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Resumen

El Concilio Vaticano II ya habia constatado que el mundo se encuentra en
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Abstract

The Second Vatican Council had already confirmed that our world is in a new
period of its history which is characterized for deep and rapid transformations.
Because of that, the outlook presented by the Catholic Theology is the one of a
vast pluralism and deep transformations, among which we can list: the crisis of
metaphysics and the end of Neo-Scholasticism, the scientific and technological
revolution, the change and the criticism made by the Nouvelle Théologie, and
the change of paradigm from Greek into biblical. Therefore, it is the aim of
the following paper to present a general outlook of the situation of theology

in present day.
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Resumo

O Concilio Vaticano 1II j4 havia constatado que o mundo se encontra em
um novo perfodo de sua histéria, caracterizado por mudangas profundas e
aceleradas. Por isso mesmo, o panorama que apresenta a teologia catélica é o de
um pluralismo imenso e transformagées profundas, acompanhados por outros
que resenhamos neste artigo: a crise da metafisica e o fim da neoescoldstica; a
revolugio cientifica e tecnoldgica; o cAmbio e a critica operados pela Nouwvelle
Théologie ¢ o troca de paradigma do grego ao biblico. Neste artigo se apresenta

um panorama geral desta situacdo da teologia em nosso tempo.

Palavras-chave:

Neoescoldstica, Nova Teologia, Pés-modernismo, Tecndpolis, Paradigma.
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INTRODUCCION

El panorama que la teologia presenta hoy es tan variado que desconcierta,
por lo que es factible afirmar que una de las caracteristicas mds destacadas
de la teologia actual es el pluralismo. No en vano, el entonces cardenal
Ratzinger expresaba en 1985: “La torrencial transformacién que se ha abatido
en el espacio de unos pocos afos sobre la teologia y la ha forzado a una
autocritica sobre su camino y sobre su esencia de una amplitud y profundidad
desconocida desde la gran crisis del siglo XIII, en ninguna parte se hace
tan palpable y perceptible como en el concepto de historia de la salvacién,
a través del cual se pone sobre el tapete, en toda su extensidn, el problema
de la situacién misma de la teologia” (Ratzinger, 1985, p. 204). Por eso,
algunos se lamentan y dicen que antes del Concilio, la teologia catélica era
fija, estdtica, segura, después del Concilio se ha vuelto fluida e incontrolable.
La doctrina que se elaboré durante siglos se disipé como humo.

El caso es que en los afios 60 del siglo XX hubo una fermentacién
enorme', dentro de la que se inscriben la desaparicién de la neoescolastica,
sobre lo que el cardenal Walter Kasper decia en 1987 que “No hay duda de
que el acontecimiento mds relevante en la teologia catélica en el siglo XX
es la superacién de la neoescoldstica”. Pero estin también el ecumenismo y
el movimiento de repristinacién o vuelta a las fuentes, todo esto se sintié y
alcanzé su culmen en el Vaticano II. Al igual que el ocaso de la neoescolastica
se ha producido un ataque demoledor a la metafisica: se considera que ya no se
acepta hablar de Dios ni tratar las realidades cristianas dentro de los esquemas
religiosos o metafisicos. Esto quiere decir que el Dios hablamos los cristianos no
es el Dios de la metafisica ni el Dios de las religiones de este mundo, sino el Dios
de “Abraham, de Isaac y de Jacob, el Dios de los profetas, el Dios de Jestis”. Con

esto se hace evidente un cambio radical de paradigma en la teologia catélica.
Quizds la mdxima realizacién de la teologia catélica en el siglo XX,

ademds del Concilio Vaticano II, ha sido la recuperacién del misterio
sobrenatural y de la antropologia trascendente de la tradicién cristiana

1 Para una presentacién de los cambios, aunque no tiene en cuenta para nada los que se
presentaron en América Latina, (cfr.: H. McLeod, 2007).
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impulsada por el movimiento teolégico de la Nouvelle Thélogie. Un hecho
que ha implicado una lucha intensa y profunda, y no solamente intelectual.
Gracias a esta reconquista la teologfa catélica se ha librado de ser una
especulacién abstracta y fria, una ingenierfa mental, y ha rescatado su
fundamento mis alld de las metafisicas, incluida la de Aristételes, mds alld
de todas las ideologias y filosofias, que servirfan a la teologia pero que nunca
alcanzan a darle el fundamento que ella y la Iglesia tienen en el misterio
sobrenatural, tal como lo proclama la Sagrada Escritura. Si hablamos de
reconquista es porque el misterio sobrenatural habfa sido obnubilado en la
teologia catélica. Pero no es sélo el fundamento lo que se ha recobrado, es
también el fin dltimo del hombre, que no se reduce a la sola inmanencia
sino que es trascendente: la comunién con Dios en Jesucristo. Las ideologfas
del siglo XX-XXI han querido establecer esta antropologia reduccionista del
hombre y ha habido teologias, absurdo contrasentido, que se han prestado
para eso. H. de Lubac y la Nouvelle Théologie han sido los combatientes
catélicos por la auténtica antropologia cristiana.

Por el afio de 1946 apareci6 uno de los libros catélicos més influyentes
desde entonces, E/ sobrenatural de Henry de Lubac (1946), que dio la base
para el desarrollo de la corriente teolégica conocida como Nowuwelle Théologie
y del cual J. Milbank dice que “es el texto teoldgico clave del siglo veinte”
(2005, p. 3). Es la mejor respuesta al secularismo moderno que promueve
una cultura ezsi Deus non daretu”, como si Dios no existiera, y el hombre
lograra construir una sociedad plena con sus solas fuerzas naturales. Se
trataba de un ataque directo al secularismo del siglo XX. Esto estaba basado
en la superacién de una teologia insipida, seca y el retorno a los padres y
a la Sagrada Escritura. El meollo estd en la recuperacién del sobrenatural
en la teologia catdlica y el rechazo de la antropologia aristotélica, de la
neoescoldstica, del inmanentismo de la modernidad, de la teologia del
progresismo europeo y de la teologia de la liberacién. Pero, ademds, la
repristinacién en la Sagrada Escritura, que la neoescoldstica no desconocié
pero si infravaloré frente a la especulacién metafisica, ha puesto de relieve el
paradigma hebreo de pensamiento, que es histdrico, escatolégico y temporal,
frente al paradigma griego que es a-histérico, ciclico y espacial. No hay duda
de que en el fondo, la nueva teologfa ha dado el giro a la teologia catélica
desde la especulacion abstracta hacia la realidad histdrica, o sea, el paso de
una teologfa metafisica a una teologfa histérica mds biblica.
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A todo esto se agrega el cambio cultural global que es llamado
la postmodernidad. El fin de la modernidad y el surgimiento de la
postmodernidad implican un cambio de paradigma sociocultural. Estamos
entrando a la sociedad técnico-cientifica o cibernética, a la tecndpolis o
mundo urbanizado tecnolégicamente que lleva no sélo el crecimiento de
la urbanizacién sino también una forma nueva de ciudad, ya no el inmenso
caos de trifico y de gente para que se convierta en un clister determinado
por la organizacién tecnoldgica. Por lo que a la Iglesia y a la teologfa se les
plantea el problema de cémo vivir la fe cristiana en la tecnépolis.

De esta manera, después de este Concilio, de la conferencia episcopal
latinoamericana en Medellin y de la explosién del 68, el nuevo clima en el
pensamiento catélico y cristiano en general conlleva una cantidad abrumadora
de movimientos o corrientes teoldgicas: la teologia de la muerte de Dios, la
teologfa de la secularizacidn, la teologfa de la esperanza, las teologias empiricas
angloamericanas, las teologfas politicas europeas, la teologfa de la liberacién
latinoamericana, las teologfas feministas. Poco después han aparecido otras
corrientes: la teologfa de la ciencia, la derecha catélica U.S.A. o Whig tomista,
los continuadores de la Nowvelle Théologie, la Process theology, la teologia
narrativa (Yale school) y la Radical Orthodoxy con su critica al capitalismo y
ala economia de mercado, y de la que su propio impulsor, John Millbank, ha
dicho que se trata de una teologia postmoderna en una vena agustiniana. Es
importante distinguir en la actual cultura técnico-cientifica entre la revolucién
cientifica como tal y el sistema econémico-politico de la economia de mercado
liberal capitalista, aunque en la prictica estdn ligados.

