en el hombre.®

28. A. SOLIGNAC, Image et ressemblence II. Peres de I’Eglise, en Dictionnaire
de Spiritualité VII/2 col. 1406-1425. Paris, Beauchesne, 1971.

29. Para el estudio en San Ireneo puede acudirse a la reconocida autoridad de
A. ORBE, Antropologia de San Ireneo. Madrid, BAC, 1969, pp. 89-148. Alli mismo
pueden encontrarse breves pero excelentes y precisas notas sobre el tema en Ter-
tuliano, pp. 97 s.

30. Puede resultar muy util la lectura de L.F. LADARIA, Teologia del pecado
original y de la gracia. Madrid, BAC, 1993, cap. 1, pp. 3-30. El subtitulo del capi-
tulo es “El problema del sobrenatural”, con especial referencia a Rahner, Alfaro y
De Lubac. El jesuita Luis Ladaria es el presidente de la Subcomisién redactora

de CR.

TEOLOGIA 71 (1998)



JESUCRISTO, MEDIADOR UNICO 135

c. Conclusiones

Tras este recorrido por la Escritura, la Tradicién y el Magiste-
rio, el n.49 enumera alfabéticamente (a-e), cinco conclusiones.

La primera (a) y la tercera (c) conectan la unicidad y univer-
salidad de la salvacién de Cristo con la obligacién de la misién
evangelizadora universal. En efecto, tanto en a) como en ¢) la con-
clusién es la misma: “El mensaje cristiano se dirige por tanto a
todos los hombres y a todos ha de ser anunciado” (49 a); “De ahi la
necesidad ineludible del anuncio de Cristo por parte de la Iglesia”
(49 c). Pero podemos decir que mientras que en a) se acentia el
fundamento cristolégico de la misién universal, en c¢) se destaca
la dimensi6n eclesiolégica de 1a misma. De este modo, comproba-
mos que el cristocentrismo de la evangelizacién y de la salvacién
anunciada, asi como el distanciamiento de todo eclesiocentrismo
exclusivista, no pueden hacer olvidar, sin embargo, por fidelidad
al mismo Cristo, el misterio de la Iglesia. Segin la doctrina del
mismo documento, la accién invisible de la gracia de Cristo por
medio de su Espiritu, ordena y vincula con la Iglesia a los no cris-
tianos justificados por la gracia, asocidandolos secretamente al
misterio pascual de Jesucristo y al misterio de su cuerpo ecle-
sial.’ Pero “solamente en la Iglesia, que esta en continuidad his-
térica con Jesus, puede vivirse plenamente su misterio” (n. 49 c).

Entre la conclusién segunda (b) y la cuarta (d) descubrimos
como elemento comun la presencia universal de Jesis en su di-
mensién césmica, abarcativa de toda la historia. En b) se argu-
menta desde el Nuevo Testamento y la doctrina patristica del
Légos spermatikés. La presencia de éste entre los hombres mani-
festada en sus semillas, no hace olvidar ni su aparicién plena en
Jesis, ni la presencia simultdnea del error y de la contradiccién
en quienes no le conocen. La encarnacion y el misterio pascual
dan el sentido pleno de la cercania del Verbo a todos los hombres.
En d) se admiten “otras posibilidades de «mediacién» salvifica”,
pero éstas “no pueden verse nunca desligadas del hombre Jesus,
el mediador tnico”. Si bien aqui no se explicita literalmente la di-
mensién abarcativa de toda la historia que tiene la gracia de

31. CR 62-79; cf. especialmente nn 69.72.79.
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Cristo, la misma puede legitimamente considerarse implicita en
la referencia a las religiones y en “la mencién de los caminos mis-
teriosos del Espiritu, que da a todos la posibilidad de ser asocia-
dos al misterio pascual (GS 22), y cuya obra no puede no referir-
se a Cristo (RM 29). En el contexto de la actuacién universal del
Espiritu de Cristo se ha de situar la cuestién del valor salvifico
de las religiones en cuanto tales”.

La quinta y dltima conclusién (e) recapitulativa, subraya con
fuerza la unicidad y universalidad de la mediacién salvifica de
Cristo y saca como consecuencia que debe excluirse “la existencia
de economias diversas para los que creen en Jesiis y los que no
creen en él”. Cristo es el tinico camino posible de acceso a Dios.

Estamos, pues, en presencia de una sintesis de la postura cris-
tocéntrica inclusivista que CR identifica con la fe de la Iglesia y
que hace suya, habiendo brindado a la misma su base teolégica.
Estamos aqui lejos del teocentrismo pluralista, que admite una
diversidad de mediaciones salvificas. Jesiis no es una mediacién
de revelacion entre otras de la Realidad ultima, asi se trate de la
mas sublime; ni una manifestacién del Légos entre tantas. Es su
manifestacion plena, no sélo en el sentido de que es la mds perfec-
ta, sino en cuanto es personalmente el mismo Verbo hecho carne
(cf. 103), misterio cuyo significado soteriolégico y ontolégico a la
vez, explicité la férmula dogmatica de Calcedonia. Con su apari-
cién histérica se vincula toda otra posibilidad de mediacion sal-
vifica, pero en intrinseca relacién con su gracia, la oculta obra de
su Espiritu y la referencia a su Iglesia.

4. Cristo en el didlogo interreligioso (CR III: 103-104; 113)

Cerramos nuestro comentario con algunas breves reflexiones
sobre tres nimeros ubicados en la III? parte. En ellos procuramos
descubrir elementos cristolégicos especificos, a modo de respues-
ta a la segunda de las tres preguntas que encontrabamos en el n.
18, acerca del menosprecio que para otras religiones parece im-
plicar la afirmacién de la unicidad de la mediacién de Cristo. La
doctrina hace al dialogo interreligioso y, mas auin, a la irrenun-
ciable identidad cristiana que debe ser su presupuesto; e implica
a la vez, como veremos, el compromiso de un licido razonamien-
to apologético. De nuestra parte, se trata tan sélo, en realidad, de
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muy breves apuntes para un comentario, cuya adecuada exten-
sién excederia el limite fisico establecido para esta colaboracién.

En el n. 103 se habla de la “estructura de verdad” propia de la
fe cristiana. CR entiende asi dar con el rasgo especifico, distinti-
vo del cristianismo, en su autocomprensién respecto del resto de
las religiones: “las religiones hablan «del» Santo, «de» Dios, «so-
bre» él, «<en su lugar» o «en su nombre». Sélo en la fe cristiana es
Dios mismo quien habla al hombre en su Palabra”.

Estamos ante una afirmacién teolégica corriente, que pode-
mos también encontrar en TMA 6. Es significativo destacar que
en este dltimo contexto, al comparar al cristianismo con las de-
mas religiones, el papa presenta a Cristo como “cumplimiento del
anhelo presente en todas las religiones de la humanidad”, como
“su Unica y definitiva culminacién”. Aqui el texto trae resonan-
cias, a lo menos literarias, de una controversia teoldgica en la
cual evita entrar o comprometerse, y de la que tenemos un sobrio
resumen en CR 4.%

Nuestro documento, sin embargo, conecta la misma afirma-
cién comun con una visién antropolégica propia del cristianismo:

32. Cf. JuaN PaBLo 11, Tertio millenio adveniente 6 a.c: “Encontramos aqui el
punto esencial por el que el cristianismo se diferencia de las otras religiones, en
las que desde el principio se ha expresado la bisqueda de Dios por parte del hom-
bre (...). Aqui no es sélo el hombre quien busca a Dios, sino que es Dios quien vie-
ne en Persona a hablar de si al hombre y a mostrarle el camino por el que es po-
sible alcanzarlo (...). El Verbo Encarnado es, pues, el cumplimiento del anhelo
presente en todas las religiones de la humanidad: este cumplimiento es obra de
Dios y va mads alla de toda expectativa humana. Es misterio de gracia (...) Cristo
es el cumplimiento del anhelo de todas las religiones del mundo y, por ello mismeo,
es su unica y definitiva culminacion”.

33. Al resumir las posturas teolégicas previas al Vaticano II sobre el valor sal-
vifico de las religiones, CR 4 resefia el pensamiento de J. Daniélou y de H. de Lu-
bac como representantes del pensamiento que ve en las religiones valores positi-
vos sin reconocerles valor salvifico: “De suyo van del hombre a Dios. Sélo en
Cristo y en su Iglesia alcanzan su cumplimiento ultimo y definitivo”. Diversa-
mente K. Rahner, ha pensado que las religiones ayudan a sus adeptos a recibir la
gracia de Cristo que a todos se ofrece y puede ser implicitamente acogida: “En es-
te sentido pueden tener valor salvifico, aunque contengan elementos de ignoran-
cia, de pecado y de perversion”. Sobre la teoria del “cumplimiento” (Daniélou, de
Lubac, Balthasar) y la presencia del misterio de Cristo en las religiones (Rahner
y el “cristianismo anénimo”), cf. J. DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religio-
nes, o.c., pp.175-181; Ib., Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux,
o.c., pp.200-225.

TEOLOGIA 71 (1998)



138 ANTONIO MARINO

la personalizacién del hombre, hecha posible por la encarnacién
personal de la Palabra divina. Esta lo abre a la vez a la comunién
con Dios y con todos los hombres. El ser personal, de este modo,
es concebido como comunién espiritual de personas, cuyo funda-
mento esta en Dios, mediante la encarnacién del Verbo. La con-
clusién del parrafo remite sobriamente a una verificacién histé-
rica en la modernidad.

El n. 104 enfrenta la objecién del tono de superioridad impli-
cado en la afirmacion de la unicidad de la mediacién salvifica de
Cristo, inaceptable en el didlogo interreligioso. La respuesta es
doble: desde la fe y desde “una estrategia de didlogo”. Ante todo
la fe: “la verdad de la fe no esta a nuestra disposicién”. Toda re-
duccién del dogma cristolégico compromete al mensaje y a Jesu-
cristo mismo. “Pero la verdad de Jesucristo, en la claridad de su
exigencia, es siempre servicio del hombre; es la verdad del que da
la vida por los hombres para hacerlos entrar definitivamente en
el amor de Dios”. Aunque la verdad en si misma es siempre “su-
perior”, las grandes afirmaciones del mensaje evangélico nada
tienen de espiritu de superioridad, ni de arrogancia u opresién.*

En el n. 113 se presenta el mensaje de Cristo como la mejor
respuesta al problema insoslayable del sufrimiento y de la muer-
te: “La unica pregunta seria, porque es existencial e ineludible,
sin la cual los discursos religiosos son «alibis» es ésta: jasume o
no el Dios viviente la muerte del hombre?” Ante lo insatisfactorio
de las respuestas tedricas y el escandalo del sufrimiento inocen-
te: “La respuesta es «crucial», més alla de las palabras: en la
Cruz el Verbo es silencio”. La respuesta divina es el silencio elo-
cuente del Verbo: esta es la cumbre de la revelacion del Dios
Amor que en Jesus, su Hijo eterno encarnado, se vuelve solidario
con la suerte del hombre asumiendo hasta el fondo su muerte pa-
ra liberarlo de ella. Podemos decir que en su silencio se vuelve
para nosotros mas Verbo que nunca.

El mejor comentario de esta presentaciéon, a modo de prolon-
gacién y ahondamiento de sus ideas, puede ser, creemos, la lectu-

34. Sobre este punto pueden encontrarse excelentes reflexiones en M. Di
FRANCGA MIRANDA, Jesucristo y el didlogo de las religiones, en AAVV, El misterio de
la Trinidad en la preparacion del gran jubileo. Buenos Aires, San Pablo, 1998, pp.
124-126.
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ra del capitulo IV de la carta apostélica Salvifici doloris de Juan
Pablo II, donde la cruz de Cristo aparece presentada como la pre-
gunta y la respuesta, al mismo tiempo, al sentido del sufrimiento
y de la muerte, llevadas a su maxima expresién posible en la his-
toria de la humanidad. “La respuesta emerge, se podria decir, de
la misma materia de la que esta formada la pregunta” (ibid. 18).

5. Sintesis de la cristologia de CR

Dios revela su propio Misterio y otorga su salvacién a todos
los hombres a través del inico Mediador Jesucristo, su Hijo, Ver-
bo eterno encarnado. La oferta y el don de su gracia salvadora
abarca todos los tiempos y lugares e incluye a todos los hombres
en el designio benevolente. A través de los secretos y misteriosos
caminos del Espiritu eterno, el Espiritu del Padre y del Hijo, la
gracia de Cristo se universaliza y puede llegar a los hombres no
s6lo como individuos sino también en su cultura y religién, otor-
gando la posibilidad de asociarlos a su misterio pascual y de vin-
cularlos con su Iglesia. Toda otra posibilidad de “mediacién” sal-
vifica queda incluida en la del hombre Jests, mediador unico y
universal. El es también la respuesta mejor y suprema a todos
los problemas y enigmas del hombre.

Antonio Marino
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TERCERA PERSONA

OTRA “FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU”

El tema de la accién del Espiritu en las religiones aparece ba-
jo variados aspectos en distintas partes del documento E! cristia-
nismo y las religiones. Pero cuando, luego del status quaestionis,
se plantea los presupuestos teolégicos fundamentales para poder
hablar sobre el valor salvifico de las religiones, los resume en
cuatro: la iniciativa del Padre, la unica mediacién de Cristo, la
universalidad de la accién del Espiritu y sus relaciones con Jestis,
y la funcién de la Iglesia como sacramento universal de salva-
cién. De manera que, con respecto al tema que nos ocupa, el in-
terés se centra en la universalidad de la accién del Espiritu, pe-
ro dejando a salvo las relaciones de esta accién con la unica
mediacién de Cristo.

1. Creacion, alianza y ley nueva

El punto de partida para hablar de la accién universal del Es-
piritu es una consideracién del amor de Dios que, como lo plan-
tea el documento, crea al hombre para habitar en él; y esta mira-
da benevolente implica ya una “amistad original” con todo ser
humano por la accién del Espiritu (I1.3; 51).

El hombre que fue creado en orden a Cristo, recibi6 de Dios
las capacidades que le permiten encontrarse con él en el conoci-
miento y el amor, abierto por naturaleza a la posibilidad de que
sus facultades, transformadas por el Espiritu, accedan al encuen-
tro teologal. De hecho el documento afirma que “dado que en el
Nuevo Testamento 1a imagen de Dios es Cristo, se puede pensar
en una determinacién de todos hacia Cristo” (I1.1; 31). Y asu-
miendo la idea patristica de que el Hijo que habia de encarnarse
era “el modelo segtn el cual Dios hizo al hombre”, sostiene que
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hay en todo hombre, desde su creacién, una disposicion interna
hacia Cristo (I1.2; 48).

Pero, por la accién del Espiritu, Dios ha buscado una mayor
explicitacién de esa amistad original, una mayor cercania a tra-
vés de distintas alianzas, ya que “la imagen y semejanza signifi-
ca desde el principio capacidad de relacién personal con Dios y,
por tanto, capacidad de alianza” (I1.3; 52). Este dinamismo alcan-
za su punto culminante en la Encarnacién, donde nace la nueva
alianza que “no es de la letra sino del Espiritu”, por lo cual es
universal (I1.3; 53).

Si la universalidad de esta nueva alianza se debe precisamen-
te a que no es de la letra, estamos hablando entonces de la uni-
versalidad propia de la ley nueva, que es la gracia del Espiritu
Santo. La teologia de la ley nueva nos recuerda que la novedad
cristiana no se refiere en primer lugar ni siquiera a lo escrito en
el Evangelio, por mas valioso que sea para nosotros (que a través
del Evangelio hemos explicitado nuestra fe); la novedad cristiana
es ante todo la vida nueva que se hace nuestra por la accién del
Espiritu:

Al decir “la letra mata”... debe entenderse cualquier escritura
que esta fuera del hombre, aunque sean los preceptos morales co-
mo se contienen en el Evangelio. Por cuanto también la letra del
Evangelio mataria si no tuviera la gracia interior (Summa Th., I-
Ilae., 106, 2).

No es entonces la obediencia externa a un sistema religioso lo
que salva, y ni siquiera lo es la sola pertenencia a la Iglesia visi-
ble.

2. La justificacién de los paganos. Documentos conciliares

Esta vida nueva que comunica el Espiritu es universal, pues-
to que la gracia del Espiritu actia también en los no cristianos,
que se unen al Misterio pascual “por caminos que sélo Dios cono-
ce” (I1.2; 49d), de modo que también ellos pueden estar “justifica-
dos por la gracia de Dios” (I1.4; 72), aun cuando no conozcan la
“letra” del Evangelio o no adhieran expresamente a la explicita-
cién cristiana. Nada nos indica que debamos entender la expre-
sién “justificados por la gracia” en un sentido diferente al tradi-
cional, de modo que debe entenderse “justificacién” como paso del
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estado de pecado a la vida en gracia santificante.! E1 documento
afirma entonces la posibilidad de que los paganos vivan en esta-
do de gracia santificante, con todo lo que ello implica de realidad
salvifica inherente al ser del hombre, aun cuando no hayan reci-
bido el bautismo ni pertenezcan a la Iglesia visible. No se sostie-
nen entonces las viejas teorias segin las cuales en los paganos
s6lo podria haber una accién dispositiva de la gracia actual de
manera que alcanzarian la justificacién sélo en el momento de la
muerte. Lo que se afirma es mds bien que pueden realmente vi-
vir una historia personal en estado de gracia, aunque no accedan
a esa gracia santificante por los caminos ordinarios de los Sacra-
mentos y de la fe explicita en Cristo, sino “por caminos que sélo
Dios conoce” (I1.3; 60; cfr. Gaudium et spes 22).

Esta posibilidad de recibir la gracia de Dios y ser salvados sin
los medios ordinarios establecidos por Cristo, también fue clara-
mente propuesta en la Redemptoris missio:

... Los seguidores de otras religiones pueden recibir la gracia de
Dios y ser salvados por Cristo independientemente de los medios
ordinarios que €l ha establecidos (RMi 55¢).

El documento de la CTI hace notar expresamente que, a dife-
rencia de la Lumen gentium que habla de un llamado universal
a la salvacién, la Gaudium et spes abre una perspectiva mas am-
plia, hablando de una verdadera asociacién al Misterio de la Pas-
cua por la gracia del Espiritu (I1.4; 71).

3. El encuentro a partir de las misiones invisibles

Esto no implica una actividad del Espiritu sin Cristo, ya que
las dos misiones invisibles son inseparables:

Universalidad significa “versus unum”. La misma palabra “es-
piritu” significa dinamismo, y esto incluye el “hacia”, 1a direccién.
El Espiritu es llamado dynamis (Hch. 1, 8), y la dynamis incluye

1. Asi me lo confirmé un miembro del equipo redactor del documento, el Pa-
dre MARIO DE FRANCA MIRANDA, en la Semana de Teologia de la Sociedad Argen-
tina de Teologia, realizada en La Falda en julio de 1997.
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la posibilidad de una direccién. De las palabras de Jestis sobre el
Paraclito se deduce que el “ser hacia” se refiere a Jesus (I1.3; 53).

Efectivamente, en el Evangelio de Juan se destaca que el di-
namismo propio del Espiritu se orienta a Cristo, y orienta a la
Iglesia hacia la plenitud insuperable del Seiior resucitado. El nos
conduce “en” la Verdad completa,? no hablando por su cuenta (Jn.
16, 13), sino anunciando lo que recibe de Cristo (16, 14-15), recor-
dandonos lo que Cristo expresé (14, 26) y dando testimonio de El
(15, 26).

Esto nos lleva a decir que no hace falta separar de Cristo al
Espiritu para poder fundamentar el dinamismo en la vida de la
Iglesia. Es cierto que por la accién del Espiritu nos situamos en
un estadio superior al del Cristo terreno (Juan 14, 12), puesto
que el Espiritu nos une al Cristo plenificado por la Resurreccién.
Pero el Espiritu nunca podra llevarnos a una superacién del
Cristo glorioso, cuya plenitud es inagotable. E] Espiritu nos con-
duce dentro de esa plenitud del Cristo glorioso impulsandonos a
entrar cada vez més en la profundidad de su Misterio, que nun-
ca terminamos de penetrar. Por eso el Espiritu nos sitia en un
camino de dinamismo y novedad sin necesidad de separarse o se-
pararnos de Cristo. Su impulso es dindmico y lleva al crecimien-
to y a la novedad precisamente porque busca introducirnos cada
‘'vez mas en el Misterio del Cristo glorioso, que es insuperable, im-
predecible, en una vida que, por trascendernos, nos lleva siempre
a algo mds. Asi se unen el dinamismo y la continuidad; porque
las instituciones estables, aunque hayan sido establecidas por el
Cristo terreno, no pueden agotar la riqueza siempre inabarcable
del Cristo glorioso, y siempre deben estar en tensién dindmica,
conducidas por el Espiritu dentro de una vida siempre nueva y
renovadora.

Pero esta orientacién “econémica” del Espiritu hacia Cristo
tiene su raiz ultima en la vida intratrinitaria. Porque “Dios esta
presente en la voluntad como lo amado en el amante, y como in-
clinando hacia el amado”.? El Espiritu no es simplemente el

2. L. Rivas, E!l Espiritu Santo en las Sagradas Escrituras, Buenos Aires 1998,
116-117.
3. S. ToMas DE AQUINO, Contra Gentiles IV, 19.
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amor, sino la inclinacién en que culmina ese amor que supone dos
Personas que se aman, el Padre y el Hijo. Asumo aqui las consi-
deraciones de Nicolas, para quien el Espiritu Santo procede tam-
bién del amor nocional, o mutuo, planteando un desarrollo inter-
no en la Suma Teolégica entre la cuestion 27 y la 37.* Para
Nicolas no hay oposicién entre el amor de Dios por si mismo y el
amor mutuo del Padre y el Hijo, sino que ese amor por si mismo,
en la procesion del Espiritu, supone ya la distincién con caracter
personal del “engendrado” y el “engendrante”, y no puede ser si-
no el amor mutuo:

En el Espiritu Santo, en tanto que es el Amor, esta compren-
dida la relacién mutua entre el Padre y el Hijo, relacién del
Amante al Amado (Summa Th., Ia., 37, 1, ad 3).

Podemos asi referirnos al Espiritu como la culminacién del
amor que hay entre el Padre y el Hijo, si bien ese amor tiene su
origen ultimo en el Padre. Por eso, esta inclinatio que es el Espi-
ritu tiene al Hijo como término perfecto y saciativo, de modo que
no necesita orientarse, comunicarse a las criaturas. Si derrama
en el hombre la vida del amor, lo hace como una expresién abso-
lutamente libre de su Misterio fuera del ambito trinitario; o me-
jor, incorporando a la criatura humana en esa inclinatio infinita
que es su Persona y terminando como Amor sin confines el amor
limitado de la criatura.

Por todo esto, en el orden econémico, esa inclinatio que impri-
me el Espiritu no puede no orientarse al Verbo encarnado, ni
puede dejar de referir a Cristo todo dinamismo sobrenatural.

Ahora, si bien el Espiritu es enviado al corazén humano por el
don de la caridad, que se refiere a él como término, digamos tam-
bién que inseparable de la caridad es el don de la sabiduria, el
cual a su vez “prorrumpe en el afecto del amor” (Summa Th., Ia.,
43, 3). Y esta experiencia sapiencial se refiere al Hijo como tér-
mino, porque el Hijo es “Verbo que espira amor” (ibid.).

Esta misién invisible del Hijo puede pensarse también sin un
conocimiento explicito de Cristo; pero el documento indica que en
los no cristianos “la fidelidad a Dios puede dar lugar a un cierto
conocimiento por connaturalidad” (II1.2; 90), puesto que “la di-

4. J. Nicoras, Synt. Dogmatique, Friburgo 1985, 174-177.
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mensién gnoseolégica no puede estar del todo ausente donde re-
conocemos elementos de gracia y salvacién” (ibid).

Podemos afirmar entonces que en todo hombre que esta “jus-
tificado por la gracia de Dios” hay una experiencia de Cristo re-
sucitado y del Espiritu; del Espiritu por el amor, y de Cristo por
el don de sabiduria, aunque esta experiencia no esté tematizada
al modo de un cristianismo ilustrado.

Decimos asi que esta universalidad propia de la accién discre-
ta de la gracia es siempre, al mismo tiempo, presencia y accién de
Cristo resucitado y del Espiritu, cuyas misiones son inseparables.

Esto tiene como consecuencia que el mejor modo de encuentro
entre un cristiano y un no cristiano se realiza cuando en los dos
hay una auténtica experiencia de vida en gracia, por la cual los
dos viven la experiencia de Cristo y del Espiritu, aunque esa ex-
periencia esté tematizada o explicitada de diferentes maneras:

El dialogo interreligioso se funda... en la presencia activa del
Espiritu entre los adeptos de otras tradiciones religiosas... A ve-
ces hay experiencias e intuiciones, expresiones y comprensiones
diversas, provenientes del mismo acontecimiento trascendental
(1.6; 25).

