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El problema de la historia sale
al encuentro de la teologia a
partir de Hege! y Marx. La filo-
sofia actual entiende el ser histé-
ricamente; las ciencias naturales
hah destruido una visién estatica
del cosmos; la exégesis e histo-
ria de los dogmas nos presentan
claramente los cambios histéricos
de la fe; nuestra propia vivencia
de una iglesia en transformacién
nos hace experimentar palpable-
mente el fenémeno de la histo-
ria. Todo ello lleva a plantearnos
la pregunta sobre la importan-
cia de la historia para la fe.
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PROLOGO A LA EDICION ESPANOLA

El problema de la historia sale al encuentro de la
teologia cada vex de forma mds urgente: a partir de
la filosofia que, desde Hegel y Marx, entiende el ser
bistéricamente; a partir de las ciencias naturdles, cuya
concepcion evolutiva del mundo ba destruido la visidn
estética del cosmos tenida en otro tiempo; y a partir
de su mismo interior, por el trabajo de la exégesis y de
la bistoria de los dogmas, que nos presentan claramente
los cambios bistéricos de la fe; finalmente, babria que
referirse a la idea de la «bistoria de la salvaciéns for-
mulada enérgicamente sobre todo por los tedlogos re-
formadores, y a nuestra propia vivencia de una iglesia
en transformacién, que nos hace experimentar muy pal-
pablemente el fenémeno de la bistoria mediante el cam-
bio de tantos puntos aparentemente inmutables.

Los trabajos del presente volumen, aparecidos en
alemin dispersos y motivados por distintas circunstan-
cias, tienen todos en comin que se plantean la pre-
gunta sobre la importancia de la bistoria para la fe.
Son tanteos que estudian parcialmente el problema vy
quieren presentar aspectos del todo, sin poder dar una
solucién definitiva, todavia bastante lejos de nuestro
alcance. Si el pequesio mosaico de trabajos que presen-
tamos puede ayudar a ver algo mis claro en la cuestién
que nos ocupa y a indicar rutas para el futuro, ba
cumplido plenamente su mision.

JoserPH RATZINGER
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Historia y salvacién



I
PRESUPUESTOS DEL PROBLEMA

( ADA vez que una forma histérica entra en crisis,
la historia. se hace problema para el hombre.
En esos momentos se palpa la distancia e incluso la
oposicién entre historia y ser, entre lo histérico y lo
esencial del hombre. Y tiene que buscar de nuevo
la unidad de su set con la historia, bien destruyendo la
historia pasada, bien edificindola desde sus rafces.

1. Experiencia fundamental.:
conexion entre salvacién e bistoria

Con esto hemos descubierto ya el punto de partida:
los hombres estdn enfrentados diariamente a las fuerzas
salvadoras y amenazantes del cosmos. La historia apa-
rece como forma de salvacién cada vez que los hombres
se distancian de este enfrentamiento y se reconocen
como comunidad. Comunidad que se enfrenta unida a
las necesidades de la existencia y construye una forma
acogedora y aseguradora de la existencia, saltando por
encima de las fronteras generacionales: el hombre ya
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no est4 solo en su confrontacién con el todo y su mis-
terioso poder, ya no estd solo, abandonado a los abis-
mos de su propia existencia; se siente como miembro
de un tronco, de un pueblo, de una cultura, de la cual
recibe inmediatamente una forma y un orden para su
existencia. Forma y orden que le proporcionan seguti-
dad, libertad y vida, que son «salvacién». El tronco
le posibilita ocuparse con paz de su existencia diaria, le
concede los medios exteriores para llevar a cabo su
existencia, le ofrece las respuestas a la incégnita de
su propia existencia. Al formar un matrimonio y una
familia y al ordenar la convivencia humana, le posibi-
lita despejar el enigma siempre actual de su existencia,
refiriéndolo a una esencia humana. La historia se le
convierte en salvacién, los fundamentos de la historia
vienen a ser los poderes divinos decisivos, a los que se
confia mucho mds que a las lejanas divinidades césmi-
cas: «Dios-Hijo» es més cercano que «Dios-Padre»;
Dios-Hijo pone a la mano del hombre lo lejano y fati-
dico como cercano y benigno!.

Ya estd dado el principio de la «historia de la salva-
cién»: la salvacién viene a través de la historia, que
por eso ofrece también la forma inmediata de lo reli-
gioso. La historia es salvadora y ofrece a la existencia

* Cf. G. vAN DER LEEUW, Fenomenologia de la religién. FCE, Mézico
1964, 96. Es caracterfstico, por ejemplo, el mito de Atenea que brota de la
cabeza de Zeus. Las Euménides de Esquilo muestran clarisimamente que Ate-
nea es venerada como fundadora del derecho. Es una muestra resumida de
aquella «cultura» y aquella forma de historia que da salvacién al individuo:
es ex.presién de que la salvacién de la historia est{ divinamente fundada.
La dlvinid.ad particular que ha fundado esta salvacién, Atenea, por el mito
de su nacimiento es referida al dios universal del cielo, que asi pierde su
terrible lejanfa y, como padre de Atenea, se hace familiar y cercano. Y a la
inversa, Atenea gana importancia y poder, con Io cual al mismo tiempo la
historia de Atenas se eleva a tipo universal. Sobre las Euménides de Esquilo,
of. H. U: VON BALTHASAR, Herrlichkeit m1, 1. Einsiedeln 1965, 111 s.; para
los cambios de la figura de Atenea, U. VON WILAMOWITZ-MOELLENDORFF, Der
Glaube der Hellenen. Darmstadt 1955, 1 y 1 passim, cf. indice.
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su verdadera esencia (y no su alienacién), porque esta
historia estd divinamente fundada y precisamente en la
recepcién de lo histérico se hace presente lo supra-
histdrico y eterno. Bésicamente se puede encontrar esta
estructura aun en los perfodos més tranquilos de la
historia cristiana: el hombre no se conffa inmediata-
mente a la fe de la iglesia por haberse convencido, a
base de pruebas ficticas, de que los sucesos narrados
en el nuevo testamento son el centro irrefutable de
toda historia. Se confia a la fe porque en el mundo
conformado por ella encuentra el fundamento que sus-
tenta su vida, que le da sentido, salvacién y patria.
La comunidad de fe y de oracién en la que ha crecido,
la apertura al mundo y a los valores, la orientacién de
su propia existencia, la respuesta a la pregunta sobre la
forma de la existencia humana, todo esto le garantiza
seguridad. La seguridad que le permite realizarse en
su existencia y por la que est4 dispuesto a pagar el pre-
cio de muchos esfuerzos. La historia cristiana concre-
tamente presente da forma y libertad a su vida y por
eso se acepta como salvacién. Esta historia se le con-
vierte en problema sélo cuando entra en conflicto con
las experiencias fundamentales de su vida: cuando, en
lugar de salvar al hombre, lo divide y lo desgarra; cuan-
do, en lugar de ofrecer un camino, hace insufrible el
dilema de la existencia; en una palabra, cuando co-
mienza a hacerle vacilar en su propia forma de vida
y a cuestionarse a s{ mismo. Entonces se sospecha que
la historia no conduce al ser, sino que lo entorpece,
no es salvacién sino opio, no es el camino hacia lo
auténtico, sino una alienacién. Cuando la conciencia
histérica se tambalea asi, el mismo hombre, histérico,
entra en crisis; debe reflexionar y actuar en busca de
un nuevo camino.



16 HISTORIA Y SALVACION

Con esto llegamos a un segundo paso. Hemos in-
tentado comprender cémo se llega a la experiencia
de Ia historia como salvacién; vamos a indicar ahora
c6mo la experiencia de la salvacién puede transformar-
se también en una rebelién contra la historia. En el
budismo se realiza esta rebelién apartdndose totalmente
de la historia y del ser que se otorga en ella. Dios es
precisamente el no-ser. La revolucién es tan radical,
que ya no se tefiere a lo interno de la historia misma,
sino que Unicamente se concibe como la antitesis total,
la orientacién a la «nada» 2, La negacién se hace mds
acusada en Platén, en la crisis de la conciencia histé-
rica griega, inaugurada con la ejecucién de Sécrates; en
ésta se habfa manifestado al discipulo de aquel hom-
bre, lleno de Dios y ejecutado como enemigo de Dios,
la irreligiosidad del estado con su oculto abandono de
Dios. Platén se orienta hacia lo auténticamente eterno
del hombre, que estd por encima de la historia. Ser e
historia se separan en un hiato imposible de aunar his-
téricamente. Se mantiene la obediencia a las leyes en
vigor, aunque se conoce su deficiencia. La historia que-
da relativizada a lo més exterior, queda totalmente
despojada de su caricter salvifico, aunque esto no sig-
nifica en modo alguno inactividad o mera neutralidad
frente a la historia: el esfuerzo por purificarla, partien-
do de la tradicién original, implica la contemplacién de
lo esencial. Carlos Marx, en cambio (si nos atrevemos
a dar este salto), ve la historia como alienacién y esto
le lleva a destruir la historia antigua y crear una nueva.
Se vuelve a esperar y a entender la salvacién como his-
toria, pero como historia que hay que crear, frente a la
historia que existe.

2 Cf. como ejemplo Ia exposicién de H. RINGGREN - A. VON STRSM,

I?iedReligionen der Vilker. Stuttgart 1959, 262-314 y la bibliografia allf
citada,
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2. Puntos de partida de la forma
cristiana del problema

¢Cudl es realmente el papel de la fe cristiana en
esta cuestién? No existe una respuesta tnica. Los cris-
tianos se dividen entre si segin sea su actitud ante la
historia. Las posturas esencialmente contrapuestas de-
penden de su conciencia histérica. Intentemos poco a
poco poner primero la fe en relacién con las estructu-
ras generales de la experiencia histética humana a las
que acabamos de aludir, para asi paulatinamente quiz4
encontrar lo que es propio y caracterfstico de esa fe.
Procediendo asi, constataremos que la misma fe cris-
tiana ha surgido de una conmocién histdrica, del res-
quebrajamiento de una antigua conciencia histérica: el
mensaje de Jesds presupone que la forma histérica del
judaismo tardio se estaba cuestionando; su interpre-
tacién por Pablo radicaliza este rasgo critico histérico,
consuma la ruptura con la forma histérica pasada y al
mismo tiempo concibe el mensaje de Jess como fun-
damentacién de una nueva historia que, paraddjica-
mente, se experimenta como el fin de todas las histo-
rias, y justamente asi, afecta a todos los hombres.

No serfa dificil, partiendo de este punto de vista,
exponer dos criterios de la naciente conciencia histéri-
ca cristiana, en cuya tensién se expresa la paradoja
general de esta conciencia: estd caracterizada a la vez
por la personalizacién (individuacién) y por la univer-
salizacién. El punto de partida y de apoyo de esta
nueva historia es la persona de Jestis de Nazaret. Cree-
mos que €l es el iltimo hombre (el segundo Adén), es
decir, quien consigue finalmente liberar lo auténtica-
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mente humano y abrir al hombre definitivamente hacia
su esencia oculta; por eso la meta de esta historia cris-
tiana es toda la humanidad, una vez suprimidas las his-
torias particulares, cuya salvacién parcial se considera
como una calamidad esencial: en efecto, todas estas
historias, en cuanto que han proporcionado al hombre
una salvacién pasajeta, lo han separado del dltimo y
auténtico ser del hombre, se lo han encubierto y esca-
moteado, en cuanto que lo hacfan descansar en algo
pasajero.

Pero por el momento no queremos seguir desarro-
llando estas perspectivas internas del pensamiento bf-
blico. Vamos a profundizar algo més esta insercién en
la historia total de la que hemos tratado. Nos encon-
tramos con que el mensaje de Jests se ofrece a los dis-
tintos pueblos como la historia auténticamente salvifica,
que se organiza concretamente en las ekklesias, es de-
cir, en las paroikias3, Iglesia es la comunidad convo-
cada que, por asi decir, existe junto a lo normal y tri-
vial, que sigue existiendo; paroikia es atin mds expre-
samente la sociedad de los «parroquianos», de los que
habitan «al lado» y, sin embargo, conviven prictica-
mente con el pasado del que se nutren. Es posible que
esta forma de vida haya dado a los cristianos su fuerza
en muchos aspectos; se sentfan, en una historia en des-
censo, precisamente como la corporizacién de una nue-
va historia naciente, que ellos ya habfan abrazado.
A partir de aqui se puede comprender lo que significa
el «ya y todavia no» como concreta experiecia histé-

3. El autor no usa los términos alemanes usuales, Kirche y Pfarrei, sino
los griegos ekklesia (llamar de) y paroikia (habitar junto a), raices de nues-
tros iglesia y parroquia. Con esta acentuacién de cercania en la convivencia
l;;]mods ld;' )entender en el texto los derivados castellanos de «patroquias

. del T.
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rica. Con todo, este «parroquianismo» era también el
fundamento de la problemiética de aquella existencia.
La fe cristiana desvaloriza la propia prehistotia y la
historia actual concretamente presente, transformdn-
dolas en no-historia y en no-salvacién, sin suprimir
por eso esta historia actual; simplemente se la coloca
en la jerarquia que le corresponde. La nueva historia,
la real, sigue siendo concretamente una co-historia y
sélo puede adquirir su cardcter salvifico a partir de la
esperanza, es decir, pot la relacién de lo ya experimen-
tado a lo ain no experimentado.

