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La teología del siglo xx Breve historia

			Por Sergio Becerra

			Antecedentes

			El siglo xx se caracteriza por la gran cantidad y variedad de expresiones teológicas cristianas que surgen tanto en el protestantismo como en el catolicismo romano. Los cambios en la cultura, las ciencias y la religión motivan esta efervescencia. Se han propuesto diversos modos para describir o clasificar estas expresiones, pero no es posible comprenderlas sin relacionarlas con lo que le antecede, la teología del siglo xix.  

			La teología del siglo xix está permeada por las consecuencias de la Modernidad (siglos xv-xviii), período de la historia del pensamiento occidental que antepone la razón a la religión. Esta ataca y debilita la influencia cultural del cristianismo. Alcanza grandes logros científicos, pero instaura una sospecha hacia la tradición y la comprensión cristiana de la realidad. Acepta el orden de la creación y un ser supremo, primer motor, pero no al Dios cristiano.

			El pensamiento religioso y filosófico del siglo xix es dominado por intentos de reacción al impacto de la Modernidad y por acomodarse a ella. Los principales esfuerzos se llevan a cabo en Alemania. Dos representantes clave de este empresa son los siguientes: (a) el teólogo Friedrich Schleiermacher (1768-1824), que propone un lugar para la religión de tipo romántica, más allá de la razón y la moral en una relación con un Dios inmanente, y (b) el filósofo G. F. W. Hegel (1770-1831), quien plantea un nuevo orden metafísico donde situar al cristianismo. Su pensamiento dialéctico se transforma en la base para las corrientes filosóficas del siglo xx que impactan sobre la teología cristiana.

			En términos generales, se puede decir que las diferentes manifestaciones teológicas del siglo xx oscilan entre uno u otro polo de la doctrina de Dios: (a) la trascendencia divina, que destaca su eternidad, autosuficiencia, diferencia y distancia de la creación, y (b) la inmanencia divina, que enfatiza su poder creador y su sustento del mundo para compartir su bondad y amor a través de actos que lo revelan y que llaman al hombre a sí mismo.

			Presentaremos las principales expresiones teológicas que se dieron durante el siglo xx, siguiendo un orden cronológico, aunque algunas de ellas se desarrollaron  paralelamente.

			La teología dialéctica

			La teología dialéctica, también conocida como neortodoxia, es inaugurada por Karl Barth (1886-1968), un teólogo protestante suizo, al publicar su obra Epístola a los Romanos en 1919. El pensamiento de Barth es una rebelión contra la inmanencia de la teología liberal del siglo xix. Este decía: “Ningún camino conduce del hombre a Dios: ni la vía de la experiencia religiosa (Schleiermacher), ni la vía de la historia (Troeltsch), ni siquiera una vía metafísica; el único camino practicable va de Dios al hombre y se llama Jesucristo”.1 Barth enfatizaba que Dios es “el infinitamente Otro” en relación al hombre y como única solución para el problema del pecado. Criticaba la búsqueda del Jesús histórico del liberalismo como fundamento de la fe cristiana afirmando que esto es falta de fe. Según Barth, los cristianos deben aceptar la revelación como un misterio, un misterio de fe. 

			Emil Brunner (1889-1966), otro teólogo dialéctico, desarrolló una teología antropológica influenciada por el concepto yo-tú de Martin Buber. Creía que el cristianismo necesitaba conectar con otras creencias e ideologías, por esto se involucró en iniciativas ecuménicas anteriores al Concilio Mundial de Iglesias. También argumentaba que se necesitaba una apologética cristiana menos defensiva y más agresiva con ideologías no cristianas, como el positivismo científico.

			Finalmente, a Friedrich Gogarten (1887-1967) se lo conoce por su defensa de una teología secular, que ve a los seres humanos como libres del mundo y simultáneamente responsables por la creación de Dios. El análisis del kerygma o proclamación del Nuevo Testamento es clave para su concepto de la relación de Dios con la historia. 

			La unión entre estos tres exponentes de la teología dialéctica fue de corta duración por diferencias que surgen en sus respectivos pensamientos al evolucionar cada uno en distintas direcciones. No obstante, su importancia radica en el hecho de que produjo la ruptura con la teología del siglo xix y preparó el camino a otras expresiones teológicas del siglo xx como la teología existencialista y la desmitologización bultmanianna del Nuevo Testamento.

			La teología existencialista

			La teología existencialista es el fruto de la influencia de la filosofía existencialista sobre la teología de Paul Tillich (1886-1965) y Rudolf Bultmann (1884-1976). 

			Para Tillich, al hacer teología hay que aplicar el “método de correlación”.2 Implica analizar la situación existencial del hombre, su “ser-en-el-mundo”. Tal análisis hace surgir las preguntas importantes de la vida. Las respuestas son provistas por el “mensaje cristiano… los eventos revelados en los que se basa el cristianismo”.3

			Bultmann también exploró el potencial de la filosofía existencialista para iluminar la teología cristiana. Consideraba que la acción de Dios es siempre existencial y visible solo para los ojos de la fe. Es conocido por su desmitologización del Nuevo Testamento. Para él, el principal obstáculo que encuentra el hombre al tratar de apreciar la sabiduría de la Biblia es su cosmovisión sobrenatural y mitológica. La solución pasa por interpretar la mitología para llegar a lo esencial, la sustancia del texto bíblico.

			La debilidad de esta teología residió en su dependencia de una filosofía secular y atea. Cuando esta decayó, produjo el ocaso de este acercamiento a la reflexión teológica. 

			Teología e historia, y teología de la esperanza

			Barth insistía en que la revelación no puede ser un predicado de la historia. Un grupo de discípulos suyos termina contradiciéndole en 1950 al afirmar que la revelación debe ser vista como historia. Sus principales exponentes son Wolfhart Pannenberg (1928-2014) y su obra Revelación e historia de 1961 y Jürgen Moltmann (1926- ) y su Teología de la Esperanza de 1964. Ambos construyen sobre la filosofía de la historia de Hegel. Afirman la “apertura” del futuro como trascendencia de Dios.

