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Erik Borgman y Felix Wilfred

INTRODUCCION

uestro mundo se caracte-
riza por la fragmentacion. Los seres humanos de hoy en dia estan
sometidos a lo que la teoria social [lama “diferenciacién funcional”:
lo que en otro tiempo fue un mundo vital unificado se ha dividido
en diversas estructuras funcionales, cada una de las cuales posee su
propia forma intrinseca de racionalidad. Las formas de comporta-
miento y los procedimientos del mundo financiero, por ejemplo, se
consideran inapropiados en el mundo de las relaciones personales.
Como consecuencia de ello, planteamientos tradicionalmente con-
siderados universales y totales son a su vez vistos actualmente como
l[imitados y especializados. La religion se ha convertido en una
forma especializada de conducta entre otras, con sus propias y limi-
tadas funciones y su propia y particular légica. Dicha conducta se
puede describir, dichas funciones y dicha légica se pueden analizar,
lo cual convierte el estudio de la religion en una disciplina acadé-
mica entre otras.

El presente nimero de Concilium sobre La teologia en un mundo
de especializacion empieza con una descripcion de la situacién
sociocultural, un analisis de su trasfondo y una indicacién de sus
consecuencias, a cargo de Karl Gabriel. En un segundo articulo, Felix
Wilfred pone de manifiesto cudles son las consecuencias de esta
situacion para las universidades. Existe una tendencia a que éstas
reflejen los fragmentados mundos sociales en su constante y cre-
ciente especializacion. Intentan convertir sus conocimientos en mer-
cancias y comercializarlos con el fin de vendérselos a la sociedad de
hoy. En esta situacion, el papel de la teologfa es, segtin Wilfred, pre-
sentar la sabiduria de las tradiciones religiosas y teoldgicas y trabajar
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ERIK BORGMAN Y FELIX WILFRED

con vistas a una integracion de los diferentes campos del conoci-
miento, con frecuencia separados entre si.

Este nimero centra su atencién en la cuestion de coémo aborda la
teologia esta situacion de fragmentacion y como reacciona ante ella.
Tradicionalmente se considera que la tradicion cristiana expresa una
vision global de todas las actividades de los seres humanos. Se
supone que la teologia ha de estudiar el conjunto de la realidad y sus
diferentes aspectos sub ratione Dei. Sin embargo, la fragmentacion y
especializacién académicas también afectan a la teologfa.

Existen varias tendencias que actGian simultineamente. Por un
lado, la fragmentacién en la sociedad y en las universidades es algo
que influye en la situacion de la teologia. Sheila Greeve Davaney
analiza la posicion de los estudios religiosos y de la teologia en las
universidades de hoy en dfa, especialmente en los Estados Unidos.
La teologia no se debe considerar a si misma como la reina de las
ciencias, pero tampoco debiera ser una ex hermana rechazada. La
teologia se ha de ver y se ha de comportar como una companera
intelectual entre muchas y como una voz académica entre otras.
Elaine Wainwright pone de manifiesto la proliferacién de plantea-
mientos, métodos y hermenéuticas en el ambito de los estudios
biblicos, proliferacion que esta conduciendo a una constante dife-
renciacion y especializacion. La autora sostiene que esta diversidad
es en si misma biblica y que constituye una aportaciéon de los estu-
dios biblicos a la teologia contemporanea. Christoph Baumgartner
analiza la situacién de la ética teoldgica. En este ambito, la tenden-
cia hacia la especializacién parece conducir a una des-teologiza-
cién: a una concentracién en la discusion ética que en una sociedad
secularizada es principalmente secular y filoséfica. Baumgartner
deja patente, sin embargo, que las normas establecidas por la ética
filosofica requieren legitimacion por parte de las diferentes tradicio-
nes normativas suscritas por los ciudadanos de una sociedad. En este
punto ve un papel importante para la ética teolégica y una posibili-
dad de fortalecer su identidad teolégica. Willem Frijhoff pone de
manifiesto que existe un movimiento anéalogo dentro del campo de
la historia de la Iglesia. La historia entendida como el relato de la
relacion que se va desarrollando entre Dios y los seres humanos
forma parte de las tradiciones judia, cristiana e islamica. Como con-
secuencia de las nuevas circunstancias en (las visiones sobre) la
investigacion cientifica, existe una tendencia hacia un estudio inter-
disciplinar de la religiosidad y de lo religioso. Esto podria traducirse
en una vision mas fragmentada del campo que tradicionalmente
abarcaba la “historia de la Iglesia”, pero también en una visiéon mas
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INTRODUCCION

matizada y con miultiples centros de interés. Ninguna disciplina
tiene el monopolio sobre la persona religiosa.