De aqui resulta espontdneamente un cierto patale-
lismo con la situacién del pensamiento platénico: per-
maneciendo en la historia, se vive permanentemente
referido mds all4 de la historia, pero de tal forma que
este «m4s alld» penetra como origen y como esperanza
en la misma historia. Asi el contacto con el pensa-
miento platénico se hace muy pronto decisivo para el
ulterior camino de la fe cristiana. Si ésta puede supe-
rar el fracaso que supone aguardar una escatologia cer-
cana, es precisamente por su orientacién a la forma
platénica de superar la historia. A partir de ella es
como puede dar una nueva forma a la esperanza cris-
tiana,

Desde Lutero atormenta con inquietante agudeza a
la conciencia occidental si tal evolucién fue errénea o
no. La aparicién de Lutero coincide con la ruptura de
una conciencia histérica que se habia hecho cristiana.
En el occidente cristiano el cardcter «parroquial» de
esta conciencia de antafio habfa disminuido bastante.
Se habian identificado historia real e historia cristiana.
La historia aparecia como el lugar twnico, indiviso y
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salvifico del hombre. Lo peculiar de esta historia, asi
vivida, era que su dmbito abrazaba cielo y tierra; am-
bas cosas se habian convertido formalmente en una
parte real del orden histdrico existente. El cristianismo
no aparece ya como salida de la historia. Més bien es
la forma en que la historia adquiere su validez defini-
tiva y por eso es insuperable. La tensién seria explo-
siva si esta historia se llegase a experimentar como
opresién y desgracia y si se considerase como tnica
esperanza el liberarse de ella. Esto sucedié, como es
sabido, en muchos movimientos heréticos de la edad
media, pero de una forma histéricamente relevante en
Lutero por primera vez. Lutero ya no considerd esta
historia celeste-terrena, cristiano-mundana, como salvi-
fica y cristiana, sino como anticristiana. Buscé el cris-
tianismo no en esa historia, sino contra ella, aun cuan-
do en todos sus esfuerzos mentales siguié completa-
mente atrapado por ella,

Habiamos esbozado una forma de autocomprensién
cristiana que unia estrechamente historia y salvacién.
Ahora, con Lutero, llegamos a una manera completa-
mente contraria de determinar la relacién de fe e his-
toria. Si hasta ahora la continuidad de esta historia ha-
bia sido constitutiva para comprender al cristianismo
como historia de la salvacién, ahora el cristianismo apa-
rece esencialmente bajo el signo de la discontinuidad.
Si hasta ahora se habfa configurado esencialmente como
comunién y como Iglesia, ahora lo decisivo es el pro
me, la sorpresa de lo particular, en definitiva disconti-
nuo. La responsabilidad de la ordenacién cristiana cons-
ciente del mundo se relega a los principes temporales.
Asi se hace resaltar la a-historicidad de la iglesia, que
ni siquiera puede formar una historia propia y trans-
mitir salvacién en su continuidad.
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Se podria mostrar este proceso de trdnsito de la
continuidad a la discontinuidad en todos los elementos
bdsicos y esenciales de la forma de vida de la iglesia:
en lugar de successio que expresa y garantiza la conti-
nuidad, surge el poder carismdtico del Espiritu que
actda aqui y ahora; en lugar de la tipologia que, por
la promesa y la realizacién, indica la continuidad de la
historia, surge ahora el recurso literal al comienzo;
la historia entendida como unidad de promesa y reali-
zacién se interpreta ahora como oposicién de ley y
evangelio. Ya que la ontologia aparece como la expre-
sién filoséfica fundamental de la idea de continuidad,
se la combate como la corrupcién, primero escoldstica
y mds tarde helenistica, de lo contrario; a ella se opone
la idea de la historia: la idea de la historia de la sal-
vacién toma relieve en la historia teolégica de la edad
moderna como antitesis protestante al planteamiento
ontoldgico de la teologia catdlica; planteamiento del
que todavia hoy no se ha liberado la discusién del pro-
blema de la historia de la salvacién. Finalmente, ya
que la idea de la encarnacién aparece en la teologia
como el auténtico punto en que se enraiza la ontolo-
gia, se le opone antitéticamente la acentuacién de la
cruz como el auténtico eje de lo sucedido en Cristo.
La cruz, como expresién de una radical discontinuidad,
de la permanente ruptura de unas formas histéricas
bien dispuestas (aunque sean cristianas) llevadas al

extra portam de una fe en definitiva no instituciona-
lizable 4,

4+ El problema de la continuidad-discontinuidad lo ha resaltado en
toda su agudeza sobre todo E. KASEMANN, Exegetische Versuche und Besinnun-
gen 11, Gottingen 1964, 45 s,
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I

PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA
EN LA ACTUALIDAD

Con lo dicho debfan haber quedado esbozados los
presupuestos fundamentales del planteamiento actual
del tema «historia de la salvacién». Han de ser consi-
derados como sus rafces, para aclarar el dmbito y el
contexto general humano en que se sitia. Intentemos
ahora, en una segunda parte, estudiar este plantea-
miento actual de la cuestién.

1. Etapas del didlogo

La conciencia histérica se ha estremecido en nues-
tro siglo, ante todo por las dos guerras mundiales; tam-
bién por el trinsito que se ha realizado, casi de golpe,
a la nueva forma de civilizacién de la «ciudad seculars.
A consecuencia de ello, el problema de la «historia de
la salvacién» ha vuelto a ocupar con nueva agudeza el
centro de la reflexién teolégica. Se podrian distinguir
ya dos etapas en la discusién: la primera, con una for-
ma de tratar el tema mds «convencional». En ella se
sigue con las cuestiones tradicionales, se habla de pla-
tonismo y cristianismo, helenizacién y des-helenizacién,
ontologfa e historia, institucién y suceso, teologia de la
cruz y teologfa de la resurreccién; en general, se carac-
teriza por el problema de la relacién entre historia y
set, de la historia como mediadora hacia lo esencial.

Junto a esta etapa, una segunda que habria que 1la-
mar revolucionaria en su forma de plantear la cuestién.
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Un estadio intermedio lo constituye la teologia de la
esperanza, en la que historia se conjuga esencialmente
en futuro y con ello al mismo tiempo se desvaloriza
o se niega como historia acaecida. Concluye en el plan-
teamiento marxista. Bajo la forma de una teologia de
la revolucién (o més suavemente: de una teologfa poli-
tica), el tema de la discontinuidad se expresa de un
modo nuevo: la historia sélo es salvacién como espe-
ranza; por tanto, se rechaza la historia pasada en cuan-
to forma de la existencia; hablar de historicidad estd
en las antifpodas del darse a lo histérico. Un pensa-
miento «histérico» se convierte en un pensamiento
antihistérico. En ningtin sitio se ve esto mds claro que
en los trabajos de J. B. Metz. En ellos, la opcién en-
tusiasta por la historia ofrece al mismo tiempo un de-
cidido rechazo del pasado. Se suprime la referencia a
la tradicién en favor del proyecto de lo por-hacer’.
Estructuralmente la teologia politica constituye sin du-
da una variacién en el didlogo sobre la historia de la
salvacién. Pero materialmente se aparta del campo de
las reflexiones teoldgicas, en cuanto que abandona la
tradicién teoldgica y vive de reflexiones politicas inma-
nentes. La auténtica diferencia con la teologfa prece-
dente de la historia de la salvacién sélo se hace visible
cuando se tiene en cuenta el nicleo de la cuestién.
Era, como hemos visto repetidas veces, la relacién de
ser e historia. ¢Cémo puede la historia mediar hacia
lo esencial o cudndo es la historia alienacién de lo esen-
cial? La historia cristiana aparece, segtin su 4mbito ex-
terno, como un fenémeno particular, concentrado en
una realidad tnica, ligada a un tiempo y a un lugar del
pasado, pero con una pretensién universal al mismo
tiempo: que esto particular sea lo universal.

5 J. B. Merz, Teologia del mundo. Salamanca 21971, 81 s. y 90 s.
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Para una historia asi considerada, esta problem4ti-
ca de la mediacién de lo especial a lo general es parti-
cularmente viva. Alcanzé su punto culminante en la
discusién sobre el «salus extra ecclesiam...» La frase
en si pretende la universalidad de las historias particu-
lares, pero encuentra su contrarrespuesta en la no-uni-
versalidad de hecho de lo cristiano. El intento de con-
ciliar ambas cosas, mantener la exigencia de la frase y
al mismo tiempo afirmar la amplitud universal de lo
cristiano, puede valer como exposicién concentrada de
la problem4tica histdrica especificamente cristiana, de
su coordinacién de historia y ser . Si se lleva esta cues-
tién a las formas radicales de la teologia politica, se ve
claro que alli se la contesta suprimiéndola: afirmar un
ser del hombre se ve ya como niicleo de la alienacidn;
no se da un ser hacia el que la historia sirve de media-
cién, sino que sélo se da el proyecto abierto del hom-
bre; la amplitud y forma de este proyecto la fija el mis-
mo hombre, que es sélo quien crea al hombre”. Asi
se agudizan hasta el extremo la antitesis con la onto-
logfa y la afirmacién de discontinuidad: no se da un
ser del hombre que sirve de medida a todas las reali-
zaciones humanas; el hombre es lo que €l se hace y el
dnico limite en este autohacerse es su mayor o menor
capacidad. Con todo, en la concepcién de un mundo
humanizado, purificado de alienaciones, siempre sigue
brillando de alguna forma un destello de la concepcién
de las esencias permanentes.

¢ He intentado tratar expresamente este mismo tema en el capitulo
correspondiente de mi libro Das neue Volk Gottes. Diisseldorf 1969.

7 Se encuentra material en R. ReEnpTORFF - H. E. Topt, Theologie
der Revolution. Suhrkamp 1968, y en el tono de discusién sobre la teologia
politica preparado por H. Peukert. Es ttil para entender la postura eadical:
B. vAN ONNA - M. STANKOWsKI, Kritischer Katholizismus. Fischer Biicherei
1969. Honradamente habria que poner la palabra catolicismo entre comillas.
Realmente importante para la cuestién suscitada es el trabajo de J. PIEPER,
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2. Historia como antitesis
de ontologia

Pero esto significa que la presente discusién sobre
la cuestién fundamental que est4 tras el santo y sefia
de historia de salvacién ha originado una forma radi-
calmente nueva. El problema de la mediacién hacia lo
esencial se ha convertido en la pregunta por el ser en
general. ¢Existe, debe existir, la continuidad del ser
humano? ¢Dénde radica auténticamente el punto de
relacién de la mediacién histérica? Me parece que esta
cuestién es la opcién espiritual fundamental de nuestro
tiempo. Si la consideramos, conforme a nuestro tema,
s6lo desde el punto de vista interno a la teologfa, pa-
rece zanjada con sélo constatar algo apenas hoy dis-
cutido: la Biblia, prescindiendo de algunos indicios,
desconoce un pensamiento ontolégico; es mds, signi-
fica precisamente lo opuesto al pensamiento ontolégi-
co griego; pero, considerdndolo mds de cerca, vemos
ripidamente que esta concepcién es superficial; no co-
rresponde ni al dato biblico, muy diferenciado en si, ni
al planteamiento ontolégico y sus formas posibles.
Sélo una referencia: la Biblia interpreta a Jesds como
el Adin escatolégico, a su vez imagen de Dios; es de-
cir, como Dios en su traduccién humana y traduccién
de lo humano en Dios. Con ello establece un patrén de
medida permanente del ser del hombre, que distien-
de al hombre hacia el futuro; pero hacia un futuro
que es consumacién porque concentra al hombre en
lo que es esencial a si mismo. El concepto de Cristo
como Adin expresa la esencial unidad del hombre;

Wabrbeit der Dingeein verschollener Begrilf, en: Festschrift fiir Leo Brand:,
ed. por J. MEIXNER y G. KEGEL. Koln - Opladen 1968, 417-429, esp. 427 s.
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si se creyese que con esto se ha solucionado la cues-
tién en favor de una esencia permanente, de nuevo
se habrfa simplificado el asunto.

Precisamente aquf sutge de nuevo la contradiccién,
porque la Biblia reconoce la diferencia entre el prime-
ro y el segundo Adén, es decir, ve al hombre existente
histéricamente como el hombre que, precisamente por
su historia, se aliena a sf mismo: el pecado original,
bésicamente, no expresa mds que esto; que la historia
del hombre es una historia de alienacién que existe
contra su ser. Sélo por la fe, que le lleva a la diferen-
cia de lo «parroquial» frente a la historia en curso,
puede llegar a si mismo; y sélo toca esto esencial a si
mismo en la tensién entre existencia politica y «patro-
quial». Es sabido que Lutero, al menos en una parte
de su obra, ha exagerado la diferencia que se acusa en
el modelo de los dos Adédn. De tal forma lo ha hecho,
que el Adén histérico es s6lo existencia muerta com-
parado con la nueva existencia que se inicia en la fe;
seglin sus primeras obras, tras su existencia real y
terrena seguirfa siendo lo mismo; todo el actuar huma-
no en relacién con la salvacién sélo seria pecado; y, a
la inversa, incluso el pecado no podria eliminar esta
nueva existencia. Ambas cosas se piensan en una estric-
ta discontinuidad. Bésicamente, por tanto, ya no se da
la ontologia, esto es, una identidad y continuidad del
ser que abarque en sf las diferencias de la historia.