			Pannenberg atribuía un fuerte rol a la evidencia histórica en la fe. También creía que el fin de la historia ya se ha anticipado y realizado en la resurrección, mientras sostenía simultáneamente la naturaleza abierta e incompleta de la historia. Buscaba reconciliar lo absoluto con la historia, la fe con la razón. Como la historia está desarrollándose y “todavía no” se ha completado, no hay un conocimiento final del Dios que se revela a sí mismo en la historia. Esta idea le aporta una orientación escatológica a esta teología.

			Moltmann se centra en la escatología bíblica que lo conduce a ver la revelación como una promesa y a la historia como una misión. En su trabajo posterior en cristología defendía una perspectiva de la cruz como un emblema del sufrimiento de Dios en solidaridad con el mundo. 

			La debilidad de esta escuela de pensamiento es que, aunque contribuye como reacción a la ahistoria barthiana, ignora la autoridad de la revelación especial. Esta investigación histórica, aunque valida la acción de Dios, no lleva a las personas a la verdad de Dios. La teología de la esperanza de Moltmann es más radical. Se interesa en el efecto liberador de la teología. La praxis o realidad práctica llega a ser el criterio de verdad. Establece las bases para otros desarrollos teológicos de fin del siglo como la teología de la liberación y la teología feminista.

			Catolicismo romano: nueva teología y tomismo trascendental

			En 1879, el papa León XIII declaró la teología tomista como filosofía oficial del catolicismo romano. Esto condujo a una neoescolástica. No obstante, algunos teólogos franceses de renombre cuestionaron este paradigma y propusieron una nueva teología. Estos son Pierre Rousselot (1878-1915), Joseph Marechal (1878-1944), Maurice Blondel (1861- 949) y Henri de Lubac (1896-1991). Tratan de acomodar la teología tradicional a las nuevas corrientes teológicas. Algunos temas importantes para este movimiento son su énfasis en la naturaleza racional de la fe, la búsqueda de formulaciones distintas de la doctrina y la actualidad pura de Dios.   

			El tratado de Henri de Lubac sobre lo sobrenatural marcó un hito en el desarrollo de la  nueva teología. Criticó a la neoescolástica por insistir en la división rígida entre lo natural y lo sobrenatural, que para él conduce a la separación entre la gracia y la vida. Identificaba un espíritu subyacente en la creación como un deseo y movimiento hacia Dios. 

			Una síntesis del tomismo tradicional con el agustinianismo de la nueva teología dio lugar al tomismo trascendental de Karl Rahner (1904-1984), Bernard Lonergan (1904-1984) y Edward Schillebeeckx (1914-2009). Es una respuesta a la pérdida de la trascendencia de Dios del mundo secular.

			Rahner, el teólogo católico más influyente del siglo xx, destacaba la capacidad humana por la experiencia transcendental, y no obstante, reconocía que los seres humanos están determinados por su historicidad. Considera que la creación de Dios incluye una autorrevelación divina que alcanza su punto culminante en Jesucristo.  

			Lonergan trabajó por superar la interpretación neoescolástica de Tomás de Aquino para promover un concepto de la trascendencia y la actividad divina que permitiera la libertad humana. Exploró el rol del “horizonte” del cuestionamiento para determinar el conocimiento humano; el mundo definido del significado y su necesidad de interpretación, y creó así un nuevo ideal de conocimiento.   

			Schillebeeckx es conocido por su teología sacramental, que usa la categoría del encuentro para explorar qué ocurre en los sacramentos. En su reconstrucción histórica de los credos cristianos tempranos, enfatizó el rol de Jesús como profeta escatológico. Por último, entró en un área conflictiva al explorar el rol del laicado en la Iglesia católica romana.   

			El Concilio Vaticano II y el aggiornamento

			Un movimiento de retorno a las fuentes bíblicas y patrísticas en el catolicismo romano de la posguerra impulsó la convicción de que esta iglesia debía abrirse al mundo contemporáneo. Su principal exponente fue Yves Congar (1905-1995). Su obra Verdadera y falsa reforma de la Iglesia convenció al papa Juan XXIII a convocar al  Concilio Vaticano II (1962-1965): este fue el evento decisivo en el catolicismo contemporáneo. Produjo un aggiornamento o “actualización” del catolicismo, sin comprometer la doctrina, pero pretendió “presentar una nueva cara ante el mundo moderno”.

			Los resultados del Concilio Vaticano II y el aggiornamento son ambiguos porque se reafirma el sistema jerárquico del Concilio Vaticano I. A la vez, se habla de dar un nuevo énfasis en la “comunión” abriéndose a un gobierno colegial de la iglesia y un mayor rol de los laicos. Hay también un cambio positivo sustancial en cuanto a la libertad religiosa y la relación con los no católicos.

			Otros teólogos destacados que impulsaron la renovación teológica católica son Hans Küng (1928- ), Hans Urs von Balthasar (1905-1988) y Joseph Ratzinger (1927- ), quien fuera papa de 2005 a 2013 con el nombre de Benedicto xvi.

			Teologías políticas: la teología de la liberación

			La teología de la liberación es una de las teologías políticas que surgen en la segunda mitad del siglo xx (década de 1960). Su gran preocupación al evaluar al desarrollismo latinoamericano, un movimiento que trabaja por mejorar las condiciones de vida de los pobres a través de políticas económicas que desarrollen la industrialización, es que se conforma con resultados muy acotados y a largo plazo. El liberacionismo aspira a soluciones más rápidas y radicales y propone la liberación de las estructuras de opresión. 

			En su reflexión y teología utiliza la metodología marxista. Enfatiza los elementos liberadores del evangelio y las demandas proféticas por justicia. Su criterio teológico no es la fidelidad doctrinal a la Escritura, sino a la praxis, es decir, hace teología desde la experiencia de la opresión. Los teólogos católicos Gustavo Gutiérrez (1928- ) y Juan Luis Segundo (1925-1996), influenciados por teólogos franceses de la Acción Católica y por los conceptos emitidos por el Concilio Vaticano II, lograron que sus ideas y vocabulario fueran adoptados por la Conferencia General del Episcopado Latinoamericano de Medellín (CELAM II, 1968). Esta conferencia de obispos emitió en su comunicado final un llamado para que la Iglesia católica adoptara “una opción preferencial por los pobres”.4

			Otros teólogos católicos latinoamericanos que han provisto fundamentos hermenéuticos a esta teología han sido José Severino Croatto (1930-1994), Leonardo Boff (1938- ) y José Porfirio Miranda de la Parra (1924-2001).