4. El Espiritu y la dindmica encarnatoria

Pero este Cristo que, junto con el Espiritu, se hace presente en
la experiencia de la gracia, es el Verbo encarnado y resucitado, ya
que “no hay Logos que no sea Jesus, y no hay Espiritu que no sea
el Espiritu de Cristo” (ITI; 80). Es “Jestis resucitado el que obra
en el coraz6n de los hombres en virtud de su Espiritu” (IT1.1; 82).
Y es el Cristo que murié6 por los pecados de todos los hombres,
también de los no cristianos (Arlés: Dz 160b; Quiersy: Dz 319).
Por eso la presencia del Espiritu, inseparable del Verbo encarna-
do y resucitado, siempre orienta al hombre al encuentro pleno
con el Cristo del Evangelio y a una comunién visible con su Igle-
sia. Por eso mismo no podemos renunciar al anuncio explicito de
Cristo. El mismo Espiritu que actia en los paganos es el que rea-
liz6 la plenitud del Verbo encarnado, y por lo tanto orienta a esa
plenitud toda accién suya en los corazones humanos:

La accién universal del Espiritu en la economia salvifica que-
rida por Dios, posee una dinamica encarnatoria que la lleva a ex-
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presarse y objetivarse. De este modo, la proclamacién de la Pala-
bra conduce esta misma dinamica a su plenitud (I1.6; 24).

Esta necesaria orientacién a una “plenitud” que sélo se en-
cuentra en Cristo y en la Iglesia Catoélica es la idea de fondo que
repite el Papa en la Redemptoris missio para motivar a la misién
ad gentes:

Se olvida que toda persona tiene derecho a escuchar la Buena
Nueva de Dios que se revela y se da en Cristo, para realizar la
plenitud de la propia vocacién (RMi 464).

Y precisamente cuando afirma que los seguidores de otras re-
ligiones pueden recibir la gracia de Dios, el Papa invita a dialo-
gar con ellos

“con la conviccién de que la Iglesia es el camino ordinario de sal-
vacion y que sélo ella posee la plenitud de los medios de salva-
cién” (RMi 55c¢).

La plenitud que se alcanza en la adhesidén a Cristo y a su Igle-
sia no es s6lo una explicitacién de lo que ya se tiene, porque “no
significa solamente una tematizacién de la trascendencia, sino la
mayor realizacién de la misma” (CTI 1.6; 24). El Espiritu no sélo
obra el paso del estado de pecado a la vida en gracia, sino que de-
rrama en la Iglesia Catélica plenitud de posibilidades de conoci-
miento, de contemplacién, de celebracién, de comunién, de dis-
cernimiento, de testimonios explicitos y de riqueza de dones, en
orden a que la vida en gracia no sea sé6lo un germen que basta pa-
ra salvarse, sino que alcance su pleno y totalizante desarrollo en
la existencia del hombre. El contexto de la Iglesia Catdlica no s6-
lo permite un conocimiento explicito de Cristo, ausente en los no
cristianos, sino una plenitud de medios en orden al crecimiento
de todos los aspectos de la vida en gracia, y no sélo del aspecto
cognoscitivo.

Esto es lo que da lugar a que en la Redemptoris missio se in-
sista en el anuncio explicito no como un avasallamiento, sino co-
mo un bien al cual los no cristianos tienen derecho, siendo asi pa-
ra la Iglesia una exigencia de justicia y de amor frente a ellos:
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Ellos tienen derecho a recibir el anuncio de la salvacién... Todos
los creyentes en Cristo deben sentir como parte integrante de su
fe la solicitud apostélica de transmitir a otros su alegria y su luz

(RMi 40c).

La Iglesia no puede privar a los hombres de la Buena Nueva de
que son amados y salvados por Dios... una clara proclamacién de
que en Jesucristo se ofrece la salvacién a todos los hombres como
don de la gracia y la misericordia de Dios (RMi 44a).

Es precisamente el mismo Espiritu Santo el que actia en las
otras religiones y que nos llama al didlogo, el que impulsé e im-
pulsa a la Iglesia a la proclamacién del Evangelio, que no se di-
rige sélo a los corazones individuales sino que se ordena también
a cristianizar las culturas:

La actividad misionera especifica, o misién ad gentes, tiene como
destinatarios a los pueblos... cuya cultura no ha sido influencia-
da aun por el Evangelio (RMi 34a).

5. Lenguaje comiin, superacion de Babel

Decimos entonces que el Espiritu derramado en Pentecostés
tiende a la superacién de Babel, y aunque la experiencia intima de
la gracia pueda ser comin, no podemos renunciar también a bus-
car un lenguaje que nos una, el cual no puede no referirse a Cris-
to, plenitud de la Revelacién, para que Cristo sea todo en todos. Es-
to no implica uniformidad, ya que la evangelizacién es también
inculturacion. De hecho, el documento de 1a CTI senala que, mien-
tras en Babel se intent6 una unidad sin universalidad, “Pentecos-
tés fue el don de la universalidad en la unidad” (II.3; 57). Asi en-
tendida, la evangelizacién impulsada por el Espiritu no se realiza
sin el suficiente aprecio de las riquezas espirituales de los pueblos,
“cuya expresion principal y esencial son las religiones” (RMi 55a;
cfr. CTI 1.6). La inculturacion que suscita el Espiritu es un autén-
tico didlogo, porque haciendo este proceso de adaptacion la Iglesia
“conoce y expresa ain mejor el misterio de Cristo, a la vez que es
alentada a una continua renovacién” (RMi 52d).

Parece ut6pico hablar ahora de “lenguaje comin”, pero, sal-
vando las distancias, puede servir de aliento el consenso logrado
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en el didlogo con el luteranismo acerca de la justificacién, con la
elaboracion de un lenguaje aceptable para ambas partes, lo cual
parecia sumamente lejano poco tiempo atras.

Porque es precisamente lo que el Espiritu hace en las dem4s
religiones lo que adquiere un valor de “preparacién evangélica”
(I1.3; 60). Y ya que el Espiritu es inseparable de Cristo y de su
Pascua (II1.1; 81), tenemos que decir que lo que hay de legitimo
en las culturas y religiones es un reflejo de la plenitud de Cristo
y tiende a esa plenitud para alcanzar en él la mayor riqueza de
sentido. Por eso dice la Redemptoris missio:

Es también el Espiritu quien esparce las “semillas de la Palabra”
presentes en los ritos y culturas, y las prepara para su madurez
en Cristo (RMi 28c¢).

Todo lo que el Espiritu obra en los hombres y en la historia de los
pueblos, asi como en las culturas y religiones... no puede menos
de referirse a Cristo, Verbo encarnado por obra del Espiritu (RMi
29b).

El didlogo es exigido por el profundo respeto hacia todo lo que en
el hombre ha obrado el Espiritu que sopla donde quiere... Semi-
llas y destellos que se encuentran en las personas y en las tradi-
ciones religiosas... Las otras religiones... estimulan a la Iglesia a
descubrir y a conocer los signos de la presencia de Cristo y de la
accién del Espiritu, como a profundizar la propia identidad y a
testimoniar la integridad de la Revelaciéon (RMi 56a).

Es sumamente importante plantearse este aspecto comunita-
rio y cultural, ya que no basta detenernos en la posibilidad de
salvacién de los individuos de otras religiones y conformarnos
con que haya en esas religiones elementos de cierto valor salvifi-
co. Retomando lo que ya dijimos sobre la importancia de que, por
la inculturacién, el Evangelio llegue a cristianizar las culturas,
digamos también que, por amor a Cristo y a la humanidad, no po-
demos conformarnos con que haya ciertos “reflejos” o “semillas”
del Verbo en las religiones y culturas. Nuestro suefio es que bri-
lle plenamente la gloria de Cristo en toda la tierra, porque “la re-
capitulacién de todo en Cristo es el dltimo designio de Dios Pa-
dre” (11.2; 35), y es la finalidad ultima de toda accion del Espiritu
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en el mundo. Por eso, aunque los no cristianos puedan salvarse y
alcanzar un alto grado de santidad sin el conocimiento explicito
de Cristo, el Espiritu sigue impulsando a la Iglesia a la misidn,
para que el mundo alcance la salvacién, ya que ella “tiene que es-
tar al servicio de la venida del reino de Dios” (I1.4; 65). A esa ar-
moniosa y bella plenitud de toda la humanidad tiende la obra mi-
sionera de la Iglesia, a esa maravillosa gloria del Reino en
plenitud donde brillara de modo multiforme la inagotable belle-
za del resucitado.

6. Accién universal y accién peculiar del Espiritu

La Iglesia, como Cuerpo de Cristo también visible, tiende a re-
capitular todo lo bueno de las religiones. Pero ya que el aspecto
visible es inseparable de la Iglesia, tenemos que decir que los pa-
ganos justificados por la accién invisible del Espiritu sélo estan
incluidos en la comunidad espiritual, en el corazén invisible de la
Iglesia, pero no puede decirse con propiedad que pertenezcan a
ella (I1.4; 73). Por otra parte, tampoco ellos tienen interés en ser
considerados miembros de la Iglesia sin que lo hayan elegido. Pe-
ro entonces nos preguntamos cuél es la diferencia entre el valor
de la expresién de la gracia que se da en la Iglesia y la valoracién
que podamos hacer de las religiones como medios salvificos.

Con respecto a la obra del Espiritu en las religiones, el docu-
mento habla de una accién universal del Espiritu, que se distin-
gue de la accién “peculiar” que él despliega en la Iglesia, si bien
la accién universal también deriva del Misterio Pascual (I11.1;
82). En ese sentido, los aspectos visibles de las religiones tienen
cierta funcién salvifica. Los individuos en quienes actia la gra-
cia no estan aislados, y producen una cultura; por eso, es tam-
bién la accién del Espiritu en ellos lo que provoca un dinamismo
socio-cultural, produciendo “elementos de verdad, de gracia y de
bien no sélo en los corazones de los hombres, sino también en los
ritos y én las costumbres de los pueblos, aunque todo deba ser
sanado, elevado y completado” (II1.1; 81). De hecho, las mismas
religiones proclaman que su origen esta en la accién trascenden-
te de Dios; que no son meras creaciones culturales sin interven-
cién alguna de Dios mismo. Asi lo reconoce también la Redemp-
toris missio:
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El Espiritu se manifiesta de modo peculiar en la Iglesia y en sus
miembros; sin embargo, su presencia y su accién son universales,
sin limite alguno ni de espacio ni de tiempo... incluso en las ini-
ciativas religiosas (RMi 28a).

El Espiritu... nos lleva a abrir m4s nuestra mirada para conside-
rar su accién presente en todo tiempo y lugar (RMi 29a).

La distincién de esta doble accién del Espiritu, y el lenguaje
que aparece ya en el status quaestionis (1.2; 11), nos sugiere que
por la accién universal del Espiritu la salvacién acontece “en” las
religiones, y no a pesar de ellas. Podriamos decir, en cambio, que
un ateo puede salvarse “a pesar de” no pertenecer a una religion.
Pero nos preguntamos si se puede decir ademas que la salvacién
acontece también “por” las religiones; que el Espiritu actia en los
individuos por la mediacién de ritos, simbolos y elementos varia-

dos de las religiones.
Y debemos decir que en un sentido estricto este “por” sélo se

aplica a la Iglesia Catdlica, que tiene plenitud de medios salvifi-
cos, y a las demas confesiones cristianas, que tienen algunos de
esos medios. Ni siquiera los “sacramentos” de la antigua Alianza
tenian el valor de instrumentos por los que se pudiera conferir
“eficazmente” la gracia, lo cual puede decirse sélo del bautismo y
de los demds Sacramentos cristianos. De manera que este “por”
s6lo podria aplicarse a las religiones en un sentido analogo, y su-
mamente amplio.

Mais bien insistamos en decir que el Espiritu Santo actia en
los corazones de los no cristianos provocando una dimensién co-
munitaria y cultural que favorece el caminar juntos y el creci-
miento. Y precisamente en ese sentido podemos hablar de alguna
“sacramentalidad”, no instituida sino inducida, consecuencia in-
faltable de la accién de la gracia en los corazones.

Si el documento afirma que donde hay gracia debe haber tam-
bién cierta “dimensién gnoseolégica” (II1.2; 90), tampoco podemos
excluir cierta “sacramentalidad”. Podemos decir, por ejemplo, que
si ya en la creacién hay reflejos trinitarios, con més razén la ac-
cién universal del Espiritu en las religiones provoca ciertos ele-
mentos simbélicos o significativos que reflejan de algin modo los
Misterios cristianos, y que podrian actuar al modo de las gratiae
gratis datae, disponiendo a la vida en gracia o a su crecimiento.
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Pero, si también en las estructuras eclesiales puede haber ele-
mentos de error o de pecado, con mas razén tenemos que admitir
esta posibilidad en las religiones. Por eso, incluso los aspectos
mas atrayentes de los fundadores de las religiones pueden ser
pensados como gratiae gratis datae, en cuanto pueden ser verda-
deros dones del Espiritu para la edificacién de los demas, pero
que, no suponiendo necesariamente el estado de gracia santifi-
cante (Summa Th., I-Ilae., 111, 1, resp. y ad 3), pueden coexistir
incluso con el pecado y con el error.

Creo que este recurso a la nocion de gratia gratis data, que el
Espiritu distribuye como él quiere, podria ser fecundamente ex-
plotado para explicar teol6gicamente el valor de mediacién de gra-
cia que pueden tener algunos elementos de las religiones, sin que
esto implique canonizar todo el complejo mundo de cada religién
o caer en nocivos relativismos. De hecho, la gratia gratis data es
un don del Espiritu a una persona en funcién de la edificacién de
los demads, aunque el individuo que posea ese carisma pueda uti-
lizarlo mal, convertirlo en instrumento de dominio y ejercitarlo en
un contexto pecaminoso. Sin embargo, aun asi, ese don puede pro-
ducir un dinamismo histérico, un rito, una norma moral, que ayu-
de a la edificacién de los demas y que se perpetie en el tiempo.

Ademas, el documento reconoce que puede haber expresiones
del culto suscitadas por el Espiritu, pero aclarando que eso no
significa un reconocimiento objetivo de las mediaciones religiosas
utilizadas en esas oraciones, como mediaciones salvificas (1.4;
17). El acto puede ser salvifico, y llegar al verdadero Dios, aun-
que la mediacién sea objetivamente errénea (ibid.). De este mo-
do, el documento procura evitar el relativismo religioso.

7. El amor y el primado de las misiones invisibles

Pero no es eso, en definitiva, lo mas importante; porque ni si-
quiera la pertenencia a la Iglesia visible tiene valor salvifico si no
se pertenece, por el amor, al “corazén” de la Iglesia (I1.4; 72). Por
eso el documento especifica que “es el amor a Dios y al préjimo,
hecho posible por el iinico Mediador, Cristo, la tinica via para al-
canzar a Dios mismo” (II.1; 87), y que los no cristianos “entran
en la comunién de los llamados al Reino de Dios practicando el
amor a Dios y al préjimo” (I1.4; 73), estableciendo asi una comu-
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nién que se prolongara en el cumplimiento del reino de Dios, don-
de “se revelara como Ecclesia universalis” (ibid.).

Y es precisamente el amor lo que se atribuye con propiedad a
la misi6én del Espiritu en los corazones, en unién con la misién in-
visible del Hijo por la sabiduria que “prorrumpe en amor”. En es-
te sentido, las misiones invisibles, que alcanzan tanto a cristia-
nos como a paganos, tienen una primacia por sobre las misiones
visibles, no reconocidas expresamente por los no cristianos:

Si fue enviado al mundo bajo forma visible, fue para llegar a habi-
tar en lo intimo de los hombres... Mds alld de lo asombroso de la
misién visible, ella esta ordenada a otra cosa que le da su sentido:
la misién invisible... y sélo estd acabada en la misién invisible.®

De hecho, aun cuando De Lubac rechaza con firmeza la espe-
ra joaquinita de un nuevo reino del Espiritu, se hace eco de una
homilia de Origenes, donde éste decia: “;De qué me sirve si Cris-
to nacié de la Virgen santa, pero no nace en mi intimidad?”¢ Es-
to es en definitiva lo que se dice cuando se sostiene un primado
de la “fides qua” por sobre la “fides quae”. Y De Lubac reflexiona
sobre la expresién de Origenes diciendo:

La existencia cristiana es un engaiio si no reproduce, a partir
de su ritmo interior... aquel Misterio de Cristo.”

Por eso San Pablo podia decir a sus discipulos que “si Cristo
no resucit6, vana es la fe de ustedes, estan todavia en sus peca-
dos” (1 Cor. 15, 17).

En ese mismo sentido, el Papa Juan Pablo II ha sostenido una
suerte de “insuficiencia” de lo revelado explicitamente por el Je-
sus terreno, de modo que puede hablarse de un auténtico progre-
so en la accién pospascual del Espiritu. En efecto, dice el Papa
que “la accién mesidnica de Jestis duré poco, demasiado poco pa-
ra revelar todos los contenidos de la revelacién”. Por eso

5. J.H. NicoLas, Synth. Dogmatique, Friburgo 1985, 257.
6. ORIGENES, Jer. Hom. 9, 1.
7. H. DE LuBac, Histoire et Esprit, Paris 1950, 181.
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“la misién del Espiritu no se agota al recordar el pasado como
tal... Lo hace continuamente presente de modo que revista una ac-
tualidad siempre nueva... con la actuacién creciente de la reden-

cién”.®

Y podemos sostener que en esta linea se sitia lo que se pone
en labios de Cristo en Juan 14, 12: “El que cree en mi hara las
obras que yo hago, y hard mayores todavia, porque yo me voy al
Padre...”.

De manera que nuestra propia explicitacién cristiana del mis-
terio de Cristo también es limitada y perfectible, y por eso la con-
frontacién con las manifestaciones obradas por el Espiritu en otros
ambitos, sin la explicitacién de la Palabra revelada, no deja de ser
algo valioso para nosotros, aun cuando esas expresiones sean pa-
sibles de purificacién. De hecho, el Papa afirma también que la
Iglesia se nutre con las riquezas espirituales de las religiones:

El didlogo interreligioso forma parte de la misién evangeliza-
dora de la Iglesia. Entendido como medio para un conocimiento y
enriquecimiento reciproco, no esta en contraposicién con la mi-
sién ad gentes (RMi 55a).

Sostenemos entonces que el Espiritu de Cristo, que nos orien-
ta hacia él, no necesita ineludiblemente del contexto de la expli-
citacién cristiana para poder ejercer su accion salvifica. Pero es-
to no es una sutil reedicién del joaquinismo, porque en el
joaquinismo se postulaba una superacion del Cristo del Evange-
lio y de las estructuras eclesiales por una nueva accién del Espi-
ritu. Lo que estamos sosteniendo ahora es la posibilidad de una
accién del Espiritu en los no cristianos, pero no que eso sea una
realizacién plena, ya que la plenitud est4 en la explicitaciéon cris-
tiana a la que siempre tiende la accién del Espiritu.

Tampoco podemos sostener, al modo de Hick, una realidad di-
vina comun a las religiones, un Espiritu que se manifestaria de
modos variados en las distintas religiones, y del cual la teologia y
la piedad trinitaria serian s6lo una manifestacién més.’ Decimos

8. JuaN PaBLO 11, Catequesis del 17/05/1.989; en Creo en el Espiritu Santo,
Madrid 1997, 24-26.

9. Cfr. Las atinadas consideraciones de M. BORDONI en su obra La cristologia
nell’orizzonte dello Spirito, Brescia 1995.
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mas bien que, actuando la gracia en los no cristianos, es el mismo
Dios trinitario el que actia en ellos, y es el Espiritu de Cristo el
que santifica a los no cristianos, no sin fecundar con cierto valor
salvifico algunos elementos culturales y religiosos. Por lo tanto, si
bien no entendemos al Espiritu como una “realidad comin” al mo-
do de Hick, sin embargo decimos, con el documento, que “hay que
excluir la existencia de economias diversas para los que creen en
Jesuis y para los que no creen en é1” (I1.2; 49e), en cuanto es la mis-
ma Trinidad santisima la que actia, por la gracia, en cristianos y
no cristianos, asocidndolos al Misterio de la Pascua.

8. Otra “fenomenologia del Espiritu”

Lo que el documento valora en las religiones en general es an-
te todo la posibilidad que brindan a los individuos de tener actos
de culto “en unién con los deméas hombres” (II1.1; 87), impidien-
do una practica religiosa individualista. En ese sentido decimos
que es en el contexto de una religién donde ordinariamente se
manifiesta la accién universal del Espiritu, si bien también pue-
de derramar su gracia “a pesar de” la ausencia de ese contexto
adecuado.

Pero ademas de la expresién cultual comunitaria, podemos re-
conocer manifestaciones externas mas valiosas de la accién de la
gracia. Volviendo a la primacia del amor reafirmada en el docu-
mento, podemos decir que es el amor al prgjimo, y no las mani-
festaciones cultuales, la expresién social y visible mas perfecta de
la accién invisible del Espiritu y del amor interior a Dios. En es-
te punto se manifiesta siempre licida y actual la doctrina de To-
mas de Aquino:

No adoramos a Dios con sacrificios y dones exteriores por El mis-
mo, sino por nosotros y por el préjimo. El no necesita nuestros sa-
crificios, pero quiere que se los ofrezcamos por nuestra devocién
y para la utilidad del préjimo. Por eso la misericordia, que soco-
rre los defectos ajenos, es el sacrificio que més le agrada, ya que
causa mas de cerca la utilidad del préjimo (Summa Th., 11-Ilae.,
30, 4, ad 1).

En si misma la misericordia es la mas grande de las virtudes, ya
que a ella pertenece volcarse en otros y, mas atn, socorrer sus de-
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ficiencias. Esto es peculiar del superior, y por eso se tiene como
propio de Dios tener misericordia, en la cual resplandece su om-
nipotencia de modo méximo (ibid., resp).

Y mirandolo desde la éptica de la misién, digamos que es el
compromiso con el hermano, por parte de los misioneros, lo que
hace mas creible la universalidad salvifica del Cristo que procla-
mamos, siendo como un reflejo simbélico objetivo de Aquel que no
vino a ser servido sino a servir. Ya lo decia la Redemptoris missio:

El testimonio de vida cristiana es la primera e insustituible for-
ma de la misién... El Espiritu Santo acompana el camino de la
Iglesia y la asocia al testimonio que él da de Cristo... Y el testimo-
nio evangélico al que el mundo es més sensible es el de la aten-
cion a las personas y el de la caridad para con los pobres y peque-
nos, con los que sufren. La gratuidad de esta actitud y de estas
acciones, que contrastan profundamente con el egoismo presente
en el hombre, hace surgir unas preguntas precisas que orientan
hacia Dios y el Evangelio (RMi 42).

De hecho, el documento de la CTI habla del testimonio como
“irradiacién del amor derramado en la Iglesia por la accién del Es-
piritu” (IV; 117). Por eso mismo, podriamos pensar en una especie
de nueva “fenomenologia del Espiritu”, como un intento de leer en
la historia los signos eminentes del impulso del Espiritu, que sus-
cita amor en niveles y expresiones variadisimas. Y no podemos de-
jar de ver en nuestra época esa particular sensibilidad y una am-
plia acogida ante todo gesto de amor generoso, como pudo
constatarse en las repercusiones ante la muerte de la Madre Tere-
sa, que significé una luminosa presencia de Cristo en un contexto
no cristiano, quizas mas luminosa que la de los predicadores cris-
tianos; y fue ademas un punto de convergencia entre hombres de
diversas creencias que se unieron para ofrecerle un acto de amor.

Pero también podriamos estar mas atentos para descubrir los
gestos admirables de amor, menos publicitados en Occidente, que
seguramente abundan en los no cristianos, gestos que, sobre to-
do si son constantes, dificilmente puedan atribuirse sélo a las
fuerzas naturales, y podrian pensarse mas bien como epifanias
del Espiritu de Cristo resucitado.

Sin embargo, si nos situamos mejor en el planteo del docu-
mento de la CTI, que no es simplemente el de la salvacion de los
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individuos, tenemos que decir que esta “fenomenologia del Espi-
ritu” no deberia buscar sélo gestos de misericordia, de perdén y
de gratuidad en las acciones de algunos individuos no cristianos,
sino concreciones institucionales; es decir, costumbres, normas,
textos sagrados, elementos comunitarios estables que favorezcan
la misericordia, el perdén, las actitudes de gratuidad. Tarea su-
blime que no implica hablar del valor salvifico de las religiones
en general, sino de cada una en particular y con sus caracteristi-
cas propias.

Victor Manuel Ferndndez
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SACRAMENTALIDAD
Y
MISION DE LA IGLESIA
EN EL HORIZONTE DE
EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES

Me corresponde abordar el nivel eclesioldgico del tema, que
aparece en todo el documento que nos guia, especialmente en I1.4
Ecclesia, universale salutis sacramentum (CR 62-79).! Lo hago
ubicandome en el plano teérico de la cuestién, porque “no se pue-
de desarrollar una teologia de las religiones sin tener en cuenta
la misién salvifica universal de la Iglesia” (CR 62; cf. 27).% Pero
pensar en la actualidad la relacién Iglesia-religiones requiere sa-
ber que:

“la cuestién primaria ya no es hoy si los hombres pueden alcan-
zar la salvacién aunque no pertenezcan a la Iglesia catélica visi-
ble; esta posibilidad es considerada como teolégicamente cierta.
La pluralidad de las religiones... (y) la mas clara conciencia de las
fronteras espaciales y temporales de la Iglesia, nos interrogan so-
bre si se puede hablar todavia de 1a necesidad de la Iglesia para
la salvacién y sobre la compatibilidad de este principio con la vo-
luntad salvifica universal de Dios” (CR 63; cf. 81).

