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  Prólogo


  




  Un prólogo no es tanto un espacio para resumir el argumento de un libro cuanto para delinear o establecer su importancia. Esta es, con certeza, una obra muy importante. Las reflexiones espiritualmente enriquecedoras y teológicamente desafiantes de Ilia Delio interpelarán a cada lector de una forma única y particular, pero yo personalmente he encontrado que su importancia radica especialmente en su oportuno enfoque de tres de los temas más importantes para la fe y la teología en la era de la ciencia.




  Primero, la obra de Delio aparece en un momento en que los mundos intelectual y académico están tornándose cada vez más receptivos al naturalismo científico, la creencia de que la naturaleza es todo lo que existe y de que el método científico es la única forma fiable para comprenderla. Esta visión del mundo ha cobrado mucha popularidad en los libros que promueven el «nuevo ateísmo» de Richard Dawkins, Sam Harris, Taner Edis, Daniel Dennett, Christopher Hitchens y otros autores. Por supuesto, el naturalismo representó una fuerte tentación durante toda la Modernidad, pero ha adquirido recientemente nuevos bríos gracias a la biología evolutiva. Muchos científicos y filósofos sostienen actualmente que las ideas darwinistas pueden explicar de una forma exhaustivamente naturalista todos los fenómenos de la vida, incluyendo el pensamiento humano, la moralidad y la espiritualidad.




  De una forma indirecta, pero significativa, este docto libro tiene mucho que aportar al debate sobre el alcance cognitivo de semejante naturalismo evolucionista. Entre otros logros, Delio consigue ofrecer en esta obra una teología evolucionista original que se mantiene totalmente fiel a la ciencia, pero no acepta el callejón sin salida del naturalismo. Demuestra, con gran pericia y sensibilidad, que la biología evolutiva y la cosmología contemporánea son escenarios naturales para rescatar y expresar de manera renovada las ideas de una serie de grandes pensadores cristianos, incluido especialmente san Buenaventura. La autora acompaña a los lectores en un recorrido por las ideas principales de varios guías espirituales más próximos a nosotros en el tiempo (Pierre Teilhard de Chardin, Raimon Panikkar, Thomas Merton y Bede Griffiths) y propone una sólida alternativa a la privatización de la espiritualidad que ha debilitado o, para emplear el lenguaje más fuerte de Teilhard, «enfermado» al cristianismo durante los últimos siglos. Sus reflexiones, sin ser para nada apologéticas, plantean una alternativa estimulante y esperanzadora a las implicaciones inevitablemente pesimistas del naturalismo científico, por un lado, y de una devoción que huye del mundo, por el otro.




  Segundo, el marco cosmológico y evolucionista de este estudio deja espacio para una renovación de la cristología, posibilitando que el misterio de Cristo ya no pueda ser sobrepasado por la magnitud temporal y espacial del universo. Desafortunadamente, mientras la ciencia moderna ha permitido que las personas cultas amplíen sus ideas y percepciones del universo, la teología y la espiritualidad cristianas han presentado generalmente la figura de Cristo en dimensiones demasiado minúsculas como para invitar a la adoración. Un Dios o salvador más pequeño que el universo difícilmente será tenido en cuenta excepto por aquellos que tienen poco interés en el mundo natural. Estoy convencido de que hoy el naturalismo atrae a tantas personas científicamente instruidas debido, cuando menos en parte, a que el universo parece ser cada vez más impresionante y creativo que las propias ideas de Dios y Cristo, tal como la educación y la teología cristianas las presentan. La obra de Delio, informada como está por la ciencia, brinda una alternativa muy necesaria a la teología y la espiritualidad acósmicas que todavía modelan la vida religiosa de innumerables personas cristianas.




  Tercero, Delio percibe que una sensibilidad cósmica y evolucionista no tiene por qué estar en contradicción con el énfasis cristiano en el carácter personal de Dios. No todos estarán de acuerdo. En mi propio trabajo he conocido a pensadores científicos que no se oponen a la «espiritualidad» o incluso a cierta idea vaga de Dios, pero que no consiguen comprender cómo Dios puede ser personal. Las imágenes les sugieren que, al ser en nuestra experiencia las personas mucho más pequeñas que el universo, un Dios personal también lo sería. La teología cristiana, por su parte, insiste en que el universo, si es impersonal o menos que personal, entonces es, en cierto sentido, ontológicamente inferior –menos intenso en su modo de ser– que las personas humanas. Bajo este punto de vista, el naturalismo tampoco aporta una espiritualidad adecuada.




  Resolver esta dificultad no es el objetivo principal de la obra de Delio, pero su cristología cósmica, junto con el carácter trinitario de su pensamiento, representan un buen punto de partida para una teología que integre fluidamente una comprensión científica del universo con la idea del amor y la fidelidad infinitos de Dios, que solo tiene sentido si este es, cuando menos, persona. Estas y otras muchas ideas y reflexiones valiosas aguardan al lector de este magnífico libro.




  





  John F. Haught


  Catedrático de Ciencia y Religión


  Woodstock Theological Center


  Georgetown University
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  Introducción


  