Hay muchas formas de estudiar la historia de la
salvacién, con frecuencia opuestas entre si, pero todas
las que se plantean esta historia de la salvacién en opo-
sicién radical a la metafisica, tienen que seguir este
camino. Sea el primer Barth, que describe la fe como
la accién de Dios en y para el hombre sin punto de
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contacto humano alguno; sea Oscar Cullmann, que
niega el concepto de eternidad y piensa en Dios como
tiempo omnipresente y en la fe como un insertarse en
la linea histérica de los hechos salvificos ®; sea Rudolf
Bultmann, que niega la continuidad lineal y describe
la fe como el «ahora» de la decisién que sélo acaece
en el punto actual del momento; sea a la inversa, la
teologia de la esperanza de Moltmann que eleva a las
dimensiones colectivas®, teologia que significé el pre-
ludio de la teologia politica y de la teologia de la revo-
lucién. Todo no son mds que variaciones en el esfuerzo
por describir de forma puramente histérica la fe como
salvacién, una vez negadas las categorfas de ser; inten-
tos de resolver el problema de la mediacién de la
historia al ser suprimiendo éste y considerando que
sélo existe y es esencial la historia.

3. Labisqueda de unidad

entre historia y ser

Con ello estamos de nuevo ante la alternativa de la
que partimos: continuidad del ser humano o no, histo-
ria como mediacién o como meta. Para avanzar, ha-
brfa que considerar profundamente las aporias de uno
y otro camino, cosa imposible en este pequefio trabajo.
T'engo que contentarme con clarificar lo mds exacta y
diferenciadamente posible el planteamiento. Tras ha-
berme referido a la tesis de la discontinuidad y a sus
raices, quisiera ahora, en unas tltimas reflexiones, de-

." O. CULLMANN, Cri:{o v el tiempo. Estela, Barcelona 1968; discusién
amplia del problema de Ia historia de la salvacién, ante todo en contraposicién
con R: Bultmann y su escuela, en la obra de O. CULLMANN, La bistoria de la
salvacién. Barcelona 1967,

® ). MoLTMANN, Teologia de la esperanza. Sigueme, Salamanca 21972.
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cir algo sobre lo contrario: sobre el intento de concebir
la historia como mediacién, de forma que incluso el
futuro sélo pueda ser esperanza porque promete una
liberacién hacia el ser. Toda la tradicién cristiana de la
antigiiedad, al nombrar a Cristo como segundo Addn,
ha mantenido a la vez la diferencia, porque Cristo
supera al primero, y la unidad, porque tiene el pensa-
miento de Dios al crear, que es insuptimible. Esta capa-
cidad creadora de Dios supone, a diferencia de la esen-
cialidad griega, la proveniencia no de una idea en
reposo, sino de una libertad creadora; y por eso incluye
positivamente la temporalidad del ser como su modo
de realizacién, incluye la historia como algo esencial
y no meramente accidental. Pero de tal forma que el
tiempo tiene su unidad en el Creator Spiritus y, siendo
sucesién, es sin embargo continuidad del ser *°.

Hay que reconocer que asi, en muchos aspectos, el
problema se hace méds complicado que rechazando la
ontologfa. Porque entonces surge con una especial agu-
deza el dilema entre lo general y lo peculiar, entre
historia particular y exigencia universal. ¢Se puede
mantener racionalmente esta tensién, supuesta la con-
ciencia radical de la historicidad que hoy tenemos?
Pienso que ésta es la forma en que se presenta hoy
la cuestién de la historia de la salvacién, aqui precisa-
mente es donde ella podria y deberia prestar su contri-
bucién.

Los puntos de apoyo para llevar esto a cabo no son
demasiado numerosos. Quisiera esbozar brevemente el

10 Esta problemitica especifica de una ontologia desarrollada a partir
de Ia fe en la creacién, la sigue sobre todo Cl. TRESMONTANT, Ensayo sobre
el pensamiento bebreo. Taurus, Madrid 1959; Ip., Die Vermunft des Glaubens.
Diisseldorf 1964.
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intento mds eficaz y a la vez miés enérgico. Proviene
de Karl Rahner quien, en su obra temprana Oyente de
la palabra, se ocupa de este problema . M4s tarde ha
proseguido lo iniciado en esta obra, sobre todo con
el concepto del cristiano anénimo 2. La critica de este
intento, hecha al concluir este articulo, puede aclarar
al mismo tiempo la tarea que nos queda adn por
delante.

El problema del que parte Rahner ha quedado cla-
ro en lo ya dicho: la diferencia entre la particularidad
de la historia cristiana y su pretensién de afectar al
hombre como tal. ¢Puede una historia particular afir-
mar que es, no sélo salvacién de un 4mbito determi-
nado de la historia, sino salvacién del hombre como
hombre? Se pueden distinguir en la respuesta de Rah-
ner dos pasos. En el primero considera al hombre
como oyente de la palabra, es decir, como un ser que
espera lo que le llega de fuera, la palabra que le viene
de la historia, la revelacién. Es el ser que no vive
s6lo de la propia profundidad de su ser, que no se
realiza con perfeccién en lo que brota de si mismo
y de sus fundamentos, sino que busca, de forma nece-
saria y esencial, lo que, proviniendo de fuera, sélo
libremente se puede apropiar. Lo casual es para €l lo
necesario, lo libre y lo que sélo libremente se puede
otorgar, es lo indispensable. Es decir: lo necesario de
su ser estd referido a lo casual de una historia; esto

1 K. RAHNER, Oyente de la palabra. Herder, Barcelona 1967. En contra-
posicién con é1 hay que citar ante todo a2 E. SIMONs, Philosophie der Offenba-
rung. Stuttgart 1966 y a A. GERKEN, Offenbarung und Transzendenzerfabrung.
Diisseldorf 1969. Notas muy dtiles también en H. J. VERWEYEN, Ontologische
Voraussetzungen des Glaubensaktes. Diisseldorf 1969. Para la obra posterior
de Rahner, cf. la recensién de los Escritos de teologia VI y viI, hecha por
H. RIEDLINGER, en TheolRevue 65 (1969) 273-280.

13 Cf., Escritos de teologia vi. Taurus, Madrid 1969, 535-544.



30 HISTORIA Y SALVACION

casual de la historia que le sale al paso «particular-
mente» desde fuera no es para él un accidente super-
fluo, que no afiada o quite nada a su ser, sino que es
precisamente la forma en que su ser se hace madurar
a si mismo sélo en la distensién hacia lo particular de
una historia que viene de fuera. De forma que en cier-
to modo se puede considerar y postular a priori al
hombre como receptor de la historia de la revelacién,
como «oyente de la palabra»: la historia cristiana pier-
de su barniz extrinsecista, es respuesta necesaria y libre
a la libre necesidad y a la necesaria libertad del ser del
hombre.

Hasta aqui se habr4 podido seguir sin dificultad el
razonamiento de Rahner. Se lo habt4 reconocido como
interpretacién, tanto de nuestra actual experiencia de
la existencia como de la orientacién bdsica del dogma
cristolégico. El segundo paso, que domina cada vez
mis la obra posterior de Rahner, es mds problemdtico.
Si la historia de la revelacién no se puede concebir de
forma categorial y extrinsecista, sino que estd referida
a la humanidad como un todo, concluye Rahner que
también debe estar presente en la humanidad en su
totalidad. Entonces no existe sélo como palabra de re-
velacién venida de fuera, sino también como luz del
Pneuma que surge de dentro. Luego «no es objeto,
sino horizonte atemitico, dentro del cual se realiza la
existencia espiritual del hombre» %, estd «trascenden-
talmente presente» 4, «lo abarca todo y repercute en
todo, es andénima y, precisamente asi, presente referi-
bilidad del hombre» . Las concreciones histdricas de

18 Tomamos las citas del articulo Heilsgeschichte de A. DARLAP, en
Sacramentum mundi 11, 647-656, que ofrece una sintesis de las tesis més im-
portantes de Rahner. Para la presente cita, cf. 651.

U 14, 651,

% Ibid.
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todas las experiencias salvificas de la humanidad son,
pues, también objetivaciones de este horizonte que
constituye la «historia de la salvacién», que acufia y
penetra toda la vida espiritual. Y finalmente la capaci-
dad de hacerse objetivo de este hotizonte en la palabra
de la revelacién y en la revelacién de Jesucristo es
solamente el «histérico y reflejo venir-a-si-mismo de
este suceso» ', que tiene también su propia historia.
Las historias precedentes hay que pensarlas «como
fases ascendentes de la realizacién» hacia ella¥, fases
que encuentran en ella su «punto culminantes !,
La «historia particular de la salvacién» tiende por eso
«a una identidad de suceso con la historia general de
la salvacién y por eso también a una identidad con la
historia mundial»; por lo demds esta identificacién
s6lo se consigue escatolégicamente, se consigue plena-
mente en el reino de Dios. Hay un problema: tal como
han sido las cosas, la historia cristiana en manera algu-
na se ha sentido siempte unida en su ascensién y per-
feccionamiento con la historia precedente; més bien
incluso la ha negado criticamente y se ha colocado al
margen y contra ella. Este problema se resuelve de una
forma un tanto singular: esto no dice nada contra el
cardcter salvifico fundamental de tal historia, pues
tampoco el antiguo testamento ha tenido una instan-
cia magisterial «que pudiera discernir autoritativamen-
te, siempre y con seguridad, para la conciencia de cada
uno, entre lo querido por Dios y lo depravado huma-
namente en la religién concreta» . El magisterio se
convierte en el indicador auténtico de la historia de

1 Id., 652.

17 Jd., 653.

8 1d., 654.
; 12 K. RAHNER, Escritos de teologia v. Madrid 1964, 147; cf. DARLAP,
. c., 654,
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salvacién cristiana, como forma de reflexién y como
lo dado objetivamente de lo tenido en cambio de for-
ma no objetiva.

Se ve claramente que este intento es problemitico.
Ontologia y pensamiento juridico han contraido una
extrafia alianza, lo cristiano se ha atribuido a ambos
extremos. Pero en contra hay que objetar que, en reali-
dad, incluso la iglesia durante mucho tiempo no ha
conocido magisterio alguno que «autoritativamente,
siempre y con seguridad, para la conciencia de cada
uno» haya distinguido entre los fenémenos?; precisa-
mente también por la teologia critica de Rahner, he-
mos visto hoy cada vez mds claro lo discutible de tal
magisterio, excesivamente concebido como si fuese un
ordculo. Pero el auténtico problema no radica en este
concepto de la magisterialidad de lo cristiano sino en
lo que presupone como su punto de partida: la reduc-
cién de lo cristiano a un hacer reflejo lo ya tenido de
forma general. Con esto en el fondo se ha deshecho
también el punto de apoyo inicial del «oyente de la
palabra». En el cristianismo en realidad ya no nos llega
desde fuera absolutamente nada que podamos recibir
como lo nuevo, como lo no deducible de nosotros mis-
mos; simplemente se hace objetivo lo que desde siem-
pre es ya horizonte de nuestro pensamiento y de nues-
tra reflexién.

De esta forma, en el fondo, la historia ha abdicado
en favor de la ontologfa, se ha hecho casi insignificante,
un auténtico extra y acompafiante. El éx-tasis de la fe

2 Basta pensar que el ejetcicio magisterial por las enciclicas, en el
sentido actual, comienza sélo con Gregorio XvI. Alin no existe una historia
del concepto magisterium que pueda mostrar la evolucién del mismo con-
cepto, junto con los cambios de significacién de la palabra.
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ha desaparecido en favor del én-tasis de la profundiza-
cién filoséfica, se podria decir aludiendo al Pseudo
Dionisio quien, en su época, intenté algo muy seme-
jante: se ha dedicado a buscar una mediacién entre
ontologia e historia, entre el extra de la fe y el intra
del pensamiento filoséfico entonces dominante y sus
tendencias mentales. Me parece que el cardcter cristiano
del platonismo dionisfaco radica exactamente en que
ha mantenido la fe como éx-tasis frente al «condcete a
ti mismo» como suprema sabidurfa, frente a una filoso-
fia que era esencialmente recogimiento en el nous y
en el autoencuentro, que era un reflejo venir-a-si-mis-
mo: «la divinizacién verdadera y completa ya no tiene
su lugar en el #ous, sino mds alld del #ous y concreta-
mente en el acto en que dejamos al nous tras nos-
otros» 2!, A partir de aqui, René Roques caracteriza el
éxtasis dionisfaco como una verdadera «ruptura en el
corazén del organismo espiritual y eclesidstico» 2.
Es algo mds que una articulacién de lo dado ya desde
siempre, como lo muestra esta frase de Dionisio:

En esta unién hay que entender los divinos misterios no
como nosotros los entendemos, sino en cuanto nosotros
mismos abandonamos totalmente la totalidad de nos-
otros mismos para pertenecer totalmente a Dios 23.

Por eso habla Dionisio de que a Dios en definitiva
no hay que aprenderlo sino que sufritlo y sélo apren-
derlo en el sufrimiento; en definitiva, sélo el amor, que
reconoce a su modo, ve a Dios cuando el entendimiento

2 R. RoquEs, Dionysius Areopagita, en: RAC III 1075-1121; cf. 1114,

2 I4.

B ... Shous dautods SAwy Exutdv EEtataudvoug xal Shoug Bgol Yiyvo
uévovg ... De div. nom.: PG 3, 865 B - 868 A; citado por R. Roques, I. c., 1116.