El nicleo de la cuestién es “la funcién de la Iglesia en la sal-
vacién de todos” (CR 80), o bien, la (necesaria) funcién (univer-
sal) de la Iglesia en la voluntad salvifica universal de Dios cen-
trada en Cristo y actualizada por el Espiritu. Dilucidarla requiere

1. CR (1) 10, 23-26; (I1), 27, 49¢, 56-57, 61, 62-79; (I1I) 80, 105; (IV) 114-117.
La seccion eclesiolégica (62-79) tiene una Introduccion (62-63) y tres partes: A)
“Extra Ecclesiam nulla salus” (64-70); B) “Paschali mysterio consociati” (71-73);
C) “Universale salutis sacramentum” (74-79).

2. Resta el aspecto prdctico: “las diferentes posiciones ante las religiones pro-
vocan comprensiones diversificadas con relacién a la actividad misionera de la
Iglesia y con relacién al didglogo interreligioso” (CR 23).
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buscar la recta comprensién de las frases extra Ecclesiam nulla
salus y universale salutis sacramentum:

“La valoracién teolégica de las religiones fue impedida a causa
del principio extra Ecclesiam nulla salus entendido en sentido ex-
clusivista. Con la doctrina sobre la Iglesia como sacramento uni-
versal de la salvacién o sacramento del Reino de Dios la teologia
trata de responder al nuevo planteo del problema” (CR 62).

Abordar este nuevo planteo exige pensar en conjunto la sacra-
mentalidad, la catolicidad y la misién de la Iglesia. El vinculo en-
tre la primera y la tltima, enunciadas en el titulo, lleva a plan-
tear la universalidad eclesial, punto especialmente critico, porque
en la Iglesia se advierte una particularidad mayor que en Dios,
en Cristo y en el Espiritu,® temas tratados anteriormente. Lo ha-
ré articulando el trabajo en dos secciones que tienen por centro,
respectivamente, las dialécticas entre la sacramentalidad y la ca-
tolicidad, por un lado, y entre la catolicidad y la misién por el otro.
La primera parte es mds analitica y la segunda més sintética.

I. LA SACRAMENTALIDAD UNIVERSAL

La universalidad salvifica de Dios, de Cristo y del Espiritu lle-
va a preguntarse sobre la funcién de la Iglesia como sacramento
universal de salvacién (CR 61; cf. 49, 56, 61, 80).

1. Algunas férmulas eclesiolégicas tradicionales

a. Extra ecclesiam nulla salus

“La valoracion teolégica de las religiones fue impedida duran-
te mucho tiempo a causa de la interpretacién exclusivista del
principio extra Ecclesiam nulla salus” (CR 62; cf. 64, 67, 70), co-
mo si no hubiera salvacién fuera de la Iglesia visible. Esto perte-
nece al pasado porque:

3. Aunque Hegel diria lo contrario: el verdadero singular-universal, en si y pa-
ra si, el “uno es todos”, es el Espiritu en la comunidad, que supera la singulari-
dad empirica, inmediata y excluyente de Jesus, mero singular para si. No pode-
mos aceptar esta concepcién de Jesus pero da que pensar esa vision de la Iglesia.
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“el eclesiocentrismo exclusivista, fruto de un determinado sistema
teolégico, o de una comprensién errada de la frase Extra Eccle-
stam nulla salus, no es defendido ya por los tedlogos catélicos,
después de las claras afirmaciones de Pio XII y del Concilio Vati-
cano II sobre la posibilidad de salvacién para quienes no pertene-
cen visiblemente a la Iglesia (cf. LG 16; GS 22)” (CR 10; CR 71 co-
menta ambos textos conciliares).

Esta férmula, al comienzo y al final de su historia doctrinal,
desde Ireneo y Cipriano® hasta LG y CR, tiene el sentido paréne-
tico de “exhortar a la fidelidad a los miembros de la Iglesia” (CR
70) permaneciendo en su seno (sin fugarse a las sectas) porque en
ella se encuentra la plenitud de la salvacién. Para LG 14 indica
la necesidad (objetiva) de esta Iglesia peregrina para la salvacion,
que requiere el correlato (subjetivo) de descubrir su sentido y ne-
cesidad.’” Este axioma, integrado en otros mas generales como ex-
tra Christum nulla salus y extra Spiritum nulla salus, no se con-
tradice con la llamada universal a la salvacién (cf. CR 70).

Pero en su historia ha sido interpretado con un significado ex-
clusivista, como si se dirigiera a los que no son miembros de la
Iglesia visible. Para aclarar su sentido fue importante la inter-
vencién de Pio XII° (Suprema haec sacra, 8/8/49) al sostener que

4. “Todo el que se separa de la Iglesia se une a la adiltera, se aleja de las pro-
mesas de la Iglesia y no lograra las recompensas de Cristo quien se aleja de la
Iglesia de Cristo... No puede tener a Dios por Padre quien no tiene a la Iglesia por
madre... Quien rompe la paz y la concordia de Cristo estd contra Cristo. Quien re-
coge en otra parte, fuera de la Iglesia, disipa la Iglesia de Cristo...Quien no man-
tiene esta unidad no guarda la ley de Dios, no guarda la fe en el Padre y en el Hi-
jo, no guarda su vida y salvacién” (SAN CIPRIANO, De catholicae ecclesiae unitate
6; Obras de San Cipriano, BAC, Madrid, 1964, 148).

5. CR 67: “El Concilio Vaticano II hace suya la frase extra Ecclesiam nulla sa-
lus. Pero con ella se dirige explicitamente a los catdlicos, y limita su validez a
aquellos que conocen la necesidad de la Iglesia para la salvacion... la afirmacién
se funda en la necesidad de la fe y del bautismo afirmada por Cristo (LG 14)".

6. CR 66: “En su enciclica Mystici Corporis, Pio XII aborda la cuestién de la
relacién con la Iglesia de aquellos que alcanzan la salvacién fuera de la comunién
visible de la misma. Dice de ellos que se ordenan al cuerpo mistico de Cristo por
inconsciente anhelo y deseo (DS 3821). La oposicién del jesuita americano Leo-
nard Feeney, que insiste en la interpretacién exclusiva de la frase Extra Eccle-
siam nulla salus da ocasion a la carta del Santo Oficio al Arzobispo de Boston del
8 de agosto de 1949, que rechaza la interpretacién de Feeney y precisa la ense-
fianza de Pio XII. La carta distingue entre la necesidad de la pertenencia a la Igle-
sia para la salvacidn (necesitas praecepti) y la necesidad de los medios indispen-
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la Iglesia tiene una necesidad de precepto en cuanto generale au-
xilium salutis (Dz 3870; cf. DS 3866-3873). Ese tipo de necesidad
se aproxima al argumento de necesidad-conveniencia aplicado a
la Encarnacién y a los sacramentos (ST III, 1 y 61) que indica un
medio més conveniente al hombre para alcanzar la salvacion. Por
eso, reformulada de un modo positivo, aquella frase significa que
“toda salvacién viene de Cristo-Cabeza por la Iglesia que es su
Cuerpo” (CEC 846).

b. La necesidad de la Iglesia

“Se habla de la necesidad de la Iglesia para la salvacién en un do-
ble sentido: la necesidad de la pertenencia a la Iglesia para aque-
llos que creen en Jesus y la necesidad para la salvacién del minis-
terio de la Iglesia que, por encargo de Dios, tiene que estar al
servicio de la venida del Reino de Dios” (CR 65; cf. 69, 74, 81).

Una es la necesidad de pertenecer a la Iglesia y otra es la ne-
cesidad de la Iglesia para la salvacién. La primera refiere la per-
tenencia de los individuos. Todos son llamados a la unidad catoé-
lica del Pueblo de Dios (L.G 13) y la vocacién salvifica conlleva la
con-vocacion eclesial. Pero el problema se resuelve de forma dis-
tinta si se trata de cristianos (CR 65) o de no cristianos (CR 71-
73), para quienes CR usa las categorias ordenacién,” asociacién e
inclusién® y vinculacién, pero evita hablar de pertenencia gra-
dual o de comunién imperfecta.’

sables para la salvacién (intrinseca necessitas); en relacion con estos ultimos la
Iglesia es una ayuda general para la salvacién (DS 3867-3869). En el caso de una
ignorancia invencible basta el deseo implicito de pertenecer a la Iglesia; este de-
seo estara siempre presente cuando un hombre aspira a conformar su voluntad a
la de Dios (DS 3870). Pero la fe, en el sentido de Heb 11, 6, y el amor son siempre
necesarios con necesidad intrinseca (DS 3872)".

7. “Hay una ordenacion de los no cristianos al Pueblo de Dios en virtud de la
llamada universal a la salvacién que incluye la vocacidn de todos los hombres a
la unidad catdlica del Pueblo de Dios (LG 13)” (CR 69).

8. “Los no cristianos, justificados mediante la gracia de Dios, son asociados al
misterio pascual de Jesucristo, y por eso también al misterio de su cuerpo, que es
la Iglesia, una realidad dinamica en el Espiritu. Aunque falte a esta unién espi-
ritual la expresidn visible de la pertenencia a la Iglesia, los no cristianos justifi-
cados estan incluidos en la Ecclesia ab Abel o Ecclesia universalis” (CR 72).

9. “Por ello se puede hablar... también de una vinculacién (de los no cristia-
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Dejando la necesidad de la pertenencia de cada persona a la
Iglesia, la segunda cuestién se refiere a la necesidad de su media-
cion en general. Ver la necesidad de la Iglesia-sacramento (CR
65) lleva a revisar el sentido de otras férmulas cldsicas, sabiendo
que es necesario

“mantener vivas estas dos verdades... la posibilidad real de la sal-
vacién en Cristo para todos los hombres y la necesidad de 1a Igle-
sia en orden a esta misma salvacién. Ambas favorecen la com-
prension del inico misterio salvifico, de modo que se pueda
experimentar la misericordia de Dios y nuestra responsabilidad”
(RMi 9).

c. Ecclesia ab Abel y Ecclesia universalis

El misterio de la Iglesia trasciende sus etapas cristiana y ve-
terotestamentaria abarcando su prefiguracién ab origine mundi.
Ella atraviesa los estadios histéricos sucesivos ante legem, post
legem ante Christum y post Christum (ST I-II, 106, 4, ad 1um).
Existe de algin modo, como los sacramentos (ST III, 61, 3), en la
etapa ante legem o de lex naturae. Con Gregorio Magno el Conci-
lio dice que en la Iglesia universal se congregaran ab Abel iusto
usque ad ultimum electum (LG 2), los que viviendo en justicia y
santidad “reunidos forman el dinico Cuerpo de Cristo”." Las fra-
ses Ecclesia a justo Abel o Abel, initium Ecclesiae (CR 72-73) in-
dican “una preexistencia de la Iglesia a la Encarnacion”." Esta
tradicién, vigente hasta el s. XVIII, se pierde en la apologética
que destaca la eclesialidad visible secundum statum novi Testa-
menti al impugnar la visién protestante de una ecclesia spiritua-
lis, abscondita.

nos justificados) con el misterio de Cristo y de su cuerpo, la Iglesia. Pero no se de-
beria hablar de una pertenencia, ni siquiera gradual, o de una comunién imper-
fecta con la Iglesia, reservada a los cristianos no catélicos (UR 3; LG 15); pues la
Iglesia por su esencia es una realidad compleja, constituida por la unién visible y
la comunién espiritual” (CR 73). No se ve la razén suficiente para dejar comple-
tamente de lado el lenguaje de la pertenencia.

10. G. PRiLIpS, La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, Herder, Bar-
celona, 1968, I, 107.

11. Y. CONGAR, Ecclesia ab Abel, en M. REDING (Hg.), Abhandlungen iiber
Theologie und Kirche. Festschrift fiir Karl Adam, Diisseldorf, 1952, 84.

TEOLOGIA 71 (1998)



164 CARLOS M. GALLI

Varias férmulas equivalentes —Ecclesia ab Abel, Ecclesia uni-
versalis, corpus mysticum, ecclesia sanctorum, mysterium Eccle-
siae— indican que la Iglesia abarca a hombres de todos los tiem-
pos justificados por Cristo, porque es coextensiva al dominio de
su gracia. Asi se advierte en la decisiva cuestién, cristolégica y
eclesiolégica, de la gracia capital de Cristo:™

“el cuerpo de la Iglesia se constituye por hombres que existieron
desde el principio hasta el fin del mundo... Asi pues se ha de con-
siderar como miembros del cuerpo mistico no sélo a los que lo son
en acto, sino también a aquellos que lo son en potencia... Toman-
do, en general, todo el tiempo del mundo, Cristo es la Cabeza de
todos los hombres, pero segtin diversos grados...” (ST 111, 8, 3c¢).

Esta doctrina permite a Tomas responder a dos interrogantes:
1) acerca de los paganos de la ley natural (ad 1um) considerados
miembros en potencia,' 2) acerca de los judios de la ley antigua
(ad 3um) que “pertenecian al mismo cuerpo de la Iglesia al que
nosotros pertenecemos”, porque guardando los sacramentos de la
ley eran conducidos a Cristo por la misma fe y el mismo amor."
Para él “una misma es la Iglesia del Antiguo y del Nuevo Testa-
mento” (ST III, 8, 6, lum). Hoy, para dar una explicacién completa
de las distintas formas de pertenencia al uinico cuerpo de Cristo,
debemos integrar las dialécticas acto-potencia y realidad-imagen

12. Cristo posee su gracia como caput Ecclesiae (ST 111, 7-8). Para Santo To-
mas el corpus Christi mysticum desborda los limites de la Iglesia instituida, neo-
testamentaria y visible; por eso su tendencia a equiparar esta formula con otras
como universalis ecclesia o communio sanctorum (cf. ST 111, 49, 1; 80, 4).

13. ST 11, 8, 3, ad 1um: “los que son infieles, aunque no sean “actu” (miem-
bros) de la Iglesia, lo son en potencia (etsi actu non sint de Ecclesia, sunt tamen
in potentia)”. (Quae quidem potentia) se funda en dos razones: primero y princi-
palmente en el poder (salvifico) de Cristo, que es suficiente para salvar a todo el
género humano; en segundo lugar, en el arbitrio de la libertad.

14. ST 111, 8, 3, ad 3um: “Los padres (del AT) no consideraban los sacramen-
tos de la ley (antigua) como realidades sino como imagenes y sombras de las rea-
lidades futuras. Ahora bien, como dice Aristételes, el movimiento hacia la imagen
en cuanto imagen es el mismo que el movimiento hacia la cosa por ella represen-
tada. Por eso los antiguos padres, guardando los sacramentos de la ley, eran con-
ducidos a Cristo por la misma fe y el mismo amor por el que somos conducidos no-
sotros. Y por eso los padres antiguos pertenecian al mismo cuerpo de la Iglesia al
gue nosotros pertenecemos”.

TEOLOGIA 71 (1998)



SACRAMENTALIDAD Y MISION DE LA IGLESIA 165

con otras como invisible-visible, escatolégico-histérico, cumpli-
miento-preparacién y plenitud-imperfeccién, en una dindmica de
la participacion salvifica en el Espiritu (CR 72). No obstante hay
que decir que, si un individuo puede pertenecer a la Iglesia secre-
tamente, incluso sin saber de ella, eso no implica que la Iglesia
sea puramente espiritual, sino que él pertenece a su modo a la
Iglesia tinica —prefigurada en Abel, preparada en el AT, consti-
tuida por Cristo y manifestada en el Espiritu— y una —visible y
espiritual—, sacramental.”

2. La Iglesia-Sacramento de salvacion

La Iglesia es “sacramento universal de salvacién” (CEC 774/6;
CR 12, 27, 62/3, 74-79, 80). La nocién ‘sacramento’ ingresé al
Concilio desde la teologia alemana y se volvié decisiva, aunque
aparece en pocos textos (LG 1, 9, 48; AG 1, 5; GS 43, 45). Se im-
puso en el posconcilio, opacando a veces a Pueblo de Dios, pero
“se es fiel al Concilio sélo si Sacramento y Pueblo de Dios, dos pa-
labras centrales de su eclesiologia, se leen y se piensan juntas”.'

La Iglesia es sacramental porque sigue la légica de la encar-
nacién. Su dimensién humana y visible conduce a lo divino e in-
visible (SC 2)"" tanto en el orden intencional de la significacién
como en el plano causal de la instrumentalidad. “La Iglesia es en
Cristo como (veluti) un sacramento, o sea, signo-instrumento”
(LG 1) que sirve a la realidad teologal y salvifica:

“Asi como la naturaleza asumida sirve al Verbo encarnado como
de instrumento (organum) de salvacién unido indisolublemente a
El, de modo semejante (non dissimili modo) la estructura social
de la Iglesia sirve al Espiritu Santo, que la vivifica, para el creci-
miento del Cuerpo” (LG 8a).

15. Y. CONGAR, La idea de la Iglesia en Santo Tomds, en Ensayos sobre el mis-
terio de la Iglesia, Estela, Barcelona, 1961, 80. La misma doctrina se encuentra
en H. bE LuBac, Catholicisme, Cerf, Paris, 1952, 200.

16. J. RATZINGER, La eclesiologia del Vaticano II, L’'Oss Rom 10/08/86, 11.

17. “La «comunién» eclesial es al mismo tiempo invisible y visible... Esta re-
lacién entre los elementos invisibles y los elementos visibles de la comunién ecle-
sial es constitutiva de la Iglesia como «sacramento» de salvacion” (Sagrada Con-
gregacién para la Doctrina de la Fe Carta a los obispos de la Iglesia catilica sobre
algunos aspectos de la Iglesia considerada como comunién 4, L'Oss Rom
19/6/1992, 8).
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La sacramentalidad eclesial deriva de la sacramentalidad ori-
ginal de Cristo, ya que “en El habita la plenitud de la Divinidad
corporalmente” (Col 2,9). La primera Escolastica insinué el sa-
cramentum Incarnationis y Santo Tomas elaboré la dependencia
de los sacramentos con respecto a la humanidad de Cristo en el
orden de la causalidad eficiente y ejemplar (ST III, 60, 6) a tal
punto que los llamé sacramenta humanitatis eius (ST I1I, 80, 5)
e ilustré su relacién con Dios, causa eficiente principal, por la
comparacién del instrumentum coniunctum y del instrumentum
separatum (ST III, 62, 5). Del Verbo encarnado procede la ley de
la encarnacién o de la sacramentalidad que se verifica a su modo
en la Iglesia.

Siendo la sacramentalidad de la Iglesia un vasto tema me li-
mito a su funcidn salvifica universal (CR 74). La Iglesia es sacra-
mento de Cristo para todos porque representa y extiende la me-
moria, la presencia y la espera del tinico Salvador universal en la
historia. Siendo una comunidad formada por muchos unidos en
torno a Uno y ablerta a todos, significa y realiza, para todos, el
misterio salvifico de Cristo, Uno que incluye a todos y salva a to-
dos juntos."™ Es signo e instrumento visible de Cristo-Salvador en
el mundo, y asi del proyecto visible del amor de Dios para que to-
da la familia humana forme un tinico Pueblo de Dios (CEC 776)."

Esta sacramentalidad universal tiene su fundamento en Cris-
to, causa universal de salvacién (ST III, 4, 4, ad lum), singular
concreto y universal, que retune el universale y el concretum por-
que realiza el Uno por todos (pars pro toto) y el todos en Uno (Zo-

18. “La singularidad de la Idea divina, la Idea divina en cuanto que es un (so-
lo) hombre se consuma en la realidad efectiva sélo cuando ella tiene inicialmente
frente a si los singulares multiples, los reconduce a la unidad del Espiritu, a la
comunidad, y alli existe como autoconciencia efectiva y universal” (G. W. HEGEL,
Lecciones sobre Filosofia de la Religion, trad. R. FERRARA, Alianza Universidad,
Madrid, 1987, 67).

19. CEC 776: “Como sacramento, la Iglesia es instrumento de Cristo. Ella es
asumida por Cristo como instrumento de redencién universal (LG 9), sacramen-
to universal de salvacién (LG 48), por medio del cual Cristo manifiesta y realiza
al mismo tiempo el misterio del amor de Dios al hombre (GS 45). Ella es el pro-
yecto visible del amor de Dios hacia la humanidad que quiere que todo el género
humano forme un unico Pueblo de Dios, se una en un dnico Cuerpo de Cristo, se
coedifique en un unico templo del Espiritu Santo”.
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tum in parte). Para recapitular esta dialéctica se usa hoy,* con
cautela, el concepto hegeliano de universal concreto, sin reducir
la teologia y la ontologia a la l6gica. Contra la ley que identifica
lo universal con lo abstracto y lo concreto con lo particular, am-
bos términos se pueden atribuir a Cristo. Su universalidad no es
la de una ley general ni la de una idea abstracta y su particula-
ridad no es la de un mero individuo entre otros. El Verbo encar-
nado “concreta” la totalidad de Dios para el hombre y del hombre
para Dios en su Singularidad tinica con “un significado absoluto
y universal” (RMi 6). La Iglesia significa y comunica esa univer-
salidad para que sea realizada en todos siendo sacramento de
Cristo para la salvacién del mundo.*

Tres cuestiones aparecen aqui, que apenas se pueden sugerir.
({Quién es el sacramento de salvacién? Todo el Pueblo de Dios,*
que es universal y particular, un Pueblo que retine a muchos pue-
blos y culturas.” jPara qué? Para significar piblicamente a Cris-
to en la historia y formar un Pueblo que confiese el Nombre del
unico Salvador.* ;Cémo? Comunicando la plenitud de Cristo por

20. B. SESBOUE, Jesucristo, el Unico Mediador. Ensayo sobre la redencion yla
salvacion, t. 1 Problemadtica y relectura doctrinal, Secretariado Trinitario, Sala-
manca 1990, 402.

21. “... sacramento, cuando se aplica a la Iglesia, remite a la salvacién, la cual,
realizandose por la unién con Dios en Cristo, conduce a la unidad de los hombres
entre si. Se puede, de modo semejante, unir sacramento con el término mundo, y
asi se subraya que la Iglesia es sacramento de la salvacién del mundo, en cuanto
que el mundo necesita la salvacién, con respecto a la cual la Iglesia ha recibido la
misién de proponerla al mundo. En esta perspectiva se puede decir que la Iglesia
es sacramento de Cristo para la salvacion del mundo...” (COMISION TEOLOGICA IN-
TERNACIONAL, Temas selectos de eclesiologia, Cete, Madrid, 1987, 8.3).

22. “iQuién es el sacramento de salvacion? El pueblo de Dios. ;Dénde y c6mo?
Alo largo de toda su vida, de toda su historia vivida en la historia del mundo” (Y.
CONGAR, Un pueblo mesidnico. La Iglesia, sacramento de salvacién. Salvacion y
Liberacion, Cristiandad, Madrid, 1976, 119).

23. (LG 13)... propone una tesis fundamental de la eclesiologia catdlica... pre-
senta a la Iglesia universal como una comunién de iglesias particulares e indirec-
tamente como una comunién de naciones, lenguas y culturas. Cada una de ellos
aporta sus dones al conjunto” (JUAN PABLO II Alocucion a los cardenales y prela-
dos de la curia romana (21/12/84), L'Oss Rom 30/12/1984, 3).

24. “Si es verdad que la nocién biblica de Pueblo de Dios define, mejor que las
otras, la insercidn de la Iglesia en el mundo y su homogeneidad multiforme con
él, aquella, mas estrictamente teolégica, de sacramento, subraya mas aquello que
pone de relieve, en la Iglesia, a la escatologia histéricamente significada... La sa-
cramentalidad designa el hecho de que Cristo mismo instaura y asiste espiritual-
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la palabra, el sacramento y el servicio (CR 75).% Asi el tema del
sacramento desborda hacia una cuestion més amplia que con-
cierne a las razones de conveniencia que justifican que exista una
Iglesia en el plan salvifico de Dios. Son las razones por las que
Dios quiere dar la plenitud de la salvacion, que es Cristo, a tra-
vés de la Iglesia.

3. Sacramento universal de salvacion

La Iglesia, Pueblo-Sacramento, es sacramento universal de
salvacién (CR 27, 62; cf. LG 13, AG 15, RMi 18) y contiene una
dialéctica original entre catolicidad y sacramentalidad.

a. La catolicidad eclesial

La Iglesia y su catolicidad provienen de la relacién a Cristoy
al Espiritu.” “El ambito privilegiado de la accién del Espiritu es
la Iglesia, Cuerpo de Cristo” (CR 61). Teniendo una presencia
universal el Espiritu se manifiesta especialmente en la Iglesia,
pues la plenitud de los dones del Espiritu estd donde se dan la
plenitud de las determinaciones del Verbo: en el Cuerpo de Cris-
to.”” Reconociendo la libertad del Espiritu en y fuera de los limi-

mente a la Iglesia para que, por medio de ella, El pueda ser significado publica-
mente al mundo hasta el fin de los tiempos” (G. MARTELET, De la sacramentalité
propre & UEglise. Ou d’'un sens de UEglise inséparable du sens du Christ, Nouve-
lle Revue Théologique 45 (1973) 28.

25. CR 75: “la Iglesia no es sdlo signo, sino también instrumento del reino de
Dios que irrumpe con fuerza. La Iglesia lleva a cabo su misién como sacramento
universal de salvacién en la martyria, leiturgia y diakonia”.