  Hace varios años estuve presente en una reunión de la junta asesora del Programa de Diálogo sobre Ciencia, Ética y Religión de la Asociación Estadounidense para el Avance de la Ciencia (AAAS-DoSer, por sus siglas en inglés). Nosotros, un grupo de prominentes científicos y estudiosos de la religión, estábamos sentados alrededor de la mesa de la sala de juntas, cuando la directora ejecutiva del Centro Nacional para la Educación Científica, Eugenie Scott, declaró abruptamente: «La evolución no es una teoría; ¡es un hecho!». Estas palabras me impresionaron como si las escuchara por primera vez. Había sido formada como investigadora científica, y la ciencia de la evolución no me resultaba ajena; aun así, nunca consideré realmente la diferencia entre la evolución como teoría y la evolución como hecho. Desde la perspectiva de la ciencia, la evolución es sencillamente la forma en que los procesos biológicos, químicos y físicos se desarrollan; de hecho, una gran parte de la ciencia estudia los mecanismos de acción e interacción de eventos en el nivel físico. Quizás las palabras me sonaron peculiares en ese momento debido a que el debate sobre evolución frente a diseño inteligente acababa de salir en los titulares y era un «tema candente» de discusión. Ken Miller, de la Brown University, formaba parte de la junta de AAAS-DoSer y acababa de regresar de Dover, Pensilvania, donde había defendido la enseñanza de la evolución en las escuelas públicas. No hacía mucho tiempo que el cardenal Christoph Schönborn de Viena había censurado públicamente la evolución, especialmente el neodarwinismo, como un «proceso sin dirección ni planificación alguna, un proceso de variación al azar y selección natural», diciendo que era «falsa» y, por tanto, incompatible con la doctrina católica1. Por otra parte, el padre George Coyne, SJ, director del Observatorio Vaticano en esa época, se pronunció públicamente a favor de la evolución, afirmando que esta no solo es compatible con el catolicismo, sino que también «revela a un Dios que hizo un universo que manifiesta cierto dinamismo y que, por tanto, participa en la propia actividad creadora de Dios»2.




  Actualmente la controversia sobre la evolución sigue in crescendo, principalmente porque impugna aseveraciones religiosas establecidas. John Haught escribe: «La idea de evolución no es necesariamente perturbadora para las personas religiosas... Lo que resulta perturbador es la visión de la evolución de Charles Darwin», visión que Haught resume en seis puntos: «1) Presenta un relato completamente nuevo de la creación, que parece estar en conflicto con el relato bíblico; 2) la noción de selección natural de Darwin aparentemente minimiza, si acaso no elimina, el papel de Dios en la creación de las diversas formas de vida; 3) la teoría de Darwin, al afirmar que el hombre proviene de formas «inferiores» de vida, cuestiona aparentemente creencias inmemoriales sobre la naturaleza única y la singularidad ética del ser humano; 4) su énfasis en el rol prominente del azar en la evolución destruye en apariencia la noción de la divina providencia; 5) diríase que la evolución darwinista despoja al universo de finalidad y a la vida humana de toda relevancia permanente; y 6) la explicación que de los orígenes humanos da Darwin parece estar, al menos para muchos cristianos, en conflicto con la noción de pecado original, de la “caída” y elimina, por tanto, toda necesidad de un salvador»3. Podemos añadir a esto que la evolución darwinista desafía la doctrina católica del alma y de su creación inmediata por Dios, la doctrina de la creación ex nihilo y la relación entre pecado y muerte.




  El diseño inteligente es una teoría que desafía a la ciencia de la evolución, especialmente al neodarwinismo, diciendo que la vida tiene componentes de irreductible complejidad; las partes que componen la vida física no pueden reducirse a piezas o etapas que se integran con el tiempo. Existe más bien un «diseñador inteligente», que se encuentra detrás de los intrincados diseños de la vida4. Sin embargo, la idea de que la complejidad de un organismo es evidencia de la existencia de un diseñador cósmico se desarrolló décadas antes del nacimiento de Darwin. Su defensor más conocido fue el teólogo inglés William Paley, creador de la famosa analogía del relojero. Si encontramos un reloj de bolsillo en medio del campo, escribe Paley, inferimos de inmediato que no ha sido fabricado por procesos naturales actuando ciegamente, sino por un intelecto humano diseñador. De igual forma, razonó, el mundo natural contiene pruebas abundantes de un creador sobrenatural. El argumento del diseño, que es el nombre con que se conoce este razonamiento, prevaleció como una explicación del mundo natural hasta la publicación de El origen de las especies de Darwin en 1850. El peso de las pruebas que Darwin había reunido pacientemente convenció con prontitud a los científicos de que la selección natural explicaba mejor la complejidad y diversidad de la vida. En algunos círculos, no obstante, ha persistido hasta el presente la oposición al concepto de evolución. El argumento del diseño ha sido revivido recientemente por un grupo de profesores universitarios con prestigio científico, quienes sostienen que su versión de la idea (a diferencia de la de Paley) se encuentra sólidamente respaldada por la microbiología y la matemática. Estos antievolucionistas difieren de los creacionistas fundamentalistas en que aceptan que algunas especies cambian (aunque no mucho) y que la tierra tiene bastante más de 6.000 años. Sin embargo, tal como sus predecesores, rechazan la idea de que la evolución sea responsable de la diversidad de especies que vemos actualmente e intentan que su concepción, conocida como diseño inteligente, se incluya en los planes de estudio de las escuelas5.




  Aunque el diseño inteligente cuenta con escaso apoyo en la comunidad científica, mi intención no es resolver el debate entre evolución y diseño inteligente, sino ofrecer una nueva forma de ver estos términos bajo una óptica teológica. En este libro empleo el término «evolución» no solo como una explicación científica de la vida en el universo (una posición que mantengo), sino en su sentido más amplio de cambio dinámico y autotrascendencia en la creación. Habría que obstinarse mucho para no notar que existe una «presión interna» en la creación que la impulsa hacia una mayor diversidad y hacia uniones cada vez más complejas. La idea de evolución es la que mejor describe este movimiento. Debo admitir, no obstante, que también encuentro un lugar para el diseño inteligente dentro del contexto de la evolución; es decir, la evolución no es completamente ciega ni está impulsada únicamente por el azar. Antes bien, las leyes que hay detrás de la evolución, en cooperación con el azar, reflejan un propósito o dirección dominante en el conjunto del proceso evolutivo. En este libro no empleo el concepto de diseño como un relato científico de la creación, sino como un término metafísico (el principio subyacente a la realidad creada) y como un término teleológico (la finalidad del universo). El diseño inteligente del universo, desde mi punto de vista, no se refiere tanto a la complejidad del universo cuanto al propósito del universo y, por consiguiente, a su «diseño».