			También hubo interacción entre los teólogos liberacionistas católicos con teólogos protestantes latinoamericanos ligados al movimiento ecuménico, como Emilio Castro (1928-2013), José Míguez Bonino (1924-2012) y Rubem Alves (1933-2014), que también adoptaron perspectivas liberacionistas. 

			La teología de la liberación fue debilitada por la caída del comunismo y ha evolucionado en teologías políticas más específicas como la teología indiana, la teología gay y la ecoteología. Fue importante en suscitar variantes liberacionistas en otros lugares del mundo con situación de opresión o explotación.

			Teologías políticas: la teología feminista

			La teología feminista emergió de la segunda ola del movimiento feminista de la década de 1970. Se ha abocado a estudiar la comprensión histórica y contemporánea de la mujer en los textos religiosos, y en los rituales y las prácticas del cristianismo. Como la teología de la liberación, reflexiona a partir de las luchas de la mujer por igualdad y reciprocidad dentro de las comunidades religiosas, es decir desde la praxis. La fuente de la opresión no sería ni la pobreza ni el racismo, sino la dominación masculina, el sexismo y el patriarcalismo.

			Esta teología cuestiona las doctrinas fundamentales cristianas en la medida que sean un reflejo de un sistema de opresión de la mujer. También pone en tela de juicio el lenguaje y la identidad masculina atribuida a la divinidad y que prolongarían las estructuras de dominación masculina dentro de las iglesias.

			Ha tenido la virtud de señalar las deficiencias de la teología de otras épocas en transmitir valores androcéntricos propios de la cultura. Por otra parte, su trato de la Escritura como un documento patriarcal es cuestionable porque pone a la praxis como juez de lo que sería rescatable, debilitando su función como revelación divina autoritativa.

			Teología del proceso y de la apertura

			La teología del proceso surge de la filosofía romántica alemana y como respuesta a la revolución darwiniana. Está basada en la idea de que el proceso y el cambio forman parte de la realidad. Su meta es restablecer la importancia de la metafísica en conjunción con la cosmovisión científica para desarrollar una cosmología experiencial. La idea central de esta teoría es que el mundo es dinámico, interrelacionado y en proceso. Dios también participaría en este proceso, ya que no es distinto al mundo observable.

			Este pensamiento rechaza la idea de que Dios esté al control del mundo; no crea ex nihilo, sino que sigue creando del caos hacia algo mejor. El mal es necesario y la omnisciencia divina es limitada. La humanidad está en proceso de realización de su potencial. El pecado es el individualismo. La expiación sería apartarse de la propia voluntad para ir hacia Dios, un proceso que lleva tiempo. Jesús es simplemente un ejemplo moral. Dios sufre con la humanidad impulsándola en amor hacia una meta mejor que no es conocida, pero que espera alcanzar junto con ella. 

			No obstante, la teología del proceso tiene variantes. Resumimos algunas de las más importantes posiciones de representantes significativos.

			Teilhard de Chardin, al estudiar la geología y la paleontología, complementa su obra teológica desarrollando una teología evolucionista que pretende reconciliar la ciencia y la religión. Para él, la humanidad es la cumbre del proceso evolucionista, y es la humanidad la que promueve una nueva dirección a la creación, encauzándola hacia el Omega, la llegada al reino del agape o amor divino.

			Henri Bergson (1859-1941) y Alfred North Whitehead (1861-1947) también son importantes filósofos de esta escuela de pensamiento. Mientras Bergson consideró que Dios era la evolución misma, Whitehead elaboró una perspectiva dipolar de la naturaleza de Dios, que incluía aspectos primordiales y consecuentes. Por otra parte, Charles Hartshorne (1897-2000) promovió una perspectiva panteística del “estar en el mundo de Dios”, que ve a Dios y al mundo como interdependientes.

			Schubert Ogden (1928- ) ha combinado elementos del existencialismo de Heidegger con el teísmo dipolar de Hartshorne. Defiende una relación analógica entre Dios y la persona humana que nos permite hablar directamente a las acciones de Dios en la historia. También promueve concentrarse en el testimonio de la iglesia primitiva del significado de Jesús, para comprenderlo como representante de Dios, en vez insistir en la búsqueda del Jesús histórico.  

			John B. Cobb Jr. (1925- ) es un teólogo del proceso que también es conocido por su ecoteología. Su contribución al concepto de Dios en la teología del proceso es ver a Dios como una especie de energía/evento, desde la perspectiva subjetiva de la experiencia humana. Dice, por ejemplo, que Dios está en todas partes, pero no es todo. También ve la presencia de Cristo allí donde ocurren transformaciones creativas.  

			La teología de la apertura de Dios es la versión evangélica de la teología del proceso, que pretende tener una base más bíblica. La obra clave de esta corriente de pensamiento ha sido La apertura de Dios por Clark H. Pinnock (1937-2010), Richard Rice (1944- ), John E. Sanders (1956- ) y William Hasker (1935- ) publicada en 1994.

			Teología evangélica

			La teología evangélica es fruto del crecimiento explosivo de este tipo de cristianismo durante la segunda mitad del siglo xx. Se caracteriza por ser internacional y de identidad propia, ya que ha preservado un formato doctrinal y una sustancia bíblica. Tiende a centrarse en cuatro conceptos:

			1.La autoridad y la suficiencia de las Escrituras.

			2.La redención por medio de la muerte de Cristo como fenómeno único.

			3.La necesidad de una conversión personal.

			4.La necesidad  y la urgencia de la proclamación del evangelio.

			Como fenómeno teológico fue inicialmente anglosajón, no obstante, con la expansión del evangelicalismo debido a las misiones y luego a desarrollos autóctonos, posee ahora un carácter internacional. No se ha destacado en teología al mismo nivel que otras ramas del cristianismo, pero su aporte al pensamiento teológico ha ido creciendo.

			El fundamentalismo es un subgrupo del evangelicalismo, con conceptos más contraculturales e  intereses más limitados. Es una reacción más visceral al liberalismo cristiano.