# No aprender (uaxfeiv), sino sufric (nafeiv): De div. nom.: PG 3,
648 B; 681 D - 684 A; cf. 872 AB y 865 D - 868 A; R. Roquss, L c., 1113 y
1116. Para la cuestién del conocimiento en «oscuridads, of. sobre todo:
H.-CH. PUECH, La téndbre mystique chez le Ps-Denys: Etudes Carmélitaines
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s6lo ve oscuridad #*. Esta expresién muestra claramente
al mismo tiempo el cardcter completamente sobrio del
éxtasis dionisfaco, que no es producto de la ascensién
humana. Es pasividad del sufrimiento, que se com-
place en el totalmente Otro, en Dios que nos sale al
encuentro tnicamente desde fuera y en contra de nues-
tras reflexiones. Asf se llega en Dionisio a un «conjun-
to estrictamente solidario» de teologfa mistica y sim-
bélica®. La teologfa simbdlica, aparentemente la forma
menos indicada para comprender lo divino, se mani-
fiesta como mds verdadera, més cercana a lo original,
comparada con la teologfa filoséfica del puro entendi-
miento. La teologia mistica, que toca a Dios en cuanto
que se deja tocar por €l y por eso se llama «éxtasis»,
salida de lo méds auténticamente propio, reconoce a
Dios como lo incognoscible, como oscuridad para el
entendimiento. Pero asf la teologia se hace en su ma-
yor grado y necesariamente balbuciente, simbdlica.
La «teologia mistica», que toca a Dios como «nube»,
se transforma espontdneamente de nuevo en «teologia
simbélica». En este mutuo entrelazamiento de «misti-
ca» y «simbolo», de éxtasis y de histdrico, se muestra
como signo litiirgico la orientacién del pensamiento de
Dionisio, tltimamente inclinada a lo histérico a pesar
de todo: Dios nos sale al encuentro como historia,
«antropomdrficamentes y esto se apoya en que el cono-

23 (1938) 33-53; R. Roquss, L. c., 1117 s.; cf. J. RATZINGER, Die Geschichts-
theologie des blg. Bonaventura. Miinchen 1959, 89 s., esp. 92,

25 R. Roques, . ¢., 1119. Un juicio del Psendo Dionisio en E. vON
IVANKA, Plato christianus. Einsiedeln 1964, 223-289. Ivinka pone claramente
de relieve c6mo en el Psendo Dionisio «los principios estructurales d;l .si.s-
tema neoplaténico son especulativamente suprimidos» y c6mo «el principio
neoplaténico de la emanacién» y la concepcién «del alma bidsicamente iden-
tificada con Dios» son sustituidos «por la auténtica idea cristiana de Ia
creacién»: 285. Habrfa que afiadir que el personalismo de la fe en la crea-
cién, introducido por Dionisio en lugar de la filosofia de la identidad neo-
platénica, incluye en principio, junto a la diferenciacién de Dios, el extra
nos de Ia historia,
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cimiento de Dios para el hombre, si ha de ser verda-
dero conocimiento de Dios, ha de llamarse «éxtasis»,
robo de si mismo por s mismo, secuestro de lo propio,
contacto con lo otro de mi mismo, sufrimiento.

Pero con esto hemos vuelto de nuevo directamente a
nuestro tema: la salvacién como historia pide justa-
mente esto, que el hombre encuentre la salvacién no
en el reflejo venir-a-sf-mismo, sino en el despojarse-de-
si-mismo que supera la reflexién. En la coordinacién
cristiana de historia y ser, no se puede prescindir de la
categorfa de lo extra, de lo de fuera y, con ello, de
la categoria de lo aparentemente casual como la forma
en que la necesidad se realiza en libertad. Asi aparece
la categoria de persona, que en la construccién de
Rahner queda sorprendentemente al margen: la pet-
sona mejor que nada podria constituir el punto de
partida para una comprensién del paradéjico ensam-
blaje de particularidad y universalidad, de historia y
ser, ante el cual nos coloca la experiencia de la histo-
ria®, Intentar esa sintesis, de la que atin quizds este-
mos muy lejos, no podia ser, como hemos dicho, tarea
de este articulo. En él se trataba esencialmente de des-
entrafiar la cuestién ante la que la teologia actual se
siente de nuevo oprimida. Una cosa si me parece clara:
la magnitud de la llamada que significa la fe para el
hombre radica en que le exige llegar al éx-tasis, a un
salir totalmente de s{ mismo. Sélo cuando el hombre

26 Una sintesis elaborada como lo hemos hecho nosotros, encuentra un
gran apoyo en las obras citadas de E. Simons y A. Gerken. Pero ante todo
hay que referirse también al bosquejo desarrollado por H. U. vON BALTHASAR
en Herrlichkeit, cuyas lineas directivas ha esbozado Balthasar en su pequefio
libro: Sélo el amor es digno de fe. Sigueme, Salamanca 1971. A Ia reduccién
cosmolégica y antropolégica se contrapone «el tercer camino del amor» y
con ella se expresa precisamente el planteamiento que yo he intentado ilumi-
nar aqui, en conexién con el pensamiento del Pseudo Dionisio.
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est4 fuera de si, estd en si. El lugar donde estd seguro,
de algiin modo no lo tiene en si mismo, sino sobre si
mismo. En esto se funda la imposibilidad de tratar
hasta el fin el problema del hombre de una forma
puramente ontolégica; en esto se funda el resto nunca
clarificado, la permanente diferencia que existe en todo
esfuerzo de unidad con la ontologia; e igualmente a la
inversa: la esencial referencia del hombre a lo que no
estd en él, sino fuera de él, posibilita la unidad de
relacién de ambas. La tensidn entre ontologia e histo-
ria tiene dltimamente su fundamento en la tensién del
mismo ser humano, que debe estar fuera de si para
poder estar en si, que sdlo estd conforme consigo mis-
mo y totalmente consigo mismo en la paradoja de la
distensidn hacia lo que estd més alld de si mismo.

2

Historia de la salvacién
y escatologia



Conferencia inaugural en la Facultad de teologia catélica de Tubinga,
pronunciada el 19 de enero de 1967. Un primer esbozo del texto fue presen-
tado el 28 de septiembre de 1966 en el Congreso internacional de tedlogos
de Ro§na bajo el tftulo: «De relatione inter conceptum historiae salutis et
Quaestionem eschatologicam».

A teologia catélica se encuentra sometida desde
hace algunas décadas a un proceso de radical
transformacién como no habia vuelto a conocer desde
la gran crisis del siglo x111, proceso que le obliga a re-
flexionar sobre su alcance y su profundidad, sobre su
esencia y su camino. Pues bien, este proceso a pocos
conceptos ha afectado tanto como al de historia de la
salvacién, planteando en este mismo contexto una
cuestién fundamental: la del modo de enfocar en con-
creto la teologia misma. Aunque a primera vista parece
tratarse de un problema relativamente reciente para la
teologia catélica, de hecho lo que en el fondo aqui se
plantea es la cuestién de la estructura misma de lo cris-
tiano, del mensaje de la accién de Dios en la historia;
y no puede negarse que este problema siempre estuvo
de algn modo presente en el centro de la reflexién
cristiana, y en concreto ya desde los escritos de los pa-
dres de la iglesia con la contraposicién oixovopia - deo ho
Yia y dispositio-natura®, Hasta qué punto esta cuestién
tal como hoy se plantea ha sido y es concebida como
algo nuevo es cosa que puede deducirse del siguiente
1 Cf, St. Or10, «Natura» und «Dispositios. Unters. zum Naturbegriff

u. zur Denkferm Tertullians. Miinchen 1960; A. LuNEAU, L’bistoire du salut
chez les péres de I’église. Paris 1964.
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hecho: sorprendentemente el Vaticano 11, al hablar de
la historia de la salvacién, no utiliza el término ya co-
min en la literatura patristica de dispositio (o dispen-
satio), sino que acufia el de historia salutis, versién
latina del alemédn Heilsgeschichte. Y aqui tenemos ya
un dato acerca del origen del problema: que de hecho
se introdujo en la teologia catélica de nuestro siglo a
partir del pensamiento protestante.

En este trabajo intentaremos en primer lugat esbo-
zar brevemente la evolucién de este problema en los
tres tltimos siglos; luego expondremos algunos ele-
mentos para una posible respuesta, elementos que sélo
deben ser considerados como orientacién y no como
solucién definitiva.

1

PRIMERA FASE:
LA HISTORIA DE LA SALVACION COMO
ANTITESIS DE LA METAFISICA

¢Cudndo y cémo se introdujo exactamente en la
teologia catélica la idea de «historia de la salvacién»?
Esta es una cuestién que, en mi opinién, no ha sido
hasta ahora suficientemente estudiada. En el dmbito
germano creo que fue Gottlieb Sohngen el primero en
usarla en su debate con Karl Barth y Emil Brunner?;
en Francia fue principalmente Jean Daniélou el que
planted la cuestién al discutir las ideas de Oscar Cull-
mann®. En este primer estadio del debate la expresién

3 Cf. sobre todo: Natiirliche Theologie pund Heilsgeschichte: Antwort
an Emil Brunner: Catholica 4 (1935) 97-114; Analogia fidei: Catholica 3
(1934) 113-136; 176-208. La respuesta a Emil Brunner estd recogida en el
\zzgiumcn en colaboracién Die Einbeit in der Theologie. Miinchen 1952, 248-
3 Sobre todo: Réponse & O. Cullmann: Dieu vivant 24 (1953) 107-116;
El misterio de la bistoria. San Sebastidn 1957. Christologie und eschatologie,
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«historia de la salvacién» tiene un sentido antitético:
la teologia histérico-salvifica aparece en oposicién a la
metafisica, es decir, a una teologia de orientacién meta-
fisica. Historia de la salvacién y metafisica constituyen
pues dos conceptos opuestos que los tedlogos se esfuer-
zan por conciliar. He aqui unas lineas de O. Cullmann
que muestran cuil era el planteamiento que se hacfa
del problema en la época en que fue abordado por la
teologia catélica: -

El hecho de que la contraposicién radical entre meta-
fisica helenista y revelacién cristiana pase hoy completa-
mente inadvertida para el sentir general es sélo una
muestra de c¢émo la concepcidn cristiana fue desalojada
por la griega de aquel tiempo... Este corrimiento de la
concepcidén cristiana primitiva (una historia de la salva-
cién que se desarrolla en una linea temporal ascendente)
hacia la metafisica es la raiz de la herejia, si es que hay
que calificar de herejia a esta degeneracién del cristia-
nismo primitivo 4,

El antiguo problema de la historia de los dogmas
en el luteranismo, para el cual el catolicismo no es
sino el producto de una sintesis ilegitima del espiritu
griego y el biblico, se replantea con renovada acritud
en estos términos: ¢es legitima la metafisica en teolo-
gia? > Este mismo motivo actia cuando Karl Barth
pronuncia su no rotundo a la theologia naturalis, y
cuando Emil Brunnet, de modo menos radical y lle-
gando incluso a admitirla, concibe la theologia natura-
en A. GRILLMEIER - H. BACHT, Das Konzil vol Chalkedon 11 Wiirzburg
1954, 269-286. Cf. en esta misma linea: J. FRISQUE, Oscar Cullmann: une
théologie de I'bistoire du salut. Paris 1960.

4+ O. CULLMANN, Cristo y el tiempo. Estela, Barcelona 1968.

6 Cf. A. GRILLMEIER, Hellenisierung und Judaisierung des Christen-
tum als Deuteprinzipien der Geschichte des kirchl. Dogmas: Scholastik 33
(1958) 321.355; 528-558; cf. alli una informacién bibliogrifica més amplia.
De gran uncién y profundidad es la respuesta, desde la postura de Bultmann

y su pensamiento escatoldgico, de W. KAMLAH, Chri. und Geschicht-
lichkeit. Stuttgart 21951.
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lis, segin un patrén histérico salvifico tipico del pensa-
miento luterano, como algo radicalmente distinto de la
teologfa natural catélica, a la que tacha de a-histérica
y meramente metafisica®.

Como ficilmente puede colegirse de lo dicho, la
cuestién de fondo en esta antitesis no estd en unas
determinadas concepciones y construcciones histérico-
teolégicas, sino en un principio fundamental de méto-
do: la relacién de la fe con la historia, con el factum
histérico de la accién salvifica de Dios en la persona
de Jesucristo, que es el si definitivo dado por Dios a
esa historia de su alianza con los hombres. En otros
términos, se trata de la precedencia de la palabra de
Dios respecto al pensamiento humano o, dicho con
terminologia tedrico-cientifica, del primado de lo histé-
rico frente a lo especulativo. Con palabras de Gottlieb
Sohngen:

La teologia propiamente dicha no es la especulativa,
como si la teologfa histdrica fuese una propedéutica. Esa
era la concepcién de la Ilustracién, segin la cual las
verdades ficticas tenfan un valor propedéutico respecto
a las verdades especulativas. Pero una teologfa cristiana
no puede hablar conscientemente del cardcter propedéu-
tico de la teologia histdrica... 7

Sohngen subraya vigorosamente, en la linea del
pensamiento histérico-salvifico, que la verdad del cris-
tianismo no es la verdad de una idea universalmente
vélida, sino la verdad de un hecho que sucedié en un
momento de la historia. Sélo asi es posible la supera-
cién definitiva del mito, sintéticamente formulada del
modo siguiente:

¢ Cf. los trabajos de Sohngen y ademds H. U. vON BALTHASAR, Karl
Barth. Kéln 1951,
7 En Die Einbeit in der Theologie, 347.
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El logos como mito se sitia mds alld de la historia; el
hecho mitico es supra-histdrico y se asienta en el 4m-
bito de lo supra-humano. En cambio, el misterio de
Cristo exige ser justificado desde el punto de vista
histérico 8.

Con esto se hace explicita una exigencia interna de
esta concepcién histérico-salvifica de la teologfa que,
por ello mismo, comienza a insinuarse ya en oposicién
a la inteligencia de la historia de Bultmann y sus disci-
pulos: en efecto, el compromiso de la fe con la historia
reclama una responsabilidad histérica, no en el sentido
de que la inteligencia de lo histdrico pueda ser funda-
mento u origen de la fe, sino en cuanto que la fe
tiene que poder existir antes que cristalice en una
determinada comprensién de la historia.