  Para valorar el nexo entre evolución y diseño inteligente como tendencias globales en el universo, antes debo explicar cómo llegue el título de este libro, Cristo en evolución, que no pretende ser un título provocador, sino restituir sentido a la vida cristiana en un mundo en rápido y complejo cambio. Mi interés principal en este libro no es la evolución o el diseño inteligente y sus «mecanismos de acción», sino la persona de Jesucristo y el significado de Cristo para la vida cristiana en la actualidad. «El cristiano se juega su identidad en la cristología», escribe Sallie McFague. Ser cristiano significa identificarse con Jesucristo. En un mundo asolado por las guerras, las hambrunas, las crisis ecológicas y humanitarias, ¿qué significa la palabra «cristiano»? O como pregunta Dietrich Bonhoeffer: «¿Quién es realmente Cristo para nosotros en la actualidad?»6. ¿Se ha vuelto irrelevante la realidad de Cristo en un universo marcado por la evolución? ¿Hemos caído en una especie de docetismo, en una espiritualización de Jesús que ha llevado a una «jesulatría», para emplear el término de McFague, en una forma antropocéntrica e individualista de vida cristiana, que entiende la salvación únicamente en el plano espiritual7? En opinión de McFague, este punto de vista ha conducido a un «cristianismo dócil», a un cristianismo que podría considerarse incapaz de introducir en el mundo ningún cambio real. Por otra parte, estamos viviendo el derrumbe de la cristología occidental, que ha devenido igualmente irrelevante, debido sobre todo a que es una cristología tribal en exceso intelectualizada en un mundo que ha adquirido ya una conciencia global. Esta cristología occidental intelectualizada sigue floreciendo en el mundo académico, entre aquellos que cuentan con las ideas filosóficas y herramientas de análisis más modernas. No se trata de una teología que haya perdido el rumbo; es sencillamente una teología estéril en contenidos y, por tanto, incapaz de inducir cambio alguno en el corazón y la mente cristianos, o sea, el tipo de cambios que conducen a una expresión más visible de Cristo. En mi opinión, la espiritualidad debe estar presente en el propio corazón de la cristología actual porque la espiritualidad proviene del Espíritu, y donde está el Espíritu, allí hay cambio. Desde una perspectiva evolucionista, el Espíritu de Dios que aleteó sobre esta creación desde sus comienzos sigue insuflando su aliento en nuestro interior y entre nosotros. San Pablo dice: «El Espíritu lo penetra todo, hasta las cosas más profundas de Dios» (1 Cor 2,10); por consiguiente, únicamente quien está colmado del Espíritu puede buscar en las profundidades de Dios, en especial cuando consideramos la presencia encarnada de Dios en la creación. A esta perspectiva se debe mi interés en aproximarme al «Cristo en evolución» a través de la óptica de los místicos.




  Ya estudiemos a los místicos de la Iglesia primitiva, la Edad Media o la Modernidad, descubrimos que prácticamente todos ellos tienen una comprensión dinámica de Dios y de la creación divina. La evolución se encuentra integrada en la visión de los místicos no como una ciencia, sino como un medio para descubrir a Dios. Bernard McGinn define el misticismo como «una conciencia directa o inmediata de la presencia (o ausencia) de Dios»8. El misticismo cristiano se basa en una intensa relación personal con Jesucristo y en la conformación con Cristo a través de una profunda relación de amor. Tomemos, por ejemplo, la profunda experiencia de la penitente franciscana del siglo XIII, Ángela de Foligno, quien describió su unión con Cristo crucificado como un intercambio de amor. Luego de varios años de seguir intensamente a Cristo y de intentar permanecer fiel en el amor, Ángela alcanzó una profunda espiritualidad que le permitió contemplar el significado más profundo de Cristo en la creación. El Cristo crucificado, tal como señala Mary Meany, se convirtió en su interlocutor. Al comenzar a sentir la presencia de la cruz en su interior, su alma se «licuó» en el amor de Dios9. Su relación personal con Cristo se tornó tan intensa que comenzó a experimentar una transformación en Dios. Y aún así, no fue simplemente la humanidad de Cristo la que impulsó a Ángela hacia una mayor unión. Más bien fue precisamente su experiencia de Dios en Cristo la que hizo verdaderamente místico su camino. Su experiencia de Cristo en su sufriente humanidad fue, al mismo tiempo, su experiencia de Dios. En sus escritos se refiere por doquier a Cristo como el «Dios-hombre», lo que indica que sus meditaciones sobre el sufrimiento de Cristo eran, más que una mera atracción mórbida por el dolor, experiencia de la presencia de Dios en Cristo. Esta experiencia de lo divino en la sufriente humanidad de Cristo condujo a Ángela no solo a la verdad de su propia humanidad, sino a una mayor comprensión del amor de Dios por toda la creación. Gracias a su identificación con el Cristo crucificado descubrió que el mundo se encuentra inmerso en la bondad de Dios. En cierto momento escucha a Dios decirle: «Sí, en verdad todo el mundo está lleno de mí». Y luego afirma ella: «Vi que toda criatura estaba ciertamente llena de su presencia»10. Así, Ángela despertó a la pasmosa conciencia de que el mundo creado se encuentra colmado de la divina presencia. En ningún lugar esto se hace más explícito que en una de sus visiones, en la que exclama:




  «Contemplé la plenitud de Dios, en la cual vi y comprendí la totalidad de la creación, lo que hay a este lado y lo que hay allende el mar, el abismo, el mar mismo y todo lo demás. Y en todo lo que veía no percibía más que la presencia del poder de Dios, si bien de manera del todo indescriptible. Y el alma, embargada de admiración, lanzó un grito: “¡Este mundo está grávido de Dios!”. Y de ese modo me percaté de cuán pequeña es la creación en su conjunto, o sea, lo que hay a este lado y lo que hay allende el mar, el abismo, el mar mismo y todo lo demás; pero el poder de Dios lo llena todo hasta rebosar»11.