26. CR 49: “Si la salvacién estd ligada a la aparicién histérica de Jesis, para
nadie puede ser indiferente la adhesién personal a él en la fe. Solamente en la
Iglesia, que esta en continuidad histérica con Jesus, puede vivirse plenamente su
misterio. De ahi la necesidad ineludible del anuncio de Cristo por parte de la Igle-
sia”. CR 56: “La Iglesia es el lugar privilegiado de la accién del Espiritu. En ella,
cuerpo de Cristo, el Espiritu suscita los diversos dones para utilidad comun (cf 1
Cor 12, 4-11). Es conocida la formulacién de Ireneo: «Donde esta el Espiritu del
Senior alli esta la Iglesia, y donde esta la Iglesia esta el Espiritu del Sefior y toda
gracia». Y san Juan Criséstomo: «Si el Espiritu Santo no estuviera presente no
existiria la Iglesia: si existe la Iglesia, esto es un signo abierto de la presencia del
Espiritu»”.

27. Y. CONGAR, Esprit de ’homme, Esprit de Dieu, Cerf, Paris, 1983, 55.
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tes visibles de la Iglesia hay que resaltar su misteriosa unién de
alianza® con ella, que no tiene la misma intensidad que la Encar-
nacién. Esa peculiar vinculacién permite decir que “la misién de
la Iglesia no se anade a la de Cristo y del Espiritu sino que es su
sacramento” (CEC 738).

“De ahi deriva una relacién singular y unica que, aunque no ex-
cluya la obra de Cristo y del Espiritu Santo fuera de los confines
visibles de la Iglesia, le confiere un papel especifico y necesario.
De ahi también el vinculo especial de la Iglesia con el Reino de
Dios y de Cristo, dado que tiene la misién de anunciarlo e instau-
rarlo en todos los pueblos” (RMi 18c).

La catolicidad expresa es una propiedad esencial del Pueblo de
la Nueva Alianza (LG 9a) que, reunido por la fe en Cristo, se des-
liga de un pueblo particular y se abre a todos los pueblos.” Su ser,
significar y obrar tienden a una unidad universal, versus unum,
hacia la unidad de todos. La Iglesia es catdlica, segtn la totalidad,
con una unidad universal de plenitud, que implica una especifica
cualidad espiritual y una determinada actitud mental.*

La catolicidad abraza ortodoxia y universalidad porque la
Iglesia contiene la totalidad integra de la fe y es capaz de alcan-
zar la totalidad plural del hombre. En el primer sentido es la to-
talidad auténtica de la fides catholica que unifica y centra a la
Iglesia.®® En el segundo es su vocacién por alcanzar a fodos los
hombres (LG 13a), lo que la impele a abrazar a todo el hombre,
asumir todas las condiciones humanas y cefiir a cada uno con sus

28. Y. CONGAR, Pneumatologie ou christomonisme dans la tradition latine?,
EThL 45 (1969) 412.

29. “Ya en el AT Israel debié el hecho de ser Pueblo de Dios a una eleccién y
a una iniciativa divina. Pero estaba limitada a una unica nacién. El nuevo Pue-
blo de Dios supera esa frontera. Comprende en si a hombres de todas las nacio-
nes, lenguas y razas. Tiene caracter universal, es decir, catélico” (JUAN PaBLo II,
Catequesis del 6/11/1991, L’Oss Rom 8/11/1991, 3).

30. H. U. VON BALTHASAR, Cattolico, Jaca Book, Milano 1978, 15: “catdlico es
una cualidad. Es totalidad, universalidad, y, para ser comprendida, presupone
una determinada actitud mental”.

31. CEC 830: “La palabra catdlica significa universal en el sentido de segiin
la totalidad o segin la integridad. La Iglesia es catélica en un doble sentido: (1)
Es catolica porque Cristo estd presente en ella...”.
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peculiaridades.” La catolicidad es una totalidad con un centro
firme y abierto que se concentra y expande, como el Vaticano II,
“centrado en el misterio de Cristo y de su Iglesia, y al mismo
tiempo abierto al mundo” (TMA 18a). Si ortodoxia indica la con-
centracion interior de la verdad catélica entonces universalidad
entrafna su dinamismo de dilatacién universal.

La catolicidad despliega un entramado de dialécticas que con-
jugan unidad y pluralidad, identidad y diversidad, universalidad
y particularidad. La universalidad contiene y dilata la identidad
y la unidad de la fe teologal mientras que la particularidad con-
creta y actualiza la multiplicidad y la diversidad humanas. La
plenitud de la comunién catélica es una sintesis de lo uno y lo
multiple, lo idéntico y lo diverso, lo universal y lo particular que
liga en una pericoresis la unidad idéntica y universal con la mul-
tiplicidad diversa y particular.® El “universal catélico” es una co-
munion universal capaz de integrar las diferencias plurales y
particulares;* es una universalidad plena y no vacia, concreta y
no abstracta, multiforme y no amorfa ni uniforme, centrada y no
dispersa, integradora y no dominadora.

b. Dialéctica entre la sacramentalidad y la catolicidad
La catolicidad de la Iglesia es sacramental. La eclesiologia ac-
tual resalta la sacramentalidad de la catolicidad, es decir, que la

32. “La Iglesia es catdlica, es decir, universal, en primer lugar en relacién al
espacio, puesto que se extiende por todo el mundo... En segundo lugar es univer-
sal por la condicion de los hombres, porque ninguno queda excluido de ella, ni se-
fior ni siervo, ni vardn ni mujer... En tercer lugar es universal en relacién al tiem-
po... porque esta Iglesia comenzé en los dias de Abel y perdurard hasta el fin del
mundo...” (SANTO TOMAS DE AQUINO, El Simbolo de los Apéstoles articulo 9, en Es-
critos de Catequesis, Rialp, Madrid 1974, 96-97).

33. JuaN PaBLo 11, Discurso en la audiencia general (27/9/1989), L’Oss. Rom
1/10/1989, 3: “La universalidad de la Iglesia, de una parte, comporta la mas sdli-
da unidad y, de otra, una ‘pluralidad’ y una ‘diversificacién’, que no obstaculizan
la unidad sino que le confieren en cambio el caracter de comunion”.

34. Juan Pablo 11 dijo durante Malvinas, en un momento de tensién entre lo
universal y lo particular, que “en el Pueblo de Dios brilla como una de sus dimen-
siones mas admirables la ‘catolicidad’ o ‘universalidad’. Lo constituyen, en efecto,
hombres y gentes diseminados por todo el horizonte de la tierra, convocados y
congregados por Jesus, Cabeza de este Pueblo, y por el Espiritu Santo, que de es-
te mismo Pueblo es alma, principio de accion y cohesion. Asi pues, el Pueblo de
Dios no se limita a los confines, forzosamente estrechos de una nacién, raza o cul-
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universalidad es, a la vez, esencial, cualitativa, invisible o inten-
siva, wesentlich y, efectiva, cuantitativa, visible o extensiva,
wirkchlich. La vocaciéon universal de alcanzar la totalidad del
hombre se expande en el espacio y el tiempo. Es espacial al asu-
mir la extensién y la geografia para llegar “hasta los confines del
mundo” (Hch 1,8); es temporal al abarcar el movimiento y la su-
cesion prolongandose “todos los dias hasta el fin de los tiempos”
(Mt 28,20). La Iglesia, al asumir las culturas locales e histéricas,
se hace efectivamente catdlica. Siendo “catélica desde siempre,
en el sentido dogmatico de la palabra, 1a Iglesia deviene mas ple-
namente Iglesia mundial, Iglesia de los pueblos”.®

La sacramentalidad de la Iglesia es universal. Ella es signo de
Cristo para todos los hombres y pueblos, con-vocados en princi-
pio a formar el dnico Pueblo santo de Dios. Y es signo de la ac-
cién salvadora de Cristo que ya actia de hecho en todos.* La Igle-
sia significa a Cristo, Salvador universal, y la redencién ya
obrada por él para todos. Y significa el hecho de que Cristo, por
su Espiritu, actia salvificamente en todos los hombres m4ds alla
de sus limites visibles. En la Iglesia y en las religiones actaa el
mismo Espiritu de Cristo. “Pero la presencia universal del Espi-
ritu no se puede equiparar a su presencia peculiar en la Iglesia
de Cristo” (CR 85). Esta doctrina, ensefiada por Juan Pablo II
(RMi 21-29), es retomada en nuestro documento (CR 81-87), que
senala que “la diferenciacién entre los dos modos de accién del

tura, sino que se extiende por todo el universo... (el universalismo cristiano) ni ig-
nora o desprecia las naciones, razas o culturas. Su grandeza y originalidad esta
precisamente en amalgamar en una unidad viva, orgdnica y dindmica a las mds
diversas gentes; de tal modo que ni la unidad padece rupturas, ni la diversidad
pierde sus riquezas esenciales” (JUAN PaBLo II, Discurso a los obispos argentinos
del 12/6/82, n. 3, en EQUIPO PAULINO, Juan Pablo II en la Argentina, Paulinas,
Buenos Aires, 1982, 62).

35. Y. CONGAR, Romanité et Catholicité. Histoire de la conjonction changeante
de deux dimensions de U'Eglise, RevScPhTh 71 (1987) 189.

36. “... (se entiende la universalidad) no sélo en cuanto en la Iglesia hay gen-
te de todos los pueblos 0 en cuanto todos los hombres y todos los pueblos estarian
llamados ‘en principio’ a entrar en ella; sino ‘universalidad’ en cuanto la Iglesia
esta en el mundo para servir —como signo de referencia e instrumento particu-
larmente eficaz— esa accion salvadora de Cristo, que actia ‘de hecho’en todos los
hombres y en todos los pueblos” (R. MUNOZ Nueva conciencia de la Iglesia en Amé-
rica Latina, Nueva Universidad, Santiago, 1973, 373-374).
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3

Espiritu Santo no puede llevar a la separacién de los mismos’
(CR 82, cf. 80).”

“La accion universal del Espiritu no hay que separarla tampoco
de la peculiar accién que despliega en el Cuerpo de Cristo que es
la Iglesia. En efecto, es siempre el Espiritu quien actia, ya sea
cuando vivifica a la Iglesia y la impulsa a anunciar a Cristo, ya
sea cuando siembra y desarrolla sus dones en todos los hombres
y pueblos, guiando a la Iglesia a descubrirlos, promoverlos y reci-
birlos mediante el didlogo. Toda clase de presencia del Espiritu ha
de ser acogida con estima y gratitud, pero el discernirla compete
a la Iglesia, a la cual Cristo ha dado su Espiritu para guiarla has-
ta la verdad completa (Jn 16,13)” (RMi 29c¢).

/Cémo se relacionan las dos formas de accién del Espiritu de
Cristo: su obra secreta y universal en el mundo y su presencia sa-
cramental y universal en y por la Iglesia? ;Y céomo resolver la
tensién entre la universalidad y la particularidad de la sacra-
mentalidad eclesial? Me parece que comprendiéndola en relaciéon
a Cristo, el Singular-universal concreto, y segin la union cristo-
légica de los contrarios. La sacramentalidad universal de la Igle-
sia visible, con todas sus limitaciones, aun con el escdndalo de su
particularidad, participa y expresa la singularidad universal e
incluyente de Cristo. La Iglesia es una y catdlica, un sacramento
para todos los hombres, que realiza a su modo el universal caté-
lico que brilla en Cristo. Sin reducir el Reino a sus fronteras vi-
sibles, la uUnica Iglesia, una y dual (L.G 8a), es semilla de la tota-
lidad del Reino en y para el mundo (LG 5). A eso apunta el
Concilio al decir que:

“este pueblo mesidnico, aunque no comprenda de hecho a todos
los hombres y muchas veces aparezca como una pequeria grey, es,
sin embargo, para toda la humanidad, germen firmisimo de uni-
dad, de esperanza y de salvacién”(LG 9b, recogido por CR 79).

37. “Algunos pasajes del NT parecen insinuar el alcance universal de la ac-
cion del Espiritu, siempre en relacién con la misién evangelizadora de la Iglesia
que ha de llegar a todos los hombres” (CR 57).
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Es sugestivo y util este aporte de Martelet:

“la Iglesia, en su visibilidad estricta, como la Eucaristia, opera la
sintesis de esos contrarios aparentemente irreconciliables que son
el cardcter limitado del medio y la universalidad ilimitada del

” 38

término”.

La obra invisible y universal del Espiritu se vincula a la ac-
cién sacramental-universal del mismo Espiritu en la Iglesia. Se
puede partir de uno de los contrarios pero es necesario abarcar a
ambos con sentido catélico. Si se arranca de la accién invisible no
hay que omitir la visibilidad eclesial que revela su existencia y
alcance. Si se parte de la visibilidad de la Iglesia es imprescindi-
ble llegar a la invisibilidad de la gracia que rebasa sus fronteras
visibles. En la unidad de contrarios del universal catélico ambas
formas de la accién divina se implican mutuamente.

Es incontestable la independencia de la accién divina con res-
pecto a la Iglesia, a la que se le puede aplicar el axioma: Deus non
enim alligavit sacramentis potentiam suam (ST III, 67, 5, ad
2um). A la vez y sin contradiccién, hay que sostener la indole pe-
culiar de la accién de Cristo, mediante su Espiritu, en y por la
Iglesia, su Cuerpo y Esposa. La accién invisible del Espiritu del
Esposo reclama siempre la actuacién de la Esposa. Desbordada
pero no superada, la Iglesia siente ante los no cristianos, asocia-
dos invisiblemente por el Espiritu a Cristo y a su Cuerpo, el deber
permanente de abarcarlos en “un solo Cuerpo y un solo Espiritu”.

El mismo y unico Espiritu Santo es uno en todos (DVi 25-26)
pero de un modo distinto a Cristo. Si hay una continuidad, por-
que es el Espiritu de Cristo (Rm 8,9; Flp 1,19); se mantiene una
diferencia, porque no hay una encarnaciéon hipostatica ni un
Cuerpo (mistico) del Espiritu. La unién entre Cristo y el Espiri-
tu con la Iglesia se ha explicado acudiendo a las metaforas cabe-
za-alma-cuerpo y cabeza-corazén-cuerpo,” que indican la dialéc-

38. G. MARTELET, Las ideas fundamentales del Vaticano II, Herder, Barcelona
1968, 111.

39. Evitando una interpretacién de sabor monofisita el Concilio usa la meta-
fora con una analogia operativa: “nos concedié participar de su Espiritu, que sien-
do uno y el mismo en la Cabeza y en los miembros, de tal forma vivifica, unifica
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tica entre la superioridad manifiesta de Cristo y la influencia
oculta del Espiritu en el Cuerpo de Cristo.

“La cabeza tiene una eminencia manifiesta sobre los miembros
exteriores, mientras que el corazén tiene una influencia oculta.
Por eso el Espiritu Santo se compara al corazén, porque invisible-
mente vivifica y une a la Iglesia, mientras que Cristo, por su na-
turaleza, se compara a la cabeza, porque en cuanto hombre esta
al frente de todos los hombres” (ST 111, 8, 1, ad 3um).

4. El “intercambio” entre la Iglesia y las religiones

Sobre aquella doble accién universal de Cristo por su Espiri-
tu hay que entender el intercambio de la Iglesia con los pueblos,
sus culturas y sus religiones (cf. CR 78, 81).

El Espiritu, uno y el mismo, obra en los pueblos impulsdando-
los hacia Cristo, y obra desde Cristo, presente en la Iglesia, im-
pulsdndola a misionar a todos los pueblos. Jesis asume la pere-
grinacién de los pueblos y congrega al Pueblo de Dios para que
los atraiga al Reino: “Por eso les digo que muchos vendran de
Oriente y de Occidente y se sentaran a la mesa con Abraham,
Isaac y Jacob, en el Reino de los Cielos” (Mt 8,11-12). A la vez, Je-
sus perfecciona aquel movimiento con la misién a los pueblos. Asi
el universalismo del AT, abierto en los cantos del Siervo, se cum-
ple en la Iglesia del NT, enviada por el Resucitado a hacer disci-
pulos a los pueblos: “vayan y hagan que todos los pueblos sean
mis discipulos” (Mt 28,18-20). El Espiritu actualiza y universali-
za la obra de Jesus actuando en la Iglesia centrifugamente, al im-
pulsar su misién para dar a Cristo a todos (CEC 732, 738), y ac-
tuando en los pueblos centripetamente, al moverlos hacia la fe en
Cristo y hacia la Iglesia (CEC 683, 737). La misién es una epip-
hania (AG 9b) que completa la accién oculta de Dios, manifiesta
la presencia del Espiritu, comunica la plenitud de Cristo y ex-
tiende la catolicidad de 1a Iglesia, congregando al Pueblo de Dios,
uno y universal, desde todos los pueblos (AG 15).

y mueve todo el cuerpo, que su operacién pudo ser comparada por los Santos Pa-
dres con el servicio que realiza el principio de la vida, o el alma, en el cuerpo hu-
mano” (LG 7g).
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El axioma Dios llega antes que el misionero indica una activi-
dad del Espiritu que no afecta

“Unicamente a los individuos, sino también a la sociedad, a la his-
toria, a los pueblos, a las culturas y a las religiones” (RMi 28). Esa
obra exige “respeto por el hombre en su biisqueda de respuesta a
las preguntas mds profundas de la vida y respeto por la accién del
Espiritu en el hombre” (RMi 29).

La tarea misionera, guiada por el Espiritu, busca salvar y ma-
nifestar aquella obra escondida.

“La actitud catélica consiste en descubrir el nicleo espiritual y la
vocacién —en iltima instancia, el trabajo del Espiritu— buscan-
do el fondo de identidad de una cultura, de un pueblo, de una re-
ligién también”.*

Por eso la Iglesia va al encuentro de una gracia de Dios derra-
mada en los pueblos, a pesar de sus fallas y opacidades, para per-
feccionar la accion secreta del Espiritu, enriqueciéndola y enri-
queciéndose, porque recién

“cuando civilizaciones como las de India o China hayan sido pe-
netradas por el Evangelio, enfonces aparecerdn nuevas formas de
vida religiosa auténticamente catélicas, es decir, verdaderamente
inspiradas por la Iglesia, expresando la unidad de la misma fe y,
sin embargo, diferentes de aquellas que nosotros conocemos, en-
riqueciendo la catolicidad”."

Ademss, los dones de los pueblos ayudan a la Iglesia a descu-
brir las innumerables riquezas de Cristo. Esos dones, semillas del
Verbo dispersas, alcanzan su plenitud en Cristo, el Verbo total,
que concentra personalmente toda semilla de verdad, bondad y
belleza. El Verbo encarnado, universal concreto de dimensiones

40. “La actitud catélica consiste en descubrir el nicleo espiritual y la vocacién
—en tltima instancia, el trabajo del Espiritu— buscando el fondo de identidad de
una cultura, de un pueblo, de una religién también” (J. GRITT!, L'expression de la
foi dans les cultures humaines, Centurion, Paris, 1975, 138).

41. Y. DE MONTCHREUIL, Aspects de ’Eglise, Cerf, Paris, 1951, 62-63.
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inmensas (Ef 3,18), redne en si todos los valores de todas las cul-
turas. Al dar a los pueblos el misterio de Cristo, plenitud de la
salvacion, la Iglesia les entrega la plenitud de sus valores huma-
nos, culturales y religiosos. De ahi que la Esposa tiende a las cul-
turas por fidelidad a su Esposo, Verbo de Dios que se encarna en
un mundo que le es familiar, pues “todo ha sido por El y para E1”
(Col 1,16-17). Participando de la catolicidad de Cristo, ella debe
“encontrar aquello que, en Cristo, es para la humanidad y para
el mundo, y aquello que, en la humanidad y en el mundo, es pa-
ra Cristo”.*

La Iglesia asume, purifica y eleva los dones de los pueblos “pa-
ra confesar la gloria del Creador, para ilustrar la gracia del Sal-
vador y para ordenar debidamente la vida cristiana” (AG 22a).
Ilustrar la gracia del Salvador significa que todos los recursos de
las culturas ayudan a formar el rostro del Cristo total.** Cada cul-
tura permite a la Iglesia reexpresar el misterio de Cristo de un
modo nuevo y “desarrollar nuevas expresiones de la riqueza del
Espiritu” (DP 234). El intercambio de la inculturacién (SA 21)
ayuda tanto a los pueblos como a la Iglesia. La pluralidad de cul-
turas expresa mejor la Plenitud de Cristo; por eso la Iglesia debe:

“aceptar de las culturas de los pueblos todo aquello que estd en
condiciones de expresar mejor las inagotables riquezas de Cristo
(Ef 3,8). Sélo con el concurso de todas las culturas tales riquezas
podran manifestarse cada vez mds claramente y la Iglesia podra
caminar hacia un conocimiento cada dia mds completo y profun-
do de la verdad, que le ha sido dada ya enteramente por su Se-
nor” (FC 10).

Se da asi un admirable intercambio de dones divinos: entre
aquellos que los pueblos dan al Pueblo de Dios —dones que ex-
presan gérmenes de Cristo e impulsos del Espiritu— y el gran
Don de la totalidad de Cristo y de su Espiritu que la Iglesia reci-

42. Y. CONGAR, Le role de U'Eglise dans le monde de ce temps en Y. CONGAR-M.
PEUCHMAURD, Vatican II. L'Eglise dans le monde de ce temps. Constitution pasto-
rale Gaudium et Spes, Cerf, Paris, 1967, 325-326.

43. En analogia con la frase de Dante en la Divina Comedia (Purg. XXXII,
102) “Cristo es romano”, Juan Pablo IT ha dicho en Asia que “Cristo es asiatico” y
en Africa ha hablado del “Cristo africano”.
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be, tiene y da a los pueblos. El fin de este intercambio es realizar
la plenitud de Cristo en la Iglesia y en el Mundo, porque Cristo
llena al mundo por la Iglesia y a la Iglesia desde el mundo.*

El doble dinamismo universal del Espiritu, invisible y centri-
peto por un lado, y sacramental y centrifugo por el otro, expresa
el universalismo salvifico de Dios centrado en Cristo, la singula-
ridad peculiar de la Iglesia y de su catolicidad, que rebasa la me-
ra dialéctica légica universal-particular, y el intercambio con los
pueblos para alcanzar la Plenitud.

5. ;Ecclesia extra ecclesiam?

Otro aspecto de la cuestion es la posible eclesialidad de las re-
ligiones, que se respondera mejor al considerar su valor salvifico.
;Tienen las religiones, junto a su limitado valor salvifico (CR 85),
algun valor eclesial? La ecclesia universalis congrega desde Abel
hasta el dltimo elegido e incluye a los “justos no cristianos”, an-
tes y después de Cristo, justificados por él y espiritualmente cris-
tianos. Esta formada por todos los individuos “que han sido, son
o serdan sus miembros por la fe en Cristo”.* Pero, ;hay alguna
eclesialidad en las religiones, vistas como comunidades e institu-
ciones, antes y fuera de la Iglesia visible? jHay ecclesia extra ec-
clesiam, o extra ecclesiam nulla Ecclesia? Las preguntas interro-
gan si hay alguna forma de eclesialidad antes y fuera de la
Iglesia de Cristo, configuracién escatoldgica, catélica y sacramen-
tal de la Iglesia constituida por Cristo y manifestada en el Espi-
ritu (LG 2).

La Iglesia desde Abel incluye hombres de todos los tiempos
pertenecientes a pueblos que transitan la historia bajo el influjo
salvifico de Cristo. Ellos son llamados por Dios en medio de sus

44, “Cristo es plenitud de la Iglesia, pero por ella alcanza también su plenitud
(Ef 1,23)... Cristo nos llena con su plenitud; pero en su cuerpo mistico, que debe
crecer hasta llegar a la plenitud (Ef 4,13), es completado o plenificado por noso-
tros. Cristo recibe, pues, de los hombres y de la creacion” (Y. CONGAR, Propieda-
des esenciales de la Iglesia, en J. FEINER - M. LOHRER, Mysterium Salutis. Manual
de teologia como historia de la salvacién, IV/1, Cristiandad, Madrid, 1973, 507).

45. Y. CONGAR, Vision de UEglise chez Thomas von Aquin, RevScPhTh 62
(1978) 526.
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lazos sociales, histéricos, culturales y religiosos. Los justos no
cristianos se asocian a su modo a la pascua de Cristo (GS 22) y
participan mystice de su Cuerpo al responder a la gracia en y por
medio de las semillas del Verbo y de los frutos del Espiritu pre-
sentes en sus culturas y religiones. Pero Dios ha querido salvar
“constituyendo un pueblo” (LG 9). Al convocar a los hombres a su
Pueblo, Dios asume su dimensién social e histérica. Se puede
descubrir una figura de eclesialidad en el valor cohesivo de las re-
ligiones de los pueblos en las que se dan mediaciones comunita-
rias e institucionales que, si bien no se identifican con la comuni-
dad e institucién eclesial, trasmiten “cuanto hay de bueno y
verdadero entre ellos” (LG 16), en cuya participacién juegan los
individuos su respuesta a la gracia.

“Dada la caracteristica de socialidad, propia del ser humano, las
religiones, en cuanto expresiones sociales de relacién del hombre
con Dios, ayudan a sus adeptos a la acogida de la gracia de Cris-
to (fides implicita) necesaria para la salvacién” (CR 4).

Por eso, agrego, les ayudan a su misteriosa vinculacién a la
Iglesia. Pero, al no realizar una comunién centrada en el Mesias,
como tienen las iglesias cristianas y, de algtiin modo, Israel, esta
eclesialidad es muy frdgil, una cierta Iglesia de incégnito, “que
anhela internamente llegar a una visibilidad sacramental ade-
cuada”.”® Tal aspiracion denota, apenas, un proceso de eclesializa-
cién.”” Hay en las estructuras religiosas comunitarias una virtual

46. E. SCHILLEBEECKX, Iglesia y Humanidad, Concilium 1 (1965) 79. DE Lu-
BAC rechaza la expresién “una Iglesia que se ignora” (Paradoja y misterio de la
Iglesia, Sigueme, Salamanca, 1967, 156).