			Los principales exponentes de la teología evangélica durante el siglo xx han sido Carl F. H. Henry (1913-2003), Donald Bloesch (1928-2010), James I. Packer (1926- ), Clark H. Pinnock (1937-2010), Bernard Ramm (1916-1992), G. C. Berkouwer (1903-1996).

			Conclusión

			Se dice que la teología es el esfuerzo humano de explicar la realidad a la luz de la perspectiva divina, en términos que sean comprensibles para la sociedad contemporánea. También, la teología busca conocer y comprender los propósitos de Dios sin desconectarse de las contingencias, complejidades y ambigüedades de la creación y la historia. De allí que se utilice a menudo el lenguaje y los parámetros filosóficos del momento para hacer teología. El siglo xx se caracteriza por la diversidad de expresiones teológicas, a menudo contradictorias, que intentan reflexionar sobre Dios y la realidad en términos e intereses propios de un siglo de grandes cambios.

			Los grandes contrastes entre las teologías propuestas en el siglo xx muestran que el desafío de encontrar un equilibrio entre estos dos polos de interés no siempre ha sido logrado. Por otra parte, el riesgo de llevar a cabo un discurso intelectual muy ligado a un método o escuela de pensamiento es que al perder este su vigencia hace obsoleta nuestra reflexión. De allí la importancia de buscar el desarrollo de constructos sobre bases más permanentes. En este sentido, la teología nunca errará al ser fiel por sobre todo a la revelación divina, que le permite ser más que mera reflexión humana.

			

			
				
						1	Rosino Gibellini, La teología del siglo xx (Santander, España: Sal Terrae, 1998), 24.


				

				
						2	Método usado por Tillich en su teología sistemática. Ver Paul Tillich, Systematic Theology, vols. 1-3, (Chicago, IL: University of Chicago Press, 1951, 1957 y 1963).


				

				
						3	Tillich, Systematic Theology, 1:8.


				

				
						4	II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, “Documentos finales de Medellín”, XIV:9, 50, http://www.celam.org/doc_conferencias/Documento_Conclusivo_Medellin.pdf.


				

			

		

	
		
			1

			Henri de Lubac: paradoja y misterio como condición del quehacer teológico

			Por Omar César Albado
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			Henri de Lubac

			Henri de Lubac ha sido uno de los teólogos católicos más importantes del siglo xx. En este artículo, luego de una breve reseña biográfica, presentaremos las características más salientes de su teología y estudiaremos su aplicación en un caso concreto.

			La vida de un teólogo

			Henri Sonier de Lubac nació en Cambrai, Francia septentrional, el 20 de febrero de 1896 y en 1913 ingresó al noviciado de los jesuitas. En 1915, de Lubac fue convocado para combatir en la Primera Guerra Mundial. Allí recibió una herida que le dejaría secuelas para toda la vida y lo perseguiría con fuertes dolores de cabeza. Terminada la guerra, prosiguió sus estudios de filosofía y teología en Cantorbery, Jersey, Hastings y Lyon, donde al mismo tiempo que continuó con su acercamiento a Blondel, leyó sistemáticamente a Agustín y a Tomás. El 22 de agosto de 1927 fue ordenado sacerdote y en 1929 fue designado profesor de Teología Fundamental en las facultades católicas de Lyon. En 1930 inauguró la cátedra de Historia de las Religiones. Enseñó en Lyon hasta 1950.

			A causa de algunos de sus libros, tales como Surnaturel y Corpus Mysticum, comenzó a ser sospechoso de pertenecer a la corriente teológica conocida como nouvelle théologie acusada de renovar los postulados del Modernismo del siglo xix, en la década de 1940. Por esta razón, desde 1950 hasta 1958 fue suspendido en la enseñanza de la teología y varios de sus libros fueron retirados de las librerías y de las bibliotecas de las casas de formación. Sin embargo, nunca recibió oficialmente ninguna prohibición ni suspensión ministerial. Más bien, hay que entender este retiro como una medida preventiva para evitar males mayores en una controversia donde el diálogo se había quebrado. En medio de este silencio impuesto, de Lubac no se dejó abatir y dedicó la mayor parte de su tiempo a escribir. En esta época surgió su bello texto Méditation sur l’Église.

			El clima recién comenzó a cambiar en los tiempos cercanos al Concilio Vaticano II. Luego de la elección de Juan XXIII, retomó la enseñanza y fue convocado para trabajar como experto en la comisión preparatoria y, en la fase celebrativa, como perito oficial del concilio. Por su parte, Pablo VI, que había tenido numerosos gestos de atención hacia el teólogo francés, coronó todos ellos escribiéndole una carta personal con ocasión de sus ochenta años. En 1983, Juan Pablo II lo nombró cardenal.

			En los últimos años de su vida, y a causa de sus intervenciones incisivas, volvió a estar envuelto en polémicas e incomprensiones. Entonces fue acusado de ser un teólogo demasiado cerrado a las propuestas de la Modernidad y sufrió lo que podríamos llamar un segundo aislamiento. Murió el 4 de septiembre de 1991 y sus exequias fueron celebradas en Notre-Dame, París.

			Ámbito temático de la teología de Henri de Lubac

			Henri de Lubac fue un autor prolífico que no concibió su obra en torno a un eje programático. Sin embargo, creemos que en sus numerosos libros y artículos deja entrever algunos hilos conductores de su pensamiento teológico. Presentaremos a continuación dichas nociones que van entretejiendo, a lo largo los escritos del teólogo francés, no solo un cuerpo de conceptos transversales, sino también un método teológico propio.