  Casi siete siglos después, otro místico, que también era científico, Pierre Teilhard de Chardin, diría que toda la creación evolutiva es un medio divino –«grávido de Dios»–, sugiriendo que el cosmos es una «tercera naturaleza» de Cristo. Mientras que Teilhard fue silenciado por la Iglesia y no obtuvo permiso publicar ninguno de sus escritos religiosos, Ángela, una penitente inculta, recibió en cambio el título de «maestra de teólogos» en su epitafio12. Lo que en la Edad Media fue considerado visión espiritual se volvió causa de alarma en la Modernidad, o también podríamos decir que el tipo de místico reverenciado en la Edad Media se censuró en la Modernidad. Más allá de cómo interpretemos las diferencias entre Ángela y Teilhard, haríamos bien en sondear nuestra tradición cristiana en busca de su riqueza de percepción espiritual que nos puede servir de inspiración a un estilo de vida atrapado a menudo en luchas políticas y disputas intelectuales.




  La idea del Cristo cósmico de Ángela es coherente con el conjunto de la teología franciscana, que desde las raíces en su fundador, Francisco de Asís, acentuó la encarnación como el amor de Dios visibilizado en el mundo. El teólogo franciscano Buenaventura, contemporáneo de Tomas de Aquino, no consideró que la encarnación fuese primordialmente un remedio al pecado, sino más bien la primacía del amor y la culminación de la creación. Buenaventura recapituló una idea presente en los padres griegos de la Iglesia, a saber, Cristo como centro redentor y realizador del universo. Cristo no nos salva de la creación; antes bien, Cristo es la razón para crear. Para Buenaventura y los defensores de la tradición de la primacía de Cristo, Cristo ocupa el primer lugar en la intención divina de amar; el amor es la razón para crear. Por tanto, Cristo ocupa el primer lugar en la intención divina de crear. En mi opinión, el «diseño inteligente» del universo no se encuentra separado de la información que guía el funcionamiento de la maquinaria de la vida. El diseño de la creación es un plano de la creación, ni la forma o figura de su existencia. En este sentido, el diseño inteligente de la creación es Cristo, porque el diseño de la creación se basa en la libertad de Dios para amar. Dios, en su eterna sabiduría, quiso compartir la vida con otros seres y predestinó a Cristo por toda la eternidad, con independencia de que ocurriera o no el pecado. Así, Cristo, al ser el primero en la intención divina de amar, constituye el diseño del universo. Sin embargo, es precisamente la libertad de Dios para amar la que hace de la creación un proceso dinámico y en desarrollo de creciente complejidad. Dios es amor, y el amor es libre; por tanto, Dios crea en libertad. Las cosas pueden mantener su identidad y obedecer sus propios principios dinámicos. La vida se desarrolla con un cierto nivel de azar e incertidumbre; hay desorden en la creación. No obstante, la indudable tendencia de este universo hacia la vida inteligente no es producto de una divina ruleta, sino la expresión de un Dios de amor. Por tanto, la evolución se dirige hacia la maximización de la bondad, especialmente si sostenemos que la encarnación es la meta de la evolución. Si Jesucristo es verdaderamente creador (como Verbo divino) y redentor (como Verbo encarnado), entonces lo que es creado por amor es finalmente redimido por amor. El significado de Cristo se resume en el potencial de la creación para el amor autotrascendente. Buenaventura utilizó el término «materia espiritual» para describir la orientación de la materia hacia el espíritu13. En su opinión, toda la creación está hecha para Cristo, porque existe un potencial espiritual en la materia para recibir al Verbo divino en su interior. Dios, escribe el teólogo franciscano, creó la materia carente de perfección final de forma, para que así, dada su carencia de forma y su imperfección, la materia pueda clamar por la perfección14. Buenaventura vio en la encarnación la expresión patente de esta idea tan dinámica de un mundo material con potencia espiritual para acoger a Dios. La idea de una creación potencialmente espiritual significa que Jesucristo, antes que un intruso en un universo por lo demás evolutivo, es la razón de ser y la meta de este.




  El teólogo franciscano contemporáneo Zachary Hayes ha descubierto en esta relación esencial que Buenaventura establece entre encarnación y creación una clave para la cristología cósmica en un universo evolutivo. La conexión intrínseca entre el misterio de la encarnación y el misterio de la creación significa que «descubrimos... en Jesús la pista divina de la estructura y sentido no solo de la humanidad, sino del universo entero»15. En vez de vivir con «terror cósmico» ante la inmensidad del universo, Hayes sugiere que este universo evolutivo tiene sentido y propósito, porque está fundado en Cristo, el Verbo de Dios16. Este mundo no es una mera colección de cosas inconexas, sino una verdadera unidad, un kósmos centrado en Cristo. Hayes escribe: «Dios crea con una finalidad. Esa finalidad, encarnada en Cristo, apunta a un mundo cristificado»17. Buenaventura entendió claramente el pecado como inmerso en la realidad histórica; sin embargo, no limitó el misterio de Cristo al pecado. «Cristo no puede ser querido por Dios únicamente en razón del pecado»18. La encarnación no es una ocurrencia divina a posteriori. Antes bien, Dios contó desde la eternidad con la posibilidad de una caída de la raza humana y, por tanto, estructuró a la persona humana con la vista puesta en la redención. La encarnación, como consumación del orden creado, es querida por sí misma, no en función de un bien menor como es la redención del pecado19. La causa de la encarnación no es el pecado, sino sencillamente el amor y la misericordia desbordantes de Dios20. Hayes afirma: «En opinión de Buenaventura, la obra redentora de Cristo se relaciona con la derrota del pecado, pero lo hace en una forma tal que lleva a su culminación la acción creadora de Dios en el mundo. Dios culmina lo que Dios inicia en la creación y lo corona con una importancia eterna»21. Hayes señala que lo que aparenta ser un proceso mecánico de evolución biológica (sin sentido ni propósito) es, en otro nivel, un misterio de fecundo amor sin límites. «El amor creador de Dios llama libremente desde el interior del mundo a un amor creado capaz de responder libremente a la llamada creadora de Dios»22. Este amor creado se encarna en Cristo, en quien toda la creación halla su propósito. Esa es la razón, escribe Hayes, de que «un cosmos sin Cristo es un cosmos sin cabeza... que simplemente no se sostiene»23. Dios predestinó a Cristo no solo principaliter [principalmente], sino principalius [(como) el primero o principal]24; o tal como escribe Buenaventura, «Cristo no es ordenado a nosotros; antes bien, nosotros somos ordenada Cristo»25. Cristo es el propósito de este universo y, como causa ejemplar de la creación, es modelo de lo que espera a este universo, es decir, unión y transformación en Dios.