47. Esta figura de una minima eclesialidad puede ser completada con otro ar-
gumento, que no es posible desarrollar aqui, usado por San Agustin y Santo To-
mas al responder a la cuestién de necessitate sacramentorum. “Segin Agustin ‘los
hombres no pueden unirse en una religién, verdadera o falsa, si no se vinculan
mediante la relacién (consortio) de algunos signos o sacramentos visibles’ (Contra
Faustum XIX, 11; PL 42,355). Por eso es necesario para la salvacién humana que
los hombres se unan en una sola confesién de la religion verdadera. Y por eso los
sacramentos son necesarios para la salvacién” (ST III, 61, 1, sc). Los sacramen-
tos son convententes a la dimension social del hombre, de la religion y del signo,
ya que reunen a los hombres en una comunidad de culto a Dios. El caracter so-
cial de todo signo —De Doctrina Christiana 11, 25: “Los hombres tendran necesi-
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eclesialidad en camino hacia la plena actualidad eclesial. Juan
Pablo II destaca en las religiones, y no sélo en sus individuos, el
valor real y objetivo de su ordenacién al Pueblo de Dios univer-
sal:

“Es precisamente, el valor real y objetivo de esta ‘ordenacion’ a la
unidad del Pueblo de Dios, muchas veces escondida a nuestros
ojos, lo que podemos reconocer en la Jornada de Asis”.*

A estas categorias se pueden unir las usadas en LG 2 y CEC
760 para el periodo ante legem —que persiste de algtin modo en
las religiones que no participan de la revelacién biblica— y decir
que en ellas, en cuanto estructuras visibles, comunitarias, histé-
ricas e institucionales, hay una prefiguracion de la Iglesia como
comunidad de salvacién. Una figura que apunta hacia una reali-
dad (ST III, 8, 3, ad 3um) pero no se identifica con ella. Confor-
me a la légica de la “encarnacion redentora” la Iglesia debe asu-
mir el movimiento de eclesializacién o la figura eclesial de los
pueblos, purificar lo que no condice con el Evangelio, y completar
la plena actualidad eclesial instaurando al Pueblo de Dios actua-
liter en el mundo. La misi6én ayuda a los pueblos a alcanzar la Ple-
nitud de Cristo, del Espiritu y también de la Iglesia, pues hay mu-
chas figuras pero “la realidad es el Cuerpo de Cristo” (Col 2,17).

II. LA MISION UNIVERSAL

La sacramentalidad catélica de la Iglesia conduce a conside-
rar su mision universal en el plan de Dios que quiere la salvacién
de toda la humanidad (CR 12, 23-26, 76, 103/4, 114-117).

dad de signos no solamente para la ensefianza sino para la vida social” (PL
34,54 )— cohesiona y forma comunidad. La practica sacramental comtn es un me-
dio que confiesa la fe cristiana, la religion verdadera. La Iglesia es fabricada “per
fidem et fidei sacramenta” (ST III, 64, 2, ad 3um).

48. Juan PasLo II, Alocucién a los cardenales y prelados de la Curia romana
22/12/1986, L'Oss Rom 4/1/87, 7.
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“A través de la martyria del Evangelio de la redencién universal
llevada a cabo por Jesucristo, la Iglesia anuncia a todos los hom-
bres el misterio pascual de salvacién que se les ofrece o del cual
va viven sin saberlo. Como sacramento universal de salvacién la
Iglesia es esencialmente una Iglesia misionera. Pues Dios, en su
amor, no sé6lo ha llamado a los hombres a alcanzar su salvacién fi-
nal en la comunién con él. Mas bien pertenece a la plena vocacién
del hombre que su salvacién no se realice en el servicio de la
«sombra de las cosas futuras» (Col 2, 17), sino en el pleno conoci-
miento de la verdad, en la comunién del pueblo de Dios y en la ac-
tiva colaboracién para la venida de su Reino...” (CR 76).

1. La mision: exigencia de la catolicidad
de la Iglesia peregrina

a. La Iglesia: comunién misionera

La misién tiene un lugar central en la Iglesia® porque ella
“existe para evangelizar” (EN 14). La misionalidad es una di-
mension esencial de la eclesialidad. Esto lleva a integrar plena-
mente la misionologia en la eclesiologia y a pensar una eclesiolo-
gia dinamica y misionera. Esta circularidad Iglesia-misién ve a
la Iglesia como un misterio de comunién misionera.

“«La comunién genera comunion», y esencialmente se configura
como «comunién misionera»... La comunién y la misién estan pro-
fundamente unidas entre si, se compenetran y se implican mu-
tuamente, hasta tal punto que «la comunién representa a la vez
la fuente y el fruto de la misién: la comunién es misionera y la mi-
sién es para la comunién»“ (ChL 32).

La misién pertenece a la Iglesia peregrina en cuanto efecto y
prolongacién de las misiones divinas. El “amor fontal o caridad
de Dios Padre” (AG 2b) funda el dinamismo de las misiones trini-

49. “.. la llamada vuelta o «repatriacion» de las misiones a la mision de la
Iglesia, la confluencia de la misionologia en la eclesiologia y la insercién de am-
bas en el designio trinitario de salvacién, han dado un nuevo respiro a la misma
actividad misionera, concebida no ya como una tarea al margen de la Iglesia, si-
no inserta en el centro de su vida, como compromiso basico de todo el Pueblo de
Dios” (RMi 32).
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tarias, del “Dios-en-misién”,* primer punto de referencia de la
misién eclesial.

“La Iglesia peregrinante es, por su naturaleza, misionera, puesto
que toma su origen de la misién del Hijo y de la misién del Espi-
ritu Santo, segun el propdésito de Dios Padre” (AG 2a).

La misién surge de la indole peregrina de la comunién eclesial
y arraiga de un modo peculiar en su catolicidad (AG 1). Este pun-
to es acentuado por la reflexién teolégica del siglo XX y también
por el magisterio reciente: la mision es una exigencia de la cato-
licidad (CEC 848).

“La Iglesia, enviada por Dios a las gentes para ser sacramento
universal de salvacion, por exigencia intima de su misma catoli-
cidad, obedeciendo al mandato de su Fundador, se esfuerza por
anunciar el Evangelio a todos los hombres” (CEC 849).

b. Dialéctica entre la catolicidad y la mision

Hay una profunda relacion dialéctica entre la catolicidad y la
misién (CR 76, CEC 848-856). Un aspecto de la naturaleza caté-
lica de la Iglesia es su misién universal.’' La mision tiene un des-
tino universal (EN 49; RMi 23): se dirige “a todos los pueblos” (Mt
28,19); “a toda la creacién” (Mc 16,15); “a todas las naciones” (Lc
24, 47); “hasta las confines de la tierra” (Hch 1,8); “ante todos los
hombres” (Hch 22,15).

La Iglesia es “catolicidad dindamica y élan misionero: del uno
al otro no hay punto de diferencia”.? La catolicidad y la misién
son correlativas y entre ellas hay cierta causalidad reciproca. a)
La catolicidad es causa de la misién, ya que ésta es una propie-
dad de la Iglesia, sujeto agente de la misién, y la misién es una

50. S. DIANICH, Iglesia en mision. Hacia una eclesiologia dinamica, Sigueme,
Salamanca, 1988, 211. Las misiones trinitarias son prolongaciones temporales de
las procesiones eternas (ST I, 43, 1).

51. “La Iglesia es catdlica: Anuncia la totalidad de la fe; lleva en si y adminis-
tra la plenitud de los medios de salvacién; es enviada a todos los pueblos; se diri-
ge a todos los hombres; abarca todos los tiempos; es, por su propia naturaleza, mi-
sionera (AG 2)” (CEC 868).

52. DE LUBAC, Le fondement théologique des missions, Seuil, Paris, 1946, 32.
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exigencia de la catolicidad. b) La misién es causa de la catolici-
dad, porque por aquella la Iglesia realiza efectivamente su cato-
licidad. Journet ha estudiado esta dialéctica mostrando que la
misién, propia del tiempo de la Iglesia, es “la puesta en obra, en
el registro dindmico del obrar, de su catolicidad estructural y
constitutiva” ® hasta alcanzar la catolicidad final.® Asi se esta-
blece la progresiéon: catolicidad inicial o esencial, accién misione-
ra, catolicidad final o efectiva. La catolicidad y la misién estan
unidas entre si, se compenetran y se implican mutuamente, has-
ta el punto que cada una es, a su modo, fuente y fruto de la otra.
La comunién catélica es misionera y la misién es universal, para
hacer méas plenamente catélica la comunién. Por eso se puede ha-
blar de catolicidad o universalidad misionera y de mision catoli-
ca o universal.

(1) Un primer movimiento va de la catolicidad a la misién. “La
Iglesia no deviene universal (o catdlica) porque ella se ocupe de la
mision, sino que ella se ocupa de la misién porque es esencialmen-
te universal”.® La Iglesia se extiende respondiendo al llamado de
su naturaleza catélica y la catolicidad se va realizando segin la
misién se despliega en la historia. Al misionar la Iglesia extiende
y, a la vez, enriquece su catolicidad con los aportes de los pueblos.

“... el beneficio de esta liberacién no sera para ellos solos: todo el
cuerpo de la Iglesia, donde ellos serdn injertados, se beneficiar4,
porque ellos la ayudaran a explotar de una manera nueva el teso-
ro que ella ha recibido de Dios y cuya fecundidad no tiene limites.
Por eso las misiones aparecen més todavia como la actualizacién
de la catolicidad de la Iglesia: no solamente ddndole a ella miem-
bros mds numerosos o incluso cualitativamente diversos, sino ha-
ciendo manifestar a la luz del dia toda la variedad del Don divi-
no”.*

(2) Un movimiento complementario va de la misién a la catoli-
cidad. Porque la catolicidad es don y tarea, la misién tiene que de-

53. CH. JOURNET, L’Eglise du Verbe Incarné, 11, Descleé, Paris, 1951, 1207.

54. JOURNET, o. c., 1951, 1252.

55. R. SCHNACKENBURG, Régne et Royaume de Dieu. Essai de théologie bibli-
que, I'Orante, Paris, 1965, 156.

56. DE MONTCHEUIL, o. c., 1951, 161.
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sarrollarla activamente. La historia de la Iglesia es el desarrollo
histérico de su catolicidad por la misién. Esto se puede verificar
histéricamente, como lo hizo el Papa con respecto a la primera
evangelizacion de América al llamarla “un despliegue misionero
sin precedentes... una nueva configuracién al mapa eclesial... el
prorrumpir vigoroso de la catolicidad querida por Cristo”. La Igle-
sia es hoy mds universal que en otros momentos porque el ambito
de su presencia es el mundo entero, como lo advirtié el Concilio y
se hace patente al llegar al IIT milenio. Mas aun, en virtud del pro-
ceso de globalizacién, se plantea ahora el novedoso “encuentro en-
tre el universalismo cristiano, es decir, la catolicidad de la fe, y el
universalismo humano, nacido de la unificacién del mundo”.?
Evangelizar el hecho y la idea de la globalizacién requiere pensar
la sintonia entre la catolicidad eclesial y la mentalidad universa-
lista, guardando tanto la unidad como la distincién.®

2. Las razones de la misién evangelizadora

a. Razon general: comunicar la plenitud
de Cristo al hombre

(Cual es el sentido de 1a misién de anunciar el Evangelio y de
implantar la Iglesia en el mundo. Si la pertenencia visible a la
Iglesia peregrina no es intrinsecamente necesaria para lograr la
salvacion eterna de los individuos, jqué razones justifican su mi-
sién evangelizadora? jPara qué, entonces, la misién? (RMi 4) ;Se-
ra para realizar mas plenamente la salvacién no sélo a nivel in-
dividual y eterno sino también comunitario e histérico? Es dificil
contestar esas preguntas pero es util, al menos, indicar la razén
que subyace a respuestas particulares.

El plan de Dios, centrado en Cristo, sigue la “légica de la en-
carnacién redentora”, es decir, se adapta al modo humano de ser,
conocer y obrar, comunicando la salvacién “de hombre a hombre”,

57. A. DONDEYNE, Rencontre des Cultures: Vrai et Fausse Universalisme, Jus-
tice dans le monde 3 (1962) 38.

58. C. GaLLl, Catolicidad y globalizacion. A proposito del Sinodo para Améri-
ca, Criterio 2205/6 (1997) 610.
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y por eso se realiza mediante el hombre Jesuis y su Iglesia. La
economia divina posee una “dinamica encarnatoria” que objetiva,
intensifica y plenifica la salvacién.

“La posicidn inclusivista ya no considera la misién como tarea pa-
ra impedir la condenacion de los no evangelizados (posicién exclu-
sivista). Incluso reconociendo la accién universal del Espiritu
Santo, observa que ésta, en la economia salvifica querida por
Dios, posee una dindmica encarnatoria que la lleva a expresarse y
objetivarse. De esta manera la proclamacién de la palabra condu-
ce esta misma dindmica a su plenitud. No significa sélo una te-
matizaciéon de la trascendencia, sino la mayor realizacién de la
misma, al colocar al hombre ante una decisién radical. El anun-
cio ¥ la aceptacion explicita de la fe hace crecer las posibilidades
de salvacién y también la responsabilidad personal. Ademas, la
misién se considera hoy como tarea dirigida no sélo a los indivi-
duos, sino sobre todo a los pueblos y a las culturas” (CR 24).

En los textos citados de CR 24 y 76 aparecen varios temas que
justifican la misién dirigida a individuos y pueblos: la economia
encarnatoria, la dindmica de plenitud o de mayor realizacién, el
pleno conocimiento de la verdad, 1a comunién del pueblo de Dios,
la activa colaboracién para la venida del Reino. Se pueden sinte-
tizar diciendo que la misién evangelizadora, que trasmite la re-
velacién definitiva y universal de Dios en Cristo por el Espiritu,
tiene como fin llevar a su mayor plenitud comunitaria e historica
la salvacién.

De Lubac pensaba de una manera similar cuando, hace medio
siglo, acufié esta sugestiva frase: “Las misiones no son solamen-
te «une affaire» de vida o de muerte sino de plenitud de vida”.”
En realidad, ya en el capitulo VII de Catolicismo titulado La sal-
vacion por la Iglesia, al plantearse la necesidad de la Iglesia pa-
ra la salvacién de los infieles, tomaba una fé6rmula usada por Glo-
rieux que sostenia que las misiones aportan una plenitud de
vida. En Cristo Dios se da como Plenitud al hombre ya en el tiem-
po, constituyendo la plenitud del hombre y del tiempo, como pro-

59. H. pE LUBAC, Le fondement théologique des missions, Seuil, Paris, 1946,
37.
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clama Juan Pablo IT al meditar sobre la Encarnacién (TMA 9-10).
La misién de la Iglesia es “necesaria” para que todos los hombres
de todos los tiempos y lugares (RMi 11) puedan participar, ya en
esta historia peregrina, de “las inescrutables riquezas de Cristo”
(Ef 3,8) mediante la comunién en el Espiritu.

b. Razones de caracter cristolégico y eclesiolégico

No es posible pensar a fondo las distintas razones que mues-
tran la necesidad-conveniencia de la misién de la Iglesia en la
historia. En esta seccién, de caracter conclusivo, se sugieren al-
gunos argumentos acerca del servicio de la misién a una mayor
plenitud de vida.

La adhesion a Cristo es una mayor plenitud en el
conocimiento de la verdad

En consonancia con lo que dice CR 13 sobre “la salvacién co-
mo verdad y el estar en la verdad como salvacion” (cf. CR 90,
103), el Catecismo explica sobre el motivo de la misién

“En efecto, Dios quiere que todos los hombres se salven y lleguen
al conocimiento pleno de la verdad (1 Tim 2,4). Dios quiere la sal-
vacién de todos por el conocimiento de la verdad. La salvacion se
encuentra en la verdad. Los que obedecen la mocién del Espiritu
de verdad estdn ya en el camino de la salvacidn; pero la Iglesia, a
quien esta verdad ha sido confiada, debe ir al encuentro de los
que la buscan para ofrecérsela. Porque cree en el designio univer-
sal de salvacion, la Iglesia debe ser misionera” (CEC 851).

La intima relacién entre la revelacion de la verdad y la oferta
de salvacién, considerada en trabajos anteriores, evoca la ense-
fianza de Santo Tomads para quien el conocimiento de las Perso-
nas divinas nos fue necesario “para que pensemos rectamente
acerca de la salvacién del género humano, que es llevada a tér-
mino (perficitur) por medio del Hijo encarnado y del don del Es-
piritu Santo” (ST I, 32, 1, ad 3um). La Plenitud del Verbo de la
Verdad y la Vida, que ha tendido su carpa entre nosotros, es par-
ticipada mas plenamente cuando Cristo es conocido por la fe y re-
conocido por la confesién de la fe de una manera personal, o sea,
consciente y libre, por “una decisién radical” (CR 24) de la perso-
na. El anuncio del Evangelio y la fe explicita en Cristo hacen cre-
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cer las posibilidades de salvacién. La adhesion personal de la fe
a Cristo lleva a su plenitud el anima naturaliter christiana de to-
do hombre. En este sentido, proponer el Evangelio es un homena-
Jje a la inteligencia y a la libertad de los hombres que pueden ad-
herirse personalmente por la fe al Dios comunicado en Cristo. Lo
decia Pablo VI:

“... Pero proponer a esa conciencia la verdad evangélica y la salva-
cién ofrecida por Jesucristo... lejos de ser un atentado contra la li-
bertad religiosa es un homenaje a esta libertad, a la cual se ofrece
la eleccion de un camino que incluso los no creyentes juzgan noble
y exaltante... Este modo respetuoso de proponer la verdad de Cris-
to y de su reino, mds que un derecho es un deber del evangeliza-
dor. Y es a la vez un derecho de sus hermanos recibir a través de
él el anuncio de la Buena Nueva de la salvacién. Esta salvacién
viene realizada por Dios en quien El lo desea y por caminos ex-
traordinarios que sélo El conoce. En realidad, si su Hijo ha venido
al mundo ha sido precisamente para revelarnos, mediante su pa-
labra y su vida, los caminos ordinarios de la salvacion” (EN 80).

La mision hace mas pleno el sefiorio histérico de Cristo,
Cabeza de la humanidad

La Iglesia es como un sacramento que hace presente a Cristo
en todo tiempo y lugar. Su misién apunta a que Cristo sea comu-
nicado y recibido como causa universal de salvacién y cabeza de
la humanidad redimida ya en la historia, para “que toda lengua
proclame, para gloria de Dios Padre, que Jesucristo es el Sefior”
(Flp 2,11). La Iglesia evangeliza para que Cristo pueda ser confe-
sado publicamente por personas y comunidades. Por eso su mi-
si6n se dirige no sélo a los individuos sino “sobre todo a los pue-
blos y a las culturas” (CR 24).

Pertenece a la légica encarnatoria y catélica de la salvacién
que la predicacién del Evangelio y la confesién de Cristo empuje
la historia hacia su adviento escatolégico (AG 9). La evangeliza-
cion de la historia tiene asi cierta relacién con la llegada de la Pa-
rusia como final-meta de la historia. El fin de la Iglesia y de su mi-
sién es “que se cumpla efectivamente el Propésito de Dios que
puso a Cristo como principio de salvacién para todo el mundo” (LG
17). La mision sirve para manifestar y cumplir el Plan salvifico
conduciendo la historia a su plenitud. Es epifdnica porque revela
el misterio de la historia y su destino de unidad universal (AG 7).
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La misién debe llevar el Evangelio durante la historia a todos
los pueblos y sélo entonces advendra el final: “Se proclamara es-
ta Buena Noticia del Reino en el mundo entero (oikouméné) para
dar testimonio a todos los pueblos (pdnta td ethnén). Y entonces
vendra el fin” (Mt 24,14). Hay una incidencia misteriosa del pro-
ceso histérico de la evangelizacion de los pueblos en el adviento
del Reino escatolégico.®® La mision actia “esperando y acelerando
la venida del Dia del Senor” (2 Pe 3,12) hasta alcanzar la Prome-
sa de Dios: “nuevos cielos y nueva tierra, en los que habite la jus-
ticia” (2 Pe 3,13).

La misién realiza de un modo mads pleno, concreto y
universal la caridad de Cristo

Dios se ha dado a Si mismo en su Hijo (Jn 3,16) y en su Espi-
ritu (Jn 14,16). Dios, que es Amor (1 Jn 4,8), derrama su amor en
nuestros corazones por el Don de su Espiritu (Rm 5,5). La cari-
dad es un don que recibimos de Dios y que tenemos para comu-
nicar a todos los hombres. “Sélo un universal del Don pertenece a
todos. El se expresa en una tension extatica que, paraddjicamen-
te, no le hace encontrar su identidad mas que saliendo de si”.%

La misién de la Iglesia es testimoniar la caridad de Dios en
Cristo a todos (RMi 31; AG 10). La misién abre a la fe en el amor
divino manifestado en Cristo, porque “nosotros hemos conocido el
amor que Dios nos tiene y hemos creido en E1” (1 Jn 4,16). A la
vez que comunica a todos el amor “de” Cristo invita a todos al
amor “a” Cristo, para que Cristo, el mayor Amante, sea también
el supremo Amado. La misién ayuda a alcanzar la plenitud del
amor en la caridad a Dios y al hombre “en Cristo”, fuente y mo-
delo del verdadero amor.

“Por otra parte el amor de Dios y del prdjimo, hecho posible en 1l-
tima instancia por Jesiis, el inico mediador, es el solo camino pa-

60. Este punto ha sido planteado por L. GERA; cf. La Iglesia frente a la situa-
cion de dependencia en L. GERA, A. BUNTIG, O. CATENA, Teologia, pastoral y depen-
dencia, Guadalupe, Buenos Aires 1974, 43-45; Religion y Cultura. El didlogo del
Cristianismo con la Cultura Moderna, SEDOI 86/87 (1985) 34-35.

61. P. Eyt, Universel rationnel et universel catholique en G. GEFFRE, Théolo-
gie et choc des cultures, Cerf, Paris 1984, 174.
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ra llegar a Dios mismo. Las religiones pueden ser portadoras de
la verdad salvadora sélo en cuanto llevan a los hombres al verda-
dero amor” (CR 87).

El amor universal de Cristo funda el amor a Cristo en todos y
en cada uno de los hombres. Es el amor del Buen Samaritano (Lc
10,25-37), universal y concreto, que se abre a todos y se aproxi-
ma a cada uno, sin fronteras, hasta el punto que caritas y catho-
licitas se vuelven sinénimos.” Por la globalizacién comunicacio-
nal hemos contemplado en 1997 la universalidad concreta de la
caridad en Teresa de Calcuta, simbolo real del “universal catéli-
co”. Un amor universal por los “murientes” que yacen en “la ciu-
dad de la alegria” y que “alza de la basura al pobre”. Un amor
evangélico que contempla a Jesus, el Pobre, en sus hermanos
mas pequenos (Mt 25,31). Un amor cristiano con una universali-
dad centrada en Cristo y vivida desde una identidad catélica y re-
ligiosa transparente. Un amor catélico que manifiesta una uni-
versalidad abierta a todos sin acepcién: socorria a todos los
miserables; aceptaba a todos como voluntarios; y fue reconocida
por todos, en la India y el mundo.

La mision efectiia una mayor realizacion social,
historica y universal de la Iglesia

La misién es conveniente para que la Iglesia alcance, sacra-
mentalmente, a todos los hombres y pueblos, para que realice
efectiva o extensivamente su catolicidad esencial o intensiva, pa-
ra que enriquezca su catolicidad llendndose con la herencia de los
dones de todos los pueblos.

“En la medida en que la Iglesia reconoce, discierne y hace suyo lo
verdadero y bueno que el Espiritu Santo ha obrado en las pala-
bras y hechos de los no cristianos, se convierte cada vez mds en la
verdadera Iglesia catélica, ‘que habla todas las lenguas, que en-
tiende y abraza todas las lenguas en el amor, y supera de esta for-
ma la dispersién de Babel’ (AG 4) (CR 78).

62. SAN AGUSTIN: “... et nescio quis ponit in Africa fines charitatis! Extende
charitatem per totum orbem, si vis Christus amare; quia membra per orbem ia-
cent” (In Ep. Joh. ad Parthos 10, 8; PL 35, 2060).
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La misién no se funda sélo en la necesidad de los hombres de
ser salvados sino también en la vocacién de la Iglesia a dilatarse
universalmente, en su naturaleza catélica destinada a reunir en
un s6lo Cuerpo a toda la humanidad salvada. La catolicidad se
realiza plenamente por la convergencia de la peregrinacion cen-
tripeta de los pueblos y por la misién centrifuga de todo el Pue-
blo de Dios, para que la Iglesia sea plenamente un “Pueblo de
pueblos”.