Por otro lado, se dan intentos de unificar la fragmentada disciplina
de la teologia, que cada vez se fragmenta mas, en torno a ciertos
temas o cuestiones concretos. Uno de ellos es la espiritualidad, que,
como pone de manifiesto Mary Grey, es un tema integrador no sélo
para la teologia como disciplina, sino también para las vidas de los
seres humanos en el mundo contemporaneo, fragmentado y diferen-
ciado. Otros son la teologia de la liberacién y demas teologias con-
textuales que unifican la teologia subrayando su obligacién respecto
a la opcién preferencial por los pobres en las situaciones reales en
que éstos se encuentran situados. Como muestra Diego Irarrazaval,
esto significa de hecho que hay formas de teologia que se estan desa-
rrollando y que son al mismo tiempo locales y universales, concretas
y globales. Marcella Maria Althaus-Reid sostiene que subrayar sélo la
unidad hace pensar en un intento de restablecer la hegemonia. Pre-
senta modelos alternativos para desarrollar la conectividad y evitar la
atomizacion, sin necesidad de que todos se sometan al poder de una
Gnica vision sobre la realidad.

En la dltima parte de este nimero de Concilium se presentan varias
tentativas de volver a conectar la teologia con otras disciplinas y
campos de conocimiento. Asi, la teologia esta asumiendo su respon-
sabilidad de ver el mundo como unificado en su relacién con el Dios
que es su creador.

Palmyre Oomen defiende la importancia de conectar la teologia
con las ciencias naturales y presenta su superficie de contacto como
un posible campo de gran actualidad teolégica. El dialogo con las
ciencias naturales y las reflexiones filoséficas sobre sus descubrimien-
tos hace necesario y posible repensar a fondo la relacion entre Dios y
mundo. Richard H. Roberts aboga por el examen minucioso del
ambito donde entran en contacto ciencias sociales y teologia: las opi-
niones religiosas y teoldgicas sobre la realidad social y el estudio de
la religion y de lo religioso por parte de las ciencias sociales. Se
opone enérgicamente al atrincheramiento de la religion y la teologia,
y con la misma energia aboga por un dialogo teolégico con la com-
pleja recomposicién del ambito religioso-espiritual que se esta produ-
ciendo actualmente y que es objeto de investigacion por parte de las
ciencias sociales. Stephan van Erp defiende la importancia teolégica
del campo de la medicina y de lo que esta sucediendo en los hospita-
les, los asilos y las residencias para enfermos terminales. Tradicional-
mente, la salud corporal fue una cuestién importante dentro de la tra-
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ERIK BORGMAN Y FELIX WILFRED

dicion cristiana, y el modo en que abordamos el sufrimiento y las
enfermedades en nuestras sociedades y culturas posee un importante
aspecto espiritual y religioso. Lo que se necesita no es tanto una cri-
tica exterior de las practicas médicas, sino una confrontacion dialo-
gante por parte de la teologia con la medicina contemporanea con el
fin de ver y experimentar ésta como el espacio en el cual se puede
encontrar lo divino.

Para terminar, Erik Borgman sostiene que el estudio interdisciplinar
puede ser una manera de redescubrir la teologia como una disciplina
que estudia, no la religion como un campo social aparte, sino todas
las cosas sub ratione Dei, desde el punto de vista de Dios. La totali-
dad del presente nimero de Concilium pone de manifiesto que las
actuales fragmentaciones y diferenciaciones que se dan en la socie-
dad y la universidad no s6lo constituyen una amenaza importante
para la teologfa, sino que también le dan a ésta la oportunidad de ela-
borar una aplicabilidad nueva y contemporéanea.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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1. FRAGMENTACION Y ESPECIALIZACION
LA SITUACION EN EL AMBITO SOCIAL
Y EN EL ACADEMICO



Karl Gabriel *

TRASFONDO SOCIAL DEL PROCESO
DE DIFERENCIACION EN LA SOCIEDAD Y
EN LOS MUNDOS VITALES DE LOS SERES HUMANOS

I. Introduccion

a diferenciacién funcional de
la sociedad se encuentra entre las caracteristicas mas seguras de las
sociedades occidentales modernas. Las huellas de la segmentacién
de las esferas y estructuras sociales se pueden rastrear en Europa
remontandonos hasta el siglo XI, momento en el que la lucha de las
investiduras dio origen, con el papado y el imperio, a dos institucio-
nes independientes y con los mismos derechos en el mismo
territorio'. Desde el final de la cultura medieval unitaria, en la época