En América Latina, después de Medellin, tenemos la teologia de la
liberacién que plante6 problemas y perspectivas muy serias a la teologia y
a la Iglesia toda: el compromiso con los pobres, la liberacién, la justicia, el
pecado institucional o estructural, la critica del neoliberalismo capitalista y
la revolucién socio-politica. Desafortunadamente le falté fundamentacién
biblica y eclesiolégica, y la afirmacién antropoldgica cristiana que resalta
la dimensién trascendente del hombre. Su antropologia parece pertenecer
mds a la modernidad europea inmanente que a la cristiana.

En los Estados Unidos, a continuacién de la Segunda Guerra Mundial,
aparecié un grupo de te6logos protestantes que reaccionaron particularmente
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contra la teologfa dialéctica o neoortodoxa, de K. Barth, y contra los temas
dominantes de la trascendencia de Dios como el totalmente otro, pero
también contra la filosofia existencial que presentaba al hombre como un
ser desesperado existencialmente y sometido a la ansiedad. Estos telogos
dieron fuerza a las llamadas teologia de la muerte de Dios y teologia de la
secularizacién. El primero de estos dos movimientos no tuvo mayor duracién
y pasé por el cielo teolégico como un meteorito que pronto desaparecié. Al
mismo tiempo que realizaban una critica contra el cristianismo convencional
porque presentaba un Dios que no parecia comprometido con los problemas
humanos, asumian el fenémeno social de la secularizacién, afirmaban el
valor del mundo, impulsaron un cristianismo secularizado y buscaron una
superacion de la mentalidad sacral. Llama la atencién que este movimiento
rechazara de manera destacada la trascendencia o el sobrenatural cristiano,
algo que en la teologia catdlica se esforzaban por recuperar los te6logos de la
Nouvelle Théologie y que el Vaticano II reafirmé en la Constitucién sobre
la Iglesia. Consideremos estos fenémenos reagrupados en cuatro partes.

*  Lacrisis de la metafisica y el fin de la neoescoldstica.
*  Larevolucién cientifica y tecnolégica.
*  El cambio y la critica operados por la Nouvelle Théologie.

*  El cambio de paradigma: del griego al biblico.

LA CRISIS DE LA METAFISICA
Y EL FIN DE LA NEOESCOLASTICA

“El mensaje cristiano y la desaparicién de la metafisica”
G. Vattimo.
Sohngen, citado por Ratzinger, dice “la verdad del cristianismo no

es la verdad de una idea de validez universal, sino la verdad de un hecho
excepcional” (Ratzinger, 1985, p. 206)*. Agrega mds adelante: “La aceptacién

2 Parael tratamiento del tema segtin J.L. Marion cfr. Restrepo (2011).
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de la concepcién histdrico-salvifica como correccién de una visién demasiado
orientada hacia la metafisica se halla en pleno proceso de expansién en
la teologia catélica” (p. 208). Esto implica que, por considerar lo propio
del cristianismo, no se trata de su esencia sino de su verdad histérica,
contrapuesta a la verdad abstracta, teérica, metafisica o mental.

Asi, superado el enfoque meramente metafisico y con una dimensién
mis historica, por parte de la teologia, la nocién misma de salvacién ha
adquirido nuevas dimensiones en el sentido de que ella implica liberacién,
no solamente del pecado sino de la pobreza, de la injusticia y de la
deshumanizacién en general.

¢Qué ocurri6 para que la teologfa catélica se haya orientado tanto hacia
la metafisica? El hecho fue que la teologia catélica perdi el contacto con el
nuevo progreso cientifico que se produjo en los siglos XVI-XVII y se replegé
en el aristotelismo mediante una especulacién abstracta. Esto dio como
resultado una escoldstica predominantemente de cardcter intelectualista
con unos tedlogos que se complacian en deducir silogisticamente corolarios
muy racionales de sus premisas axiomdticas. Como dicen algunos criticos,
convirtieron la teologfa en una especie de ingenierfa conceptual.

Es cierto que contra tal orientacién se presentaron reacciones. Por una
parte, los te6logos de la escuela de Tubinga, Drey, Kuhn y Méhler buscaron
los cimientos de la teologfa en los padres y en la historia y se opusieron
al neotomismo naciente en el siglo XIX porque querian una teologia sin
fundamentacién en el aristotelismo. De manera especial, estd la orientacién
teolégica de Newman, que se basa decididamente en los padres y en la
historia. El escolasticismo era muy fuerte por su fundamentacion metafisica,
pero padecia de un conceptualismo ahistérico, por lo que, entonces, la
teologia catélica era sumamente abstracta. En 1856, Newman (1997)
publicé “El desarrollo de la doctrina cristiana”, obra con la que inicié6 la
recuperacion de la conciencia histérica en el pensamiento catdlico. Hizo ver
que la doctrina cristiana estd sometida a un proceso histérico. Newman parte
no de los a-prioris conceptuales o doctrinales sino de los hechos histéricos.
Es de anotar que por entonces la verdad se consideraba como algo estédtico
y la verdad de la Iglesia radicaba en su permanente estabilidad. Newman,
en cambio, demuestra que la evolucién evidente de la Iglesia era la sefal de
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su verdad. La verdad es viva y dindmica, no estdtica o muerta y las ideas no
son piezas de un museo anquilosadas en el ayer. Por lo mismo, la verdad no
es especulativa sino prictica, no es metafisica sino histdrica, no se la posee
sino que se la vive (Vattimo, 2010).

De igual forma, el pensamiento teoldgico jesuita, que se arraigaba en el
aristotelismo, buscé hacerlo, en el siglo XVII, en el cartesianismo. Pero en el
siglo XVIII se produjo una reaccion contra esta tendencia dentro de la misma
Companfa. Los padres Liberatore en Italia y Kleutgen en Alemania lideraron
la restauracién del tomismo y barrieron de la Compania la influencia del
cartesianismo. Para ello, contaban con el apoyo del Magisterio papal que
en 1878 promulgd la enciclica Aeterni Patris que se propuso la restauracién
del tomismo. La enciclica buscaba liberar la escoldstica de aquellas doctrinas
cientificas medievales que ya estaban superadas y ponerla en armonia con
la nueva ciencia. La tarea era dificil y dentro del tomismo se presentaron
varias tendencias. Estdn los tomistas de la Gregoriana ad mentem suarezii,
es decir, que hicieron una interpretacién del tomismo a partir de Sudrez.
Estdn también los tomistas dominicos de la Universidad de Santo Tomds
que quisieron volver al tomismo puro de Santo Tomds. Los tomistas de
Louvain y Munich representan lo que calificarfamos como un tomismo
de izquierda, en cuanto que aceptaban la ciencia moderna y el método
hist6rico-critico moderno y cuyo lema era “no repetir sino repensar de nuevo
la sintesis tomista a la luz de los problemas de hoy”. De igual manera, en
la primera mitad del siglo XX, los dominicos de la escuela de Saulchoir, los
padres Chenu y Congar, se empefiaron en un tomismo histérico que les
causé mucho sufrimiento (Chenu, 1937).

El desplazamiento de la teologia desde un enfoque metafisico a uno
histérico-salvifico crea nuevos planteamientos fecundos para el progreso
teolégico. Por ejemplo, la aceptacién del sufrimiento de Dios mismo implica
un “giro estructural en la mentalidad cristiana” (Williams, 1959, p. 138).
Esto significa que la visién de Dios como impasible e inmutable e incapaz
de sufrimiento es hoy insostenible. Ha revivido el teopasquismo de la era
patristica.

Puesto que Jests es Dios, los evangelios nos revelan mejor a Dios que
la metafisica. El hecho es que Dios no se ha revelado en proposiciones
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filosoficas, sino en hechos y acontecimientos histdricos, como lo anota el
papa Benedicto: “el mensaje cristiano aparecié como mensaje de la accién
de Dios en la historia” (Ratzinger, 1985, p. 204). O sea, como lo dice
Charles Hartshorne, uno de los telogos de la ciencia: “En Jests nuestro
conocimiento abstracto y metafisico de Dios se hace concreto y empirico”.
Lo que lleva a la propuesta de muchos te6logos hoy a que la Sagrada Escritura
sea el punto de partida de la teologia y no la metafisica. Es lo que ha hecho el
Vaticano II al consagrar la concepcién histérico-salvifica de la revelacién, en la
Constitucién Dei Verbum, como clave hermenéutica teolégico-fundamental
para la reorganizacién de las disciplinas teolégicas.