Aqui corresponde enunciar el tema de la misién como didlogo
y anuncio (DA 77, 82; CR 78, 105-106, 114-117). La misién es un
dialogo, salvifico y evangelizador, que implica dar y recibir, ha-
blar y escuchar, enriquecer y ser enriquecido. En la relacién en-
tre la Iglesia y las religiones el didlogo apunta a recibir y el anun-
cio menta el dar. El didlogo lleva a aprender, “advertir en un
dialogo paciente y sincero las riquezas (divitias) que Dios genero-
so, ha distribuido a las gentes”... y “examinar esas riquezas (istas
divitias) a la luz del Evangelio, liberarlas y someterlas al sefnorio
de Dios Salvador” (AG 11). El anuncio busca ensefiar con senci-
llez la plenitud de Cristo para que hombres y pueblos tengan Vi-
da en abundancia. La Iglesia, como Jesus, debe tener humildad
para recibir y generosidad para dar.®

“La tarea misionera implica un didlogo respetuoso con los que to-
davia no aceptan el Evangelio (cf. RMi 55). Los creyentes pueden
sacar provecho para si mismos de este didlogo aprendiendo a co-
nocer mejor cuanto de verdad y de gracia se encontraba ya entre
las naciones, como por una casi secreta presencia de Dios (AG 9).
Si ellos anuncian 1la Buena Nueva a los que la desconocen, es pa-
ra consolidar, completar y elevar la verdad y el bien que Dios ha
repartido entre los hombres y los pueblos, y para purificarlos del
error y del mal para gloria de Dios, confusién del diablo y felici-
dad del hombre (AG 9)” (CEC 856).

63. “El Verbo puede darnos a conocer al Padre porque todo lo ha aprendido de
él y ha consentido en aprenderlo todo del hombre. Asi debe ocurrir en la Iglesia
para aquellos que quieren encontrar a sus hermanos y hermanas de otras religio-
nes y dialogar con ellos... el didlogo interreligioso pide la humildad de Cristo y la
transparencia del Espiritu Santo” (CR 116).
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El intercambio misionero establece un circuito de gracia en el
que los pueblos se enriquecen con el Don que les da la Iglesia y
ésta se beneficia con los dones que Dios ha puesto en las culturas
y religiones.” Este estilo dialogal de la misién corresponde al
mismo ser de la Iglesia y de su relacién al mundo conforme al
“dialogo de salvacion” instaurado por Dios.

“... la Iglesia, sujeto servidor de la Revelacién en su servicio al
mundo, es, por esencia, una Iglesia dialogal, una Iglesia en did-
logo. No a pesar de, sino precisamente en virtud de su exigencia
fundamental de absolutividad, la Iglesia debe entablar un didlo-
go con el mundo. Y es capaz de hacerlo sin caer en el <hacer-co-
mo-si» (tun als ob). Para expresarlo de otra manera: el didlogo es
la forma especifica de que se reviste el testimonio de la Iglesia pe-
regrina. Al mismo tiempo, el mundo —en el didlogo— ofrece a la
Iglesia la posibilidad de dar realmente testimonio de manera sin-
gularisima y ser, de este modo, Iglesia”.%

La mision dilata la caridad evangelizadora de la Iglesia

Al evangelizar la Iglesia pone en acto la caridad por la que
comparte el mayor Don que ha recibido, la autocomunicacion del
mismo Dios en Cristo y en su Espiritu, para que todos los hom-
bres puedan alcanzar esa plenitud formando el Pueblo de Dios ya
en la historia. De esta forma, la débil unién con la Iglesia que tie-
nen hombres de distintas religiones —se llame ordenacién, vin-
culacién, asociacién o mistica pertenencia, y se realice aun en los
grados mas imperfectos de la potencia y la figura— puede con-
vertirse en una comunién perfecta en la plena actualidad eclesial
ya in statu viae. Pablo VI usa este argumento en EN 53:

“Al contrario, la Iglesia piensa que estas multitudes tienen dere-
cho a conocer la riqueza del misterio de Cristo, dentro del cual

64. “... no tenemos que considerarnos mds como dando a los otros aquello que
ellos no tienen mas que recibir, sino como dando a los otros de quienes nosotros
también vamos a recibir, y, puede ser, mucho mas de lo que nosotros habremos
dado... Los cristianos que aportan la fe a aquellos que no la tienen adn, se prepa-
ran a devenir un dia los deudores. Es un intercambio que se instituye. La activi-
dad misionera realiza un circuito de gracia” (DE MONTCHEULL, o. c., 161).

65. E. SCHILLEBEECKX, Dios, futuro del hombre, Sigueme, Salamanca 1970, 134.
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creemos que toda la humanidad puede encontrar, con insospecha-
da plenitud, todo lo que busca a tientas acerca de Dios, del hom-
bre y de su destino, de la vida y de la muerte, de la verdad”.

La Iglesia, al difundir por la misién el sumo Bien que recibe y
posee como un Don, dilata su caridad haciéndola efectiva y ple-
namente universal. -

“Por ella la Iglesia afirma en acto su voluntad de comunicar aque-
llo que ella posee a toda la humanidad. Eso es para ella un medio
eficaz par mostrar que no estd limitada a un circulo cualquiera, a
un pueblo, a una raza determinada, sino que su caridad es verda-
deramente universal, es decir, que ella posee la verdadera cari-
dad, aquella que se extiende a todos sin distincién”.*

En esta linea cabe preguntarse: si no amamos de ese modo, si
no difundimos el don recibido y el bien poseido, si no queremos
para los demas la plenitud que gozamos ;nos salvaremos? Pablo
VI, al concluir Evangelii nuntiandi, salia al paso a la falta de ar-
dor evangelizador con dos argumentos. Uno relativo a la libre ad-
hesién a la verdad, visto mds arriba. Otro basado en el amor, la
vocacion, el derecho y el deber de compartir lo recibido gratuita-
mente.

“Y El nos ha ordenado transmitir a los demas, con su misma au-
toridad, esta revelacién. No seria iniitil que cada cristiano y cada
evangelizador examinase en profundidad, a través de la oracidn,
este pensamiento: los hombres podrdn salvarse por otros caminos,
gracias a la misericordia de Dios, si nosotros no les anunciamos
el Evangelio; pero, ;podremos nosotros salvarnos si por negligen-
cia, por miedo, por vergiienza... o por ideas falsas, omitimos
anunciarlo?” (EN 80).9

66. D MONTCHEUIL, 0. c., 159. i

67. “Aunque Dios, por caminos conocidos sélo por El, puede llevar a la fe, sin
la que es imposible agradarle (Hb 11, 6), a los hombres que ignoran el Evangelio
sin culpa propia, corresponde, sin embargo, a la Iglesia la necesidad y, al mismo
tiempo, el derecho sagrado de evangelizar (AG 7)" (CEC 848).
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3. Pentecostés: simbolo de la Iglesia catélica y misionera

Pentecostés es el principio sacramental de la Iglesia catdlica y
misionera (CR 31, 49, 57, 78).En la comunidad de discipulos, ger-
men del pueblo mesidnico, todos quedan llenos del Espiritu San-
to y hablan en lenguas “segin el Espiritu les permitia expresar-
se” (Hch 2,4). Son las lenguas de los peregrinos venidos a
Jerusalén, que pertenecen a pueblos dispersos por toda la ecume-
ne, interiores o exteriores al Imperio (vv. 9-11), que representan
a “todas las naciones del mundo” (v. 5; ¢f. Lc 24,47). La multitud
pluricultural se congrega y se asombra al escuchar las maravillas
de Dios, “cada uno en su propia lengua” (vv. 6, 8, 11). Lengua o
lenguaje se ha de entender no sélo en sentido semantico y litera-
rio sino sobre todo en sentido antropolégico y cultural (EN 63).
Un modo de hablar revela un modo de ser, sentir y pensar. La
lengua se identifica con la mentalidad de una cultura. La diver-
sidad de las lenguas representa la variedad de los pueblos y las
culturas. Pentecostés:

“no da a los hombres aquella lengua dnica que habian perdido en
Babel... El les da, al contrario, hablar a los oyentes en sus propias
lenguas... La leccion es clara: la Iglesia vuelve a confirmar todas
las lenguas de los hombres, todas las culturas en las que esas len-
guas son su expresién y su vehiculo”.®

La diversidad de lenguas proclama una sola fe (Ef 4,5): es la
comunion catdlica que anuncia el tinico Evangelio universal en ca-
da lengua particular y retne las culturas diversas en la alabanza
al tinico Dios. El Espiritu se revela como el Espiritu de la unidad
y la diversidad en la comunién. El universal catélico del Pueblo de
Dios abarca todas las lenguas no de un modo uniforme o nivela-
dor sino integrando a cada una en la sinfonia de la catolicidad de
la fe. En la comunidad poliglota de Pentecostés el plural es man-
tenido por la unién cristolégica y eclesiolégica de opuestos propia
de la catolicidad, que impele a asumir todas las culturas.

68. J. DUPONT, La nouvelle Pentecote (Hch 2,1-11) en Nouvelles études sur les
actes des apoétres, Cerf, Paris, 1984, 197-198.
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“.. la unidad de la Iglesia nace del hecho de que culturas diver-
sas se reconozcan habitadas por el mismo Espiritu de Cristo, Es-
piritu que las transforma y las asume a todas... Sin consagrar
ninguna cultura particular y asumiéndolas virtualmente a todas,
la Iglesia se instituye segtin un modelo que no puede conocer nin-
guna otra agrupaciéon humana... ella prefigura un Reino en el
cual Dios sera todo en todos, donde el «universal» serd la comu-
nién de las particularidades reconocidas y queridas como tales”.*

La efusién del Espiritu es la cuna donde la Iglesia “nace una
y universal naciendo miltiple y particular”.” Conforme a su ca-
tolicidad debe realizar la universalidad en la particularidad, la
unidad en la multiplicidad y la identidad en la diferencia. La mi-
sién del Espiritu, de un modo distinto al Hijo, que por la Encar-
naciéon se une a una naturaleza humana singular, se realiza en
una multitud de personas, diria Miihlen, pertenecientes a una
multitud de pueblos, agrego. Pentecostés concentra el estatuto
cristiano de la diversidad; alli el Espiritu se muestra:

“unificador a priori en el acto mismo que lanza la misidn cristia-
na hacia el vasto mundo de las innumerables culturas humanas...
el Espiritu Santo realiza lo humanamente inexplicable y al mis-
mo tiempo lo mds profundo de los hombres: la unidad mas radi-
cal en la medida misma de la mds radical diversidad”.”

La dispersién de Babel es reinvertida por la comunién de Pen-
tecostés. Los Padres leyeron el hecho pentecostal como simbolo
de catolicidad contrapuesta a Babel (Gn 11,1-9; cf. AG 21), figura
biblica de la confusién de las lenguas y de la dispersién de los
pueblos. Pentecostés supera la separacién entre las naciones pa-
ra que “en todas las lenguas, animados de un mismo sentimien-
to, los discipulos entonen el himno de alabanza a Dios, porque el
Espiritu ha anulado las distancias para ofrecer las primicias de
todos los pueblos a Dios Padre”.™

69. P. VALADIER, L'Eglise en procés. Catholicisme et société moderne, Calmann-
Lévy, Paris, 1987, 231.

70. Y. CONGAR, Je crois en UEsprit Saint, Cerf, Paris 1983, 11, 38.

71. H. MUHLEN, L’Esprit dans [’Eglise, Cerf, Paris, 1969, II, 117.

72. SAN IRENEO DE LYON, Adversus haereses 111, 17, 2; SC 211, Cerf, 1974,
331-332.
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Pentecostés es el signo visible de la unidad de los pueblos y la
armonia de las lenguas en Cristo por la efusién del amor del Es-
piritu dado al Pueblo de Dios como nuevo vinculo de comunién.
Pero el Espiritu reinvierte Babel no por un retorno a una univer-
salidad prebabélica sino anunciando una inculturacién del mis-
mo Evangelio y de 1a misma fe en suelos culturales o espacios hu-
manos variados y diversos. Desde entonces existe una
inteligencia pentecostal de la unidad que supera la unidad sin
universalidad de Babel en el don de la universalidad en la uni-
dad de Pentecostés (CR 57).” Por eso Pentecostés designa la rea-
lidad permanente y siempre nueva del Espiritu que anima al
Pueblo de Dios en la historia a actualizar el don de la catolicidad
por la misién. La animacién del Espiritu reinvierte el caracter
babélico de la historia e imprime en los pueblos un dinamismo
pentecostal hacia la unidad.

“El dia de Pentecostés... fue, por fin, prefigurada la unién de los
pueblos en la catolicidad de la fe, por medio de la Iglesia de la
Nueva Alianza, que habla en todas las lenguas, comprende y
abraza en la caridad todas las lenguas y supera asi la dispersidn
de Babel” (AG 4).

Pentecostés es el simbolo de la convergencia, catélica y escato-
l6gica, de la peregrinacion centripeta de los pueblos y de la mision
centrifuga del Pueblo de Dios. El dinamismo misionero busca in-
culturar el Evangelio en todas las lenguas suscitando una fe ca-
paz de impulsar la marcha de los pueblos hacia la Jerusalén ce-
lestial. E1 Pueblo de Dios peregrino tiene la mision de contribuir
a superar las divisiones y promover la unidad en la historia. Por-
tando misteriosamente la semilla del Reino tiene una responsa-
bilidad unificadora en la historia universal. La Iglesia realiza su
misién como sacramento universal de salvacién evangelizando a
los pueblos y convocdndolos al Pueblo de Dios escatolégico y uni-

73. “La torre de Babel era un esfuerzo para realizar la unidad sin universali-
dad: ‘Hagiamonos un nombre (un signo de unidad), de lo contrario nos dispersa-
remos por toda la tierra’ (Gn 11, 4). Pentecostés fue el don de la universalidad en
la unidad: “Todos fueron llenos de Espiritu Santo y empezaron a hablar lenguas
diversas, segin el Espiritu les concedia expresarse’ (Hch 2, 4)” (CR 57).
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versal, con hombres de “toda lengua, raza, pueblo y nacién” (Ap
7,9), “venidos del este y del oeste, del norte y del sur” (Mt 8,11).
Entonces la eclesiologia se entronca con la escatologia y la teolo-
gia de la historia, porque la misién de la Iglesia asi concebida
postula “una teologia dinamica de la historia y de la cultura en el
acontecimiento de Pentecostés”.™ Pero ese ya es otro tema.

Carlos Maria Galli

74. H. LEGRAND, Inverser Babel, Spiritus 63 (1970) 331.
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LA CUESTION SOBRE EL
VALOR SALVIFICO DE LAS RELIGIONES
EN EL DOCUMENTO DE LA
COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL

Corresponde en el dia de hoy tratar en este seminario la cues-
tién acerca del valor salvifico de las religiones no cristianas. Es-
ta sera la dltima de las exposiciones destinadas a presentar el
texto del documento de la CTI, ya que la préxima sesién, la ilti-
ma de las diez programadas, estara exclusivamente dedicada al
didlogo entre los participantes.

Comenzaremos perfilando algunas precisiones sobre los tér-
minos en que se plantea la cuestién y sobre el lugar que CR le
otorga dentro de un planteo teolégico, es decir, dentro de la es-
tructura general y del método de la teologia; con lo cual queda-
ran aludidos algunos puntos que el documento presenta como
status quaestionis en la Seccién I del documento, nn. 4-26. De alli
pasaremos, en la segunda parte, a considerar cuadl es el aporte de
CR a la cuestion planteada, recogiendo el sucinto desarrollo que
se encuentra en el primer apartado de la III Seccién, nn. 80-87.

I. EL PLANTEO DE LA CUESTION

1. Los términos de la cuestion.

El concepto de “salvifico”, acerca de lo cual se interroga en la
cuestién planteada por CR, significa primariamente el fin (cf CR
84), esto es, el sentido dltimo de la existencia humana;' “salvifi-

1. Entre otros significados, el término “sentido” puede designar también el
“fin”, en el sentido objetivo, de meta establecida, de fin prefijado. Me parece que
involucra en si una dimensién de “verdad” (en conexién con la Sabiduria divina,
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co” designa entonces concretamente aquello que constituye al
hombre en su término plena y definitivamente salvo, a saber la
unién con Dios por la visién y el amor beatificantes en la escato-
légica condicién del hombre resucitado. A partir de alli, por ana-
logia, puede pasar a significar aquello que estd en alguna rela-
cién con dicho fin: relacién de signo a significado, de valor,
eficacia o capacidad de mediacién con respecto a aquel término;
aquello que, no solamente de una manera negativa, por no impe-
dir, sino positiva, por contribuir, es vdlido o conducente hacia el
destino de salvacién a que esté llamado el hombre, por vocacién
divina. Con este significado se plantea la cuestion presente acer-
ca del valor “salvifico” de las religiones; se cuestiona si estas pue-
den “ayudar” (cf CR 84) a que el hombre obtenga su ultimo fin; si
son “mediaciones de salvacién” (ib. 8) para quienes las profesan.

Tampoco versa la presente cuestién sobre la posibilidad de
salvarse que tienen todos los hombres, incluso aquellos que, por
no haber sido suficientemente evangelizados, no han podido co-
nocer a Jesucristo y acceder a la profesién de fe cristiana y que
adhieren a una religién no cristiana o bien viven simplemente si-
guiendo el dictado de la propia conciencia. CR advierte que no
han de confundirse estas dos cuestiones,? y remite (n 81) a un co-
nocido y expresivo texto conciliar en el cual se expresa que el cris-
tiano “asociado al misterio pascual, configurado con la muerte de
Cristo, fortalecido por la esperanza, llegara a la resurreccién. Es-
to vale no solo para los cristianos, sino también para todos los
hombres de buena voluntad, en cuyo corazén actia la gracia de
modo invisible. Cristo murié por todos y la vocacién dltima del
hombre es realmente una sola, es decir, la vocacién divina. En
consecuencia debemos mantener que el Espiritu Santo ofrece a

que prreestablece el fin) y una dimensién de “bien” y por lo mismo de “valor” sal-
vifico (bienaventuranza). No puedo dejar de referir un sugestivo texto de Santo
Tomas en el I Sent., Prol: “Subtracto enim fine, relinquitur vanitas, quam sapien-
tia non patitur secum”: “quitado el fin, no queda sino el vacio, que la sabiduria no
tolera consigo”. La carencia de fin, como carencia de sentido, es vivida como “va-
¢io”, la vida es experimentada como “falta de realidad”.

2. “No se debe confundir esta cuestion con la de la salvacién de los individuos,
cristianos o no. No siempre se ha tenido debidamente en cuenta esta distincion”
(CR 8). “No es hoy objeto de discusién la posibilidad de salvacién fuera de la Igle-
sia, de aquellos que viven segin su conciencia” (CR 81).
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todos la posibilidad de que, de un modo conocido por Dios, se aso-
cien a este misterio pascual”.? La afirmacién de que todos los
hombres, también los no cristianos, pueden salvarse es presu-
puesta y abre hacia esta otra con la que se plantea el interrogan-
te acerca del valor salfivico de las religiones no cristianas. Presu-
puesto, precisamente, que también quienes adhieren a religiones
no cristianas tienen la posibilidad de salvarse, cabe seguirse inte-
rrogando si, en el interior del modo global como se salvan, que en
toda su complejidad y concrecién es conocido solo por Dios, se en-
cuentran también, como factor salvifico mediador, las religiones.

El hombre se encamina hacia su plena y definitiva salvacién
a través de su libre actividad humana potenciada por la gracia
divina. Si esta es necesaria, dada la incapacidad de salvarse que
él tiene por sus propias fuerzas connaturales, aquella es normal-
mente requerida dada la dignidad de su ser Espiritual, capaz de
conocer la verdad y de elegir el bien, dignidad a la que Dios adap-
ta su designio salvifico.* E1 hombre esta llamado por Dios a obte-
ner su salvacién no de una manera inconsciente, sino a encami-
narse hacia ella precisamente mediante el conocimiento y la
eleccién del término a donde va y del camino por donde se dirige
hacia ese término. Esto ya introduce el interrogante acerca de la
relacion entre lo salvifico, la verdad (y por consiguiente, la reve-
lacién) y el bien; el interrogante de si la verdad y algin conoci-
miento de la misma, el bien y su eleccién por el amor, constitu-
yen dimensiones interiores del valor salvifico.

La gracia salvifica llega a los hombres por Jesucristo, en
quien se encuentran misteriosamente unidos y operantes lo divi-
no y lo humano, lo Espiritual y lo corpéreo. La gracia que hace
posible salvarse a todos los hombres les llega a través de una eco-

3. GS 22. CR 81 remite también a RMi 10, donde Juan Pablo II se vale del
mismo texto de GS para volver a ensenar que la salvacién es ofrecida a todos los
hombres, incluso a muchos que “no tienen la posibilidad de conocer o aceptar la
revelacion del Evangelio y de entrar en la Iglesia. Viven en condiciones sociocul-
turales que no se lo permiten y, en muchos casos, han sido educados en otras tra-
diciones religiosas”.

4, “Todos los hombres, conforme a su dignidad, por ser personas, es decir, do-
tados de razon y voluntad libre, y por ello enaltecidos por una responsabilidad
personal, se ven impulsados, por su misma naturaleza, a buscar la verdad y ade-
mas, tienen la obligacién moral de hacerlo, sobre todo la verdad religiosa” (DH 2).
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nomia de encarnacién, de la que Cristo es el Uinico centro de sal-
vacién, el unico y universal mediador. El es el “camino” ineludi-
ble por el que los hombres pueden encaminarse hacia su destino
escatolégico. De este camino tampoco pueden prescindir los no
cristianos, cuya posibilidad de salvacién esta ligada al hecho de
que el Espiritu Santo los puede asociar al misterio pascual, como
estd expresado en el texto antes referido de GS 22 y lo recuerda
CR al expresar que “la posibilidad de salvacién fuera de la Igle-
sia de aquellos que viven segin su conciencia”, “no se produce
con independencia de Cristo y de su Iglesia” (CR 81). Ala hora de
dejar cerrada la cuestién de la posibilidad de salvacién de los no
cristianos y de pasar a esta otra acerca de la eventual contribu-
cién de las religiones mismas a. dicha salvacién, la mediacion
salvifica unica y universal de Jesucristo sigue siendo el presu-
puesto mas inmediato y principal a tener en cuenta por parte de
la teologia cristiana.

La gracia de Cristo llega a todos los hombres mediante la ac-
tuacién universal de su Espiritu, el cual también, como Espiritu
“de Cristo”, tiende a operar, esto es, a infundir y difundir univer-
salmente la gracia manteniéndose dentro del régimen encarnato-
rio iniciado e instituido histéricamente por Jesucristo, sea por-
que comunica la gracia salvifica a través de las mediaciones
derivadas (secundarias), ministeriales y sacramentales de la
Iglesia, sea porque al actuar con su gracia invisible inmediata-
mente en la conciencia de los hombres los impulsa hacia la Igle-
sia en tanto manifestacién sensible, social e histérica de la voca-
ci6én salvifica a la que estan convocados todos los hombres.

El Espiritu actda salvificamente de una manera “peculiar”
(CR 82,85), a través de la plenitud de los medios salvificos, esto
es, llevando la economia encarnatoria de la salvacién a su pleni-
tud histérica, en y por la Iglesia, cuerpo de Cristo. Actia inme-
diata e invisiblemente en la interioridad de la conciencia y de la
libertad del hombre y también actiia mediata y sensiblemente,
de manera social e histéricamente perceptible mediante la comu-
nicacién “de hombre a hombre”? (del profeta a su pueblo; del mi-

5. “La Epifania es la fiesta de 1a vocacién de los pueblos a la salvacién cristia-
na y es el designio de la bondad divina... Esta es la historia, este es el destino del
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sionero y del predicador a sus oyentes; de quien administra los
sacramentos a los santificados por ellos; en general, de la comu-
nidad eclesial a sus miembros y a aquellos a quienes es enviada).
De este modo se activan todas las dimensiones del hombre en or-
den a su salvacion: la dimensién Espiritual y la corporal, senso-
rial y psiquica, cognoscitiva y afectiva. En todas ellas el Espiritu
mueve al hombre con su gracia hacia la fe y el amor salvificos. Es
en definitiva por la fe y el amor que el hombre se encamina por
el camino que es Cristo hacia su plena y definitiva salvacién.

Fuera de la Iglesia, con respecto a los individuos no cristianos
el Espiritu actda ciertamente de modo invisible e inmediato en el
interior de sus conciencias, impulsdandolos hacia la fe y el amor
salvificos; es lo menos que podemos decir para mantener la afir-
macién de la posibilidad de salvacién de estos individuos. ;Inter-
viene también el Espiritu de Cristo de manera mediata, externa

.y objetiva, concretamente a través de las mismas religiones a que
adhieren dichos individuos no cristianos? ;Se vale el Espiritu
también de estas tradiciones y sistemas religiosos, sin que ello
derogue la tnica y universal mediacién salvifica de Cristo?

Se trata de las religiones “como tales” (CR 81); se trata “de de-
finir el estatuto del cristianismo y de las religiones como realida-
des socioculturales en relacién con la salvacién del hombre” (CR
8); como “expresiones sociales de la relacién del hombre con Dios”
(CR 4). Se entiende que una religién es un conjunto de elementos
objetivos, un sistema de “medios” para acercar al hombre a Dios,
medios que consisten en un corpus doctrinal (un conjunto de
creencias transmitidas por la comunidad religiosa) un corpus li-
turgico-sacramental (ritos, simbolos) y un cédigo moral (leyes, c6-
digos, prescripciones, sanciones).