* KARL GABRIEL, nacido en 1943, se licenci6 en Teologia catélica y Sociolo-
gia en Tubinga (1969) y Bielefeld (1973); se doctor6 en Sociologia en 1977
en Bielefeld, e hizo su tesis de habilitacién en Teologia en 1992 en Wurz-
burgo. Entre 1974 y 1980 fue profesor ayudante cientifico en Bielefeld; entre
1980 y 1998 fue catedratico de Sociologia, Sociologia pastoral y Teologia de
la caridad en la Escuela Técnica Superior Catélica del Norte de Alemania,
con sede en Osnabriick/Vechta; desde 1998 es catedratico de Ciencias socia-
les cristianas en la Facultad de Teologia catélica de la Universidad Wilhelm
de Westfalia, sita en Miinster, y director del Instituto de Ciencias sociales cris-
tianas.

Es autor de numerosas publicaciones en el ambito de la sociologia de la
religion y la Iglesia, de la investigacion de asociaciones benéficas y de la ética
social cristiana.

Direccién: Institut fiir Christliche Sozialwissenschaften, Hiifferstr. 27, D-
48149 Munster (Alemania). Correo electrénico: gabrielk@uni-muenster.de

' Franz-Xaver Kaufmann, Wie tiberlebt das Christentum, Friburgo de Bris-
govia 2000, p. 76.
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KARL GABRIEL

de la Reforma, la diferenciacion estructural y la cultural corrieron
parejas en una relacién “de parentesco opcional”?. Mas o menos un
siglo de antigliedad tiene, entre tanto, la idea de que la diferenciacion
de los circulos vitales y los ambitos funcionales estd necesariamente
vinculada con lo que hoy se califica de individualizacién. Georg Sim-
mel hablaba del punto de interseccién de los circulos sociales como
del lugar siempre Gnico del individuo en las sociedades modernas®.
Tanto Max Weber como Georg Simmel advirtieron que el factor reli-
gioso desempenaba un papel importante en el origen de la diferen-
ciacién de la sociedad, de manera que la pregunta por el destino de
la religion sometida a las circunstancias de una diferenciacién social
se le planteaba a la investigacion sociolégica desde el principio.

A continuacién, en una primera seccién voy a intentar aclarar los
origenes de la segmentacion y diferenciacion funcional en la época
moderna occidental. En un segundo momento se sitdan en el centro
de atencion los presentes desarrollos y manifestaciones de la segmen-
tacion estructural de las sociedades modernas. En el proceso de indi-
vidualizacién aparecen de manera especialmente clara —asf se
pondra de manifiesto en un tercer momento- las ambivalentes reper-
cusiones de la segmentacion social para el mundo y la conducta vita-
les de los seres humanos.

Il. Los origenes de la diferenciacién funcional
en la edad moderna occidental

En la actualidad se va perfilando un consenso en buscar los orige-
nes de la edad moderna no sélo en la época de la Reforma o en la
llustracion, sino ya en la alta Edad Media“. Ya en la alta Edad Media,
bajo el techo de una cultura unitaria simbdlicamente representada, se
institucionaliz6 un pluralismo estructural Gnico desde el punto de
vista de la historia de las religiones. En el origen de la edad moderna
desempeii6 un papel importante la “revolucion papal” del siglo XII. En

? Formulada en conexién con: Max Weber, “Die protestantische Ethik und
der Geist des Kapitalismus”, en Gesammelte Aufsédtze zur Religionssoziologie
I, Tubinga 1972, p. 83 [trad. esp.: La ética protestante y el espiritu del capita-
lismo, I1stmo, Tres Cantos 1998].

* Georg Simmel, Soziologie. Untersuchungen (iber die Formen der Verge-
sellschaftung, Berlin 1968 (primera edicion de 1908), pp. 305ss [trad. esp.:
Sociologia, Alianza editorial, Madrid 1986].

* Wolfgang Schluchter, Religion und Lebensfiihrung Band 2, Francfort del
Meno 1988, pp. 437ss.

174 Concilium 2/14



TRASFONDO SOCIAL DEL PROCESO DE DIFERENCIACION EN LA SOCIEDAD...

la lucha de las investiduras, el papado afirmé con éxito un “ambito
espiritual” independiente y con ello constituy6 también necesaria-
mente un “ambito temporal” separado de él, por mas que ello ponia
inmediatamente a ambos en una relacion de preponderancia y subor-
dinacioén jerarquicas. A partir de ahi se desarroll6 un pluralismo tnico
de ambos poderes, pluralismo que ya no admitia la salida habitual de
la hierocracia o el cesaropapismo. Ademas de dicho pluralismo, el
desarrollo medieval de las ciudades y del comercio a distancia fueron
factores que hicieron surgir los centros de actividades con racionali-
dad propia y prolongaron las secuencias de actuaciones.