Francisco Sudrez (1960) habia establecido un principio bésico de la
teologia escoldstica: “Es imposible ser un buen tedlogo sin haber estudiado
previamente el fundamento firme de la metafisica”. En cambio hoy, muchos
te6logos ven una oposicién entre la Sagrada Escritura y la metafisica, entre
una teologfa histérica y otra metafisica, con su lenguaje abstracto, entre el
Dios vivo de Israel y el Dios metafisico de los griegos, que ha bloqueado
una comprensién mejor de la historia y del Dios histérico de la Biblia. Ya
Pascal, en el siglo XV1I, habia llamado la atencién sobre esta diferencia.

El filésofo italiano Gianni Vattimo (2001-2005) escribié un articulo
cuyo titulo es, de por si, inmensamente significativo y paradéjico: E/ mensaje
cristiano y la desaparicion de la metafisica. Paradéjico porque, como vamos
a ver, se suponia que el cristianismo tenia que expresarse metafisicamente
y resulta, como afirma Vattimo, que quien liquidé la metafisica es el
cristianismo. En el campo filoséfico se ha llegado a una oposicién entre la
metafisica como tarea especulativa y no-empirica frente a la filosofia analitica
que se opone a ella.

Se exige una nueva reflexion sobre la religién después de la metafisica.
Si Dios es el fundamento trascendental del mundo y de su inteligibilidad
como lo plantea la metafisica, entonces lo divino ya no da sentido a nuestras
vidas. Ese Dios de la metafisica nos llevaba al amor dei intellectualis. Para
Nietzsche, ese Dios, suprema garantia del orden objetivo del mundo y
fundamento de la modernidad, murié definitivamente. Vattimo reconoce
que el cristianismo le dio un giro a la metafisica. La antigua estd expresada
en el platonismo y es una metafisica naturalista, o sea, centrada en el mundo
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natural. El cristianismo, que introdujo el principio de la subjetividad, originé
una metafisica centrada en la espiritualidad humana, en la voluntad, es decir,
antropoldgica. De esta manera, se cre6 un conflicto entre el cristianismo y la
cultura objetivista visual griega que, a la postre, produjo el fin de la misma
metafisica. El cristianismo, dice Vattimo, es un acontecimiento histdrico y
no es la revelacién, mediante Cristo, de una verdad eterna y abstracta. Si eso
es asi, entonces quien ha acabado con la metafisica es el mismo cristianismo,
o sea, su légica interna. Esto es lo que explica, dice Vattimo, la disolucién de
la metafisica. Aqui encontramos la tiltima manifestacién de la lucha entre el
residuo objetivista de la metafisica griega y la fuerza de la novedad cristiana.
Observa Vattimo que tanto Nietzsche como Heidegger permanecieron
prisioneros del objetivismo griego y se negaron a las implicaciones de la
revolucién antimetafisica cristiana. Pero, conscientes, como fueron de la
crisis de la metafisica también rechazaron la eliminacién de la metafisica
efectuada por la filosoffa analitica. Para ellos, esa eliminacién mediante el
andlisis logico y la valoracién de las ciencias empiricas, lleva, mds bien, a un
embrollarse todavia mds profundamente en la metafisica.

El hecho es que gran parte de los tedlogos han optado por el enfoque
filoséfico de Wittgenstein (1861-1947), quien en sus Investigaciones
Filoséficas declara: “Lo que hacemos es sacar las palabras de su uso metafisico
y volverlas al uso diario”, a la vez que plantea el enfoque de la teologia
como “gramdtica de la préctica’, porque es la practica la que da el sentido a
las palabras. Es decir, una teologia no-metafisica al modo de Wittgenstein
encuentra el significado de las palabras en el lenguaje usado y en la actividad
del sujeto, no en la especulacién metafisica. La metafisica intenta encontrar
la esencia interna o escondida de algo, que viene a ser una realidad abstracta.
Para la filosofia analitica las acciones y las précticas son las que constituyen
lo que es algo y lo que significa, y la gramdtica de esas acciones o pricticas
expresan su esencia o su ser. En la perspectiva de esta filosofia ha surgido la
llamada Process theology desarrollada por Charles Hartshorne, John B. Cobb,
y otros. Una afirmacidn central de este pensamiento es que toda la realidad,
incluido Dios mismo, no es estdtica sino que es un proceso dindmico.

Con todo, el vuelco antimetafisico, que se volvié anti-escoldstico, en la

teologia catdlica viene de lejos. J. H. Newman, en el siglo XIX, escribié una
de las obras més influyentes en nuestra teologia con el titulo de Grammar
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of Assent (1960), da a entender, con la palabra “Grammar”, que su tratado
no es metafisico sino que su interés es eminentemente préctico.

Entre los anos de 1907 y 1962 el tomismo representaba la doctrina
oficial de la Iglesia, sobre todo en su versién neoescoldstica. Varios
acontecimientos, sin embargo, han atenuado la influencia del tomismo en
la teologia catdlica: la Nouvelle Théologie, el Vaticano 11, y el mencionado
ataque a la metafisica y a la filosofia aristotélica. G. A, McCool ha indicado
que “la historia del movimiento moderno neotomista, cuya magna charta
fue Aeterni Patris, ha llegado a su fin con el Concilio Vaticano II” (McCool,
1989, p. 230).

En 1890, Maurice Blondel (Bouillard, 1966) inicié su lucha contra
al extrinsecismo neoescoldstico en su obra La accidn, en la que trata de
demostrar que en el hombre hay un deseo intrinseco por la vida sobrenatural.
Afirma, con San Agustin, que aun, después de la caida, el hombre no ha
perdido ese deseo de Dios. Sélo la gracia completa a la naturaleza, la gracia
es un don que viene de Dios con vistas a la salvacién del hombre y a darle
la felicidad que el ser humano ansfa.

M. Blondel aporté la estructura filoséfica dentro de la que surgieron
tanto el movimiento modernista, condenado por la Iglesia, como la
Nouvelle Théologie que fue lider en la realizacién del Vaticano II y en la
lucha contra la neoescoldstica. Paraddjicamente, la influencia de Blondel
se deja sentir también en la corriente teoldgica del progresismo europeo,
que va de Joseph Marechal, a Karl Rahner, B. Lonergan, E. Schillebeeckx y
H. Kiing, y quienes trataron de repensar el tomismo desde el pensamiento
moderno. Estos te6logos se propusieron realizar un cordial entendimiento
entre el catolicismo y la modernidad. Tal esfuerzo culminé en el Vaticano
II, particularmente en la Constitucién Gaudium et Spes. Irénicamente,
terminado el Concilio, la llamada modernidad entré en una crisis que ya
venia gestdndose pero que se precipité después de los afios sesenta.

La lucha contra la escoldstica fue seguida por Henry de Lubac y
continuada por Von Balthasar. Por esto Tan Kerr inculpa a de Lubac de
demoler la neoescoldstica y, como secuela, también la teologfa natural, y mds
aun, esto ha llevado, segtin él, a la desestabilizacién de la teologfa catdlica.
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Pero, ademds, la Nouvelle Théologie de de Lubac, von Balthasar y J.
Ratzinger, rechazé el intento de aquellos que buscaron el entendimiento con
la modernidad europea y que hemos denominado “progresismo europeo”.
Este rechazo se ha manifestado en su critica a la misma Gaudium et Spes, a
la que reprochan por contemporizar demasiado con la modernidad.

Estas confrontaciones desembocaron en el Concilio Vaticano II. Los
documentos iniciales fueron redactados por tedlogos de la neoescoldstica con
el estilo y el lenguaje propios de esa corriente. La reaccién no se hizo esperar
y puesto que los te6logos del progresismo europeo y de la Nowvelle Théologie
fueron convocados, entonces se hizo una revisién total de los documentos,
lo que hizo que los documentos de este Concilio sean obra de estas dos
corrientes teoldgicas que hemos mencionado. Los obispos elaboraron textos
que se separaron del lenguaje tradicional y escogieron uno mds cercano a la
Sagrada Escritura y a los padres de la Iglesia para expresar, de manera mds
actual, orgdnica y ecuménica, el mensaje cristiano.