El documento de la CTI, recoge de la RMi (nn. 28,29) la cons-
tatacion de que el Espiritu Santo esta presente no solamente en
la Iglesia, ni tampoco solamente en los “individuos” que profesan
alguna de las religiones no cristianas, sino también en “la socie-
dad y la historia, los pueblos, las culturas” (CR 82). A partir de

mundo. Lo cual exige, sin embargo, una condicion muy importante, no poco difi-
cil: la condicién es que la fe se difunda de hombre a hombre” (PABLO VI, Alocucion
en el dia de Epifania, L'Oss. Rom. 12/1/1975, 1).
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esta constatacién se interroga si poseen alguin valor salvifico esas
entidades colectivas en las que esta activamente presente el Es-
piritu, asi como su transcurrir histérico en el tiempo. De este mo-
do plantea la cuestion acerca de las mediaciones salvificas obje-
tivas, no solamente en términos de “religiones”, sino también de
sociedades o comunidades que desarrollan una historia y de pue-
blos que generan una cultura a la vez que son sostenidos por ella.
;Coémo entender estos cuatro vocablos: sociedad, historia, pue-
blos, culturas? ;Se intercambian con el término “religiones”, co-
mo practicamente equivalentes, o bien designan algo diverso y
extienden entonces el planteo acerca del valor salvifico, de las
“religiones” a estas otras entidades colectivas?

CR no distingue adecuadamente la religion de estas otras rea-
lidades. El documento plantea el interrogante de si la sociedad,
la historia, la cultura poseen algun valor salvifico, no entendién-
dolas como realidades separadas de la religién. La religion perte-
nece a la cultura y la cultura se desarrolla también como dimen-
sién religiosa. Si, por una parte, la cultura, como esfuerzo histérico
por vivir humanamente (secundum rationem) encuentra su pun-
to culminante y corona en la religién como buisqueda de Dios (cf
TMA 6), por otra, “la religion es el corazén de toda cultura”, esto
es la inspira, la impulsa, la determina, “como instancia de senti-
do ultimo y fuerza estructurante fundamental” (CR 26).°

De todos modos tiene un particular interés que CR exprese el
planteo acerca del valor salvifico no solo de las religiones, sino
también de la sociedad, la cultura, la historia, porque asi lo ex-
tiende mas alla del ambito propiamente religioso del culto y la
préactica especificamente religiosa refiriéndolo a las dimensiones
“seculares”, con lo cual se reabririan los planteos acerca de una
lectura de los “signos de los tiempos”, o de una lectura de la his-
toria de las culturas en el horizonte de la historia universal, des-
de un parametro “salvifico”, sobre todo si atendemos al hecho de
que CR, siguiendo la RMi subraya que es el Espiritu Santo quien
esta activamente presente en la cultura, los pueblos, la historia.

6. La III Conferencia general del Episcopado Latinoamericano del afio 1979,
habia ya visto en la religion (o en su ausencia) el nicleo determinante de las cul-
tura por el hecho de que, las religiones (o su negacidn, el ateismo) deciden de la
escatologia, es decir, del destino y sentido dltimo de la existencia del hombre, que
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2. El ambito de la cuestion: la teologia de las religiones

Como senala CR, el ambito en el que se plantea la presente
cuestion es el de la teologia; se trata de una “teologia de las reli-
giones”; es, en realidad, la cuestion central de una teologia de las
religiones, es “la cuestién de fondo” (CR 8).

La asi llamada “teologia de las religiones” ha hecho su apari-
cién en tiempos muy recientes, en esta segunda mitad de nuestro
siglo, después de que, en nuestra época moderna, hubieron sur-
gido, ademas de la filosofia de la religién, las diversas ciencias
positivas que se refieren al fenémeno religioso (historia de las re-
ligiones, psicologia y fenomenologia de la religion). Este estado
de infancia permite comprender que “la teologia de las religiones
no presenta todavia un estatuto epistemolégico bien definido” y
que “en ello reside una de las razones determinantes de la actual
discusion” (CR 4).

La insuficiente definicién de dicho estatuto acarrea una ambi-
giiedad que se pone de manifiesto en una definida alternativa:
por una parte surgen las

“tentativas de elaborar una teologia de las religiones a partir de
criterios que sean aceptados por todos, es decir, que no sean ex-
clusivos de una determinada tradicién religiosa” (n. 6)

pero, por otra, existe la conviccién de que una teologia de las re-
ligiones ha de ser reflexionada y establecida a partir de los prin-

esta en la raiz de toda cultura. La religion o su negacién, “tienen que ver con el
sentido tltimo de la existencia y radican en aquella zona mas profunda, donde el
hombre encuentra respuestas a las preguntas basicas y definitivas que lo acosan,
sea que se las proporcionen con una orientacion positivamente religiosa o, por el
contrario, atea. De aqui que la religion o la irreligion sean inspiradoras de todos
los restantes érdenes de la cultura —familiar, econémico, politico, artistico. etc.—
en cuanto los libera hacia lo trascendente o los encierra en su propio sentido in-
manente” (DP 934). La inspiracién, la basica disposicién o estado de dnimo, que
una u otra religién depositan en el conjunto de una cultura y en cada uno de sus
érdenes, parece poder definirse sobre todo en relacion a la “esperanza” (de lo que
al hombre le cabe esperar, segin la conocida férmula de Kant), de la esperanza o
de sus opuestos: la resignacion, la desesperanza, o la presuncién. También incli-
na a pensar en este mismo sentido Juan Pablo II quien en TMA 45-46 desarrolla
su reflexién sobre el Espiritu Santo presentandolo en conexién con la historia, la
escatologia y la esperanza.
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cipios de la fe cristiana, esto es, de los dogmas cristianos. Alter-
nativa, pues, entre una teologia general o cominmente aceptada
por todas las tradiciones religiosas, o bien una teologia especifi-
camente cristiana de las religiones no cristianas.

Esta otra es la opcién correcta para el documento de la CTI, el
cual, ademas de dar una razén positiva, anade una critica de la
opcién contraria. La razén es totalmente valida:

“si la teologia es «fides quaerens intellectum», no se ve cémo se
puede abandonar el «principio dogmatico» o reflexionar teolégica-
mente, prescindiendo de las propias fuentes” (CR 6),

esto es, los principios de la fe cristiana alli contenidos. Estos
principios son necesariamente “presupuestos” y es de ellos que,
precisamente por ser “principios”, habra que derivar la conse-
cuencia, positiva o negativa, relativa a la posibilidad de atribuir
valor salvifico a las religiones. Este movimiento 16gico es el que
estructura el desarrollo del documento de la CTI (el transito de
la IT a la III Seccién).

La CTI anade una critica en la que, ademas de sefialar bené-
volamente la motivacion subjetiva que lleva a algunos a prescin-
dir de los principios especificos de la propia tradicién cristiana,
indica la confusién objetiva en que caen:

“en una época en que se aprecia el didlogo, la compresién mutua
v la tolerancia, es natural que aparezcan tentativas de elaborar
una teologia de las religiones a partir de criterios que sean acep-
tados por todos, es decir, que no sean exclusivos de una determi-
nada tradicién religiosa. Por ello no siempre se distinguen clara-
mente las condiciones para el didlogo interreligioso y los
presupuestos bésicos de una teologia cristiana de las religiones”
(CR 6).

El texto nos precave de confundir teologia de las religiones con
didlogo interreligioso. Son quehaceres distintos. Mds precisa-
mente, rechaza que lo que puede establecerse como condicién
previa o presupuesta para el didlogo (= a saber, el prescindir de
los propios principios o criterios de la fe cristiana), pueda tam-
bién ser aceptado como presupuesto de la teologia, de una teolo-
gia de las religiones no cristianas.
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CR 5 constata que actualmente gana fuerza la exigencia de un
mayor conocimiento de las diversas religiones para poder elabo-
rar una teologia de la mismas. Se trata de un conocimiento de la
realidad y de la figura histérica que presentan las religiones, co-
mo se puede adquirir a través del conocimiento cientifico, de la
historia de las religiones, de la fenomenologia, etc. Las diversas
modalidades que toma esta exigencia en unos u otros es breve y
algo desprolijamente resefiada por el documento. Al parecer son
todas globalmente rechazadas en el sentido y en la medida en
que, al proponer esta via de un conocimiento directo de las reli-
giones, sustituyeran y asi, eliminaran el procedimiento teoldgico
que parte de los principios dogmaticos. La intencién del docu-
mento CR es ante todo la de dejar establecido que una teologia de
las religiones no puede prescindir del criterio dogmatico y del
procedimiento especulativo que, partiendo de los principios espe-
cificos de la fe cristiana, avanza hacia las debidas conclusiones
también en el campo de las religiones no cristianas.

Sin embargo, dejando a salvo el principio dogmadtico, que no
puede ser eliminado de un procedimiento teolégico correcto, jno
cabe plantearse la conveniencia de integrar en la teologia de las
religiones este otro tipo de conocimiento directo de la figura his-
térica que presenta la realidad de las religiones? Al valerse sola-
mente del procedimiento deductivo, a partir de los principios teo-
légicos jno se corre el riesgo de concluir en juicios globales y
aprioristicos? ;No ha caido ya en ello la teologia anterior al Vati-
cano II, cuya visién de las religiones ha sido, por lo general, no-
tablemente negativa? Para comenzar a corregirlas el mismo Con-
cilio se ha visto necesitado a saltar por encima de siglos de
reflexién teolégica para rescatar testimonios mas positivos del
periodo de los Padres de la Iglesia. Segun CR la teologia cristia-
na de las religiones ha de comenzar mostrando cémo el cristianis-
mo se evalia a si mismo “en el contexto de una pluralidad de re-
ligiones” (CR 7)." Pero este contexto, es decir, el hecho de la

7. Ya que “ante la nueva situacién creada por el pluralismo religioso se replan-
tea la pregunta por la significacién universal de Jesucristo también en relacién
con las religiones y la funcién que estas pueden tener en el designio de Dios” (CR
80). CR habia expresado esto con mas precision en el n. 1, al exponer los varios
factores que “contribuyen a dar actualidad a este problema”. La nueva situacién
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pluralidad de religiones, del que ahora se toma mayor conciencia,
japorta algo al conocimiento teolégico como tal? El contexto his-
térico y actual de las religiones, japorta algo a una lectura del da-
to revelado, a una comprensién de los principios de la fe cristia-
na? ;Se puede ver en la presencia histérica de las religiones un
hecho que da a pensar, que ha de ser interpretado desde los cri-
terios y principios dogmaticos, pero que a la vez ofrece una luz
para entender mejor esos principios?

El Documento CR queda algo bloqueado dentro de la afirma-
cion de la imposibilidad de renunciar al principio dogmatico (afir-
macién, sin duda de primera importancia, y que tiene que ser sal-
vada ante todo), pero no abre hacia este otro debate abierto no
solo en la teologia de las religiones, sino, de manera més general,
también en otros campos de dicha disciplina, acerca del posible
aporte que puedan ofrecer a la teologia una lectura fenomenolé-
gica y hermenetitica de los hechos histéricos. CR habia comenza-
do aludiendo al hecho de que en la teologia actual no esta sufi-
cientemente definido el estatuto epistemolégico de la teologia de
las religiones. Hubiera sido importante entonces abrir m4s las
puertas hacia el debate epistemolégico.

Tal vez también habria que plantear més abiertamente el in-
terrogante acerca de la relaciéon entre teologia de las religiones y
didlogo interreligioso. Como hemos ya indicado, CR subraya la
distincién entre una y otro, y otorga a la teologia, pero no al dia-
logo interreligioso, la capacidad de ofrecer una valoracién de las
religiones. Mas bien, el mismo dialogo interreligioso, si quiere ser
fructifero, ha de estar precedido por la teologia, concretamente,
por la valoracién de las religiones que hace la teologia: “Para que
este dialogo sea fructifero hace falta que el cristianismo y en con-
creto la Iglesia catélica procure aclarar cémo valora desde el pun-
to de vista teolégico las religiones. De esta valoracién dependera
en gran medida la relacién de los cristianos con las diversas reli-

no estd en el hecho mismo del pluralismo religioso, que constituye una ya vieja
situacién histérica, sino en la actual toma de conciencia de dicho pluralismo; en
virtud de esta nueva toma de conciencia se replantea, se vuelve ahora a plantear
una cuestién ya planteada antes, al comienzo del periodo patristico. El hecho, la
situacién objetiva de donde surge y se renueva el planteo de esta cuestion es la
existencia de una pluralidad de religiones, el pluralismo religioso mismo.
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giones y sus adeptos y el consiguiente didlogo”(CR 3). El Docu-
mento de la CTI parece estar cerrado al interrogante acerca del
eventual aporte que una experiencia del didlogo interreligioso pu-
diera dar a una valoracién de las religiones.® Parece recoger estas
cuestiones con mas amplitud Didlogo y anuncio, documento este
que, manteniendo con firmeza la afirmacién de que la valoracién
“teolégica” es necesaria y previa para la practica del didlogo inte-
rreligioso, concede también a la practica del didlogo la posibilidad
de aportar algo en orden a la valoracién de las religiones:

“Una justa valoracion de las otras tradiciones religiosas supone
normalmente un estrecho contacto con ellas. Lo cual implica, ade-
mas de conocimientos tedricos, una experiencia practica del dialo-
go interreligioso con los adeptos de estas tradiciones. Pero tam-
bién es verdad que una valoracién teolégica correcta de estas
tradiciones, al menos en términos generales, permanece siempre
como un presupuesto necesario para el dialogo interreligioso” (DA
14).

3. Tareas asignadas a una teologia de las religiones

Con el planteo hecho por CR es coherente el ordenamiento 16-
gico de las tres tareas que asigna a una teologia de las religiones
(cf. n. 7): en primer lugar corresponde al cristianismo autoeva-
luarse en referencia a la pluralidad de religiones. A partir de lo
cual debera indagar luego sobre el sentido y el valor propio de las
religiones, consideradas en conjunto, en la historia de salvacion;
para pasar finalmente a examinar las religiones concretas (CR 7
y 80). El documento de la CTI se mantiene dentro del marco de
las dos primeras tareas.

Como se trata de una teologia cristiana de las religiones, que ha
de practicarse a partir de los propios principios de la fe cristiana
(criterios de verdad), su primer cometido es el de revisar critica-
mente esos principios, que son los “presupuestos”, para poder re-
flexionar luego sobre el valor salvifico de las religiones. En lineas
generales, dichos principios son los que se refieren a “la verdad y

8. Ver, sin embargo, la rdpida sugerencia de CR 83.
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universalidad reivindicadas por él” (cristianismo, CR 7) y son enu-
merados mas particularmente en el n. 27:

“la voluntad salvifica universal de Dios Padre..., la iinica mediacién
de Cristo, 1a universalidad de la accién del Espiritu Santo y su re-
lacién con Jests, la funcién de la Iglesia como sacramento univer-
sal de salvacién”.

Desde luego, la teologia cristiana viene reflexionando desde
siempre sobre estos principios Pero ahora ha de hacerlo “en el
contexto de una pluralidad de religiones”, como cometido particu-
lar de una época en la que el descubrimiento y la acrecentada
conciencia de la pluralidad y la persistencia de las religiones obli-
ga a volver a interrogarse sobre el significado de este hecho his-
térico, de esta pluralidad, y, por consiguiente, sobre el exacto sen-
tido de la universalidad salvifica que se atribuye el cristianismo,
para poder determinar si y en qué medida este principio permite
hablar de un valor salvifico de las religiones no cristianas. El he-
cho de la pluralidad de religiones, la persistencia histérica de es-
te hecho y la previsién de que permanecera en el futuro obliga a
la teologia cristiana a este repensamiento del tema:

“Ante la nueva situacién creada por el pluralismo religioso se re-
plantea la pregunta por la significacién universal de Jesucristo
también en relacién con las religiones y la funcién que estas pue-
den tener en el designio de Dios, que no es otro que el de recapi-
tular todas las cosas en Cristo” (CR 80).

A esta tarea consagrada a los “presupuestos” es dedicada una
gran parte de CR, la que se extiende del n. 27 al n. 79. En reali-
dad es la parte central y el objetivo prioritario del documento.’Es
también la tarea a la cual hemos prestado atencién hasta ahora
en este seminario. Hasta ahora entonces hemos estado en los
presupuestos, en el umbral de la cuestién central de la teologia
cristiana de las religiones, que versa sobre “el sentido, la funcién

9. Como consta expresamente en la Introduccién: “Las reflexiones que siguen
tienen como objeto principal la elaboracién de algunos principios teolégicos que
ayuden a esta valoracién” (de las religiones) (CR 3).
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y el valor propio de las religiones en la totalidad de la historia de
salvacion” (CR 7). En este marco CR presenta la cuestién sobre
el valor salvifico de las religiones en los nn. 81-87, de forma bre-
ve si se la compara con la extensién de la reflexion consagrada a
los presupuestos, y proponiéndola entre las “consecuencias” que
derivan de aquella precedente reflexion.

4. Explicitacion del problema

CR sitia el problema del valor salvifico de las religiones en re-
lacién con la unicidad y universalidad salvificas reivindicadas
por el cristianismo." jEs posible acordar estos dos extremos del
problema?

Unicidad y universalidad salvificas del cristianismo, esto es,
de los principios fundamentales de la fe cristiana: el de la volun-
tad salvifica universal del unico Dios, el Padre de Nuestro Sefior
Jesucristo (Cf CR 37, 18); el de la presencia y accién salvifica uni-
versal del Espiritu, que es el Espiritu de Cristo (Cf CR 53, 55, 59).
Asi pues, la unicidad y universalidad salvifica del cristianismo se
concentran, en cierto aspecto, en la afirmacién de la tinica media-
cién universal de Cristo, mediacion de gracia y revelaciéon, parti-
cipada por su Cuerpo, la Iglesia, entendida como sacramento uni-
versal de salvacion (cf CR74).

/Qué significa esta unica universalidad salvifica de Cristo y
de su mediacién? Quiere decir que en Cristo reside la potencia
para salvar a todos los hombres, no solamente a algunos. Signi-
fica ademas que sélo El posee esta universalidad salvifica, de mo-
do que no hay otros mediadores u otras mediaciones que posean
esta universalidad. Significa finalmente que, de haber otras me-
diaciones particulares, estas no podrian se independientes de la
mediacién de Cristo, es decir, que solo la mediacién de Cristo es
autéonoma (cf CR 8, 49d).

Asi entendido el contexto dentro del que se plantea la cuestién
del valor salvifico de las religiones, quedaria abierta la posibili-

10. Cf. CR 7; “unicidad y universalidad de la salvacién de Jesucristo” (CR 11);
“la tinica mediacion de Jesus” (CR 32, 37, 60), “reconocemos en Jesucristo y sélo
en é] al Salvador tnico y universal de la humanidad” (CR 19, cf. 104).
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dad de que estas ejercieran alguna funcién salvifica pero limita-
da por dos lados: primero, no podria ser universal, sino particu-
lar, esto es relativa a los integrantes de una particular cultura y
tiempo histérico, segundo, no podria funcionar independiente-
mente de la mediacién de Cristo, sino en dependencia de ella, es-
to es en una positiva relacién con el misterio de Cristo. Todas es-
tas afirmaciones generan nuevos interrogantes, que no es el
momento de explicitar. Constatemos tan solo que el documento
CR deja abierta la posibilidad de atribuir alguna funcién salvifi-
ca a las religiones pero se esmera mas prolijamente en fijar los li-
mites de esa posible atribucién. El planteo adquiere asi una for-
ma mas bien restrictiva y negativa, ya que la unicidad de la
mediacién salvifica universal de Jesucristo es presentada no co-
mo excluyente, pero si sélo como limitante del valor salvifico que
pudieran tener las religiones.

Ahora bien, jen qué se fundan todas estas afirmaciones? ;jEn
qué se funda la atribucién de una universalidad salvifica a Jesus
de Nazaret, que ha surgido en la historia como un fundador en-
tre otros (y al cristianismo, que ha surgido como una religién en-
tre otras)? Es decir, jen qué se funda que a este individuo parti-
cular, Jesus, y a su acontecer contingente, se atribuye la pecu-
liaridad de ser el dnico salvador universal? ! ;Porqué a él y no a
otros particulares fundadores o a otras religiones? La fe y la teo-
logia cristiana fundan estas afirmaciones en el hecho de la Encar-
nacién del Hijo de Dios en Jesuis y solamente en Jesuis. En ultimo
término es la Divinidad, hipostaticamente unida a él, 1a que posi-
bilita que el hombre Cristo Jesus tenga una potencia salvifica uni-
versal y unica.” Asi considerada, vista desde la Encarnacién re-
dentora, la humanidad de Jesus recibe un dinamismo de plenitud

11. “;Cémo puede un acontecimiento particular e histérico tener una preten-
sién universal?” (CR 18).

12. “El mediador 1nico es el hombre Cristo Jesuis; también aqui se trata de la
significacién universal de Jesus en cuanto es el Hijo de Dios encarnado. Es el me-
diador entre Dios y los hombres porque es el Hijo hecho hombre que se ha entre-
gado a la muerte en rescate por todos” (CR 37). “La dificultad mayor del cristia-
nismo se ha focalizado siempre en la «encarnacién de Dios», que confiere a la
persona y a la accién de Jesucristo las caracteristicas de unicidad y universalidad
en orden a la salvacién de la humanidad” (CR 18).
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salvifica, potencial pleno de gracia y de revelacién (de amor y de
palabra salvificas). Es también quien otorga a la creacién, a la
historia, a las culturas orientacién y plenitud de sentido.

La cuestion acerca del valor salvifico de las religiones puede
ser planteada de una manera maés positiva a partir de la pleni-
tud propia del potencial salvifico universal de Jests. Ello permi-
te presentar la cuestién en términos de participacion, por parte
de las religiones, de la funcién salvifica del inico Mediador origi-
nario. La idea de participacién, ademas de expresar el caracter li-
mitado y dependiente de las mediaciones participadas por las re-
ligiones, dejaria ver la unica y universal mediacién salvifica de
Jesis como el fundamento de la funcionalidad salvifica de las re-
ligiones, derivada de la plenitud de la mediacién de Jesis. Una y
otras no constituyen, sin mds, una alternativa.

Resumiendo el planteo: la peculiaridad de ser salvificamente
universal, que se atribuye a Cristo y al cristianismo, jes tal que
excluye a las otras religiones de participar en alguna forma en la
mediacién (Unica y universal) de Cristo y del cristianismo o, por
el contrario, la mediacién dnica y universal de Cristo y del cris-
tianismo tiene tal plenitud que posibilita a las religiones el par-
ticipar (parcialmente, por tanto) de ella y, de este modo, la pecu-
liar particularidad cristiana concentra en si —precisamente
como centro universal— las mediaciones participadas de las
otras religiones; pero, por lo mismo que es centro, irradia y asi
descentra refluyendo hacia fuera de su propia particularidad?

II. LA RESPUESTA A LA
CUESTION PLANTEADA

Después de haber revisado y evaluado los “presupuestos” dog-
maticos basicos de la fe cristiana, la CTI presenta, en el Primer
Apartado de la III Seccién (CR nn. 80 y 81-87), su respuesta di-
recta a la cuestién planteada en la Seccion 1.

Considerada desde el punto de vista metodoldgico esta res-
puesta requiere, ante todo, que examinemos si la afirmacién de
que las religiones pueden poseer alguna funcién salvifica se pre-
senta como un dato de la tradicién eclesial, lo cual le exige, como
es obvio, una labor de interpretacién de algunos temas y textos
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que se encuentran en las fuentes de dicha tradicién: esta es la ta-
rea que presenta CR fundamentalmente. Reconocido ya el dato
de la tradicién, queda por mostrar cémo se integra en los presu-
puestos dogmaticos, en el conjunto articulado de los principios de
la teologia cristiana, o sea, en ultimo término, en una visién co-
herente del misterio divino salvifico. En este otro aspecto CR
ofrece tan solo algunas sugerencias que quedan a la espera de un
ulterior desarrollo.

1. El dato del Magisterio

Ante la actual toma de conciencia del pluralismo religioso, la
Iglesia y la teologia cristiana se ven impulsadas a interrogarse so-
bre el posible valor salvifico de las religiones. CR no aborda este
interrogante mediante el estudio del material fenomenolégico e
histérico que presentan las religiones, sino aplicando a las mis-
mas las consideraciones ya hechas por diversos Padres de la Igle-
sia en los primeros siglos del cristianismo: “Nada tiene de extra-
fiar que viejos temas de la tradicién se utilicen para iluminar las
nuevas situaciones” (CR 80).

Para ser mas preciso: quien se ha valido de viejos temas pa-
tristicos para dar una visién alge mas positiva de las religiones e
invitar al dialogo interreligioso, ha sido el mismo Magisterio re-
ciente de la Iglesia, a partir del Concilio Vaticano II. De modo que
CR, para iluminar la actual situacién y ayudarse a dar una res-
puesta al actual interrogante acerca del eventual valor salvifico
de las religiones, investiga directamente el modo como el Magis-
terio ha utilizado dichos temas patristicos.

Ante todo presenta al Vaticano II: el Concilio ha dejado clara-
mente establecida la posibilidad de salvacién de los individuos
que, sin pertenecer a la Iglesia, viven segin su conciencia, y que
pueden pertenecer o no a otras religiones. En este sentido GS 22
ha sido un texto clave del Concilio, al expresar que todos los hom-
bres de buena voluntad, en cuyos corazones obra la gracia de mo-
do invisible, pueden ser asociados por el Espiritu Santo al miste-
rio pascual y caminar hacia la resurreccién (Cf CR 71). Pero,
ademais, segin CR 81, “algunos textos del Vaticano II tratan es-
pecificamente de las religiones no cristianas”, y el mismo Conci-
lio “reconoce que en las diversas religiones hay rayos de la ver-
dad que ilumina a todo hombre” (NA 2), “semillas del Verbo” (AG
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11), que “por la disposicién de Dios, hay en ellas cosas buenas y
verdaderas” (OT16), de modo que

“se encuentran elementos de verdad, de gracia y de bien no sola-
mente en los corazones de los hombres, sino también en los ritos
y en las costumbres de los pueblos, aunque todo deba ser «sana-
do, elevado y completado»” (AG 9; LG 17).