  Hayes, al interpretar en un contexto evolutivo la relación fundamental que establece Buenaventura entre Cristo y la creación, propone varias ideas en relación con la naturaleza de la realidad creada: (1) el mundo en lo más profundo de sí contiene potencial pleno para recibir la autocomunicación del misterio del amor divino26; es decir, es un mundo adecuado para la realización del divino propósito27; (2) Cristo, como Verbo divino, causa ejemplar de la creación, es modelo de la misma, de suerte que «lo que ha ocurrido entre Dios y el mundo en Cristo apunta hacia el futuro del cosmos. Este futuro implica la transformación radical de la realidad creada a través del poder unificador del amor de Dios»28. Este universo, por tanto, tiene un destino; el mundo no será destruido. Antes bien, «será llevado a la culminación que Dios concibió para él desde un inicio, lo que se anticipa en el misterio del Verbo encarnado y el Cristo glorificado»29.




  La visión de Buenaventura de un universo material dinámico y potencialmente espiritual orientado hacia la persona humana y la unión espiritual con Dios se ve plasmada en Cristo. Desde la perspectiva de Buenaventura, la encarnación es el centro de la creación, porque todo lo que precede a este evento y lo que sucede después encuentra sentido en el misterio de Cristo. La idea de Cristo en evolución, entonces, toma como punto de partida la visión bonaventuriana de la primacía de Cristo. Cristo es el «diseño» del universo porque el universo es modelado según Cristo, el divino Verbo de Dios; el universo se encuentra cristológicamente estructurado. Debido a que el universo tiene un «plan», cabe hablar de la evolución de este plan como del desarrollo de Cristo en el universo, Cristo es el «plan secreto, escondido desde todos los siglos en Dios» (Ef 3,9).




  En esta clave podemos echar un breve vistazo a los capítulos de este libro en tanto en cuanto exploran la idea de Cristo en evolución, es decir, la vida dinámica de Cristo empoderando el universo a través de la persona humana abierta a Dios y el movimiento del universo hacia la integración y la unidad en el amor. En el capítulo 1 analizo algunos elementos relevantes de la nueva ciencia, particularmente de la ciencia de la evolución. Este capítulo no pretende ser una revisión exhaustiva de la nueva ciencia; tan solo quiere ofrecer un trasfondo para el cambio de paradigma que experimentamos en la actualidad. Me sirvo de la obra de Karl Jaspers y de Ewert Cousins para describir este cambio en términos de conciencia de la era axial, que define la aparición de la individualidad, libertad y trascendencia humanas. Mi tesis se basa en las ideas de Cousins sobre la segunda era axial, a saber, que la espiritualidad es clave para la cristología en la segunda era axial.




  El capítulo 2 se esfuerza por ofrecer una visión general del significado de Cristo, desde los Evangelios hasta los padres de la Iglesia pasando por la literatura paulina. Para esto me apoyo particularmente en la obra del exégeta neotestamentario N. T. Wright, quien postula que la ortodoxia occidental ha tenido durante mucho tiempo una visión excesivamente elevada, distante y opresiva de Dios. Se ha aproximado a la cristología asumiendo esa visión de Dios y ha intentado que Jesús se ajuste a ella. En opinión de Wright, esto ha dado origen a un Jesús «docético» y, por tanto, a una visión infructuosa de Cristo. También analizo algunos de los escritos de Pablo (y de la literatura deuteropaulina) que tuvieron una gran influencia en los padres griegos, como, por ejemplo, Orígenes y Máximo el Confesor, quienes cuya abarcadora comprensión de Cristo era de alcance cósmico30. Esta influencia griega se filtró hasta la Edad Media y ayudó a establecer la doctrina de la primacía de Cristo. En el capítulo 3 examino las principales razones para la encarnación que se aducían en la Edad Media y considero la noción de primacía de Cristo sostenida por los teólogos franciscanos Alejandro de Hales, Buenaventura y Duns Escoto. En particular, estudio el pensamiento de Buenaventura debido principalmente a que su teología trinitaria brinda una base teológica para hablar del Cristo cósmico en la creación. También analizo la doctrina de Escoto sobre la primacía de Cristo porque es clara y está explicada de forma lógica.