En 1998 la enciclica Fides et Ratio, del Papa Juan Pablo I1, afirma que “La
iglesia no propone una filosoffa propia ni canoniza una filosofia en particular
con menoscabo de otras” (n. 49). Esto no significa que el tomismo haya dejado
de ser importante, sino que ha dejado de ser el centro y el tinico representante
del pensamiento oficial catélico, en esto Santo Tomds es un gran modelo.

E. Schillebeeckx muestra que la filosofia aristotélica ha sido superada
por la fisica moderna, que lleva a que la Iglesia reformule su fe en categorias
que no vengan del aristotelismo. En los afos 60 publicé dos obras de gran
valor e influencia en el pensamiento sacramental catdlico: Cristo, sacramento
del encuentro con Dios (1960) y La presencia de Cristo en la eucaristia (1967).
En estas obras elabora los sacramentos dentro de categorias mds biblicas y
patristicas de que lo habia hecho la neoescoldstica. Pero, fiel a su pertenencia
al progresismo europeo, es dependiente de la filosofia existencialista, que da
a la Eucaristia el sentido de “transignificacién”.

Para K. Rahner la filosofia y la teologfa neoescoldsticas estin superadas. La
manera catélica de pensar estaba determinada por la neoescoldstica tradicional.
Reconoce que su teologia es una reflexién especulativa basada en la teologia
escoldstica. Para tomistas como Reginald Garrigou-LaGrange, los escritos de
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Santo Tomds eran como una segunda Sagrada Escritura. De ¢l afirmé el P
Chenu que “estaba demasiado nutrido de Aristételes y no suficientemente de
Evangelio, y su teologfa corria el riesgo de ser solamente una metafisica sagrada.
Le era completamente extrafa la historia” (Duquesne, 1975, p. 38). Los jesuitas,
sin embargo, han leido a Santo Tomds como un gran padre de la Iglesia. Rahner
se considera un amigo sincero y profundo de Santo Tomds. Sin embargo, no
estd de acuerdo con esos tomistas tan encerrados en el tradicionalismo que no
imaginan ningdn progreso hecho fuera o independientemente del tomismo
tradicional. Rahner estudié el tomismo trascendental a través de Maréchal,
Kant y el idealismo alemdn. Esto le impide estar de acuerdo, bien sea con el
tomismo extremista o “absolutista” de Garrigou-Lagrange, como lo califica
Congar (2004, p. 50), o con la forma positivista de la experiencia histérica o
con la teologfa narrativa o, también, con la teologfa politica. Por lo mismo, no
estd de acuerdo con que la metafisica haya muerto, al contrario, la metafisica es
fundamental para la teologfa. Asi que considera que es un signo muy negativo
si los telogos no acogen la herencia tomista.

LA REVOLUCION CIENTIFICA Y TECNOLOGICA

A la crisis de la metafisica ha contribuido también, de manera especial, el
desarrollo de la ciencia. De hecho, fue el paso de la cosmovisién de Newton a
la de Einstein la que ha socavado la metafisica racionalista de la modernidad.
Por lo demds, la ciencia nos estd llevando a una nueva comprensién del
hombre y de la obra de la creacidn, o sea, a una nueva manera de ver cémo
Dios ha realizado su creacién. Los tedlogos de la ciencia han asumido ese
reto y estdn empefados en la comprensién del misterio cristiano dentro
del paradigma de la nueva ciencia que pasa del paradigma metafisico-
especulativo al paradigma empirico-experimental®.

La nueva cosmologia ha expandido nuestra comprensién del universo

fisico. Vivimos en un universo de “inimaginable profundidad temporal y de
g y

extension espacial”, escribe John F. Haught, pues se calcula que existe desde

3 Fl tema lo hemos tratado en Galeano (2010a; 2011b).
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hace unos 13.7 billones de afios y que tiene unos 125 billones de galaxias
que se separan unas de otras a una velocidad creciente.

Los tedlogos de la ciencia plantean la revisién de multiples conceptos
cristianos que estdin mds tenidos de metafisica griega que de revelacién
propiamente biblica y toman mds decisivamente en serio lo que significa la
revolucién cristiana en el pensamiento sobre Dios. No sélo que Dios se hizo
hombre, ni tampoco que es una comunidad trinitaria de personas, conceptos
que destruyeron las ideas miticas, filos6ficas y religiosas sobre Dios, sino,
también, lo profundamente humano que es Dios en Jests. Por lo que para
muchos se trata ya en la teologia de la bisqueda del Dios histérico.

Col 1,15 dice que Ciristo es “la imagen del Dios invisible”. ;No es
mejor partir de Jests para conocer a Dios que partir de la idea abstracta y
metafisica de Dios, que serfa una pura especulacién humana? Tal concepcién
implica el paso de la metafisica estdtica del ser, como era la cldsica, a una
visién dindmica de la realidad, como la presenta la ciencia de hoy.

Segin los tedlogos de la ciencia, se trata de reinterpretar las doctrinas
cristianas a la luz de la evolucién cédsmica y biolégica. Aunque la teologia
se ha servido de las filosoffas abstractas y especulativas, es necesario que
se sirva de la ciencia y confronte el reto que ella le representa, porque los
descubrimientos cientificos comprenden realidades del misterio de Dios. El
universo tiene un cardcter narrativo que es necesario saber leer. En efecto,
el cosmos es un libro que todavia se estd escribiendo y no sabemos cudl es
su mensaje completo.

Asi que la ciencia es reconocida como un componente de la
hermenéutica teoldgica. Los paradigmas de la modernidad se desintegran y
se impone por todas partes el paradigma técnico-cientifico anglosajon, aun
dentro de laIglesia y particularmente en la teologfa. Estamos, por eso, al final
de una era teoldgica con el colapso de los sistemas teolégicos tradicionales.

Entre los te6logos de la ciencia, destacamos al sacerdote benedictino
hingaro, Stanley L. Jaki (1924-2009) quien hizo un aporte en el campo
de la filosofia de la ciencia y de la teologia. En 1987 recibié el Zempleton
Prize por su trabajo, en el que analiza “la importancia de las diferencias y las
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similitudes entre la ciencia y la religién”. Estuvo de investigador de fisica en
la Fordham University, que es la universidad jesuitica de Nueva York. Alli
trabajé con la direccién de Victor Hess, el Premio Nobel que, junto con
Carl David Anderson, descubrié los rayos césmicos. Pero tal vez el tedlogo
catélico més destacado en la investigacién cientifica y en el planteamiento
de las relaciones entre cristianismo y ciencia es John E Haught, de la
Universidad de Georgetown, quien fundé el “Georgetown Center for the
Study of Science and religion”.

Otro de los te6logos y fildsofos es Charles Hartshorne (n. 1897), para
quien la filosoffa de procesos es el marco conceptual mds apto para entender
al Dios de la tradicidn cristiana. Basindose en Whitehead, intenta ser mds
empirico que metafisico y parte de la experiencia concreta histérica antes que
de la metafisica del ser. Segtn él: “En Jestis nuestro conocimiento abstracto y
metafisico de Dios se hace concreto y empirico” (Livingston, 2000, p. 319).