En consecuencia, habtia que definir la teologia de
la historia de la salvacién en el contexto de esta pri-
mera fase del debate, como teologfa que se sabe ligada
a la Escritura en cuanto testimonio de esos hechos
histéricos de Dios que son salvificos para el hombre.
Dicho de otro modo: todavia se encuentran unidas aquf
dos cuestiones que s6lo més tarde llegardn a deslindar-
se: el compromiso con la Escritura es, esencial y simul-
tdneamente, compromiso con los hechos que en ella
se narran y compromiso con el cardcter histérico de
esos mismos hechos, que son portadores de salvacién
y por eso verdadera «historia de salvacién».

La cuestién critica que se plantea a la teologfa
cat6lica a la vista de este panorama ha sido ya formu-
lada: ¢hasta qué punto, y al margen de las posiciones
exclusivistas de Barth, Brunner y Cullmann, resulta

8 Ibid., 348. Es cldsica la presentacién que hace de la antitesis entre
historia de la salvacién y mito G. STAHLIN, uJ6os, en ThWNT 1v, 769-803.
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todo este conjunto conciliable con la herencia metafi-
sica de la teologia catélica? E inmediatamente hay que
seguir preguntando: ¢en qué medida pueden coexistir
la mediacién de la iglesia y la mediacién de la Escri-
tura? ®

Por lo que respecta a la primera cuestién, Schngen
intenta mostrar que se trata de dos modelos contra-
puestos de pensamiento, uno abstracto-metafisico, y
otro concreto-histérico, en cuya complementariedad
quiere €l ver la clave para el didlogo catélico-protes-
tante; y esta complementariedad ofreceria a la vez una
especie de hermenéutica para aclarar las relaciones en-
tre Escritura y dogma. De este modo, afirmaciones que
hasta ahora aparecfan como irreconciliables podrian
llegar a comprenderse como afirmaciones coordinadas.
Sin duda queda abierto el campo para investigar més
a fondo la justificacién y el alcance de esta coordina-
cién de dos modos de pensamiento, pero antes con-
viene sefialar que si se liga tan acentuadamente la sal-
vacién al suceso histéricamente constatable nos resul-
tard luego muy dificil conciliar todo esto con otra rea-
lidad: la presencia eficaz de esos hechos salvificos del
pasado en nuestro presente (la «simultaneidad», que
dirfa Kierkegaard). Esta realidad fue estudiada y discu-
tida, en esos mismos afios pero desde perspectivas muy
diferentes, en el seno de la teologia catélica bajo la for-
ma de la teologia de los misterios de O. Casel: para-
ddjicamente esta teorfa sitda en el primer plano un
concepto a-histérico de misterio (tomado de las religio-
nes mistéricas griegas) como actualizacién cdltica de un

® Esta cuestién ha vuelto a ser replanteada expresamente por O, CULL-
MANN, Die Tradition. Ziirich 1954.
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mito, concepcién algo distinta a la que aparece en el
antiguo testamento bajo la idea de memorial .

II

EL NUEVO PLANTEAMIENTO:
LA ESCATOLOGIA COMO ANTITESIS DE LA
HISTORIA DE LA SALVACION

No puede decirse que esta concepcién histdrico-
salvifica, como cotrectivo de una perspectiva exclusiva-
mente metafisica, sea algo asimilado hasta el fondo por
la teologfa catdlica. Hasta el momento su fruto mds
significativo es una «dogmdtica histérico-salvifica» de
varios tomos en curso de publicacién. Esta obra pre-
tende proyectar los principios fundamentales del pensa-
miento histérico-salvifico sobre el conjunto de la dog-
midtica catdlica y estd siendo elaborada en colaboracién
por los mds conocidos tedlogos, sobre todo del 4mbito
de habla alemana ™.

10 Q. Casel adopta una postura marcadamente negativa ante el antiguo
testamento; cf. TH. FILTHAUT, Die Kontroverse iiber die Mysterienlebre.
Warendorf 1947. Aqui podria encontrarse el punto flaco, poco analizado pero
decisivo, de su tesis. Los trabajos de S6hngen sobre la teologia de los miste-
rios (Symbol w. Wirklichkeit im Kultmysterium, 1937; Der Wesensaufbau
des Mysteriums, 1938) entroncan con el tema de la historia de la salvacién
mds alld de la analogia, pero no delimitan Isa fronteras de modo claro.
M. THURIAN, La eucaristia, memorial del Sefior, sacrificio de accién de gra-
cias y de intercesién. Sigueme, Salamanca 1967, ha intentado, en cambio,
elaborar una teoria de la actualizacién a partir del «memorial» veterotesta-
mentario, sin recurrir para nada a O. Casel.

1t Hasta ahora han aparecido los dos primeros volimenes, ya en su
versién castellana: Mysterium salutis. Manual de teologfa como historia de
la salvacién, 2 vol., 4 tomos. Madrid 1969-1970; y el tercero sélo en su
versi6én original: Mysterium salutis, Grundriss beilsgeschicbtlicer Dogmatik.
Einsiedeln 1970. En el volumen ptimero desarrolla A. DARLAPP una «Teolo-
gia fundamental de la historia de Ia salvacién», 49-204.
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1. La posicion de Bultmann
vy sus discipulos

Entretanto, estd surgiendo ya en la teologia pro-
testante un nuevo planteamiento que parece conducir
a una cierta inversién de las posiciones anteriores, Esta
linea de pensamiento, que es consecuencia de la teolo-
gia de Rudolf Bultmann y que ha sido elaborada en
detalle por sus discipulos Vielhauer y Conzelmann ¥,
se remonta de algin modo hasta la obra de Karl Barth.
Cuando Barth establecia aquella oposicién radical en-
tre la palabra de Dios y todas las tentativas religiosas
del hombre, estaba poniendo los cimientos para lo que
serfa una interpretacién estrictamente escatolégica del
mensaje de Jesds. Esta posibilidad que Barth ofrecia
fue pronto recogida desde una perspectiva teoldgica
positiva por J. Weiss, su iniciador, y por A. Schweit-
zer, que la desarrollé posteriormente, para hacer de
ella el nicleo de lo que, segin ellos, debia ser hoy
la esencia del cristianismo: «Un cristianismo que no
sea pura y exclusivamente escatologia no tiene absolu-
tamente nada que ver con Cristo», escribfa Barth con
su enérgico lenguaje juvenil®. La realizacién estricta
de este programa, que necesariamente debe conducir a
una concentracién de toda la teologia en un tnico
tema, quedaria reservada a Bultmann. Para él — por
un camino algo distinto al de Barth— el tema de la
actualizacién, el problema de la presencia de lo cristia-
no, se convierte en la fuerza motriz de todo el esfuerzo

12 Ph. VIELHAUER, Zum «Paulinismuss der Apostelgeschichte: EvTheol
10 (1950-51) 1-15; M. ConzeLMANN, Die Mitte der Zeit. Tiibingen 21960.

13 Der Rimerbrief (Bern 1919, aquf segin la Miinchen 21922, 298).
Cf. para conocer en conjunto la irrupcién de 1a nueva perspectiva escatold-
gica en aquella época: F. HOLMSTROM, Das eschatologische Denken der
Ggge.nwart. Giitersloh 1936; F. M. BrauN, Neuwes Licht auf die Kirche.
Einsiedeln 1946, 103-132.
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teolégico; pero precisamente este camino fue el que
le condujo a abandonar de modo definitivo la idea de
historia de la salvacién. Suponemos conocido en este
momento el contenido de la teologia de Bultmann, para
limitarnos a presentar brevemente sus puntos de con-
tacto con nuestro tema,

Ante todo resulta significativo la preeminencia de
la palabra sobre el acontecimiento, dato fundamental
en el pensamiento de Bultmann. Quizd podtia afirmar-
se que la palabra, el kerygma, es el acontecimiento sal-
vifico propiamente dicho, el «acontecimiento escatolé-
gico» que conduce al hombre desde una existencia alie-
nada a la existencia auténtica. Esta palabra es presen-
cia alli donde se pronuncia y, por ello, posibilidad
actual de salvacién para el hombre. Es claro que este
primado de la palabra, como comunicacién que se hace
presente en cualquier momento de la historia, difumina
la importancia de una linea continuada de aconteci-
mientos histérico-salvificos. De este modo la salvacién
se convierte en algo profundamente atemporal, hasta
el punto de que el concepto de escatolégico queda des-
pojado de cualquier determinacién temporal. Conse-
cuencia de todo esto es la distincién de dos posibles
contenidos del concepto de historia (en alemdn, His-
torie y Geschichte): por una parte, con la palabra
historia nos referimos a un conjunto de sucesos teolé-
gicamente neutros (Historie), mientras que por otra,
se tratarfa de algo que si tiene un significado teolé-
gico, en cuanto acontecimiento-palabra elevado al 4m-
bito de lo inobjetivable y al margen de esa sucesién

de hechos histéricos objetivamente constatables (Ges-
chichte) ¥.

14 Cf. la conclusién de un trabajo ya clédsico Newes Testament und
Mythos, en Kerygma und Mythos 1. Hamburg 81954, 46 s. Para el tema
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En consecuencia, esta perspectiva del hecho cris-
tiano desemboca en una distincién en el seno mismo
del canon que conduciri a un resultado altamente para-
déjico respecto a la situacién de controversia en que la
teologia se encuentra. Pablo y Juan se presentan como
auténticos intérpretes del mensaje de Jests. En efecto,
ambos supieron llegar al nicleo de ese mensaje purifi-
cdndolo de los condicionamientos temporales que im-
ponfa una predicacién basada en la esperanza de una
escatologfa préxima; este nticleo se plasma en la doc-
trina paulina de la justificacién del pecador, mientras
que en Juan cristaliza en una concepcién presentista
de la escatologia. Frente a ellos, la versién de Lucas,
por ejemplo, hecha en el marco de un pensamiento his-
térico-salvifico, ha omitido lo esencial para reducirse
a lo accidental y temporal: de este modo el ndcleo
sustancial ha quedado encubierto y olvidado. La pers-
pectiva histérico-salvifica del tercer evangelio resulta
entonces un indicio de la degeneracién incipiente del
contenido escatoldgico tal como lo conservé el cristia-
nismo primitivo; una evolucién que desemboca en el
catolicismo mismo concebido como la continuidad de
esa historia, institucionalmente mantenida, de la alian-
za de Dios con los hombres .

Con esto se han invertido las posiciones respecto a
la fase inicial de este debate: mientras que antes se
sefialaba como el error catdlico la degeneracién de la
historia de la salvacién en metafisica, ahora se acusa
al catolicismo, por relacién al primitivo punto de vista
del nuevo testamento, de haberse afincado en una

Historie-Geschichte-inobjetivabilidad, cf. G. GRESHAKE, Historie wird Ges-
chichte. Essen 1964. Es dura la critica de Cullmann a este punto de partida:
O. CULLMANN, La bistoria de la salvacién. Barcelona 1967.

15 Cf. los trabajos de Vielhauer y Conzelmann citados y también las
aportaciones de E. KASEMANN al tema del catolicismo primitivo en Exeget:-
sche Versucbe und Besinnunger 1. Gottingen 1960, 214-223; 11, 1964, 239-252.
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linea histérica continuada, basada en una serie de acon-
tecimientos objetivamente constatables. La antitesis no
se establece ahora entre historia de la salvacién y meta-
fisica, sino entre escatologia e historia de la salvacién:
y este cambio supone a su vez una inversién en la valo-
racién del fenémeno histérico-salvifico. Pero también
varfa la actitud ante la Escritura y el valor histdrico
que se atribuye a los hechos atestiguados en ella. Per-
manece, eso sf, la actitud critica ante la Escritura que
la mentalidad histdrico-salvifica habia hecho surgir y
crecer hasta sus extremos més rigoristas. En cambio,
el cardcter actual del acontecimiento-palabra se convier-
te ahora en un obsticulo para el desarrollo ulterior de
la concepcién histdrico-salvifica. Cuando los defensores
de la historia de la salvacién se hallaban situados en la
linea del «sola scriptura», tipico del protestantismo
primitivo, se podia sentir la cercania del «urgemus
Christum contra Scripturam» de Lutero; pero al
constituitse lo escatoldgico en tema central, se pasa de
la critica de la iglesia a la critica del canon; mientras
que la palabra, al convertirse en el factor primario,
reduce los acontecimientos a algo desprovisto de toda
significacién. Cuando el primer plano estuvo ocupado
por el problema de la actualizacidén surgié necesaria-
mente una nueva concepcién de lo histérico: en esta
época el problema fundamental de la interpretacién,
desde el punto de vista teoldgico, era el de la actualiza-
cién, pero no el de la esencia histérica misma de esos
hechos; ahora, en cambio, tales hechos sélo pueden ser
examinados como una magnitud teolégicamente neutra,
perdiendo asi todo su interés inmediatamente existen-
cial 7,

16 Cf, para esta cuestién: P. HACKER, Das Ich im Glauben bei Martin

Lutber. Graz 1966, 65-96, principalmente 68-72.
17 Muy interesante para comprender esta evolucién es la obra posterior