  La relación integral que Buenaventura establece entre la Trinidad y la creación centrada en Cristo es una visión profunda del universo, tan profunda que sostiene que el significado de Cristo es incomprensible para la mente humana. Un misterio así, dijo el santo franciscano, debe ser acometido desde la contemplación; la espiritualidad es el camino hacia la teología. La teología de Buenaventura resulta útil para comprender a Cristo en la segunda era axial, cuya nueva e incipiente conciencia está regida por la capacidad de relación. Su «método» teológico ubica el contexto del conocimiento dentro del contexto de la vida cotidiana, de la frágil humanidad que Cristo asumió, de la diversidad de criaturas en la creación y de la dignidad de la persona humana. Su enfoque espiritual de la teología nos insta a buscar la verdad en nuestro mundo, no como una convicción teológica, sino como ese «algo mayor» en nuestro interior que nos une a pesar de nuestras diferencias. Buenaventura nos propone un método para hacer teología que combina la experiencia y el conocimiento, la espiritualidad y la teología. El enfoque de Buenaventura, más que científico, es experiencial; se trata de un enfoque «fenomenológico» en la medida en que implica un encuentro con el otro, una contemplación del otro en admiración y sobrecogimiento a través del poder del Espíritu. En opinión de Buenaventura, solo quien está en camino hacia Dios puede verdaderamente conocer a Dios; la fe busca alcanzar la comprensión recorriendo el camino del amor. Teniendo presenta la teología mística de Buenaventura paso luego a examinar cuatro «guías» hacia la segunda era axial.




  El primer guía es el científico y místico Pierre Teilhard de Chardin. En el capítulo 4 exploro la idea de Teilhard de un universo crístico. Teilhard, como científico, respaldaba la evolución como la forma en que la vida se desarrolla en el universo, no solo en el mundo físico, sino también en la vida espiritual. Al igual que Buenaventura, él sostuvo que la materia tiene potencia espiritual y que la capacidad espiritual de la materia se realiza en la encarnación. Su idea de mundo evolutivo es la de «un mundo en el que la consistencia de los elementos y la estabilidad de su equilibrio orientados se orientan, antes que hacia la materia, hacia el espíritu; en tal universo, la propiedad fundamental de la masa cósmica es concentrarse sobre sí misma, con una conciencia creciente, como resultado de la atracción o la síntesis»31. El positivo y convergente movimiento que sigue la evolución llevó a Teilhard a postular a Cristo como el sentido intrínseco del universo y su meta, el Punto Omega. De este modo imaginó el entero movimiento evolutivo hacia Cristo a través de la libre cooperación de los seres humanos. Y preguntó: «¿Qué forma debe asumir nuestra cristología para seguir siendo ella misma en un nuevo mundo?». Es una pregunta que hago también mía en esta reflexión sobre el significado del sintagma «Cristo en evolución».




  Nuestro segundo guía al significado del Cristo en evolución es el erudito católico hindú, Raimon Panikkar. El capítulo 5 trata sobre la obra de Panikkar, quien es uno de los teólogos más interesantes de la actualidad, precisamente porque ofrece una docta perspectiva teológica que busca liberar a la cristología de su estilo occidental e intelectual. Gracias a varios años de diálogo interreligioso, Panikkar ha encontrado un nuevo significado en la persona de Cristo, que trasciende al Jesús de Nazaret histórico. Panikkar escribe: «Cristo no es solo el nombre de un personaje histórico, sino una realidad en nuestras propias vidas»32. Él emplea el término «cristofanía» para indicar que cada persona lleva el misterio de Cristo en su interior. El deber principal de toda criatura, asevera, es completar y perfeccionar su propio icono de la realidad33. Cristo es el símbolo de nuestra identidad humana y nuestra vocación, que, al aceptarse y consumarse, constituye la unión de toda la realidad creada en el amor de Dios. Nuestra participación en el misterio de Cristo se encuentra, por tanto, en los cimientos de un mundo en proceso de sanación, un mundo orientado hacia la plenitud del reino de Dios. Al igual que Buenaventura, Panikkar considera que debemos primero descubrir a Cristo en nuestro interior y luego en el interior de otros y en la creación, lo cual es fruto de la oración, la contemplación, y la unión con Dios.




  Los escritos de estos místicos contemporáneos, con su percepción del misterio de Cristo desarrollándose entre nosotros, revelan un tema común; a saber, la necesidad de oración y contemplación, de introspección. Esto es algo que exploran nuestros dos últimos «guías» en el capítulo 6. El descubrimiento de un centro interior como renovación del proceso de vivir a Cristo en la actualidad es fundamental en el pensamiento de Thomas Merton y Bede Griffiths, monjes de la tradición benedictina. La percepción de Merton del «Cristo transcultural» es especialmente útil para ilustrar el significado de Cristo en un mundo evolutivo. La nueva e incipiente forma de cristianismo no la considera una religión «poscristiana», sino precisamente una religión centrada en Cristo, en quien ve el poder del Resucitado actuando en el mundo. Su cristología se basa en encontrar la propia identidad en Dios, ya que encontrar a Dios es encontrarse a uno mismo y encontrarse a uno mismo es encontrar a Cristo. Merton asevera que solo en unión con Cristo puede una persona unirse a los muchos, ya que, como Verbo y centro de la Trinidad, Cristo es el uno y los muchos. William Thompson afirma que la idea mertoniana del Cristo transcultural implica la aparición de «una persona con tal serenidad interna y desapego personal y cultural que es capaz de reconocer y poner en perspectiva los valores genuinos presentes en cada persona y en cada cultura»34.




  Se puede apreciar un significado similar de la vida cristiana en las obras de Bede Griffiths, un monje benedictino inglés que vivió muchos años en la India. Bede procuró aproximar el cristianismo y el hinduismo mediante el diálogo, la oración y la vida en común. Sus numerosas obras muestran a un Cristo liberado de su forma occidental y, al igual que en el caso de Panikkar, incluye a personas de otras religiones en el misterio de Cristo. Él buscó, especialmente, tender lazos entre Oriente y Occidente a través del diálogo, algo que llegó a representar para él una participación en el misterio de Cristo. Los eruditos afirman que siguió un camino de contemplación profundamente influenciado por el hinduismo, sin renunciar, no obstante, a la centralidad de Cristo ni al significado esencial de la Iglesia. Su experiencia como cristiano entre hindúes le reveló la profundidad del misterio de Cristo y la importancia del diálogo interreligioso como una fuente de fecundo desarrollo para el propio cristianismo.