Alos que hemos mencionado se agregan Ian Barbour, John Polkinghorne
y Arthur Peacocke. Para ellos la filosofia de los procesos de Whitehead es un
esquema conceptual del mundo ofrecido por la ciencia que permitiria a la
teologia reformularse en términos propios de la cultura moderna. Barbour
ha pretendido usar este esquema conceptual para formular su opcién
integradora en los modelos cientificos/religiosos. John Polkinghorne explica
su método cuando se refiere a los cientificos: “Los cientificos prefieren el
pensamiento “de abajo arriba’, que considera los fenémenos que se desea
explicar, y s6lo después rastrea los principios que se ocultan tras dichos
fenémenos” (Polkinghorne, 2000, p. 102). Parte de los grandes avances
en la fisica contempordnea. Desde Einstein conocemos la convertibilidad
de materia y energfa, al mismo tiempo que la materia corpuscular se ha
conciliado con su cardcter ondulatorio. La teologia no se contenta con
conocer el mecanismo fisico, sino que busca un sentido en la dindmica del
universo. Para Polkinghorne la ciencia no estd para decirle a la teologfa cémo
elaborar una doctrina de la creacién, pero no es posible elaborar esa doctrina
sin tener en cuenta la edad del universo y el cardcter evolutivo de la historia
césmica. Hay una distincién que se debe mantener. Sin embargo, “no existe
ninguna otra drea en la que la interaccién entre ciencia y teologfa esté tan
lastrada por la ignorancia de los cientificos en materias teoldgicas como el
debate en torno a la doctrina de la creacién” (p. 118).
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Es un hecho que los descubrimientos cientificos de Copérnico, Galileo y
Newton terminaron con la cosmovisién de Aristételes que habia prevalecido
durante toda la Edad Media y que sirvi6 a la teologia cristiana. Basta pensar
en el inmenso aporte de Santo Tomds. Luego, los avances cientificos de
Darwin y de Einstein eliminaron la cosmovisién de la modernidad. La
cosmologia de Newton, en efecto, que perduré durante dos siglos y que
concebia el orden natural de manera mecdnica, como si fuera un reloj, fue
el marco del Iluminismo, la Revolucién Industrial y los progresos del siglo
XIX, alavez que de la antropologia de la modernidad. Pero el evolucionismo
de Darwin, la fisica cudntica y la cosmologia de Einstein cuestionaron esa
concepcién del Dios relojero porque pusieron en evidencia una realidad
desconcertante: el azar. La l6gica del mundo no es determinista y Dios no
es un relojero.

Gracias al esfuerzo gigantesco por descifrar los secretos de la materia,
mediante la fisica nuclear, en toda la primera mitad del siglo XX se ha
originado una nueva visién de la realidad, incluida la antropologia. La
cosmologia de Einstein, quien concibe la realidad de forma dindmica, y
que es llamado el “descubridor de los misterios del dtomo y del universo”,
es el marco de la revolucién cientifica y tecnoldgica de los siglos XX y XXI,
que ha producido la llamada postmodernidad. Esto por lo que se refiere
al macrocosmos, porque también la mecdnica cudntica, que se inici6 a
comienzos del siglo XX, nos alert6 de que existia, en la realidad micro, un
mundo misterioso, incierto, complejo, aleatorio, incoherente y cadtico.
Para explicar lo inexplicable se ha inventado la teorfa del azar, por el que un
suceso fortuito estd en el origen de todo. La teorfa del caos o del gudntum
nos dice que el proceso diario del mundo, y no sélo las raices subatémicas del
mundo, tiene un comportamiento impredecible y no-mecdnico. Alrededor
del mundo fisico hay nubes y relojes, que significa que el comportamiento
de estos sistemas descansa en una especie de combinacién de orden y
desorden, como quien dice, caminamos “al borde del caos”, entre un mundo
totalmente rigido y otro totalmente azaroso, entre un cierto grado de orden
y un cierto grado de apertura.

Con la tecnologia se da el paso, gracias a la ciencia, de la sociedad

industrial a la sociedad tecnonuclear, con el imperialismo nuclear
norteamericano y el mercado y la exportacién de tecnologia nuclear. Lo que
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implica progresos inmensos, pero también riesgos y peligros insospechados.
Basta pensar en estas creaciones de la tecnologia del siglo XX: la bomba
atémica y las armas de destruccién masiva y la industria armamentista, los
aviones supersénicos, la computadora y la informadtica, los viajes espaciales
y el alunizaje, las estaciones espaciales, los misiles, la ingenierfa genética, el
radar y la combinacién de la fisica con la quimica. La modernidad fue muy
optimista sobre la posibilidad de un progreso moral de la humanidad, pero
las dos guerras mundiales, las mds crueles y despiadadas de la historia, han
rebatido esa creencia.

El hombre, en nuestro siglo, aparece como un ser histérico y como
parte de la historia césmica, es decir, somos parte de un proceso histérico-
c6ésmico y vivimos al ritmo césmico, al ritmo de los astros, en comunién con
el universo. En palabras de A. Peacocke: “somos polvo de estrellas, ya que
todos y cada uno de los 4tomos de carb6n de nuestro cuerpo, todos y cada
uno de los dtomos de hierro de nuestra hemoglobina, fueron producidos
en las estrellas y eyectados por explosiones de supernovas antes de que la
tierra existiera como planeta” (Peacocke, 2008, p. 125).

Como dice R. Clarke, aunque se opone a esta idea, “el hombre estaba
en el proyecto del universo y es un elemento esencial de su coherencia”

(Clarke, 2002, p. 63). Polkinghorne explica:

Incluso el enorme tamafo del universo observable —cien mil millones
de galaxias, cada una con cien mil millones de estrellas— era condicién
necesaria para que la evolucién de la vida fuera posible al menos en un
planeta: este proceso requiere quince mil millones de afios, y los cosmélogos
tienen la certeza de que sélo un universo tan grande como el nuestro habria

podido durar tanto tiempo. (Polkinghorne, 2000, p. 61)

Es un hecho afortunado para que se diera el fenémeno antrépico. Si es
el principio antrépico el que rige el inmenso proceso césmico y el proceso de
la vida, entonces la pregunta es: ;por qué el hombre y para qué el hombre?
Todos los interrogantes sobre el cosmos confluyen en el ser humano, en él se
explican el Big Bang, la evolucién césmica o cosmogénesis, segtin Teilhard
de Chardin, la radiacién césmica de fondo, la sopa césmica de quarks, las
galaxias, el sol y todas las estrellas.
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Ademds de la orientacién antrépica del proceso cdsmico, se agrega algo
sobre lo que llama la atencién Polkinghorne: la inteligibilidad del cosmos. El
universo estd abierto a nuestra comprensién: “;Cémo es posible que nuestras
mentes estén tan perfectamente conformadas para comprender el universo?
No parece suficiente decir que tan sélo es cuestion de suerte” (p. 108).

Puesto que vivimos en el mundo producido por la revolucién cientifica
de Darwin, Einstein, Hubble, Hawking, vivimos en un mundo y una
sociedad radicalmente dindmicos: “las moléculas de cualquier cuerpo, sea
s6lido, liquido o gaseoso, se agitan sin cesar a velocidades enormes” (Clarke,
2002, p. 8), hasta el espacio es puro dinamismo, velocidad pura. En cuanto
a lo que el hombre y la sociedad son en s{ mismas, esta idea fundamental
de la evolucién se impone en el siglo XX. Si en el campo de la fisica se
afirma la expansion del universo, y en el campo de la biologfa la evolucidn,
en el campo de la teologia catélica se habla de desarrollo doctrinal. J. H.
Newman dice, en efecto: “En un mundo superior ocurre de otra manera,
pero aqui abajo vivir es cambiar, y ser perfecto es haber cambiado a menudo”.
En conclusién, la doctrina cristiana estd sometida a la evolucién, porque
las verdades cristianas son vivas, crecen y progresan, no son piezas de un
museo, o verdades abstractas o anquilosadas en el pasado. Estdn sometidas al
dinamismo de la historia y, por lo mismo, al crecimiento. En la comprensién
de esta realidad, la teologia progresa a medida que también progresa la
comprensién del mundo por parte de la ciencia. Es lo que se llama una
“revolucién epistemoldgica”. O sea, no son teorfas abstractas o nociones
a-priori y especulaciones las que orienten a la teologfa, sino que toda teorfa
debe nacer de la experiencia, en este caso, de la experiencia de fe. Como
sugiere A. Peacocke, la teologia tiene la capacidad de aprender del modo
como la ciencia explora el mundo natural.

Con Copérnico y Galileo el cosmos estalla en un infinito abrumador,
cuyas consecuencias capta Pascal, quien proclama asombrado sobre “la
fragilidad del hombre y el terror del mundo”, porque el hombre ya no habita
en una mansién cosmica: “Le silence éternel de ces espaces infinis m’effraie”.
“Su boca pronuncia con un seco patetismo la cuestién antropolégica:
quest-ce quun homme dans I'infini?” (Buber, 1990, p. 32). A esta angustia
césmica de Pascal, se suma algo alucinante que expresa Watson: “Después
de recuperarse de las cifras sobrecogedoras que conlleva todo lo relacionado
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con el universo y aceptar el cardcter extrafio de las particulas y los cuerpos
celestes, uno no puede sino asombrarse ante lo inhdspita que resulta gran
parte del universo, tan caliento, o fria, tan radiactiva e inimaginablemente
densa. En estas vastas zonas del universo nunca podria existir la vida tal
como nosotros la concebimos” (Watson, 2007, p. 613).