La revolucion de la época de la Reforma no afecté a la radicaliza-
cion del pluralismo estructural de la Edad Media; al principio éste se
vio mas bien retardado. Se trataba, por el contrario, de la imposicién
de una conducta vital antitradicional, desde el punto de vista de los
principios. Como es sabido, Max Weber tenfa por tan inverosimil y
[lena de condicionamientos la superacién del tradicionalismo en la
conducta vital que Gnicamente creia capaz de tal logro a la religion en
cuanto fuerza mas importante de la conducta vital en todas las socie-
dades premodernas®. Para Weber, la cosmovisién magica que inter-
preta el mundo como un “jardin encantado” de espiritus, dioses y
demonios que actdan detras de las cosas es el punto de partida. Weber
reconstruyé el especial potencial antitradicional de la tradicion judeo-
cristiana desde una perspectiva comparativa y también histérico-
genética. Lo especifico de dicha tradicion lo ve Weber en el hecho de
que en ella y s6lo en ella las tendencias de la sistematizacion de la
cosmovision reciben la direccion de eliminar lo magico del ambito de
la comprension del mundo. Weber atribuye un papel clave a propé-
sito de esta peculiar evolucion a la profecia judia en cuanto iniciadora
de una nueva concepcién de Dios y una nueva ética. Al Dios ético de
la alianza corresponde la ética profética, que supera las heterogéneas
normas concretas de la cosmovisién magica “en favor de la razonable
relacion global de la conducta vital con la meta religiosa de la salva-
cion”. Weber ve prolongado en el cristianismo el desarrollo estable-
cido en la profecia judia, aunque también retardado al principio,
como intenta demostrar a propésito del catolicismo medieval. En el
catolicismo tienen un efecto amortiguador el debilitamiento del
monoteismo, el caracter de exoneracién que la religiosidad tiene para
las masas, la neutralizacién del carisma religioso mediante la subdivi-
sion de la religiosidad de los virtuosos monjes y su reintegracién a la
Iglesia a través del tesoro de gracia de la comunién de los santos.
Segln Weber, en la Reforma se rompe esta construcciéon asentada

> Wolfgang Schluchter, o. c., pp. 382ss.
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sobre la compensacién y la basqueda de una solucién de compro-
miso. El luteranismo renueva elementos veterotestamentarios de la
imagen de Dios y agudiza el problema de la teodicea y la gracia con
el rechazo de la medieval “economia de la gracia” y la desvaloriza-
cion de las “supererogatoria” monacales. Al mismo tiempo, el cristia-
nismo luterano dirige las fuerzas que se van liberando en la direccion
de un trabajo profesional religiosamente premiado y ordenado. Para
Weber, sélo con el calvinismo y el puritanismo llega “ese grandioso
proceso histérico-religioso de la eliminaciéon de lo mégico del mundo,
proceso que empez6 con la antigua profecia judia y que [acabd]
rechazando como supersticién y sacrilegio, junto con el pensamiento
cientifico helenistico, todos los medios magicos de blsqueda de la
salvacion”®. En el calvinismo y el puritanismo, el problema de la teo-
dicea y de la gracia encuentra en la doctrina de la predestinacién una
agudizacioén extrema. El abismo absoluto existente entre el ser
humano y Dios, que no admite ningln tipo de instancias intermedias,
convierte el jardin encantado de antafio en un cosmos objetivo de
cosas y acontecimientos, un cosmos religiosamente sin valor y some-
tido al severo veredicto de la “deificacion de la criatura”. La contrapo-
sicion absoluta en la que se encuentra el ser humano respecto a Dios y
respecto al mundo sélo permite una relacién racional con este Gltimo:
su control racional en un trabajo profesional ascético como instru-
mento de Dios y en honor suyo. De este modo, el teocentrismo se
lleva tan al extremo que éste en cierto modo descarrila en el plano de
la conducta vital practica: el éxito de la conducta metédico-racional
en la profesion y la economia se convierte no en el fundamento real
de la eleccién, sino en el fundamento de su reconocimiento.