			La noción de paradoja

			La primera categoría que nos sale al encuentro es la de paradoja. Antes de dar una definición de la paradoja, de Lubac se pregunta dónde es posible encontrarla, para responderse que su dominio propio es la realidad misma. “Porque la paradoja está por todas partes en la realidad, antes que en el pensamiento”.5 Nos encontramos ya con una primera distinción entre realidad y pensamiento. De Lubac señala que la paradoja no es una idea o una abstracción, fruto de la inteligencia del hombre, sino algo que pertenece a lo real, que existe independientemente del pensamiento del sujeto. Precisamente, tal como lo reconoce J. F. Thomas, en la aceptación de la realidad de las cosas radica la eficacia de la paradoja en pos de un conocimiento profundo: “La eficacia de la paradoja depende ante todo del reconocimiento de la realidad, es decir que ella exige un ejercicio de obediencia que conduce de lo exterior a lo interior de las cosas”.6

			Por tanto, la paradoja se reconoce primeramente como una constatación de la realidad. La realidad, en sus diversas formas, se presenta permanentemente bajo una relación paradojal. Y esta relación no es un recurso de la retórica, sino una manera de indicar la esencia de las cosas. “Paradoja: la palabra designa ante todo las cosas en sí mismas, no el modo de decirlas”.7 La paradoja como método no pone en duda la existencia de las cosas ni se queda con una mera descripción exterior de las mismas. Por el contrario, “ella no duda de la existencia de las cosas, ni ofrece la ilusión de un mundo de apariencias dónde toda verdad estaría ausente. Por el contrario, ella conduce a inclinarse ante el misterio sin fondo de los seres”.8

			Pero esta constatación de la realidad se convierte también en una afirmación lógica. La paradoja no queda retenida solamente en el nivel de la existencia, donde ella se da objetivamente, sino que exige ser expresada de algún modo. La palabra que la exprese será, a su vez, paradojal. “La palabra paradoja, en sí misma, es paradójica”.9 Entonces, al designar las cosas en sí mismas, ella emite un juicio, dice algo sobre la realidad que está señalando. Realidad–expresión: dos elementos de la paradoja que muestran su complejidad básica. Si bien la realidad encierra en sí la verdad de la paradoja, al hombre no le alcanza con esta verdad implícita. Es necesario expresarla, decir cómo es esta realidad. Allí viene el juicio, la afirmación lógica de la paradoja. Este juicio no agota la realidad, pero la expresa en algunos de sus sentidos principales.

			La paradoja se convierte así en un modo de conocer la realidad propia del hombre. Puesto ante Dios, el hombre es trascendido por una verdad que escapa a sus percepciones empíricas. Está frente a una realidad que exige un juicio distinto de los habituales. Este modo de conocer se ordena a la verdad. La paradoja, en su modo particular de afirmar, busca expresarla. 

			“Hay, dice el Eclesiastés, un tiempo para hablar y un tiempo para callar. Hay un tiempo para sostener una tesis y un tiempo para poner de relieve la tesis complementaria. Más aún, a menudo se debería sostener una y otra a la vez, al mismo tiempo”.10 El hombre, por su parte, tiene que ser un testigo de esa verdad y no aquel que luche por imponerla como si se tratara de un hallazgo personal. “Nuestra misión no es hacer triunfar la verdad, sino dar testimonio de ella”.11

			La noción de misterio

			La paradoja no expresa una verdad propia, una verdad que brota de ella como de su fuente, sino la que le viene del misterio. Ello nos conduce a un segundo concepto transversal. En verdad, la paradoja lleva contenida en su misma expresión la manifestación del misterio, al punto que podríamos decir que ella está preñada por el misterio. La íntima relación que se establece entre paradoja y misterio lleva a su vez la certeza intuitiva de que el misterio ofrece un plus que cualifica a la paradoja. “El Misterio revelado excede siempre las definiciones que se pueden dar y se manifiesta en una serie de paradojas […] El lenguaje paradojal es por consecuencia apropiado para la inteligencia del misterio. Mantiene a la inteligencia abierta a nuevas profundizaciones”.12

			De Lubac encuentra la raíz de esta noción primero y principalmente en la Escritura y luego en la tradición, especialmente en el pensamiento de los padres de la iglesia. Allí descubre que el misterio permite expandir la capacidad de comprensión de la razón más allá de sus límites naturales. La teología se abre a una dimensión nueva, contrariando las estrechas e ilusorias perspectivas a las que quiere someterla el humanismo racionalista. El misterio no es contradictorio con la razón. “Misterio no como mortificación u otro límite en el cual la razón no puede andar, como pretende el racionalismo y el iluminismo, sino como plenitud infinita de Dios a la cual el hombre se abandona adorando”, expresa Ciola.13 Pero tampoco es posible alcanzar una comprensión total del misterio. Escapa siempre a nuestras explicaciones, pues el misterio es “inteligible pero no comprensible de modo definitivo, no es otra cosa que la expresión, en lenguaje humano, de una verdad frente a la cual nuestro espíritu permanece siempre inadecuado”.14

			El uso teológico se extiende a la mayoría de los temas. En primer lugar, a Dios. Dios funda la existencia humana y el sentido de la creación. Pero la funda desde la verdad de la revelación: este Dios crea el universo, pero no se identifica con él. Se distingue realmente, aunque el primer paso siempre lo da Dios, instalándose en el corazón del hombre. Señala de Lubac: “En todo, en todos los órdenes, Dios es primero. Siempre es Él quien se nos anticipa. Siempre, en todos los planos, es Él quien se hace conocer. Siempre es Él quien se revela”.15 El hombre no hace más que responder a un deseo puesto en el corazón del hombre, fruto de que Dios nos amó primero. “El esfuerzo de la razón que nos conduce hasta Él -no hasta Él, sino hasta el umbral de su Misterio- no es otra cosa que el segundo tiempo de un ritmo que Él mismo inició”.16

			Pero también aplica el concepto de misterio a Cristo. Y desde Cristo, se extiende a la iglesia. En los primeros capítulos de Méditation sur l’Église analiza, en íntima relación con el credo, la aplicación de la noción de misterio a la iglesia.

			Donde también se manifiesta el misterio es en la realidad del hombre. El hombre, ser creado, está llamado a vivir con Dios, realidad sobrenatural, solo alcanzable por gracia. El hombre es un misterio porque remite a una realidad trascendente y sin esta relación pierde una dimensión esencial de su existencia.