En el siglo XX varios proyectos de sociedad, que conllevan paradigmas
antropoldgicos, se enfrentaron a muerte. Y es que no es posible hablar de
un solo paradigma antropolégico de la modernidad, pues en realidad se
present6 una gran ruptura entre el pensamiento anglosajon, acentuadamente
positivista, prictico y cientifico, mediante la filosofia analitica y cientifica,
que se expresa en la economia de mercado, los medios de comunicacién y
la democracia liberal, y el pensamiento europeo continental que se orientd
por la especulacion filoséfica e ideoldgica, la del idealismo y del marxismo.
El hecho es que todas las utopfas de la Europa continental fueron derrotadas
y desaparecieron. John Watson saca esta conclusidn: “deberfamos desconfiar

de las grandes teorias” (pp. 818-819).

Se trataba de ver por dénde se orientaba la realizacién del hombre: el
paradigma del hombre ario, vision racista demasiado mezquina, romdntica
ancestral, y cuyo simbolo macabro es Auschwitz, necesariamente tenia que
fracasar; el paradigma sofisticado de la modernidad francesa, racionalista
y muy dado a la forma mds que al contenido, demasiado esnobista; el
paradigma marxista-socialista, un hombre masificado y utdpico més que real,
cuyo descalabro fue evidente en los afios 90 del siglo pasado y que tiene al
Gulag como simbolo de su fracaso; el paradigma del hombre individualista,
liberal, capitalista, préctico, competitivo, es el hombre de la economia de
mercado, consumista, de los medios de comunicacién, con una idea clara
del hombre como ser trabajador, pero de acuerdo con que el trabajo es para
tener, no para ser, celoso de su libertad individual y con el mds alto progreso
cientifico y técnico del mundo de hoy.

En el ano de 1965 apareci6 el libro “La ciudad secular” (Cox, 1973)
del profesor de teologia en Harvard Harvey Cox, donde pone la tecnépolis
como el paradigma para el trabajo teolégico hoy y como el medio de la
secularizacién del mundo actual. Segiin Cox, la tarea de la teologia en
este contexto de la tecnépolis es liberar al hombre de la dependencia en la
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comprensién de Dios que han creado las religiones y la metafisica. Ya no
existe el concepto de Dios que sirve para explicar los misterios metafisicos, el
hombre de la tecnépolis debe afrontar el peso de los problemas del mundo
por si mismo, pues el hombre secular de la tecndpolis estd caracterizado
por el pragmatismo y la profanidad. Esta tltima consiste en el rechazo del
dualismo sagrado contra el secular, asi como rechaza también la percepcién
del mundo en dos niveles, o sea, el dualismo natural contra el sobrenatural.
En la ciudad secular la vida estard determinada por la privacidad y la libertad
individual. Parece que para Cox el Reino de Dios se realiza en la ciudad
secular, asi como para Fukuyama el fin de la historia es la sociedad del
mercado capitalista. En otras palabras, la realizacién del “suefio americano”.
Por otra parte, a la metafisica la ha remplazado la politica, la que ahora es
la que da sentido y unidad a la vida humana y al pensamiento.

En 1989, cuando se hundia el sistema comunista, Francis Fukuyama
(1992), miembro del departamento de estado de los Estados Unidos,
proclamd “el fin de la historia”. Esto significaba, segtin ¢l, la victoria total de
la economia del libre mercado y la politica de la democracia liberal mundial.
Este era el nuevo y definitivo paradigma para todas las sociedades del mundo
porque era el que satisfacia las necesidades bésicas del ser humano. Cierta
corriente de pensamiento catdlico en los Estados Unidos estaba plenamente
de acuerdo con esto. Se trata de la llamada Derecha catdlica norteamericana
o Whigh tomismo liderada por Michael Novak, G. Weigel, y R. Neuhaus.
Otros, sin embargo, se opusieron y proclamaron la oposicién existente
entre cristianismo y liberalismo capitalista. Tales son los que pertenecen
a la Radical Orthodoxy, como John Millbank, Graham Ward, Catherine
Pickstock vy, sobre todo en los Estados Unidos, Daniel Bell, autor de una
obra titulada “Liberation Theology After the End of History” (Bell, 2001).
Este texto rebate la idea de que el ser humano encuentre su satisfaccion
plena en el mercado capitalista. Al contrario, la encuentra en una colina
donde un pobre, que proclamé las palabras del perdén, fue crucificado.
O sea, la discrepancia entre cristianismo y capitalismo sobre el fin de la
historia es también sobre la redencién y salvacién del hombre. ;Es nuestra
salvaciéon Wall Street o el Crucificado? ;El fin de la historia es inmanente
o trascendente? Estas son cuestiones decisivas hoy. A la derecha catélica
norteamericana, Bell opone la teologia de la liberacién latinoamericana
y su compromiso con los pobres. Nuestro salvador no es un ejecutivo de
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Wall Street sino el pobre crucificado del Gélgota. A la ordenacién social
capitalista se opone el nuevo orden del Reino de Dios. Sin embargo, a pesar
de reconocer los aportes y valores de la teologfa de la liberacién, D. Bell le
hace también la critica a sus deficiencias. Una de ellas, en la que coincide con
Milbank, es que a ella le falt6 fundamentacién eclesiolégica. Considera que
una de sus fallas es no haber reconocido que el capitalismo no es solamente
un sistema politico y econémico sino que es también un sistema ontolégico.

EL CAMBIO Y LA CRITICA OPERADOS
POR LA NOUVELLE THEOLOGIE

El Vaticano II es incomprensible sin la controversia sobre “La nouvelle
théologie” (Milbank, 2005).

Como decfamos antes, la influencia de Blondel se deja sentir en la escuela
de los jesuitas de Lyon-Fourviere, en H. de Lubac y su discipulo Hans Urs
von Balthasar y llega hasta Joseph Ratzinger. La otra escuela de teologia, que
tuvo un influjo en el Vaticano I y tiene orientacion dentro de la Nowuwvelle
Théologie es la de los dominicos de Saulchoir (Paris), que incluye a te6logos
tales como Marie-Dominique Chenu e Yves Congar.

Cuando von Balthasar hacia sus estudios en el seminario tuvo que
someterse a un curriculum neoescoldstico, o sea, un tomismo interpretado
por Sudrez y Reginald Garrigou-Lagrange. Se trataba de una teologia
drida, reducida a silogismos que le producian un profundo rechazo. Aqui
la gracia era entendida como algo extrinseco al mundo y luego aplicado a
la naturaleza humana. Como si la gracia y la naturaleza no tuvieran que ver
la una con la otra. Fue Eric Pryzwara (1889-1972) quien le present6 otra
perspectiva teoldgica y le dio a conocer el pensamiento de J.H. Newman.
Unos afos antes, H. de Lubac habia tenido la misma experiencia, y para
encontrar respiro del suarezianismo de sus profesores de filosofia, se refugié
en la lectura de Blondel, Rousselot y Maréchal.

Por los anos 40 del siglo XX se desaté dentro del catolicismo una gran
controversia en torno a la obra E/ sobrenatural de H. de Lubac, que estd
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en la base de la “nueva teologia” (Nouvelle Théologie) y que produce una
revolucién teolégica en Europa. En esta teologfa, el concepto aristotélico de
naturaleza resulta insuficiente e inadecuado, lo mismo que la antropologia
que ello implica. Para de Lubac, adalid de este movimiento, la teologia
también realiza un combate con el pensamiento secular contempordneo,
puesto que pensaba que la respuesta de la Iglesia a la secularizacién era
inadecuada porque su visién teoldgica era muy estrecha. En la Iglesia se
daba una teologia que separaba lo natural de lo sobrenatural. La misién de
la Iglesia parecia ser sélo salvar almas. De Lubac acusaba a la neoescoldstica,
con su concepto de “natura pura’, de ser la causante de esta situacidn. Asi
que en E/ sobrenatural (1946) seguido de Corpus Mysticum, de Lubac se
empend en una confrontacion directa con la neoescoldstica. Con esto levanté
la oposicién de la derecha tomista, comandada por el p. Garrigou-Lagrange,
y de la mds estricta observancia jesuitica, que era suareziana.