De manera sintética se puede resumir asi: en el catolicismo medie-
val, en el luteranismo y finalmente en la religiosidad de las sectas puri-
tanas, Weber veia realizados distintos grados de un rechazo del mundo
que privo a la conducta vital de la adaptacion natural a lo transmitido
por tradicion, del asentamiento en la regularidad de la magia y, final-
mente, de la exoneracion periédica mediante la confesion, hasta que
finalmente el mundo se convirtié para los puritanos en el campo de la
prueba, por principio libre de magia, en una lucha que habifa que
librar durante toda la vida. Sin la tradicién judeocristiana —como
afirma Weber y, con él, autores actuales como Wolfgang Schluchter y
Franz-Xaver Kaufmann-, el antitradicionalismo de la moderna cultura
occidental serfa impensable. S6lo en este ambito surgié una cosmovi-
sion que obliga a actuar de manera constante en el mundo, y a interve-
nir en él de manera cambiante, y que incita a un control racional de la

® Max Weber, Die protestantische Ethik (nota 2), pp. 94s.
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realidad mundana. Fue la burguesia, con su conducta vital orientada a
la adquisicién constante y racionalmente temperada, la que finalmente
se convirtié en la portadora de esta cosmovision.

Pero el cristianismo esta también entrelazado con sus aspectos mas
oscuros en el proceso de la diferenciacion funcional de las socieda-
des occidentales. Tras la desintegracién de la unidad eclesial en la
Reforma, en el siglo de las guerras de religion, las confesiones cristia-
nas recién surgidas se mostraron como radicalmente “incapaces de la
paz”’. Por razones de pura supervivencia, esto forzé una emancipa-
cion respecto al control religioso-eclesial por parte de las esferas esta-
tales de poder que se iban constituyendo. Para la religion en su mani-
festacion confesional esto significé una pacificacién estatal y el
comienzo de su neutralizacién publica. La formacién de un concepto
general y universal de religion, en contraste con la religion histérica
del cristianismo dividido en confesiones, fue una de las reacciones
ante esta situacion y ademas consiguié ocultar durante cierto tiempo
la fundamental neutralizacion y privatizacion de la religion.

Hoy en dia, ante la pregunta por los origenes de la moderna dife-
renciacién estructural y pluralizacién cultural, en el centro del interés
se sitia, ademas de la alta Edad Media, el siglo XVII. Junto a las
estructuras estatales y sociales se separ6 también la esfera de la inte-
gracion cultural de la sociedad cristiana en su forma eclesial-
confesional. En ese momento se convirtié en punto de referencia del
pensamiento la naturaleza comdn del ser humano, que estaba por
encima de la discordia confesional y a cuya proteccién en forma de
derechos naturales y humanos estaba obligado el Estado.

I11. El modelo bésico de la diferenciacion funcional
de las sociedades modernas

A finales del siglo XVIIl y en el XIX, el radical derrocamiento y res-
triccion experimentados por la tradicion se vinculé con un nuevo
desarrollo del pluralismo de estructuras y funciones, de las econémi-
cas, politicas, religiosas e incluso familiares, que desarrollaron todas
las bases de sentido propias, incrementaron el grado de complejidad
social e hicieron cada vez mas impenetrable el sentido de lo “total”®.

7 Wolfhart Pannenberg, Christentum in einer sdkularisierten Welt, Friburgo
de Brisgovia 1988.

8 Cf. Niklas Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, 2 vols., Francfort
del Meno 1997.
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Con la burguesia y las revoluciones llevadas a cabo por ésta —la
cultural, la politica y también la industrial- se impuso en Occidente
una estructuracion social que hasta el dia de hoy sigue marcando de
manera Unica, desde el punto de vista histérico, las condiciones de
vida y la conducta vital de los seres humanos®. Dicha estructuracion
social surgi6 en el terreno de la tradicion medieval cristiana. Sus ori-
genes son perfectamente reconocibles desde la alta Edad Media en la
doble representacion de la tnica cristiandad con Papa y Emperador y
de una burguesia de las ciudades que se desarrolla favorecida por el
comercio a distancia. Esta estructuracion social se puede describir en
un esbozo conciso con las siguientes caracteristicas estructurales y
culturales... Del Estado de los principes va surgiendo en virtud de la
revolucién politica de la burguesia el Estado burgués de derecho.
Con ello la burguesia asume la imagen estructural del Estado
moderno central surgido en virtud de la concentracién y el monopo-
lio del poder en manos del principe, lo libra de las cadenas de las res-
tricciones feudales y le da perfiles de Estado nacional. Espoleado por
los movimientos sociales del siglo XIX e impulsado por sus contradic-
ciones internas, este tipo de Estado occidental se va desarrollando
por distintas vias a lo largo del siglo XX hasta desembocar en el
moderno Estado (social) democratico. Como resultado de ello, hoy en
dia nos encontramos con una esfera de lo politico que es indepen-
diente, esta legitimada por un Estado de derecho y social, y esta
dotada de un alto grado de complejidad propia.