			La obra de Henri de Lubac se mueve dentro del espíritu que sugieren las nociones de paradoja y misterio. Se constituyen en el nudo especulativo de los análisis del teólogo francés, descubriendo en ellos un sentido temático con relación a toda la obra. Al tiempo que supera la capacidad de nuestra inteligencia, el misterio es el objeto propio de la razón humana […] Él se expresa por una paradoja: la salvación divina que supera nuestro poder es por tanto a lo que aspiramos más esencialmente, y no nos es dado más que por un Dios que se abaja hasta nuestra humanidad.17 Ambos conceptos expresan una realidad teológica: si falta uno, el discurso teológico estará incompleto. “Puesto que el Misterio se enuncia como paradoja, la teología que lo contempla y se esfuerza por deletrear al Verbo vivirá de la paradoja”.18 Misterio y paradoja son nociones teológicas que rebasan el ámbito de lo antropológico incluyéndolo, permitiendo una articulación del discurso teológico que le otorga un sentido y una finalidad original.

			El método teológico de Henri de Lubac

			Teniendo en cuenta el ámbito temático general en el que se despliega la teología de Henri de Lubac, podemos afirmar que su teología se estructura en torno a este interrogante principal: qué aporta la tradición patrística-teológica, o, en otras palabras, el desarrollo dogmático-teológico, a la clarificación de la problemática teológica contemporánea. En este contexto, desarrolla una metodología propia, un modo particular de hacer teología, que trataremos de exponer.

			5.Asume una perspectiva teologal. La teología no es refutación o apología, sino certeza de fe de vivir inmersa en el misterio. La teología tiene como objeto el misterio, se nutre en él y de él. Esta perspectiva amplia, abarcadora, ubica a de Lubac en la tradición teológica clásica, donde el teólogo asume como punto de vista privilegiado el de Dios.

			6.Carácter paradojal de la teología. La reflexión teológica, por versar sobre el misterio, nunca es unívoca. Sus expresiones tienen que mantener los dos extremos de la cadena. Si ella quiere ser fiel a la verdad que recibió, debe respetar siempre este carácter paradojal. De Lubac lleva hasta las últimas consecuencias esta actitud en sus obras. No solo se corresponde con el título de algunos de sus textos, sino que se cristaliza en el contenido de los mismos.

			7.Su preocupación por los problemas contemporáneos, que se traduce en un intento por dialogar con las cuestiones que afectan al hombre moderno. De Lubac rescata la verdad que existe en las posturas e ideologías no cristianas, pero también señala el error. Lo que importa es el diálogo sincero en busca de la verdad.

			En la búsqueda por responder a estos problemas contemporáneos de acuerdo con la doctrina cristiana, revisa críticamente las fuentes patrísticas o las de los teólogos antiguos, como así también la historia de un tema o del lenguaje teológico. Esta es una línea metódica muy clara y surge de los abundantes estudios históricos que de Lubac ha realizado. Trata de indagar en el acontecimiento, en la referencia particularizada para percibir el rumbo que permita comprender la verdad del hecho. En este sentido, conviene destacar el extenso desarrollo histórico ofrecido en la cuestión del sobrenatural19 o el estudio dedicado a la expresión corpus mysticum.20 Rastrea la historia de estas nociones con la intención de recuperar el verdadero sentido que tuvieron en sus comienzos. Para ello, debe realizar una selección e interpretación de textos, de autores y de hechos.

			Asimismo, se detiene a contemplar y examinar las vidas de distintos hombres que a lo largo de la historia quedaron marcadas por la sospecha o la incomprensión. Indagará no solo en la doctrina de estos hombres, sino también en su biografía, tratando de encontrar el hilo conductor que nos muestre la verdad de su existencia. En esta línea, se encuentran los trabajos, entre otros, sobre Orígenes y sobre Pico de la Mirándola. Se trata de personajes que durante mucho tiempo fueron considerados con cierto desprecio e indiferencia y fue mérito suyo reivindicar el valor de su pensamiento y de su vida para la reflexión teológica. También debemos incluir aquí la defensa amistosa que realiza Teilhard de Chardin.

			1.Pero de Lubac no es un mero historiador del dogma o de la teología. La revisión que propone no es meramente arqueológica. No se trata solo de un buscador de datos o de un organizador cronológico de los hechos, sino de un teólogo que indaga en la historia. Su intención es rescatar la fuerza original del cristianismo y confrontarlo con la situación actual. Se trata de elaborar una problemática a partir de los datos recogidos, que nos ponga en diálogo con la cultura contemporánea. Esta sistematicidad se manifiesta en el intento de conectar en su obra la dimensión histórico-hermenéutica y la dimensión especulativo-teológica.

			2.La preocupación por la búsqueda de los datos históricos esboza una tendencia importante en su teología: es en el desarrollo del tiempo, en la historia, donde se despliega la verdad que el hombre comprende. Nicola Ciola ha señalado que “la literatura teológica, comentando su obra, ha intentado varias interpretaciones diciendo que la suya es una ‘teología de la historia’, que hace teología a través de la historia de la teología”.21 La historia pone de manifiesto que la verdad tiene un cierto desarrollo en el tiempo. Busca en la historia la verdad que a veces se nos oculta, paradójicamente, tras el matorral de las circunstancias y de las intenciones de los hombres. Se trata de un pensador que a través del estudio crítico de las figuras y los textos a los que dedica su estudio discierne, recoge e interpreta categorías y puntos de vista básicos con los que da una coherencia especulativa a su propio pensar teológico, al tiempo que propone una respuesta personal a las cuestiones planteadas por la época en que vivió. Para de Lubac, la historia está al servicio de la teología y en distintos momentos de su reflexión pasa a ser un tema dominante de la misma. Teniendo en cuenta la mutua interrelación entre historia e intellectus fidei (entre la dimensión histórico-hermenéutica y la dimensión especulativo-teológica), nos aproximamos al corazón del método teológico utilizado por de Lubac.

			Aplicación a un caso concreto: el misterio del sobrenatural y el humanismo ateo

			Podemos ver la interacción de los elementos que estructuran el pensamiento de de Lubac si confrontamos su comprensión del ateísmo contemporáneo con su concepción del misterio del sobrenatural. Al relacionar ambos temas, tratados por separado en la obra de nuestro autor, podemos percibir cómo la presencia de aquellas nociones permite articular con coherencia dos cuestiones que en principio tienen poco en común.