El concepto de sobrenatural quiere decir que por naturaleza el hombre
estd orientado hacia Dios, que el hombre tiene un deseo natural de ver a
Dios, una aspiracién que la naturaleza no alcanza a realizar por si mismo.
Es por gracia que el hombre y la historia alcanzan su plenitud. Esto quiere
decir también que la salvacién es un don de la gracia y el hombre no la
logra naturalmente o mediante las fuerzas naturales. Aunque el hombre no
hubiera pecado, hubiera necesitado la gracia para lograr su plenitud en la
comunién con Dios, pues para esto fue creado.

Esto es ininteligible desde el punto de vista de la antropologia
aristotélica. Para Aristételes la relacién con lo divino es enteramente
natural, el hombre alcanza lo divino mediante el cumplimiento ético. Es
cierto que para Santo Tomds cada ser alcanza su fin de acuerdo con el orden
simplemente natural. El hombre, sin embargo, necesita la ayuda de Dios.
El hombre es un ser paradéjico porque desea lo que no alcanza lograr por
sus propias fuerzas. Para Escoto, que exalta el poder absoluto de Dios,
los filésofos piensan diferente, afirman la perfeccion natural y niegan la
sobrenatural y que la dignidad de la naturaleza es ser capaz de alcanzar su
propia perfeccién. En cambio, los tedlogos reconocen la deficiencia de la
naturaleza y la perfeccién sobrenatural porque saben de la corrupcién del
pecado y de la grandeza del hombre que recibe la gracia. La felicidad de los
filésofos es solamente un conocimiento abstracto de Dios. Ademds, para
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Escoto, el orden actual de salvacién es contingente, pues Dios también salva
sin la Iglesia y sin los sacramentos. Occam va todavia mds alld, afirma que
Dios salva sin el habitus de la caridad, sin la gracia. Dios no exige que una
persona tenga la gracia para ser salvada. Dios salva sin condiciones y da su
gracia como quiere. Segin él, Dios no nos debe nada ni estd obligado con
nada ni con nadie. Actua fuera de los limites de la razén y de la naturaleza.
Es justo lo que quiere y basta, no lo racional. La creacién es un acto de
pura gracia, comprensible sélo por la revelacién. No existe razén para que
Dios haya creado el actual orden cdsmico, solamente su voluntad. Podria
destruir este mundo y crear otro. Dios no hace algo porque sea correcto
sino que algo es correcto porque lo quiso. Ademds, la voluntad de Dios es
el drbitro absoluto de la moral. El origen de la ley moral es su voluntad
revelada en la Escritura, no la ley natural ni la razén. El orden del bien y
del mal es totalmente contingente, como lo es la creacién y lo es el hombre.
Cayetano, “un tomista ardiente, pero en realidad infiel” (Lubac, 1970, p.
193), dice de Lubac, introdujo la hipétesis de la naturaleza pura en nombre
del principio aristotélico: la naturaleza no hace nada en vano; no tiene
una aspiracién a algo que serfa imposible lograr por sus propios medios:
“naturale desiderium non se extendit ultra naturae facultatem”. Por tanto, si
en el hombre hay un deseo de Dios, tal deseo no es natural sino dado por
Dios en un acto de gracia. De justicia, la naturaleza es autosuficiente, tal es
el principio de la natura pura. Si el hombre desea a Dios es en virtud de un
poder “obediencial”, que sélo se actualiza por la intervencién graciosa de
Dios. En aras de defender la gratuidad de la gracia, se postuld la autonomia
de la naturaleza, y asi la gracia vino a tener el cardcter de un agregado. De
esta manera, Cayetano propicié un humanismo sin Dios, porque subsiste
sin el sobrenatural. Sin embargo, ese hombre puramente natural es una
abstraccién, nunca se ha dado. Como anota Milbank, Cayetano viene a
decir explicitamente que la naturaleza humana es completamente definible
en términos puramente naturales y el hombre ofenderia la ley moral sin
cometer pecado. Esto significa que es factible ética, politica y filosofia
enteramente naturales. El escolasticismo posterior siguié este camino sin
mayores discrepancias hasta comienzos del siglo XX.

En la misma linea se mueve Francisco Sudrez, quien piensa que el

hombre fue creado para una felicidad natural en virtud de la misma creacién,
y si busca un fin superior es porque éste le ha sido agregado. En lugar de
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estar abierto al infinito, el hombre estd encerrado en su propia naturaleza. La
naturaleza creada es perfecta en si misma, no estd orientada hacia la unién
con Dios. Dada la gran influencia de Sudrez, a partir del siglo XVI el interés
se volcé en el tema de la gracia actual o creada, en detrimento de la gracia
increada, es decir, de la idea de la divinizacién del hombre.

Bérulle, en cambio, afirma que “la naturaleza del hombre no fue creada
para permanecer dentro de los limites naturales, sino que fue hecha para la
gracia’. Asi que de Lubac redescubrié un viejo principio: si todo hombre
es llamado a la salvacién, la gracia divina actia en cada uno de ellos. Todo
el cosmos fue creado con vistas a la recapitulacién de todas las cosas en el
hombre y en Ciristo.

Henry de Lubac afronté el tema de la relacién entre naturaleza y
gracia, atac6 la teorfa de la neoescoldstica en este sentido, e intenté un
retorno al puro Santo Tomds, en contra de la tendencia de la Compania
por la interpretacién suareziana del tomismo. De hecho, para de Lubac la
neoescoldstica es completamente suarezianismo, que a él le parecia como un
reconocimiento de la naturaleza sin la gracia porque afirma una finalidad
del orden creado completamente separado de Dios, o sea, el mundo del
sobrenatural aparte del mundo natural o, como se ha dicho, una casa con
dos pisos sin interconexién entre ellos. Esto, evidentemente, era poner el
cristianismo en la misma orientacién de la modernidad y el secularismo, al
que la neoescoldstica buscaba rebatir.

El concepto de “natura pura” resulta cerrado porque no puede expresar
una realidad como el espiritu humano, que es entendido por la Iglesia
como un ser abierto al infinito y que tiene un fin Gltimo que ha de alcanzar
libremente, pero que no es realizable con sus solas fuerzas naturales. Un fin
ultimo, por tanto, de orden sobrenatural, que estructura el ser mismo del
hombre de manera diferente a como serfa de tener un fin tltimo meramente
natural.

No se trataria de una naturaleza cerrada sobre si misma, con capacidad
propia para cumplir sus mdximas aspiraciones naturales, como dirfan
Aristételes y Cayetano. Se tratarfa de una naturaleza incompleta, marcada
por esa especie de contradiccién interna entre lo que por naturaleza desea
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alcanzar y lo que con sus solas fuerzas logra alcanzar. Dios da a la criatura
humana dos regalos muy especiales, tinicos. El primero consiste en el don
del ser mediante el acto de la creacién, Dios dona el ser a todas las criaturas.
Este don es distinto del otro: el don de la llamada o de la destinacién del
hombre a la visién beatifica de EI mismo. En este caso Dios se dona a sf
mismo. Lubac expresa el primer don: “Dios me ha dado el ser”, y el segundo:
“Dios ha impreso una finalidad sobrenatural en este ser que El me ha dado;
El ha hecho resonar en mi naturaleza una llamada invitdindome a verle”.
Dios se autodona a mi ser en una autocomunicacién personal. Tampoco se
trata de dos actos divinos distintos. En un mismo acto, Dios me crea y me
llama al orden sobrenatural. No es previamente creado y luego llamado.

Para Lubac y la Nouvelle Theologie, el hombre no se define con el
concepto aristotélico de naturaleza (pvoig). Este es un concepto cerrado,
que no expresa una realidad como el espiritu humano que tiene un fin
ultimo, cuya consecucién estd fuera del alcance de sus propias fuerzas; un
fin Gltimo, por tanto, de orden sobrenatural. Se exige, entonces, “abandonar
la idea de una beatitud natural cerrada y estdtica” (Lubac, 1970, p. 260).