Las “revoluciones” burguesas liberan como rasgo caracteristico
central de la modernidad una “sociedad burguesa”, una esfera sepa-
rada del Estado. Esta es ante todo el dmbito del libre tréfico de mer-
cancias entre sujetos econémicos autonomos, la esfera de la naciona-
lizacién capitalista del mercado. La sociedad burguesa se constituye
primordialmente como sociedad del trabajo y de la economia que
parte de la capacidad de trueque de todos en cuanto sujetos laborales
y econémicos. Su forma central de integracion es el mecanismo del
mercado: empezando por el mercado laboral, siguiendo por los mer-
cados de mercancias y llegando hasta estructuras de forma mercantil
en el &mbito cultural. En virtud de su interaccién con las ciencias de
la naturaleza y la técnica, el mecanismo del mercado provoca un
desencadenamiento, hasta entonces desconocido, de todas las fuer-
zas productivas, desencadenamiento que posibilita un paulatino
aumento del nivel material de vida incluso de aquellos que no tienen
otra cosa que vender que su capacidad productiva. Las protecciones

° Cf. Karl Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Fri-
burgo de Brisgovia 72000, pp. 69ss.
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del Estado social frente a los riesgos de la existencia de los obreros
asalariados desempefian en este punto un papel decisivo para la pau-
latina modificacién de las condiciones de vida de los proletarios.
Entre los problemas derivados del éxito material de la nacionaliza-
cién burguesa del mercado se encuentra la atrofia de formas cultura-
les de integracion social frente a formas materiales de integracion en
el sistema.

Con las estructuras modernas en el &mbito de la politica, la econo-
mia y la sociedad surge también la forma social de la familia
moderna. Preparadas por la revalorizacién en el protestantismo del
ambito interior privado, las estructuras familiares se desprenden del
vinculo familiar sefiorialmente estructurado de la “casa entera”, al
que también habian pertenecido sin distincién y como de manera
natural los parientes que vivian en la casa y la servidumbre. Con la
superacion de las cadenas corporativas de la vida social, el amor
romantico asciende a la categoria de motivo y fundamento del matri-
monio. Sobre esta base, en la burguesia del siglo XIX la vida familiar
se transforma en una esfera de intimidad privada entendida como un
ambito de reconocimiento sentimental y mutuo. El ntcleo de la
nueva vida familiar y del sentido de familia lo constituye una senti-
mental relacién madre-hijo que, forzada por la alta tasa de mortali-
dad infantil, cede ante la anterior distancia. Esto implica una nueva
estilizacion cultural, polarmente establecida, de los papeles de los
sexos. La esfera recién surgida de vida hogarena y familiar es consi-
derada como el dominio mas propio de la mujer. A ésta se le con-
sidera ciertamente idénea para ello por naturaleza. Lo mismo que la
familia orientada al sentimiento y el reconocimiento constituye el
dominio de la mujer, la esfera del trueque, del trabajo, de la profesion
y de los asuntos publicos pertenece al dominio del hombre. Para su
autoafirmacioén en dicha esfera, al hombre se le aconsejan rasgos
caracteristicos “por naturaleza” distintos que a la mujer. Desde la
burguesia, el nuevo modelo de familia emprende su cortejo triunfal
por todas las capas sociales, y en este proceso de generalizacion se
modifica, pero ha seguido determinando enormemente la conducta y
la biografia normal de la gente hasta los cambios producidos en el
momento presente '°.

Propia de las reformas de la sociedad es también una nueva forma
social del cristianismo. La separacion iniciada en la alta Edad Media
entre lo espiritual y lo temporal recibe en este momento la forma de
una esfera vital de lo religioso-eclesial independiente, en contraste