Es decir, que el Vaticano II ademas de afirmar la posibilidad sal-
vifica de los individuos que adhieren a religiones no cristianas,
reconoce también la existencia de valores en las religiones mis-
mas, objetivamente consideradas. Abandona asi la consideracién,
marcadamente negativa de la época anterior, y da una paso ha-
cia una valoracién mas positiva de las religiones.

¢Llega con esto el Vaticano II a atribuirles alguna funcién sal-
vifica? Es verdad que ha habido quienes han interpretado en es-
te sentido los textos ya citados del Concilio; sin embargo, por lo
general, los teélogos han respondido negativamente. El Concilio
no ha querido adoptar una u otra de las dos opiniones entonces
existentes y los textos aludidos pueden ser asumidos y entendi-
dos también dentro de la linea teolégica de Daniélou y Lubac, en-
tendiendo que los valores atribuidos a las religiones son de orden
humano natural y dispositivo, pero no salvifico (cf CR 4). El do-
cumento de la CTI cierra su lectura de los textos conciliares con
esta misma conclusion: “Si (segin Vaticano II) las religiones co-
mo tales pueden tener valor en orden a la salvacion es un punto
que queda abierto” (CR 81, el subrayado es nuestro).

Pero, segin CR 82, a partir de la linea abierta por el Vaticano
IT se produce en la ensenanza del Magisterio un desarrollo que
avanza mas alla del Concilio. Juan Pablo II

“siguiendo y desarrollando la linea del Concilio Vaticano II, ha
subrayado con mayor claridad la presencia del Espiritu Santo no
sélo en los hombres de buena voluntad tomados individualmente
sino también en la sociedad y la historia, en los pueblos, las cultu-
ras, las religiones siempre con referencia a Cristo (RMi 28; 29)”.

Sin duda en el magisterio de Juan Pablo II se destaca, entre

otras, su doctrina pneumatolégica, y particularmente, en lo que
atane a la presente cuestion, su reiterada afirmacién de la pre-
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sencia y accién universal del Espiritu Santo, no solo en los indi-
viduos sino también en la dimensidn objetiva de las religiones y
de las culturas, que ya habian comenzado a ser valoradas por el
Concilio. Pero el desarrollo aportado por Juan Pablo II est4, se-
gun el documento de la CTI, en que ha subrayado con mayor cla-
ridad esa presencia activa del Espiritu Santo en las religiones ex-
plicitando que el Espiritu Santo es el Espiritu de Cristo, esto es,
que dicha presencia activa del Espiritu tanto en los individuos
como en las religiones esta en relacién con Cristo, es decir, con la
funcién salvifica universal de Cristo y, concretamente, con su
misterio pascual. De aqui que las religiones puedan tener algin
valor salvifico. CR propone esta interpretacién del magisterio del
actual Pontifice, basdndose en tres grupos de textos.

El primero de estos se encuentra en RMi 28-29, donde el Pa-
pa introduce la afirmacién acerca de la doble accién que ejerce el
Espiritu Santo: una “peculiar”, en la Iglesia y otra “universal”, en
todo tiempo y lugar.”® De la exégesis que hace de este texto CR
concluye que “parece deducirse que estas dos formas de presen-
cia y accién del Espiritu derivan del misterio pascual”* Por su

13. “El Espiritu se manifiesta de modo particular en la Iglesia y en sus miem-
bros, sin embargo, su presencia y accién son universales, sin limite alguno ni de
espacio ni de tiempo” (Cf. DVi 53). Conforme al texto latino original, el Espiritu
“peculiari modo se indicat in ecclesia” (RMi 28), y en RMi 29 se distingue la “uni-
versalis Spiritus actio” “ab actione peculiari... in corpore Christi, quod est eccle-
sia”; en la version castellana peculiaris se traduce unas veces por particular y
otras por peculiar.

14. CR 82. La conclusion se basa en la “disposicién” del Capitulo 111, esto es,
en el hecho de que la referencia a la accion universal del Espiritu se incluye en el
mismo capitulo que trata sobre el “Espiritu protagonista de la misién” y se la
menciona “después” de haber presentado la accién (peculiar) con que el mismo
Espiritu impulsa a la Iglesia hacia la misién: “De la disposicion del cap. 11l de la
enciclica, titulado «El Espiritu santo como protagonista de la misién» parece de-
ducirse que estas dos formas de presencia y accién del Espiritu derivan del mis-
terio pascual. En efecto, se habla de la presencia universal en los nn. 28-29, des-
pués de haberse desarrollado la idea de la misién impulsada por el Espiritu Santo
(nn. 21-27)”. El subrayado es nuestro. Como se puede observar el adverbio “des-
pués” marca la continuidad entre la accion peculiar y la universal del Espiritu,
pero no solo una continuidad redaccional, (porque la exposicién sobre la accién
universal sigue inmediatamente a la exposicién sobre la accion peculiar= «a con-
tinuacion de»), sino por una continuidad légica, que sefiala que la accién univer-
sal ha de ser entendida en el mismo sentido que la accién peculiar (= «en conti-
nuidad con»). Ambas formas de accién, por estar en un mismo contexto, han de
ser interpretadas con un mismo sentido.
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parte la presencia y accién universal del Espiritu no se verifica
solamente en el interior de los individuos, sino también en las re-
ligiones objetivamente consideradas (cf CR 82, RMi 28¢) y en am-
bos casos se trata de la accién del Espiritu de Jesiis resucitado, el
Jests pascual.” Por consiguiente, si en todos estos casos la accién
del Espiritu deriva del misterio pascual; si derivan del misterio
salvifico de Cristo no solo su accién peculiar en la Iglesia, sino
también su accién universal, tanto en los individuos como en las
religiones, entonces estas tiltimas también pueden tener alguna
funcién salvifica. CR concluye el n. 82 insistiendo mas en la se-
mejanza y asociaciéon que no en la distincién y disociacién entre
los modos de actuacién del Espiritu:

“La diferenciacién entre los dos modos de accién del Espiritu San-
to no puede llevar a la separacion de los mismos, como si solo el
primero estuviera en relacién con el misterio salvador de Jests”.

Es decir, que la diferencia entre ambas acciones no consiste en
que una derive de Cristo-salvador y otra no. No consiste por con-
siguiente en que una sea salvifica y otra no. CR 83 presenta otro
pasaje de la RMi 55, en que el Sumo Pontifice vuelve a referirse a

“la presencia de Cristo y la accién del Espiritu”, por las que “Dios
llama a si a todos los pueblos en Cristo, queriendo comunicarles
la plenitud de su revelacién y de su amor; y no deja de hacerse
presente de muchas maneras no solo a los individuos concretos,
sino también a los pueblos mediante sus riquezas espirituales, de
las que las religiones son expresién principal y esencial”.

De estas palabras del Papa CR 84 concluye nuevamente que

15. CR 82, expresa, refiriéndose a RMi: “Al final del n. 28 se afirma claramen-
te que es Jesus resucitado el que obra en el corazén de los hombres en virtud de
su Espiritu, y que es el mismo Espiritu el que distribuye las semillas del Verbo
presentes en los ritos y en las religiones”. Si bien se observa, CR seniala en este
n. 82 una doble continuidad: una, entre la accién peculiar del Espiritu en la Igle-
sia (en el impulso a la misién) y la accién universal en todo tiempo y lugar (cf. no-
ta 14); la otra, en el interior de la accién universal del Espiritu, entre su accién
en la interioridad del individuo y otra en la dimensién social del culto de la comu-
nidad religiosa.
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“dado este explicite reconocimiento de la presencia del Espiritu
de Cristo en las religiones no puede excluirse la posibilidad de
que estas ejerzan, como tales, una cierta funcién salvifica, es de-
cir, ayuden a los hombres a alcanzar su dltimo fin”.

Finalmente CR 86 se inspira en un pasaje de Didlogo y anun-
cio, apoyandose también en algunos textos de la enciclica Verita-
tis splendor. Alli se parte de la distincion entre la vocacién que
Dios dirige también a los hombres que viven en el seno de religio-
nes no cristianas y la respuesta que dan los hombres a esa voca-
cién. Dios dirige su llamado a los hombres, a los individuos, en la
subjetividad de su propia conciencia, y los hombres pueden res-
ponder a esa invitacién ayudados por la dimensién objetiva de la
religién en la que viven. Vocacién divina y respuesta humana se
distinguen entonces respectivamente, como movimiento descen-
dente-subjetivo y movimiento ascendente que también parte de
la dimension objetiva de la religiéon. Ademas, la vocacién o invi-
tacién divina se recibe siempre en y a través de Cristo, de quie-
nes viene a los hombres la salvacién. Ahora bien, para CR la res-
puesta humana, que se da con la ayuda de las religiones, parece
ser asumida e incorporada en el mismo movimiento salvifico des-
cendente que nos viene de y en Cristo, asi las religiones mismas
son asumidas como medios que ayuda a la salvacién a sus adep-
tos: dimensién ascendente y descendente, subjetiva y objetiva
conforman una unidad, dentro de la cual, se compenetran o par-
ticipan reciprocamente: la invitacién o vocacién divina asume el
movimiento humano de la respuesta, y la respuesta humana, sur-
gida también de la religién, participa del movimiento salvifico.'

2. La integracién de los datos del Magisterio
en el conjunto de los presupuestos teolégicos

El analisis del magisterio de Juan Pablo IT ha permitido a CR
dejar establecido positivamente el dato de que las religiones no

16. “Parece que estas dimensiones objetivas y subjetivas, descendente y as-
cendentes, deben darse en una unidad, como se dan en el misterio de Cristo. Las
religiones pueden ser por tanto, en los términos indicados, un medio que ayude a
la salvacién de sus adeptos” (CR 86).
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cristianas pueden ejercer alguna mediacién salvifica. Ahora bien,
;como se ajusta este dato con el conjunto de los principios dogma-
ticos que han de ser necesariamente presupuestos al abordar es-
te problema? ;Es coherente con la tnica y universal mediacién
salvifica de Jesucristo y, por tanto, con la voluntad del Padre de
salvar a todos en Cristo y con la presencia universal del Espiritu
que ejerce su acciéon en Cristo y a través del cuerpo de Cristo, la
Iglesia, como dnico sacramento universal de salvacién?

Como ya hemos podido observar, CR, al analizar los textos del
magisterio de Juan Pablo II, presenta ¢res binomios, dentro de
los cuales son puestos en relacién los siguientes términos: la ac-
ciéon del Espiritu en la Iglesia y su accién en las religiones (CR 82,
85); su accién en los individuos y en las religiones de las que son
adeptos (CR 83-84); la accién por la que Dios llama al hombre y
la respuesta humana ayudada por las religiones (CR 86). En los
tres binomios las religiones aparecen integradas en el acontecer
salvifico, como posibles medios, pero de tal modo que su funcién
mediadora no deroga la dnica-universal mediacién de Cristo ac-
tuada por su Espiritu, sino més bien deriva de ella. Reconsidera-
mos a continuacién dos de estos binomios cuya presentacién por
parte de CR ofrece sugerencias que permiten esbozar algunas re-
flexiones.

a) Como ha sido ya indicado, Juan Pablo II habia insistido en
la afirmacién de que Cristo, mediante su Espiritu, se hace “pre-
sente de muchas maneras no solo a los individuos concretos, sino
también a los pueblos... mediante... las religiones” (RMi 55, CR
83). El Sumo Pontifice habla de la presencia activa del Espiritu
en las religiones de los pueblos dentro del contexto inmediato en
el que habla de su presencia en los individuos, la cual es induda-
blemente salvifica; de alli que CR interprete la ensefianza del
Pontifice expresando que

“seria dificilmente pensable que tuviera valor salvifico lo que el
Espiritu Santo obra en el corazén de los hombres tomados como
individuos y no lo tuviera lo que el mismo Espiritu obra en las re-
ligiones y en las culturas. El reciente Magisterio no parece auto-
rizar una diferenciacién tan drastica” (CR 84).

El reciente Magisterio no autoriza; es decir, seria una incorrecta
exégesis del magisterio de Juan Pablo II, interpretarlo disocian-
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do los dos términos del binomio individuos-religiones; dado el
modo como se expresa el Magisterio!” seria “dificilmente pensa-
ble”, es decir, exegéticamente dificil de sostener que el Papa atri-
buyera valor salvifico a la accién del Espiritu en los individuos, y
no atribuyera esa misma calidad de valor a su accién en las reli-
giones.

Ahora bien, el tedlogo, al aceptar criticamente este dato del
magisterio pontificio, lo asume como un dato de la realidad; en-
tendiendo, pues, que seria dificilmente pensable que, en el proce-
so real de las cosas, tuviera valor salvifico el obrar del Espiritu
Santo en el corazén de los individuos y no lo tuviera su obrar en
las religiones. En efecto, por una parte seria dificilmente pensa-
ble —o simplemente impensable— que el Espiritu obrara salvifi-
camente en la dimension externa y objetiva de las religiones de
modo directo y no mediante los individuos: jc6mo seria una inter-
vencién del Espiritu en libros o ritos sagrados, o en otros elemen-
tos objetivos de las religiones, que no se realizara mediante la con-
ciencia y la accién exterior de los hombres? Y, por otra parte, es
dificilmente pensable que lo que el Espiritu opera salvificamente
en la conciencia de los individuos no tienda a ser manifestado ex-
teriormente, en la dimensidn social y pueda asi ser depositado en
la tradicién de la comunidad religiosa y por ella transmitido. Pues
no solo el hombre, por su misma naturaleza social, tiende a comu-
nicar lo que vive en la interioridad de su conciencia, sino también
la misma accién del Espiritu y su gracia, que es gracia del Logos
encarnado, posee una inclinacién encarnatoria.

En resumen: la posibilidad de que el Espiritu Santo actie sal-
vificamente mediante las religiones como tales, deriva del hecho
de que El actia salvificamente en los individuos. A su vez la ac-
ci6n del Espiritu en los individuos se inserta en el designio del
Padre de salvar a todos en Cristo.

b) En otro de los binomios antes indicados CR compara la ac-
cién “peculiar” del Espiritu en la Iglesia con su accién “universal”
en todo tiempo y lugar, también en los hombres no evangelizados
y en sus correspondientes culturas y religiones. Ya hemos indica-

17. Ver nota 14,
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do que CR 82 subraya, méds bien que la diferencia, la convergen-
cia entre ambos modos de accién del Espiritu; que la diferencia
no ha de ser llevada hasta la “separacién” entre ambos modos de
accién, particularmente cuando se considera la accién con que el
Espiritu impulsa a la Iglesia hacia la misién en las culturas no
evangelizadas (ad gentes) y la accidén con que el mismo Espiritu
se anticipa al anuncio evangelizador de la Iglesia para disponer
el ambito de aquellas culturas-religiones y sus adeptos a la recep-
cién del anuncio evangélico (Cf CR 57, 82). Hay pues una cierta
continuidad entre ambos modos de accidén; la diferencia existen-
te entre ellos no ha de ser considerada como una disociacién, “co-
mo si (de esos dos modos) sélo el primero estuviera en relacién
con el misterio de Cristo” (CR 82), esto es, segiin se concluye en
CR 84, como si solo el primero tuviera una funcionalidad salvifi-
ca y el otro no. Ambos la tienen, si bien diversa.

En el n. 85 CR subraya m4s bien la diversidad entre ambas
formas de accién del Espiritu. Esta diferencia ya estd expresada
en el modo como son denominadas ambas formas de presencia ac-
tiva del Espiritu; uno “peculiar”, sélo en la Iglesia," otro, “univer-
sal”, en todo tiempo y lugar. En el mismo nimero la diferencia es-
ta expresada con la idea de mayor o menor “intensidad”; “Sélo la
Iglesia es el cuerpo de Cristo, y sélo en ella se da, en toda su in-
tensidad la presencia del Espiritu” (subrayado nuestro). Para ser
mas preciso, la diferencia, cuanto a la funcionalidad salvifica de
ambas formas de accién, esta expresada por la idea de intensidad
total y, como contrapartida implicitamente expresada, de intensi-
dad parcial. De todos modos, aunque diferentes por su intensi-
dad méxima o parcial, ambas formas de accién del Espiritu po-
seen (o pueden poseer) una funcién salvifica.

CR constata reiteradamente que ambas formas de presencia
son salvificas porque el Espiritu Santo que obra en ellas es el
“Espiritu de Cristo” (CR 84); porque estéd presente “con referen-
cia a Cristo” (CR 82); porque “ambas formas de presencia y ac-
cién del Espiritu derivan del misterio pascual”; porque “es Jesuis
resucitado el que obra en el corazén de los hombres en virtud de

18. “La Iglesia es el lugar privilegiado de la accién del Espiritu” (CR 56, su-
brayado nuestro).
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su Espiritu, y que es el mismo Espiritu el que distribuye las se-
millas del verbo presentes en los ritos y en las religiones” (CR
82); porque ambos modos de accién estan “en relacién con el mis-
terio de Cristo Salvador” (CR 82); porque la obra del Espiritu “no
puede no referirse a Cristo (RMi 29)” (CR 49d).%

Estas continuas referencias a Cristo y a su misterio expresan
una necesidad: para que algo —la Iglesia o, eventualmente, las
religiones— posean un valor salvifico han de estar en relacién
con Cristo. Algo es salvifico en la medida que lleva hacia Cristo,
que orienta hacia El, que lo recuerda, lo anuncia o presagia de al-
guna manera; que de alguna manera lo alude, aunque mds no
fuera que de manera muy umbritil. En la medida que la accién
universal del Espiritu orienta “versus unum”, hacia Cristo.” Se
trata de Jests de Nazaret, del Logos histéricamente encarnado y
manifestado en Jesis, ya que fuera de la de Jesiis, “otras posibi-
lidades de «mediacion» salvifica no pueden verse nunca desliga-
das del hombre Jesis, el Mediador unico” (CR 49d).

.Es pensable que la accién universal del Espiritu en las reli-
giones implique una relacién de éstas a Cristo? “Serd mas dificil
determinar cdmo se relacionan con Jests los hombres que no lo
conocen, las religiones. Se hace necesaria la mencidn de los cami-
nos misteriosos del Espiritu, que da a todos la posibilidad de ser
asociados al misterio pascual (GS 22)” (CR 49d). En realidad,
presenta una menor dificultad para ser comprendida, la accién
universal del Espiritu en los individuos no evangelizados, que no
conocen explicitamente a Cristo, confirmada por el Vaticano II;
dicha accién otorga a todos los individuos la posibilidad de sal-
varse porque el Espiritu, mediante la gracia, aun cuando ésta es
en si misma interior e invisible, los orienta, inclina e impulsa ha-
cia Jesucristo, y hacia su cuerpo la Iglesia. Es la gracia misma,
interior e invisible, la que impulsa hacia Cristo en su manifesta-
cién histérica.

19. Sobre la relacion del Espiritu con Jesus ver sobre todo CR nn. 58-60.

20. “... 1a universalidad del Espiritu. La universalidad quiere decir «versus
unumb», hacia uno. La misma palabra «espiritu» quiere decir movimiento, y este
incluye el «hacia», la direccién. E] Espiritu es llamado dynamis (Hch 1,8) y la dy-
namis incluye la posibilidad de una direccion. De las palabras de Jesus sobre el
Espiritu Paraclito se deduce que el «ser hacia» se refiere a Jestis” (CR 53).
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Se hace mayor la dificultad de comprensién, cuando se distin-
guen y comparan entre si la accién peculiar del Espiritu en la
Iglesia, entendida como “organismo visible” (LG 8) y la accién
universal del Espiritu en las religiones. En este caso ya no se in-
terroga acerca de la referencia hacia Cristo de la gracia invisible,
sino de la dimensién objetiva y visible, social e histéricamente
perceptible de las religiones. Para que éstas, en su dimensién vi-
sible, puedan tener una cierta funcién salvifica, semejante a la
que tiene la Iglesia activada por el Espiritu Santo, deben tener
en alguna medida, por minima que sea, una relacién, una orien-
tacion socialmente perceptible hacia Jesucristo, en su manifesta-
cién histérica de Logos encarnado.

No es facil determinar esta relacién. La relacién con Jesucris-
to de la Iglesia mediadora se verifica precisamente por el hecho
de que ella es sacramento, esto es, signo e instrumento eficaz de
la salvacién histéricamente operada por Aquel. Y es sacramento
tnico y universal de Cristo, en el sentido que participa de El y de
su Espiritu la plenitud de los medios salvificos (por la palabra, el
culto y el testimonio de vida), “que proceden de Cristo y conducen
a Cristo” (UR 3). Las religiones no pueden ser mediaciones salvi-
ficas en este mismo sentido, sélo pueden serlo con menor intensi-
dad,” esto es, parcialmente, por poseer tan solo algunos elemen-
tos mediadores, no la plenitud de la ministerialidad salvifica que
Cristo dejo encargada a la Iglesia y que el Espiritu fecunda con
su peculiar presencia.*

Queda abierta para la teologia la tarea de determinar de ma-
nera mas positiva la relacién que pueden tener con Jesucristo las
religiones. La tarea de seguir inquiriendo, por el lado de la ver-
dad y la palabra, los posibles elementos que configuren una cier-
ta revelacion, obviamente parcial, no plena.?? Habra de seguir in-
terrogandose también por el lado del culto, de la practica del
sacrificio y de otros rituales propios de este dmbito sagrado.”
Descontando que haya ritos que poseen una eficacia sacramental

21. “Aunque no se pueda excluir el valor salvifico de las religiones ello no sig-
nifica que todo en ellas sea salvifico” (CR 85).

22. Ver al respecto la exposicién en este mismo libro del Prof. Dr. Alfredo Zecca.

23. El tema es aludido en la presente obra por el Prof. Dr. Victor Fernandez.
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objetiva, como la que se atribuye al organismo sacramental cris-
tiano, es viable proseguir la tarea de explorar la posible dimen-
sién “significativa”o “prefigurativa” de los mismos. Por fin, y de
una manera prioritaria, sera conveniente reflexionar acerca de la
posibilidad que tienen las religiones de llevar objetivamente a los
hombres al verdadero amor, que es, en definitiva, el tnico posi-
ble camino de llegar a Dios y, asi, de salvarse. La posibilidad de
las religiones de ser mediadoras de esta “verdad salvadora”, la
verdad del nuevo mandamiento del amor, testimoniado por la vi-
da y la muerte de Jesus. Su posibilidad de ser objetivamente me-
diadoras de esta verdad, sea porque pertenece a la ensefanza
contenida en su tradicién religiosa, sea porque el testimonio de
amor ofrecido por la vida (jy la muerte!) de uno o mas de sus
adeptos, hubiera pasado a constituir un paradigma de vida con-
tenido y transmitido en esa misma tradicién. Si es verdad que la
presencia y accién universal del Espiritu Santo, a través de su
gracia invisible y santificante, puede llevar a un adepto de algu-
na religién no cristiana, no solo a la justificacién sino también a
la perfeccion del amor, no se ve imposible que un pueblo recoja y
deposite en su memoria colectiva el testimonio, el ejemplo (tal
vez, una alusion al “misterio” de la cruz) de esa vida entregada
como ofrenda de amor y que la transmita, celebrandola, a las fu-
turas generaciones.”

Es conveniente terminar esta exposicién aludiendo al contex-
to de ideas mas amplio y basico desde el cual cabe reflexionar la
cuestién del valor salvifico de las religiones. Nos parece que di-
cho contexto esta brevemente resumido en CR 35. Puesto que las
religiones y culturas pertenecen al orden de la creacién, no seria
descaminado abordar la cuestién de su eventual funcionalidad
salvifica en el marco de la relacién y ordenamiento del orden
creado a Cristo, al orden de la redencién y a la recapitulacién de
todas las cosas por EL

24. “El amor de Dios y del préjimo, hecho posible en tltima instancia por Je-
sis, el unico mediador, es el sélo camino para llegar a Dios mismo. Las religiones
pueden ser portadoras de la verdad salvadora sélo en cuanto llevan a los hombres
al verdadero amor” (CR 87).
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“Segun Col 1, 15-20 todo ha sido creado en él, mediante él y todo
camina hacia él... Esta causalidad de Cristo en la creacién esta en
relaciéon con la mediacion salvadora hacia la cual se dirige... La re-
capitulacién de todo en Cristo es el tltimo designio de Dios Padre...
El Logos ha ejercido ya la mediacién creadora, no sin referencia a
la encarnacioén y la salvacion futuras” (CR 35-36).%

Dentro de este marco tal vez haya que ubicar a las religiones en el
ambito de una renovada reflexién sobre la relacién u ordenacion de
las diversas épocas de la historia hacia los “altimos tiempos”, el
tiempo de Cristo y el que, a partir de su Ascensién, es considerado
tiempo del Espiritu y de la Iglesia.

Lucio Gera

25. La cuestion es planteada dentro de este marco en CR 80: “se replantea la
regunta por la significacidon universal de Jesucristo también en relacion con las
eligiones y la funcién que éstas pueden tener en el designio de Dios que no es
tro que el de recapitular todas las cosas en Cristo (Ef. 1, 10)”.
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