  El valor de explorar la idea de Cristo en evolución a través de los escritos de estos cuatro místicos contemporáneos radica en que, a través de una profunda experiencia de Dios, Cristo surge como el poder vivificante del universo. En el capítulo 7 examino el «renacimiento» de la cristología en la actualidad a través de la experiencia de los místicos. Propongo que sus ideas sobre el significado de Cristo respaldan un nuevo tipo de teología, una teología vernácula, una teología nacida de la experiencia y de la conciencia global, que podría ser más apropiada para nuestro mundo en evolución. El renacimiento de la cristología se ve definido por temas comunes observados entre los místicos, incluyendo la necesidad de un acercamiento más contemplativo a la cristología mediante la integración de espiritualidad y teología, así como un énfasis en la naturaleza orgánica de Cristo.




  En el capítulo 8, las ideas de estos escritores contemporáneos, particularmente la noción de «cocreador» de Teilhard, se examinan a la luz de la evolución. Lo que admiten los cuatro escritores es que la participación humana en el misterio de Cristo es fundamental en la evolución, en la medida en que el universo se dirige hacia Dios. La cristología, entonces, no es solo una reflexión sobre Cristo, sino que es «hacer Cristo», permitiendo que el misterio de Cristo se desarrolle a través de la conformación de nuestras vidas como seres crísticos en el universo. Teilhard habló del cristianismo como de un «nuevo filum» en la creación35, señalando que los cristianos han de conducir todo el movimiento evolutivo hacia su plena realización en Cristo. Postuló un nuevo papel para la Iglesia y concibió un nuevo nivel de creación evolutiva a través de un proceso de «amorización» o unión mediante el amor. El amor cristiano ha de ser la energía que impulse la evolución a medida que esta avance. Siendo la participación en el universo, mediante el trabajo y las actividades humanas, la forma de evolucionar hacia la plenitud en Cristo, Panikkar y Griffiths perciben el desarrollo de Cristo a través del diálogo interreligioso. En este capítulo se analiza, por consiguiente, la importancia del diálogo para el Cristo en evolución.




  Por último, la idea de Cristo en evolución se basa en la idea de que los seres humanos nos encontramos en evolución. Actualmente vemos que la evolución humana está modelada principalmente por la tecnología y la inteligencia artificial. El surgimiento de la inteligencia artificial y el desarrollo de «cyborgs» (híbridos humanos de biología y máquina) están influyendo en la forma que asumirá la vida humana en el futuro. En el capítulo 9 exploro el significado del Cristo en evolución a través de la influencia de la tecnología y la búsqueda de vida extraterrestre. La integración de la tecnología en la vida humana es de tal magnitud que ahora debemos considerar la posibilidad de ser techno sapiens. Debemos preguntarnos: ¿cuál es el significado de la encarnación en relación a los techno sapiens? El auge de la tecnología en la vida humana está relacionado también con la posibilidad de vida en otros planetas, en la medida en que los avances en tecnología y astrobiología incrementan las probabilidades de descubrir vida extraterrestre. Andrew Burgess ha acuñado un nuevo término, «exocristología», para describir el estudio de Cristo con la vista puesta en la vida extraterrestre36. El estudio de la exocristología permite que la primacía de Cristo alcance un nuevo nivel. Ya que Cristo es primero en la intención divina de amar y el amor es el fundamento de la creación (y de todos los órdenes creados), todo mundo que contenga vida y podamos comprender estará relacionado con Cristo y alcanzará su culminación a través de una encarnación. Cristo es, por consiguiente, el «diseño» de todo orden creado, de todo universo en el que se encuentre vida. Cristo, el Verbo encarnado y resucitado de Dios, es el comienzo y el fin de todas las cosas en Dios.




  Estos nueve capítulos buscan representar el desarrollo del misterio de Cristo, desde la época del Nuevo Testamento en que Jesús de Nazaret fue reconocido como el Cristo hasta el significado de en vista de la tecnología y la vida extraterrestre, pasando por la presencia de Cristo a escala global. La hermenéutica rectora o la perspectiva para comprender una nueva visión de Cristo en la actualidad no se encuentra solamente en la evolución del cosmos físico, sino, de forma más específica, en la evolución de la conciencia humana. Estamos en una nueva era de la conciencia que implica un nuevo nivel de conocimiento alcanzado en todo el mundo gracias a la tecnología y la comunicación de masas. No podemos seguir reflexionando sobre Cristo como si la evolución de la conciencia humana fuese un epifenómeno, un fenómeno independiente o reversible no relacionado con la esencia de la vida humana o el significado de Cristo. La toma de conciencia sobre la condición humana global, desde la religión hasta la cultura, el lenguaje, la etnicidad, la geografía, la política y cualquier otro aspecto incluido en esta condición ha cambiado a través del progreso evolutivo, en la medida en que hemos descubierto que esta nueva conciencia es más compleja. Desde una perspectiva cristiana es preciso preguntar: ¿Cuál es el significado de Cristo a la luz de este progreso? Esa es la tarea que tenemos ante nosotros: explorar la presencia en desarrollo del Verbo encarnado en un mundo donde el fuego del amor de Cristo se ha enfriado, porque no hemos conseguido alimentar al Cristo en nuestro interior. El Verbo de Dios es un Verbo dinámico concebido para posibilitar la plenitud de la vida a través de la vida del Espíritu. Cómo reavivar este poder vivificante, cómo ver en Cristo al centro integrador de nuestras vidas y de un universo que se dirige hacia Dios: tal es el núcleo de este estudio. Lo que aquí propongo no es el fin de la cristología en un nuevo milenio; antes bien, se trata sencillamente del comienzo de una nueva visión y de una esperanza renovada en una nueva creación.
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  35. La taxonomía empleada para clasificar animales y vegetales se divide generalmente en reino, filo, clase, orden familia, género y especie (cf. www.ecotao.com/holism/glosoz.htm). Un filo es el segundo grupo más extenso en el que los científicos pueden agrupar a los seres vivientes. Cada reino (animalia, plantae, fungi, protista, monera) se divide en filos. Por ejemplo, el filo chordata (animales con espina dorsal) pertenece al reino animalia. Un filo es un grupo de clases con características compartidas. Por ejemplo, el filo chordata está compuesto por las clases de animales que tienen espinas dorsales o notocordas.