19 Franz-Xaver Kaufmann, Die Zukunft der Familie im vereinten Deutsch-
land. Gesellschaftliche und politische Bedingungen, Manich 1995, pp. 19ss.
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con todos los demas ambitos de la vida. La conducta corporativa legi-
timada religiosamente, mantenida en forma mediante una “disciplina
eclesial” y que regula todos los ambitos de la vida, se desmorona. La
diferenciacion de la vida social —forzada por el origen de la moderna
sociedad burguesa a partir de la estructuracion de la sociedad medie-
val cristiana— se presenta como emancipacion respecto al cristianismo
oficial. El proceso de reformas adopta con ello el doble aspecto de un
proceso de eclesializacion y, al mismo tiempo, de un proceso de dese-
clesializacion. Por un lado los significados de la tradicion cristiana se
concentran en su anclaje social en un ambito especial de lo eclesial
que se aparta de los demas ambitos vitales. Esto empieza con la sepa-
racion social de la comunidad de ciudadanos respecto a la comuni-
dad eclesial, se prolonga con la separacion de la vida social y la con-
ducta de los clérigos con respecto al resto de la poblacién, y
encuentra su expresion en la fijacion de un cristianismo dogmatico-
eclesial en el plano de la doctrina de la Iglesia y la teologfa eclesial. A
partir de ahi se desarrollé en el catolicismo ya en el siglo XIX, en el
protestantismo s6lo en el XX, un aspecto social propio del cristia-
nismo, concebido desde un punto de vista eclesial-organizativo,
aspecto que a su vez lucha con mas o menos éxito por la emancipa-
cién respecto a las pretensiones de omnipotencia del Estado moderno.

Con la eclesializacion del cristianismo va unida una simultdnea
deseclesializacion de esferas de la vida social, de ambitos y sectores
de la sociedad y de capas sociales y entornos vitales. La influencia
eclesial en la politica, la economfa y la vida familiar se reduce, la urba-
nizacion se vincula con un alto grado de deseclesializacion, y la bur-
guesia recién surgida en el ambito de la educacién y la economia, por
un lado, y gran parte del proletariado, por otro, se desprenden de la
variante eclesializante del cristianismo. Al mismo tiempo, grupos de
poblacién y movimientos sociales de cufo tradicional que intentan
oponerse a las reformas de la sociedad buscan la cercania y la protec-
cion de las estructuras eclesiales. Aquellos grupos de poblacién que
se han sustraido al proceso de eclesializacion ni pasan a ser irreligio-
sos ni admiten sin mas ser catalogados como descristianizados. En la
burguesia se desarrolla una nueva forma social de la religion que
ni deja del todo atrés la tradicién cristiana ni rompe todas las relacio-
nes con el cristianismo eclesial. Lo que la caracteriza es la transforma-
cién de la religion en religiosidad. Esta refleja la inmediata accesibili-
dad de lo religioso para el individuo y la subjetivacion que lleva
aparejada de los contenidos religiosos objetivos de la tradicién cris-
tiana. En ella, las nuevas experiencias de la burguesia reciben la
patina de una cultura reflexiva burguesa marcada igualmente por el
cristianismo, y le dan un caracter sincretista. También en el caso de la
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religion se puede observar desde la burguesia una generalizacién mas
intensa de la nueva forma social de la religién. Con la sociedad bur-
guesa, la religion se convierte en una cuestion privada en el sentido
de que la forma de participar en la esfera religioso-eclesial se deja por
principio a la libre decisién del individuo. La libertad de religién debe
ademas asegurar tanto el libre acceso a la religion como también la
libre decision frente a las pretensiones de totalidad de la religion .

Hoy en dia, las plenas consecuencias de la época moderna se
ponen de manifiesto en una diferenciacién funcional agudizada en el
sentido de una formacién e independencia de sistemas sociales par-
ciales orientados a una funcién™. La agudizacion atafe tanto a la
intensidad de la especializacién, la autogestion y legitimacion propia
de los sistemas parciales, como también a su globalizacién dentro de
dimensiones sociales planetarias. Asi, el contexto de actividad
comercial organizado en torno a la economfa financiera y los merca-
dos se ha liberado marcadamente de consideraciones extraeconémi-
cas y también ha aceptado la dimension global de una economia
mundial capitalista. Algo parecido cabe decir del sistema parcial de
la politica estatal, que por un lado ha seguido construyendo su propia
l6gica en el marco del Estado nacional y al mismo tiempo aparece
progresivamente incluida en alianzas de Estados e incluso en un sis-
tema mundial de Estados nacionales. La ciencia, en cuanto es otro
sistema funcional rector de las sociedades modernas, ha cambiado,
por un lado, en lo interior de la bisqueda de certeza a una ilimitada
duda metédica; por otro, ha aceptado de manera cada vez mas mar-
cada la forma de los contextos de comunicacién de las sociedades
mundiales. Como consecuencia de la agudizada diferenciacion fun-
cional, la vida social se hace en conjunto mas plural, mas variada, y
se sustrae cada vez més a un control jerarquico que parta de un
punto. La creciente pérdida de orientacién jerarquica socava la pre-
tension, tipica de la llustracion y de la ciencia clésica, de someter a
control todos los comportamientos en Gltima instancia desde un solo
punto mediante la difusién de la ilustracién y el saber ™.