50 HISTORIA DE LA SALVACION Y ESCATOLOGIA

2. Intentos de acercamiento
desde el lado catdlico

No puede negarse que la doble salida encontrada
a preguntas tan acuciantes para el espiritu moderno
también han ofrecido al lado catélico una nueva posibi-
lidad de abrirse camino: en primer lugar, parece re-
suelto el problema de la presencia de lo cristiano, la
posibilidad de que la fe cristiana, que procede de un
pasado lejano, se haga presente hoy; por otra parte,
se siente ya uno libre para usar y acomodar los méto-
dos critico-histéricos, sin crearse por ello nuevos pro-
blemas teolégicos. La apertura de horizontes que esta
nueva via supuso para los catélicos fue seductora en
alto grado; pero probablemente por esto mismo nunca
se llegé a una sintesis completa del elemento metafisico
con la nueva concepcién histdrico-salvifica, ni tampoco
a la superacién de un cierto malestar ante las preten-
siones de la historia en el campo teoldgico. Esta desa-
zén sélo parecié ser superada de modo inesperado
cuando se llegé a distinguir dos contenidos distintos
en el concepto de historia (Historie y Geschichte),
delimitando asi el campo de accién de los historiadores
propiamente dichos (Historie). La filosofia tomista ha-
bia intentado, ya desde muy pronto, tender un puente
entre Tom4s y Heidegger. Nada tan a la mano en este
momento como hacer mediar la posicién metafisica de
Tomd4s, en cuanto principio hermenéutico, en la inter-
pretacién escatolégico-existencial. Esto significaba el

de R. BULTMANN, Das Verbiltnis der urchristlichen Christusbotschaft zum
bistorischen Jesus. Heidelberg 1960, asi como el desarrollo de este pensa-
miento en sus discipulos H. Braun y H. Conzelmann. Es muy importante la
critica hecha a esta postura, desde la misma perspectiva bultmanniana, por
E. KASEMANN, Exegetische Versuche 1, 187-214; 11, 31-68.
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ver a Tomds y a Bultmann aliados inesperadamente
contra la historia de la salvacién, y suponfa al mismo
tiempo la reduccién al absurdo de todos los intentos de
interpretar a Tomds en la linea del pensamiento histé-
rico-salvifico 8,

¢Acaso no aparece ya en Tomds la distincién de
esos dos conceptos de historia (Historie y Geschichte),
tal como se volvia a propugnar en esta época? Como
prueba en favor de este hecho podria alegarse aquella
cuestién de la tradicién escoldstica: «Utrum obiectum
fidei sit aliquid complexum per modum enuntiabilis».
Las huellas de esta cuestién podfan perseguirse a tra-
vés de Pedro Lombardo hasta Hugo de san Victor, el
cual a su vez la habia planteado en conexién con los
textos de Agustin **. El problema surge pues del mismo
pensamiento de Agustin, segiin el cual la fe no puede
ser sino una y la dnica en todos los tiempos — desde
Abel hasta el dltimo elegido —, ya que los condiciona-
mientos tempotales la afectan sélo de modo accidental:
se trata por tanto de realidades salvificas en cuanto ta-

38 Este intento de mediacién entre Tom4s y Hegel fue iniciado por
J._Maréchal (cf. sobre todo El punto de partida de la metafisica, aparecida
originalmente en 1922-26) y luego ampliado por G. Siewerth (sobre todo en
Der Thomismus als ldentititsystem, 1939) y por J. B. Lotz, E. Coreth,
W. Kern, K. Rahner, L. Oeinghanhoff, entre otros. Una interpretacién de
Tom4s més acentuadamente histérico-salvifica puede encontrarse por ejem-
plo en G. LAFONT, Structures et méthode dans la Somme théologique de
St. Thomas d’Aquin. Bruges 1961; también se orientan en este sentido Con-
gar y Schillebeeckx. Una discusién muy iluminadora sobre esta linea inter-
pretativa fue hecha por G. MARTELET, Theologie und Heilsikonomie in der
Christologie der «Tertian, en Gott in Welt, Festgabe Karl Rahner 1. Frei-
burg 1964, 3-42. En esta misma linea también M. SECKIER, Das Heil in der
Geschichte. Miinchen 1964. Un intento tan acritico como sintom4tico de
interpretar 2 Tomds en una linea bultmanniana es el de G. GRESHAKE, Histo-
forie wird Geschichte. Essen 1964, )

1@ Cf. ToMAs bE AQUINO, ST 22, q. 1, a. 2 (cf. ITI Sent. 24, a. 1, q. 2).
Para l1a prehistoria del problema, cf. M. GRABMANN, Die Geschichte der
scholastischen Methode. Freiburg 1911, 276 s., asf como también los datos
Que ofrece el scholion de las obras de Buenaventura (en la edicién de Qua-
racchi), m, 514-515, nota 6.
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les, independientemente de sus coordenadas tempora-
les ®. Tal concepcién habfa conducido ya a los teSlogos
medievales a esta objecién: en ese caso, no se podia ya
condenar a los judios que crefan en la encarnacién,
pero como algo todavia futuro; ni tampoco a los gnés-
ticos que afirmaban la resurreccién como algo ya ocu-
rrido; ahora bien si resulta que ambos posturas son
rechazables, entonces no queda otra salida sino la de
atribuir la temporalidad de los hechos a la esencia
misma de la fe?. No es éste el lugar para desarrollar
las complicadas distinciones a que se acudié para dar
una respuesta a esta objecién; bdstenos remitir a la
férmula que propone Buenaventura, en todo paralela
a la propuesta por Tomds de Aquino: «explicatio acci-
dit fidei nec mutat essentiam fidei, sic et variatio tem-
poris determinat, non variat fidem...» %

Este texto es sin duda uno de los que de modo
mids decisivo iluminan las relaciones entre fe e historia
en la teologfa medieval, en una linea platénico-agusti-
niana que desborda a todas luces las fronteras de la
escoldstica. La historia se relega al 4mbito de la expli-
catio. Y ésta, a su vez, se comprende bajo el concepto
de accidere, excluyéndola asi del campo de la sustancia
para llegar a una imagen de la fe perfecta mucho mds
concorde con el testimonio biblico.

Es indudable que existen puntos de contacto entre
esta presentacién de las relaciones entre fe e historia y

2 Cf. por ejemplo: Retractationes 1, 13, 3: «Nam res ipsa, quae nunc
christiana religio nuncupatur, erat apud antiquos, nec defuit ab initio generis
humani, quousque ipse Christus veniret in carne, unde vera religio, quae
iam erat, coepit apellari christiana».

2 Los argumentos estdn detalladamente expuestos en: BUENAVENTURA,
IIX Sent. 24, a. 1, q. 3 c (ed. Quaracchi 515).

2 Ibid., 516 a-b.
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la de Bultmann; peto no menos clara es la diferencia
profunda en el conjunto de estas dos mentalidades, en
cuyo contexto hay que leer cualquier afirmacién par-
ticular. Pero en este momento en que se hace el trdn-
sito de una teologia controversista a una teologia con-
ciliadora, este dato no parece jugar un papel muy im-
portante. El haberse liberado del lastre que supone
la historia parece un factor de mds trascendencia que la
exactitud del detalle histérico. Puede pensarse pues
que el pensamiento histdrico-salvifico va a extinguirse
en la teologia catdlica cuando todavia apenas se habia
introducido en ella; y es de temer que, bajo una orna-
mentacién existencial, se termine por volver sin mds a
la antigua posicién metafisica. Porque no podemos per-
der de vista cudn problemitica es la coexistencia de
la orientacién escatolégica bultmanniana, y su estricta
consideracién del factor temporal, con los datos fun-
damentales de la teologia catélica.

3. Observaciones previas
a un planteamiento mas amplio
de la cuestién

Con esto hemos llegado a un punto en que se plan-
tea de modo urgente y decisivo cudl tiene que ser el
camino a seguir por la teologia catdlica. De lo dicho
hasta ahora parecen deducirse dos cosas con toda cla-
ridad. Por una parte, la teologfa catdlica para su dis-
logo con la protestante est4 necesitando, como creemos
haber mostrado, proponerse una meta comin para la
teologia, m4s all4 de toda separacién o enfrentamiento;
que ambas partes, ya sea aceptiandose, ya rechazdndose,
se relacionen y condicionen mutuamente. Por otro
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lado, todo lo dicho parece exigir que la teologia caté-
lica no conciba su tarea en este didlogo como una mera
bisqueda de la conciliacién con la otra parte, tan rigida
en sus sistematizaciones, sino como un preguntarse
desde su propia perspectiva por el fundamento comin,
sin miedo a las correcciones que pueda acarreatle el
contacto con su interlocutor.

Pero ¢cémo decidirse entre los extremos de estas
dos antitesis (metafisica e historia de la salvacién, his-
toria de la salvacién y escatologia)?: porque se trata
de un terreno en el que la opcién fundamental juega
un papel previo al quehacer estrictamente teoldgico.
A este respecto parece necesario hacer todavia una
observacién previa: no se debe ni sobreestimar ni des-
preciar el valor de los programas en teologia. La f6rmu-
la «explicatio accidit fidei», en la que encontramos sin-
tetizada la concepcién medieval de las relaciones entre
fe e historia, ofrece un programa de enorme trascen-
dencia. Y sin embatgo, en esta misma teologia medie-
val la historia desempefié un papel no meramente acci-
dental, sino muy esencial para la fe, un papel mucho
mayor de lo que se podia esperar a la vista del progra-
ma antes enunciado. En este sentido, un hombre de
temperamento tan metafisico como Tomds, que de al-
gin modo abandoné la concepcién histérico-salvifica
tal como habia sido elaborada sobre todo por la escue-
la de los Victorinos, fue precisamente el que dio el
paso primero y decisivo hacia la época histérica al sus-
tituir el principio, hasta entonces fundamental, de la
hermenéutica cldsica «quid credas docet allegoria» por
aquel otro, exactamente opuesto, «ex solo sensu litte-
rali potest trahi argumentum» %, El giro hermenéutico,

= Cf. aquel famoso verso escoldstico de Nicolds de Leyra: «Littera
gesta docet, quid credas allegoria, Moralis quid agas, quo tendas anagogia»
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la revolucién del enfoque de la teologia que supone
el transito de una férmula a la otra atn no ha sido
suficientemente tenido en cuenta. Pero inconsecuen-
cias del tipo de la que se apunta aqui persisten ain en
la teologia actual. Porque la teologia siempre ha sido
mds rica en su propia realizacién que en sus mismas
formulaciones programdticas.

11T

EL PRESUPUESTO FUNDAMENTAL DE
UNA RESPUESTA: LA PREGUNTA
POR LA ESENCIA DE LO CRISTIANO

Pero basta de observaciones previas; es ya hora
de adentrarse en nuestro tema mismo. ¢Cémo deci-
dirse ante las antitesis que hemos encontrado en nues-
tro camino? Habria que comenzar tomando conciencia
de que las posiciones opuestas, antes enunciadas, estdn
en cada caso condicionadas por la concepcién més radi-
cal que se tenga de la esencia de lo cristiano. Para
Cullmann, lo decisivo es la serie de acontecimientos
operados por Dios, en la que yo me encuentro inserto
por mi fe; en este sentido, la fe es esencialmente mi
insercién en esa historia que me precede y supera
como individuo pero que, por el hecho mismo de inset-
tarme en ella, se convierte para mi en tarea y reden-
cién. Segtin Bultmann, lo decisivo es la fe vivida en
el sentido de una existencia escatoldgica, concepcién
ésta que el mismo Bultmann entiende como una nueva
formulacién de la doctrina paulina, tan fundamental

(citado en la edicién de Quaracchi de las obras de Buenaventura V, 205, no-
ta 5). Sobre Buenaventura he ofrecido pruebas detalladas en mi obra Die
Geschichtstheologie des bl. B 2. Miinchen 1959, por ejemplo en 63 s.;
alli puede encontrarse m4s amplia bibliografia. La cita de Tom4s estd tomada
de ST 1,q. 1,4, 10 ad 1.
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para Lutero, de la iustificatio impii. La teologfa cat6-
lica de la época moderna ha rechazado este esfuerzo
protestante por determinar la esencia del evangelio,
tema que nosotros cteemos ahora la rafz de nuestro
problema, oponiendo a esa preocupacién intensiva por
hallar el nticleo del vnico evangelio, otra preocupacién,
de signo extensivo, por determinar todos los conteni-
dos de la fe. Y sin embargo, esta cuestién de ningin
modo fue ajena a la iglesia en su época primitiva: ya
entonces fue reconocida como auténtica la férmula
catélica que sintetiza el mensaje cristiano frente al
camino emprendido por la Gnosis; y la regula fidei
(xavow TG TicTews) no es mds que la respuesta dada por
la iglesia a este problema?®,

¢Cudl es el tenor exacto de esta regula fidei? Si hoy
le preguntamos a un catélico dénde pone él lo deci-
sivo e incuestionable de la fe cristiana, probablemente
nos remitir4 a la divinidad de Cristo, es decir, a la con-
fesién cristolégica, tal como fue promulgado hace
1500 afios por el concilio de Calcedonia. Por tanto, ese
ndcleo esencial que andamos buscando estaria en la
afirmacién «Jests hombre es Dios». A juzgar por esta
formulacién, la esencia del cristianismo estarfa en un
es, es decir, en una afirmacién ontoldgica. Y en tal
caso, podria decirse que la teologia de Tomis de Aqui-
no, y con €l toda la teologia catélica de oriente y occi-
dente, se centra en este dato. Pero ¢significa esto un
no rotundo a la comprensién histérica del cristianismo?
Si llegdsemos a esa conclusién, olvidarfamos que el es
de Calcedonia implica ya un acontecimiento: el hacerse
hombre de Dios, el odpk 2yéveto que es el presupuesto

% Cf. J. RATZINGER, El problema de la historia de los dogmas a la luz
de Iq teologia catélica, en esta misma obra, 93. Alli se puede encontrar
una literatura m4s abundante,
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y la condicién de posibilidad del doble époodsiog de
Calcedonia ( 6poodctog @ matpi y 6pooistog Mpiv) y de la
metafisica teol6gica que estas expresiones implican. Se
pasarfa por alto ademés que el époodorog de Calcedonia
no pretende ser sino una interpretacién del dpE éyévetoo,
la cual quiere subrayar la realidad mundana de la per-
sona de Jests frente a la interpretacién de signo doce-
tista. Para el docetismo, en cambio, la realidad misma
se resuelve en pura palabra que interpreta, se habla de
lo real en cuanto tal cuando de hecho esa realidad es
s6lo una mera apariencia. Y se olvidaria también el
sentido existencial de tal afirmacién, cuando es precisa-
mente ese sentido existencial el que actdia como fuerza
motriz en todo el proceso de formacién de los dogmas.
Porque este proceso siempre avanza en tltima instancia
a partir de esta pregunta: ¢cudl es el grado de realidad
que posee de hecho esta palabra que se nos predica
acerca de Cristo?