  36. Cf. A. J. Burgess, «Earth Chauvinism»: Christian Century 93 (1976), 1.098. Burgess define «exocristología» como el conjunto de las cuestiones cristológicas suscitadas por los descubrimientos en el espacio exterior.




  
Capítulo 1 La evolución, Cristo y la conciencia




  El nuevo paradigma científico




  Si el libro del Génesis fuese reescrito hoy, ¿cómo daría inicio su relato? A la luz de lo que la nueva ciencia moderna nos cuenta, podría comenzar así: «En el comienzo estaba Dios, lleno de poder y misterio, y Dios articuló un Verbo, y el Verbo estalló en una pequeña, caliente y densa esfera de materia que dio origen a fuerzas y campos, quarks y partículas, todas unidas como en una única hebra de hilo». Con independencia de cómo la entendamos, la nueva ciencia del siglo XXI realmente ha cambiado nuestra visión del cosmos en comparación con la que pueda haber tenido el autor original –o los autores originales– del génesis, una visión que además sigue desarrollándose gracias a la aplicación de los descubrimientos científicos y la tecnología avanzada.




  Es casi indudable hoy en día, desde la perspectiva de la ciencia, que la evolución es la forma en que la vida se desarrolla en el universo. Desde las estructuras más sencillas hasta las uniones más complejas, las propiedades emergentes de la vida exhiben coherencia y unidad conforme la vida se desarrolla con creciente complejidad. Pero, ¿qué es exactamente la evolución y cómo explica la vida en el universo? Según el Oxford English Dictionary, la palabra «evolución», desarrollarse o desplegarse, deriva del latín evolvere, que se aplicaba a la acción de «desenrollar un libro»1. El biólogo Francisco Ayala dice que, «de forma contraria a la creencia popular, ni el término ni la idea de evolución biológica comienzan con Charles Darwin... El término apareció por primera vez en el idioma inglés en 1647 en un contexto no biológico y se volvió de uso común en inglés para todo tipo de desarrollos a partir de comienzos más sencillos»2. La idea de evolución surgió entre los biólogos del siglo XIX, pero adquirió fama gracias a El origen de las especies de Charles Darwin. Lo que Darwin quiso mostrar es que la vida natural se desarrolla fundamentalmente a través del proceso de selección natural, «un proceso que fomenta o mantiene la adaptación y, por tanto, da la impresión de obedecer a un propósito o un diseño»3. La idea de que la vida se desarrolla desde estructuras simples hacia estructuras más complejas se considera verdadera no solo en el campo de la biología, sino en los campos de la cosmología, la cultura y la conciencia.




  El campo de la evolución cosmológica es un tema complejo debido a la inmensidad del universo y al desarrollo continuo de la ciencia. Una somera inspección del cosmos (¡si tal inspección es posible!) revela un universo antiquísimo, dinámico y en expansión. Los científicos afirman que el universo tiene aproximadamente catorce mil setecientos millones de años y comenzó con un big bang, una ardiente explosión de material denso y caliente4. Hoy sabemos que estamos en una galaxia de tamaño intermedio, una de entre cien mil millones de galaxias. Nuestra galaxia, la Vía Láctea, es una galaxia de tamaño medio que contiene cien mil millones de estrellas y se extiende aproximadamente hasta un diámetro de cien mil años luz5. Con las teorías de la relatividad de Albert Einstein, los científicos descubrieron que el universo no es estático, sino dinámico y cambiante. La teoría de la relatividad especial de Einstein mostró que el tiempo es elástico y un componente del espacio. Su teoría general de la relatividad puso de manifiesto que la gravedad no es una fuerza como las demás, sino una consecuencia del hecho de que el espacio-tiempo no sea plano, sino que se encuentre, más bien, curvado o «combado» debido a la distribución de masa y energía en él; la gravedad estructura el espacio6. La idea de que el espacio y el tiempo son magnitudes dinámicas ha cambiado nuestra visión del universo de algo que aparece de repente de manos del creador en un estado ya fijo en algo que se encuentra en un estado dinámico y en expansión.




  En 1924 Edward Hubble, empleando un telescopio de gran potencia, demostró que nuestra galaxia no es la única en el universo, que hay muchas otras con grandes espacios vacíos entre ellas. Hubble concluyó que el universo no es estático, sino que está expandiéndose, ya que la distancia entre las galaxias se incrementa todo el tiempo (un universo estático pronto comenzaría a contraerse por efecto de la ley de la gravedad)7. El hecho de que el universo se esté expandiendo sugiere que la expansión se inició a partir de un estado extremadamente comprimido y denso. El descubrimiento de la radiación de fondo de microondas, realizado en 1965 por A. Penzias y R. Wilson, sirvió de apoyo a la teoría del big bang como origen del universo. Empleando un sensible detector de microondas, estos científicos descubrieron un ruido adicional fuera de la atmósfera, un ruido que se mantenía inalterable día y noche durante todo el año –y, por tanto, más allá del sistema solar y de la galaxia– y tampoco variaba con la dirección. Sus hallazgos respaldaron el trabajo de George Gamow, quien había sugerido que el universo primigenio debió de ser muy caliente y denso. Gamow había predicho que la radiación procedente de los estadios iniciales del universo, extremadamente calientes, debía de ser perceptible todavía en la actualidad8. Los científicos creen ahora que el universo comenzó en un único punto (big bang) y se expandió rápidamente, dando origen a las fuerzas y los elementos que conforman la vida en el universo.
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