EL CAMBIO DE PARADIGMA:
DEL GRIEGO AL BIBLICO

“sQué tiene que ver Atenas con Jerusalén?
sQué la Academia con la Iglesia?
Tertuliano.

Si la metafisica ha muerto, el cristianismo no se va a sentar a llorar, como no
lo hizo cuando se hundié el imperio romano. La metafisica es una creacién
griega, no cristiana, y la teologia cristiana se siente hoy libre para expresarse
mds biblicamente.

¢Es incompatible el paradigma griego de pensamiento con el biblico?
¢Hemos llegado al fin del paradigma griego? El hecho es que el cristianismo
conquistd o se “chupd”, como dice Nietzsche, la cultura griega y romana.
Conquist6 el logos griego y lo transformé en Ciristo, hizo explotar el eterno
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retorno de los gnésticos como lo constata San Agustin y como lo realizé él
mismo al convertir a Platén en cristiano, conquisté la metafisica griega, la
transformé y termind por aniquilarla, dice Vattimo. Las tltimas grandes
ideologias han sucumbido, la modernidad europea continental, el nazismo
y el marxismo-comunismo, pese a sus esfuerzos por eliminar al cristianismo.
Queda la ideologia de la economia de mercado capitalista, que para Francis
Fukuyama es el fin o culmen de la historia. Es asi, o ;debe continuar la
teologia cristiana su lucha obstinada en la historia? Es necesario que hagamos
una comparacién entre el paradigma griego de pensamiento y el biblico para
entender hacia dénde va el cristianismo y su teologfa®. La Iglesia y la teologfa
no estdn ligadas con los imperios ni con las ideologias o las filosofias que
pasan y mueren, sino que, impulsadas por su fuerza escatolégica, caminan
siempre hacia el futuro de Ciristo.

El mundo biblico no es un cosmos sino una historia y, por lo mismo,
su antropologfa no es cosmica sino histérica. Israel fue primero liberado
del sometimiento al cosmos, mediante Abraham, que sale de su tierra en
un peregrinar que lo libera del sometimiento a esa tierra. Después con
Moisés, que libera a Israel de una cultura sometida a la muerte, como era la
cultura egipcia. Tales son las dos caracteristicas de las religiones primitivas:
la dependencia cédsmico-espacial y el culto a los muertos que los sometia
a la adoracién aterradora de la muerte. Esto es reafirmado y profundizado
en el Nuevo Testamento por Jests, quien libera de los ritmos césmicos y
espaciales y vence a la muerte y la somete a sus planes de salvacién. Todavia
mis, a la desacralizacién del cosmos realizada por el Antiguo Testamento,
Jesus le agregé la desacralizacién del orden social: “Dad a Dios lo que es de
Dios y al César lo que es del César™.

Th. Boman ha llamado la atencién al hecho de que el pensamiento
griego tiene un cardcter estitico, en tanto que el hebreo es dindmico. El ser o
existir se expresa en hebreo con el verbo “haya”, que no traduce exactamente
el ser de Dios, sino su actuar y el tema mds decisivo para Israel es “haya de

4 Cfr. C. Trestmontant (1962); Boman (1960). Hemos tratado el tema en Galeano (2010b,
pp. 122-137).

5 Elaporte de Jests y el N.T. al paradigma hebreo lo hemos tratado en Galeano (2012,
pp. 161-202; 2011a).
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Dios”, que significa actuar como Dios, tratar como Dios, llevar a efecto algo
como Dios. Se trata de algo dindmico, no estitico.

Elideal griego era el conocimiento inmutable, esto es, la “idea” estdtica,
en contraste con el bajo mundo de los sentidos. Esto se expresa en la
diferencia entre el “dabar” biblico y el “logos” griego. Asi expresaban ambos
lo que es la palabra, pero para el hebreo el dabar estaba en esta secuencia: ir
hacia adelante, hablar, palabra, hecho. El logos griego tiene otra secuencia:
reunir, recoger, hablar, pensar, palabra, razén. Para los griegos lo esencial
era lo ordenado, moderado, calculado, significativo, racional. Para el hebreo
es lo dindmico, lo enérgico. El israclita encuentra la belleza en lo que vive
y tiene gracia y ritmo. No es la forma la que configura la experiencia de lo
bello, como para los griegos que es la sensacién de luz, color, voz, sonido,
gusto. El israelita encuentrar la belleza en el fuego y en la ira de Dios, como
también en la vida que da luz y la gracia divina. Las imdgenes de Dios en la
Biblia no son realidad visual, son “movimiento, dinamismo, algo auditivo”,
en sintesis, movimiento. Los griegos, en cambio, consideran la realidad como
algo a lo que tienen acceso nuestros sentidos. El griego no cuenta historias,
sabemos lo que le impresiona por lo que describe, lo que él ve es la apariencia
externa. Bdsicamente, la diferencia estd entre el ver y el oir. El pensamiento
griego es visual, tiene una comprensién légica y describe la realidad como
ser; el hebreo es de audicién, tiene una comprension sicoldgica y mira la
realidad como movimiento.

En sintesis, los hebreos viven en el tiempo, mientras que los
griegos conciben el tiempo en términos del espacio. Para los primeros, el
tiempo se determina por su contenido por lo que calcular el tiempo es algo
cualitativo. Los segundos hablaban de sol, luna y estrellas como cuerpos
celestes, apariencias externas en el espacio y median el tiempo de acuerdo
con su posicidn exacta en el espacio. En cambio, para los hebreos el tiempo
estd determinado por los ritmos: los siete golpes ritmicos de la semana
se contintian en el afo y el ritmo de los siete afios hasta el séptimo afo
sabdtico y los cincuenta anos del jubileo. El tiempo, pues, para el israelita
estd concebido como ritmo. Si para los griegos el espacio era el que contenia
toda la realidad, en él estaba encerrada y experimentada, para los hebreos
era el tiempo. Asi como los griegos daban especial atencién al contenido
del espacio, los hebreos valoraban més el contenido del tiempo, o sea, los
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hechos o acontecimientos. El espacio es el principal modo de pensar para
el griego, para el hebreo lo es el tiempo.

Puesto que el hebreo define el tiempo por su contenido, lo que ocurre lo
ve desde el punto de vista de si es completo o incompleto. Asi que el hebreo
conoce dos verbos, el perfecto y el imperfecto. Una accién se considera
concluida (tiempo perfecto) o todavia en proceso de realizacién (tiempo
imperfecto). Se consideran los hechos como completos o incompletos en el
tiempo, y esto tiene que ver también con el concepto hebreo de eternidad.
Nuestra nocién de eternidad, heredera de Platdn, es mds una realidad espacial
que temporal, en cambio, para los hebreos es una realidad temporal en el
sentido de que es un tiempo que se extiende hacia un futuro ilimitado, o
sea, eternidad es un tiempo sin limites.

Lo divino para Platén pertenece al espacio y no al tiempo. Para los
griegos el ideal de eternidad es la inmutabilidad que estd mds relacionada
con el espacio que con el tiempo; para la mentalidad hebrea, en cambio, el
infinito estd relacionado més con el tiempo que con el espacio. La mentalidad
griega termina en aporias, problemas légicamente insolubles. La mentalidad
hebrea no tiene problemas con aporias como tal. Eso es parte del asombro
y del milagro de la existencia en si y lleva mds a la admiracién que a la
frustracion.

En el campo de la historiografia, el griego describe el todo de la historia
desde la distancia, piensa causalmente y en términos de ciencia natural: “la
historia es una eterna repeticion, nada nuevo ocurre bajo el sol”. De hecho,
la mentalidad griega es ahistérica. Para encontrar a Dios se le debe buscar
en lo inalterable, en la vida mental, en las ideas. En cambio, la mentalidad
hebrea considera cada acontecimiento como tnico, la persona se pone en el
acontecimiento y llega a ser contempordnea con los hechos y las personas.
Aqui se piensa teoldgicamente, orientado hacia la finalidad: Dios se revela
a los israelitas en la historia y no en las ideas; se revela a si mismo cuando
acta y crea. La teoria de la existencia del alma independiente del cuerpo
viene de Platén y es griega. El pensamiento hebreo se caracteriza por la
unidad del cuerpo y el alma.
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