			El hombre nuevo del humanismo ateo

			En la obra de de Lubac, el ateísmo no es comprendido como un conjunto de doctrinas que niegan a Dios en el plano teórico, sino como un fuerte argumento que propone un estilo de vida distinto para el hombre. Se trata, entonces, de un ateísmo vital y propositivo que se presenta originalmente en la historia del siglo xx como un humanismo ateo. El fundamento de esta actitud inédita se encuentra para el teólogo francés en el anhelo de ejercer una libertad que no dependa de ninguna realidad trascendente y que se vuelva absolutamente autónoma. 

			No hablamos de un ateísmo vulgar, que es propio, más o menos, de todas las épocas y que no ofrece nada significativo; tampoco nos referimos a un ateísmo puramente crítico, cuyos efectos continúan extendiéndose hoy pero no constituye una fuerza viva porque se revela incapaz de reemplazar aquello que destruye […] Cada vez más el ateísmo contemporáneo se torna positivo, orgánico, constructivo.22 

			Y uno de los instrumentos privilegiados que el “humanismo nuevo” utiliza para transformar la realidad según nuestro autor es el avance científico.

			El “humanismo nuevo” está marcado por los avances científicos que buscan transformar la realidad. En el contexto de libertad-humanismo-ciencia, de Lubac encuentra tres hechos que señalan el rumbo elegido por la Modernidad para la construcción del “hombre nuevo”: fe en la ciencia, la orientación de esta a la posesión del mundo y la transformación de la sociedad (incluido el hombre).

			La ciencia actual debe su origen a la matemática. Apoyado en una cita de Bergson, de Lubac sostiene que es por la matemática que la investigación científica adquiere su precisión y su capacidad experimental. Pero como fenómeno que irrumpe en el mundo haciendo sentir su peso recién hay que ubicarlo con A. Comte. Para él, la ciencia, que en los primeros estadios de la humanidad (teología y metafísica) fue confinada por el fetichismo y el infantilismo, ocupa ahora su verdadero lugar para que el hombre alcance la edad adulta, en la era de la sociología o la física social.

			Pero esta ciencia no es solo teoría, sino que se postula como “ciencia operatoria”, orientada hacia la posesión del mundo. El fin que persigue es inminentemente práctico y las ideologías políticas harán causa común en la búsqueda de este objetivo. La técnica no es considerada como un género inferior, sino como la prolongación necesaria de la vida humana.

			No se trata para él [hombre] de gustar una embriaguez especulativa, sino, según el fin previsto por Bacon y claramente señalado por Descartes, de volverse maestro y poseedor de las fuerzas de la naturaleza […] En esto, capitalismo y socialismo, las dos grandes fuerzas antagónicas, se ponen de acuerdo: son como las dos caras de un movimiento que arrastra al mundo entero. Un nuevo tipo de civilización industrial, de una civilización del trabajo […] El hombre se siente destinado a organizar el planeta en vista de rendimiento máximo.23

			Esta ciencia operatoria da lugar a la tercera característica: la transformación de la sociedad. Pero en este nuevo programa científico, transformar la sociedad es trasformar al hombre. Si los nuevos criterios para estudiar la realidad parten de la sociología (y de las demás ciencias que ella patrocina), el hombre ya no será considerado como un ser espiritual, sino solo como un ser social. De Lubac pone dos ejemplos en donde este programa de la transformación del hombre se realizaba ya en su tiempo: el “eugenismo”, la idea de una selección humana organizada metódicamente; y la propaganda política, que busca encauzar las energías individuales hacia un objetivo manipulando la voluntad de las personas.

			La humanidad está frente a un acontecimiento que tiene dimensiones nuevas. El teólogo tendrá que recurrir a una apreciación atenta y crítica de la realidad, sin desdeñar ninguna de las herramientas que le ofrece la Revelación. Hay que asumir el drama del hombre contemporáneo.

			Con este tercer hecho [la transformación de la sociedad], si lo tomamos en toda su complejidad, se revela, lleno de promesas y peligros, una de las grandes novedades de nuestra época: la humanidad se descubre, se comprende como objeto, en los dos sentidos de la palabra «comprender», es decir, a la vez comprender por la inteligencia y tomar por la manos […] Ella [la humanidad] va a forjar su destino.24

			Esta humanidad quiere forjar su destino enfrentándose a una realidad que no siempre es favorable. La ciencia se presenta para el hombre como la garantía de certezas en un mundo en crisis. Es la que brinda seguridad cuando el mundo aparece demasiado precario y frágil. Los nuevos descubrimientos brindan otra comprensión de la realidad, permiten una crítica de los fundamentos de la concepción antigua, abren una cierta esperanza frente a la incertidumbre y la contradicción del mundo contemporáneo.

			El misterio del sobrenatural y la vocación única de la historia

			La contracara del humanismo ateo se presenta en lo que para de Lubac constituye el corazón del cristianismo: la vocación única y sobrenatural del hombre a Dios. Pero esta afirmación no la contrapone en primer lugar al ateísmo ni surge como una reacción a esta posición, sino que es consecuencia de una discusión teológica. Será la fuerza del tema la que superará los límites del debate intrateológico y la convertirá en una respuesta eficaz al humanismo ateo.

			Los escritos de de Lubac acerca del misterio del sobrenatural se originan cuando el teólogo francés cuestiona que existan para un mismo sujeto dos órdenes posibles para su realización personal, uno natural y otro sobrenatural. De modo que si el segundo se trunca, queda en pie la posibilidad natural en la que el hombre no alcanza su plenitud en Dios, pero evita que quede frustrado absolutamente. Para de Lubac, la responsabilidad de esta comprensión es del teólogo medieval Cayetano y su lectura distorsionada de Tomás de Aquino. Contra aquel, nuestro autor retomará la discusión y propondrá a partir de otra exégesis de los textos de Tomás su propia versión de los hechos: en el hombre no hay dos, sino una sola vocación y ella es la sobrenatural. La afirmación de la unicidad de la vocación no implica la negación de los fines propiamente naturales que tiene el hombre. La teología habla habitualmente de un “orden natural” y de un “orden sobrenatural” y de Lubac conoce y en cierta medida acepta la formulación de ese lenguaje. Lo que no acepta es la división taxativa de ambos ámbitos como si se trataran de órdenes cerrados y acabados en sí mismos, en donde uno y otro no tendrían más relación que la de añadido accidental.