Todo este conjunto de consecuencias nos muestra
cémo no podemos detenernos en la confesién de Cal-
cedonia, puesto que ella sélo es concebible en el con-
texto de las confesiones anteriores, a las cuales intenta
interpretar. Por otra parte, estas confesiones tampoco
pueden ser leidas al margen de la férmula de Calce-
donia y de la cuestién que en ella se plantea irrevoca-
blemente. El presupuesto de toda confessio cristiana
y Ia raiz del proceso dogmético que surge con la forma-
Clc?n de una regula fidei, lo constituye aquella confesién
originaria del nuevo testamento sintetizada en el
nombre de Jesucristo: Jests es el Cristo, o, traducido
al lenguaje helenista: Jests es el Kyrios, el Sefior.
En esta afirmacién, el trasfondo veterotestamentario
dFl titulo Kyrios, término utilizado como circunlocu-
cién del nombre de Dios, anticipa un concepto que
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luego se proyectard sobre Calcedonia. Jesds es el Cris-
to: de nuevo nos encontramos ante una afirmacién
ontolégica, que, de modo més claro ain que en el caso
de la férmula de Calcedonia, remite a un suceso: el de
la entronizacién real y la uncién que convierten a Jests
en el «Ungido», el Cristo de Dios.

Esta constatacién supone un nuevo paso adelante
y nos sitda ya en nuestro ltimo nivel de profundiza-
cién, porque nos obliga a preguntarnos: ¢cudndo y
cémo tuvo lugar esta uncién de Jesis, su entronizacién
real, segtin la fe neotestamentaria? La teologia de los
padres de la iglesia, cuando habla de la uncién, nos
remite casi siempre a la encarnacién, cosa que con-
cuerda perfectamente con la concepcién que ya hemos
constatado en Calcedonia®. La Gnosis, en cambio, in-
siste en el bautismo de Jesds como el acontecimiento
decisivo, haciendo arrancar de aqui su cristologia doce-
tista, o, como se dice hoy, meramente fenomenols-
gica®,

Aunque ambas concepciones pueden encontrar da-
tos biblicos que las fundamenten, ninguna de las dos
nos pone en la pista para descubrir cudl fue la auténtica
respuesta de los primeros testigos de la fe. Para aclarar
el contenido de esta respuesta hay que recurrir al tipo
de predicacién cristiana mds primitivo, tal como nos ha
sido trasmitido por Lucas en el discurso de Pedro en
pentecostés. Este discurso es fundamentalmente el

2% Cf, H. MUHLEN, Der Heilige Geist als Person. Miinster 1963, 175 s.

26 Cf. J. DantfLou - H. J. MARrROU, Nueva historia de la iglesia.
Madrid 1964, 101 s.; J. Berz, Die Eucharistie in der Zeit der griech. Viter 11,
1. Freiburg 1961, 193 s. La exclusién de la pregunta por el ser, tal como
se propugna por el método fenomenolégico, conduce a una situacién en que
Io que era mera cuestién de método se convierte en punto de partida: y esto
sélo puede desembocar en un limitarse a las puras apariencias y en una
postura que tiene muchos puntos de contacto con el docetismo.
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anuncio de la resurreccién del crucificado, y desemboca
en la siguiente afirmacién:

Sepa, pues, con certeza toda la casa de Istael que Dios
ha constituido Sefior y Cristo a este Jesds a quien
vosotros habéis crucificado (Hech 2, 36).

De modo mds expresivo atin reaparece esto en la
antigua férmula de confesién de Rom 1,47, Alli se
dice de Jests que fue «nacido del linaje de David
segtin la carne, constituido hijo de Dios con poder se-
gin el Espiritu de santidad por su resurreccién de en-
tre los muertos». La resutreccién de Jesis aparece
como su exaltacién por encima de todo poder de este
mundo, incluida la hasta ahora invencible potencia de
la muerte, y como su entronizacién en el reino escato-
légico de Dios como respuesta a la esperanza de la
antigua alianza. De este modo la frase «Jestis ha resu-
citado» expresa aquella experiencia original que sirve
de fundamento a toda la fe cristiana. Todas las demds
confesiones de fe son interpretaciones de este dato
originario, incluso aquellas que se refieren a su mesia-
nismo, por mucho que también haya influido en todo
esto el recuerdo de Jesus histdrico y su mensaje atin no
conceptualizado. «Jestis ha resucitado»: he ahi por tan-
to el auténtico y definitivo «articulus stantis et caden-
tis ecclesiae» al que tantas veces se ha recurrido para
estructurar el contenido de la fe y de la teologia 2.

2 Cf. para esto el peso de los argumentos de F. HAHN, Christologische
Hobeitstitel. Gittingen 1963, 251-259.
. % El intento de W. Marxsen de teducir la fe en la resurreccién a un
tnterpretament opcional parece estar en contradiccién con los datos de la
exégesis: cf. J, KREMER, Das glteste Zeugnis von der Auferstebung. Stuttgart
1966, sobre todo 115-131; W. MARXSEN - G. DELLING - H. G. GEYER, Die
Bedeutung der Auferstebungsbotschaft fir den Glauben an Jesus Christus.
Tiibingen 1966.
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Tras esta aclaracién creemos que estamos situados
de nuevo en el centro del debate que nos sirvié de pun-
to de partida. En efecto, en esa discusién la resurrec-
cién es para unos un suceso histérico inserto en el
conjunto de la historia de la salvacién, mientras que
para otros es el suceso escatolégico que trasciende
toda la historia (Geschichte) y supera a todo el con-
junto de los hechos histéricos objetivos (Historie)
para hacerse presente en la predicacién. Aunque con
todo esto parece confirmarse una vez mds cudn estéril
resulta la esperanza de llegar a una interpretacién li-
bre de presupuestos, alli donde se trata precisamente
de lo mds dltimo y definitivo, creo todavia posible en
este nivel de reflexiones y partiendo de este punto cla-
ve al que hemos llegado, afiadir un par de consideracio-
nes que orienten sobre el camino a seguir por la teolo-
gia entre historia de la salvacién y metafisica, entre
historia de la salvacién y escatologia.

v
INTENTO DE UNA RESPUESTA

1. Después de todo lo dicho, toda teologia cris-
tiana, si quiere ser fiel a su punto de partida, debe ser
ante todo teologia de la resurreccién. Debe ser teologia
de la resurreccién antes que teologia de la justificacién
del pecador, antes también que teologia de la adopcién
ontolégica por parte de Dios. Puede y debe ser tam-
bién teologfa de la cruz, pero sélo en cuanto teologia
de la resurreccién. Su afirmacién primera y original es
el mensaje de que el poder de la muerte, la tnica ver-
dadera constante de la historia, ha sido destruido en
un momento de ella por el poder Dios, naciendo asf
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una esperanza completamente nueva. En otras palabras,
la clave del evangelio estd en el anuncio de la resurrec-
cién, y por tanto en el anuncio de la intervencién de
Dios que se adelanta a cualquier actividad humana.

Creo que ésta es una perspectiva de gran interés,
que merece un momento de reflexién; porque si para la
teologfa la accién de Dios tiene un valor de preceden-
cia, si la fe en un actio Dei es anterior a cualquier otra
afirmacién, entonces es evidente el primado de la his-
toria sobre la metafisica y sobre toda teologia esencia-
lista. Y con esto queda clato ademds que la misma
imagen de Dios queda al margen de toda doctrina de
esencias. En mi opinién, es por aqui por donde corre
la frontera entre el concepto biblico de Dios y el grie-
go. Es en este terreno donde se movieron siempre los
padres cuando intentaban la sintesis del pensamiento
griego y la fe biblica, y donde también ahora se insinda
una tarea que adn estd muy lejos de haber realizado la
teologia catdlica. Segtin el concepto griego de Dios, el
factor decisivo es su ser absolutamente inmutable y, en
consecuencia, incapaz de actuar; esta radical inmutabi-
lidad implica que tinicamente se mueve en s{ mismo
¥y que sélo se relaciona consigo mismo, pero nunca con
algo en sf mutable?. Para el Dios biblico, en cambio,
lo esencial es su capacidad de relacién y de accién;
creacién y revelacién son las dos afirmaciones funda-
mentales acerca de él y, si bien es verdad que la reve-
lacién se ha consumado con resurreccién, ello no hace
sino confirmar una vez méds que Dios no es el atem-

# Cf., por ejemplo, ARISTOTELES, IToA % 3, ed. Bekkers 1325 b 28:
obi elolv abtd mpdbels dZwtepixal. MetA 7, ebda. 1074 b 21-35:... SFdov
Tolvoy &1t 16 OstbTaTov kol TsdTaTov voet, xal o petafBdidets elg xelpov
Yoo % petaBord ... adtdv dpx voei, cimep dotl TO xpdTioTov, xad Kot N
vénaLg vohoewg vénotg.
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poral, sino el duefio del tiempo, cuyo ser s6lo nos es
accesible a través de su accién.

Esta precedencia de la accién de Dios implica no
s6lo el primado de la historia sobre la metafisica; sig-
nifica ademds un no tajante a una concepcién mera-
mente existencial del mensaje, precisamente porque se
trata del primado del «en-si» sobre el «para-mi». Pero
esta primacfa excluye la fusién de ese en-si y ese para-
mi tal como fue introducida ya por Lutero y llevada a
su mds extremo radicalismo por la teologia existencial.
Esta fusi6n, que acarrea la negacién de la existencia
de un en-si al margen de un para-si, culmina en la
identificacién de la interpretacién existencial con la mis-
ma cosa interpretada, calificando de objetivismo absur-
do todo intento de llegar a una realidad en si miés
all4 de esa cosa interpretada®. Dios ha actuado: por
ahi debe empezar nuestro discutso, y no por el hom-
bre, ni siquiera por el pecado de éste o su biisqueda
del Dios misericordioso.

La precedencia de la accién de Dios significa final-
mente también que la actio precede al verbum, la rea-
lidad al mensaje. En otras palabras: el suceso-revela-
cién es més profundamente real que el suceso-predica-
cién, en cuanto que este dltimo pretende expresar (in-
terpretar) en palabras humanas la accién de Dios. Este
es precisamente el punto de partida de la teorfa sacra-
mental, el fundamento por el que la accién-palabra de
Dios debe ser recibida pot el hombre en palabras y
signos.

% Para el pro me de Lutero, que resulta ser una intuicién sorpren-
dente de signo existencial, cf. P. HACKER, Das Ich im Glauben bei Martin
Lutber. Graz 1966. O. Cullmann cree que la férmula de la teologia existen-
cial deberia interpretarse as{: «No podria decirse: Cristo es Cristo “para mi”

porque es Cristo; sino que deberia decirse, que es Cristo, porque es Cristo “para
mi”»: La bistoria de la salvacién. Peninsula, Barcelona 1967, 127.
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2. Si hemos podido constatar en un primer paso
que la resurreccién es una accién de Dios, debemos
ahora ampliar esta afirmacién diciendo: la resurreccién
es una accién escatolégica de Dios.

En el lenguaje de la teologia actual no existe nin-
guna palabra tan polivalente como el término «escato-
l6gico». Por eso tenemos que comenzar por preguntar-
nos qué significa en este contexto el que este signo de
la accién de Dios sea un signo escatolégico. Para dar
con la respuesta necesitamos varios pasos. Punto
de partida: la resurreccién de los muertos era esperada
por Israel como el fin de la historia, el «eschaton»
literalmente hablando, como la dltima accién de Dios.
Por eso los evangelistas, sobre todo Mateo, consideran
la muerte y la resurreccién de Cristo como la dltima
hora, recurriendo para describirla al estilo apocaliptico.
Asf pretendian expresar que no se trataba de una resu-
rreccién cualquiera, como la de Elfas u otra de cardc-
ter milagroso, sino de una resurreccién como no habia
sucedido ninguna hasta entonces, después de la cual ya
no existe la muerte®. Ello significa también que en
esta resurreccién ha sido desbordado el 4mbito de la
historia intramundana, tal como es concebida por nos-
otros, sino que estd situado por encima de ella, aun-
que no al margen y falto de toda relacién con ella.

De este modo la resurreccién no puede considerar-
se como un suceso histérico andlogo a la crucifixién.
La resurreccién en cuanto tal tampoco ha sido descrita
por ningin relato y su dnica determinacién temporal la
tenemos en aquella expresién simbdlico-escatolégica del

8 Cf. N. BORNRAMM, otfw, oeiopdc, en ThWNT vir, 195-1 A
palmente 198 s. "' » 9, princi
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«tercer dia» ®. Por tanto, podemos decir que por una
parte pertenece a la totalidad e irrevocabilidad de este
suceso el hecho de ser escatoldgico, es decir, de haber
desbordado la historia; pero por otra parte pertenece
también a la misma esencia de la resurreccién el ser de
algiin modo tangente a la historia, en cuanto que este
hombre que era caddver ya no estd muerto, sino que €l
mismo, en su individualidad e itrepetibilidad, vive real-
mente y para siempre. Asi pues se trata de un aconte-
cimiento que esencialmente supera a la historia, pero
que estd a la vez fundado y anclado en ella. En efecto,
puede afirmarse con toda exactitud que esta transfor-
macién decisiva de la escatologfa, que sélo ha sido
posible gracias a la fe cristiana en la resurreccién, ha
consistido en su transposicién a la historia. Para la
esperanza del judaismo tardio la escatologia se sitia
al final de los tiempos. Creer en la resurreccién de
Cristo significa, en cambio, situar el «eschaton» en la
historia, creer en el cardcter histérico de la accién esca-
tolégica de Dios.

3. Si es vdlido todo lo dicho hasta ahora, ello
quiere decir que la resurreccién en cuanto accién esca-
tolégica de Dios posee un caricter césmico y a la vez
una dimensién de futuro, que la respuesta de la fe cris-
tiana consiste en una esperanza abierta al horizonte
de una promesa capaz de transformar a todo el cosmos.
Todo esto significa decir no a la individualizacién del
hombre, subordinar el yo al nosotros, supeditar lo cris-
tiano al futuro como al pasado. Si intentdramos expre-
sarnos de un modo algo més académico dirfamos: la
cristologia no consiste simplemente en una forma eficaz
de liberar al individuo en cuanto tal de sus pecados, se

82 Cf. el cuidadoso anflisis de J. KREMER, I c., 38, 47 s., 51, 53.
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trata més bien del futuro del hombre, que sélo puede
hacerse realidad como futuro de la humanidad, de un
futuro de la humanidad tdnicamente posible en tanto
en cuanto ella se supere a si misma.

En la teologia escoldstica, asi como en la patristica,
la cristologia posee dos puntos de referencia: uno en el
pasado, la doctrina del pecado original; el otro en el fu-
turo, la idea biblica de Cristo como el «dltimo hom-
bre», su persona como tevelacién y comienzo del que
ser4 modo definitivo de ser para el hombre ¥, En cuan-
to al primero podemos afirmar: Cristo es necesario para
que sea curada la herida del pasado (la culpa original).
Respecto al segundo es posible decir también: Cristo
es necesario para que la humanidad llegue a su futuro,
un futuro que ella es incapaz de construirse por si
misma. Este segundo punto de apoyo no anula el pri-
mero, mds bien le suministra el contexto en el cual

33 Este segundo punto de apoyo est4 presente también en los te6logos
que rechazaron la idea escotista de la predestinacién absoluta de Cristo. Apa-
rece regularmente, por ejemplo, en la interpretacién de Gén 2, 24 y Ef 5, 32:
€n estos textos, aun los teSlogos que ligan estrictamente la encarnacién al
pqcado original parecen ver una nueva perspectiva para el desarrollo de la
cristologfa: cf. por ejemplo ToMAs pE Aquino, ST 2-2, q. 2, a. 7 ¢: «... Nam
ante statum peccati homo habuit explicitam fidem de Christi incarnatione
secundum quod ordinabatur ad consummationem gloriae: non autem secun-
d}!m quod ordinabatur ad liberationem a peccato per passionem et resurrec-
tlol}en{, quia homo non fuit praescius peccati futuri. Videtur autem incar-
hationis Christi praescius fuisse per hoc quod dixit: Propter hoc relinquet
homo patrem et matrem et adhaerebit uxori suse, ut habetur Gén 2, 24; et
hoc A[’Os.tolus, ad Ephesios 5, 32 dicit sacramentum magnum esse in Christo
et Ecclesia; quod quidem sacramentum non est credibile primum hominem
::in(;lasse». En el cutso de la discusién sobre la predestinacién absoluta es

ando por vez primera se desplaza el nicleo de la cuestién hasta contra-
}’i‘:?:; de modo 1frec9§1ciliable dos puntos de{ apoyo de la cristologfa (el meta-
tram s; fredestmacmn absplum — ¥ el hlsténcq-s:alviﬁco — «propter nos-
tiva delu em» —), v reducir este Gltimo a una visién puramente retrospec-
b IllBum[lm:ado ongmal. Todo este asunto exige un examen mds detenido;
rial i s obscrvacngnes en H.. U. vON BALTHASAR, Karl Barth, 337. Un mate-
importante ha sido recogido por mi discipulo P. Marcolino Venicio en

Su trabajo, préximo a concluir i
t y sobre el antiguo
Al abaio, | xim X guo testamento en la obra de
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debe ser comprendido. Esto no significa que conside-
remos el pecado como una bagatela o reduzcamos su
efecto destructor: en contra se alza la cruz de Cristo,
la muerte de Dios a mano de los hombres como terti-
ble manifestacién del poder destructor que posee la
malicia humana y de la perversién de la justicia y la
piedad de los hombres, en nombre de las cuales fue
Jesds condenado a muerte. Pero todo esto significa
también que Dios ha vencido el pasado del hombre
—el pecado— para hacerle una llamada al futuro, a
Cristo. Y significa por otra parte que resultarfa insu-
ficiente toda teologia que concibiese la salvacién den-
tro de los limites de una subjetividad pura no objeti-
vable, cuando de hecho el hombre sélo se liberard de
este aislacionismo subjetivo poniéndose al servicio del
todo.

Todo esto puede considerarse todavia desde otra
petspectiva. El hecho de que el «eschaton» se sitde
en la historia, y no al término de ella, transforma radi-
calmente la esencia misma de lo escatolégico. O. Cull-
mann habla de una disociacién entre el tiempo inter-
medio y el tiempo final, y subraya cémo esta divisién
es el origen de la historia de la salvacién concebida
como una linea continua en la que nosotros nos inset-
tamos viviendo siempre el presente bajo el doble signo
del «ya» y del «todavia no»*. Pero mds importante
que esta linealidad — que el mismo Cullman ha for-
mulado luego en el sentido de un movimiento ondu-
lante — es la concepcién de la historia de la salvacién
en el sentido de una diastasis entre lo intermedio y lo
final, o entre téhog y mépag segin la formulacién de

. 3 Cf. sus dos obras histérico-teolégicas: Cristo ¥ el tiempo y La bisto-
ria de la salvacién.
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Daniélou ¥, Esta diastasis representa en el cristianismo
a la vez su respuesta y su aporfa. Aporia, puesto que
ello implica que en el mundo nada ha cambiado y que
la salvacién cristiana no lleva consigo ninguna transfor-
macién en el estado de cosas. Pero a la vez en esta
aparente nada cristiana, en esta perplejidad de la fe
ante la pregunta radical por el mundo, se encuentra
ya la respuesta del cristianismo que remite a los hom-
bres a lo més intimo suyo, mds all4 de todas las circuns-
tancias que le rodean. La teologia de la historia de la
salvacién deberia quizd considerar como su tarea fun-
damental la investigacién de los contenidos de esta
diastasis, enfrentdndose asf con el problema que tanto
inquiet a la teologia existencial.

4. De todo lo dicho se deduce que no hemos
llegado atin a la resurreccién de Jesucristo de entre los
los muertos, accién de Dios que precede a toda teolo-
gia, en su puro y escueto en-si, sino a algo intimamente
injerto en la existencia cristiana. Intentemos ahora
afiadir unas breves reflexiones sobre este aspecto exis-
tencial de la accién de Dios, subrayando desde el co-
mienzo que no se trata de algo marginal, sino de un
aspecto esencial del caricter césmico y escatolégico
que esta intervencién de Dios posee.

La resurreccién es la revivificacién del que habia
muerto en la cruz, su «hora» es la pascua de los judios,
la conmemoracién del momento en que Israel fue libe-
rado del pafs de la servidumbre. Desde la perspectiva
del significado de la pascua judia, cruz y resurreccién
son interpretadas por la fe como la pascua definitiva,
que proyecta su luz decisiva sobre lo que siempre se

3 J. Dantérou, Cristologie et eschatologie, 275.
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habfa mantenido en la mente de aquel pueblo. Toda la
historia de la salvacién se concentra de algin modo en
este punto central de la Pascua definitiva: esta pascua
es su clave de interpretacién y su foco iluminador.
Porque es en este momento cuando se hace manifiesto
que toda la historia es de algin modo un éxodo, una
salida®: una historia que comienza con la lamada de
Abrahdn para que salga de su pueblo y que mantiene
su movimiento ascendente hasta alcanzar su més autén-
tica profundidad en la pasién de Cristo: en su dyamy eig
téhog en su amor radical que se convierte en el mds
petfecto salir de s{ mismo, una salida hacia los demds
hasta la entrega definitiva por la muerte.

Todo esto encuentra su sintesis en las palabras
«me voy y vuelvo a vosotros» (Jn 14, 28) — yendo —
me vuelvo a vosotros. El «pasar a través del velo de su
propia carne», como interpreta la carta a los hebreos
este salir de sf mismo del Sefior (Heb 10, 20), aparece
como el éxodo propiamente dicho que estaba ya pre-
sente en todos los pequefios éxodos de la historia. Esto
muestra ademds ¢émo la teologfa de la resurreccién
sintetiza en si toda la historia de la salvacién, subra-
yando en toda su profundidad su dimensién existen-
cial. As{ se convierte de hecho en teologfa de la exis-
tencia en el sentido m4s liberal de la palabra: teologia
del ex-sistere, de la salida del hombre de si mismo,
tnico camino por el que de hecho llega a encontrarse
a si. En este movimiento del ex-sistere, fe y amor se
implican una en el otro para responder a aquella lla-
mada a la superacién y entrega del yo que constituye
la ley fundamental de la historia de la alianza de Dios

3“’ En estas ideas ha profundizado con gran energia J. MOLTMANN,
Teologta de la esperanza. Sigueme, Salamanca 21972.
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con los hombres, y por tanto también la auténtica ley
fundamental de toda existencia cristiana .

Con ello hemos llegado a un punto en que historia
de la salvacién y escatologia, teologia de las grandes
intervenciones de Dios en la historia y teologia de la
existencia, encajan perfectamente una en la otra, con
tal que ambas estén dispuestas a reflexionar sobre su
fundamento y a ser consecuentes en esta reflexién.
La accién de Dios, en su objetividad esencial, no es
algo opaco sin ningdn alcance salvifico, sino la autén-
tica férmula de la existencia humana que posee su en-si
precisamente fuera de si y sélo se realiza en el ex-
sistere de si mismo. Tampoco es un puro pasado, sino
un pasado que sigue actuando en el presente, y por ello
el verdadero presente del hombre, en cuanto que siem-
pre le precede, pero al mismo tiempo es para él pro-
mesa y futuro. De este modo implica necesariamente
aquel es que la fe se encarga de explicitar: que Jests
es Cristo, que Dios es hombre y futuro del hombre
significa ser uno con Dios y, en consecuencia, set uno
con la humanidad, la cual llegar a ser el tnico hom-
bre definitivo en la multiple unidad que crea el éxodo
del amor. Dios es hombre: sélo en esta férmula se ha
aceptado en toda su profundidad la realidad pascual,
y se ha hecho de un suceso transitotio el eje de toda la
historia en que estamos insertos.

—_—

87 Cf, J. RATZINGER, Gratia praesupponit naturam, en J. RATZINGER -
H-_ FRres, Einsicht und Glaube. Festschrift Sohngen. Freiburg 21963, 151-165,
principalmente 164 s.
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La cuestion
de la historicidad
de los dogmas



El presente articulo sigue ampliamente las reflexiones de mi libro
Introduccién al cristiani Sigueme, Salamanca 21971. Con todo, allf no
se plantea en concreto el problema especifico de la historicidad de los dog-
mas. El hecho de que lo tratado en el libro, aunque esté orientado de otra
forma, sea Gtil a nuestro tema, justifica la publicacién de este articulo por
separado, aunque coincidan a veces materialmente. Ademds con ello respondo
al deseo de quienes me oyeron en Heidelberg, Freiburg y Fulda.

o s6lo Engelbert Krebs en la primera edicién

del Lexicon fiir Theologie und Kirche en el

afio 1931 cuenta entre las propiedades esenciales del
dogma su inmutabilidad; lo mismo hace Karl Rahner
en la segunda edicién de 1959. Y a la inversa, no es
Karl Rahner el primero que habla en esta edicién de la
historia e historicidad del dogma, sino que ya la pri-
mera edicién trata de ello2. La tensién que se encuen-
tra en atribuir al dogma al mismo tiempo inmutabili-
dad e historicidad, no data de la época actual. Bisica-
mente aparece ya en el mismo momento en que se
impone definitivamente en la teologia el concepto de
dogma como expresién especial: el siglo x1x. Porque
no es mds antiguo este concepto en su forma actual,
como atin habremos de ver3, Es cierto que no se ha

2 E. KRess - J. P. JuNGLAS, Dogma, LThK 1 (1931) 358-364; K. RAH-
NER, Dogma, LThK 111 (21959) 438-441. La cuestién de la evolucién de los
dogmas se trataba en el antiguo LThK como un apartado del articulo «Dog-
ma». Ahora se trata de un articulo propio, igualmente elaborado por K. Rah-
ner (457-463). Ambas ediciones conocen la expresién «historia de los dogmas».

8 Cf. W. Kasper, Dogma unter dem Wort Gottes. Mainz 1965, 28-38.
En la pdgina 36 se dice que el concepto «dogma», tal como lo entendemos
hoy, aparece por primera vez en la Regula fidei catholicae, obra de Ph. N.
CHRISMANN (1751-1810) aparecida en el afio 1792. Cf. también A. DENEFFE,
Dogma, Wort und Begriff: Scholastik 6 (1931) 381-400; J. RANFT - E. Fas-
CHER, Dogma, en RAC m1, 1257-1260; 1v, 1-24.
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