			El análisis de la polémica que suscitó esta toma de posición y que culminó con el retiro de la vida pública de de Lubac por varios años no es posible reseñarla en este artículo. Baste señalar que lo que estaba en juego era la cuestión de la gratuidad del llamado a la salvación hecho por Dios. Los partidarios de mantener un doble fin sostienen que la posibilidad del hombre de optar por un fin natural (aunque solo sea en un nivel hipotético) mantiene en claro que Dios no está obligado a otorgar la salvación y que existe de parte del hombre la opción de rechazarlo. De Lubac insistirá en que la vocación única no suprime la gratuidad porque no es posible pensar en un doble orden de realización personal sin resentir tanto el concepto de Dios como el del hombre. En todo caso, habrá salvación o condenación eterna, pero no felicidad natural como consuelo frente a la imposibilidad de alcanzar la sobrenatural.

			Sacando consecuencia de esta línea de reflexión, de Lubac afirmará que cierta teología del siglo xix permitió, aún sin saberlo claramente, que esta verdad del sobrenatural se haya oscurecido o corrompido aceptando que el hombre puede tener un fin solamente natural. El surgimiento de la teoría de la naturaleza pura es, para de Lubac, la primera puerta que se abrió desde la teología al secularismo moderno. Frente a esta desviación, el teólogo debe reaccionar. De Lubac sabe que en sus trabajos sobre la relación entre naturaleza y gracia está tocando el corazón de la doctrina cristiana. Se enfrenta, no solo a las distorsiones de la teología, sino al mundo moderno que niega desde sus fundamentos la posibilidad de esta relación.

			Es en este punto donde los planteos de de Lubac se deslizan de la discusión intrateológica al debate con el humanismo ateo. Esta preocupación, por otra parte, estuvo presente implícitamente en sus estudios sobre el tema. De hecho, el origen de la vinculación del sobrenatural con el problema del moderno ateísmo debemos remontarlo a sus épocas de estudiante. En un ámbito generado en el interior del instituto de teología donde estudiaba, se reunían todos los domingos junto al P. Joseph Huby para debatir sobre un tema elegido y preparado por alguno de los integrantes del grupo. De esas investigaciones, nace el primer esquema de lo que luego sería Surnaturel. El tema no era casual, sino que constituía el centro de la reflexión y del análisis de hombres que de Lubac consideraba sus maestros: Rousselot, Blondel, Maréchal. También había sido objeto de análisis un artículo del P. Guy de Broglie que llamó profundamente la atención de nuestro autor, pues considera que allí es posible encontrar la posibilidad de paso entre las tesis de los manuales habituales y la reinvención del pensamiento tradicional. Para de Lubac, esta problemática se convirtió, desde su juventud, en un punto central donde se encuentra el meollo del pensamiento clásico y la solución a los problemas planteados por el pensamiento moderno.

			Rousselot, Blondel, Maréchal nos lo descubrieron en el corazón de todo gran pensamiento cristiano, tal como el de Agustín, Tomás o Buenaventura (quienes eran por excelencia nuestros clásicos). Constatábamos que latían también en el fondo de las discusiones con la increencia moderna y que constituía el nudo del problema del humanismo cristiano.25

			De este modo, el sobrenatural es asumido por de Lubac como una original perspectiva en el diálogo con el mundo moderno, reconociendo que la teología no queda al margen de la discusión contemporánea y que tiene algo relevante para decir al hombre.

			En un período posterior, el comentario a la constitución conciliar Gaudium et spes, Athéisme et sens de l’homme (1968), le permite retomar convicciones teológicas que nunca abandonó en sus aspectos principales. Allí volverá a confrontar la cuestión del ateísmo contemporáneo con la doctrina del sobrenatural. Ahora se encuentra con un mundo moderno que ha avanzado mucho en la tecnología y en sus doctrinas, pero hay motivos también de renovar la esperanza por la actitud del magisterio: la constitución que él comenta ha decidido hablar sobre la cuestión.

			Pero fue en 1959, ante los integrantes de la Academia de Ciencias Morales en Francia, donde de Lubac delineó de un modo más claro cuál es el sentido que él mismo le otorgaba a sus estudios acerca del sobrenatural.

			Es un problema muy fundamental desde el punto de vista de la reflexión racional el que se aborda en Surnaturel: el problema de las relaciones entre filosofía y teología, entre razón y fe, entre desarrollo de los recursos de la naturaleza humana y la acogida eventual de un don sobrenatural, relaciones que el pensamiento cristiano los concibe en su principio. Parece que de este estudio esencialmente histórico se desprende que una cierta concepción de dos órdenes, llamados natural y sobrenatural, expresados en ciertas escuelas a lo largo de estos últimos siglos, confluyen a constituir una “teología separada”, generadora ella misma de una “filosofía separada”, la cual no está plenamente conforme ni al conjunto de la tradición cristiana ni a la dilatación completa de la vida del espíritu.26

			De Lubac encuentra en el debate sobre el misterio del sobrenatural la oportunidad para discutir el fin último de la existencia del hombre. Aquí convergen la teología y la filosofía, la ciencia y las diversas concepciones antropológicas. Lejos de ser una abstracción teórica, la cuestión del sobrenatural se propone como una instancia crítica ante el humanismo ateo. Late detrás de esta discusión la convicción de que el hombre está llamado a vivir eternamente feliz en Dios y que todo aquello que distorsione doctrinal y vitalmente esa vocación es fruto de una doctrina falsa.

			Conclusión

			De Lubac es un teólogo que recurre sin temor a otras metodologías para cumplir fielmente su oficio. Es un historiador audaz y un filósofo meticuloso; se asoma con curiosidad al mundo de las ciencias; recrea la teología de los padres de los primeros siglos del cristianismo, bucea en la teología medieval y confronta con los filósofos modernos leyéndolos con obsesiva seriedad. En esta búsqueda incansable, de Lubac resignifica el oficio del teólogo en el siglo xx. Muestra que el camino no es la soledad y el aislamiento, sino la comunión de los espíritus, sabiendo que las concordias y las disidencias provocadas en ese encuentro son parte de la paradoja y del misterio de los que vivimos en la historia. Pero solo así, en el entrecruce con las distintas experiencias humanas, será posible proclamar una verdad teológica creíble.
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