" Franz-Xaver Kaufmann, Wie (iberlebt das Christentum (nota 1), pp. 78ss.

2 Cf. Karl Gabriel, “Gesellschaft im Umbruch — Wande des Religiosen”, en
Hans-Joachim Hohn (ed.), Krise der Immanenz. Religion an den Grenzen der
Moderne, Francfort del Meno 1996, pp. 32-49.

1> Franz-Xaver Kaufmann, “Zur Einfihrung: Probleme und Wege einer his-
torischen Einschatzung des Il. Vatikanischen Konzils”, en Franz-Xaver Kauf-
mann y Arnold Zingerle (eds.), Vatikanum Il und Modernisierung. Historis-
che, theologische und soziologische Perspektiven, Paderborn y otros lugares
1995, pp. 18-24.
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En esta situacion, la religién se ve en el curioso papel de ser simul-
taneamente un postulado y un desideratum. Es necesaria en todas
partes. Con distintos fundamentos, es valorada como méas necesaria
que nunca. Se vislumbra en este punto una cesura en la manera de
tratar explicitamente la religion en el contexto moderno. Frente a
esto, por otro lado, se da una marginacién de las estructuras sistémi-
cas de la religion que de hecho existe. Desde la perspectiva de los
sistemas rectores de la economia, la politica y la ciencia, la religién
realmente existente constituye una dimensién que en gran medida se
puede dejar de lado. En el ambito interno de la vida privada de com-
panerismo y de familia, sus interpretaciones y sus postulados morales
rebotan, asi mismo, cada vez mas. La purificacion explicita practi-
cada desde el punto de vista teolégico y los procesos internos de
racionalizacién de las estructuras sistémicas del sistema religioso tie-
nen ademas la tendencia a agudizar y a fijar ain mas la marginacion,
en lugar de facilitar su apertura. Asi se abre un abismo entre la reli-
gion postulada, por un lado, y la religién institucionalizada y real-
mente existente, por otro.

IV. Problemas derivados de la diferenciaciéon funcional:
individualizacién del mundo vital y de la conducta

Para la ejemplar aclaracién analitica de los problemas derivados de
la diferenciacion funcional resulta apropiada la elaboracién teérica
de la individualizacién'. La modernizacién que sigue y se intensifica
en las sociedades ya modernizadas de Occidente hace aparecer la
sociedad moderna como una sociedad individualizada. Con el com-
plejo término de individualizacién, ademas, se abordan por de pronto
fendmenos que remiten a una modificada relacién de los seres huma-
nos con formas e interpretaciones de la vida hasta ahora en gran
medida establecidas de antemano. Cada vez mas personas se ven
apartadas de ventajas evidentemente estimadas de la vida familiar, de
los papeles de los sexos, de un trabajo remunerado durante toda la
vida, de las vinculaciones locales y religiosas. Como prueban las esta-
disticas, ciertamente las formas tradicionales de vida no desaparecen
con ello de repente —en realidad, la mayoria de la poblacién continta
moviéndose, lo mismo que antes, siguiendo las sendas que aquéllas

4 Ulrich Beck y Elisabeth Beck-Gernsheim, “Individualisierung in moder-
nen Gesellschaften — Perspektiven und Kontroversen einer subjektorientierten
Soziologie”, en Ulrich Beck y Elisabeth Beck-Gernsheim (eds.), Riskante
Freiheiten, Francfort del Meno 1994, pp. 10-39.
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trazan—; pero han perdido el caracter que poseian de ser algo estable-
cido de antemano y evidente. A la vista de alternativas disponibles, se
convierten en objetos de complicados procesos de seleccién y deci-
siones. Con ello se modifica la indole de la ubicacién social del indi-
viduo en la sociedad: los individuos llegan a estar socialmente sin
ubicacion en la medida en que disponen cada vez mas raramente de
ubicaciones sociales establecidas de antemano de manera evidente.
La ubicacioén tiene lugar en principio por cuenta propia, al menos es
tratada y clasificada socialmente como una opcién tomada por uno
mismo a la vista de las alternativas disponibles.

Con la liberacion respecto a vinculos tradicionales y la multiplica-
cion de las formas de vida va también unida una pérdida de la dimen-
sion tradicional de las interpretaciones de la vida. Ante las alternativas
que se abren, las interpretaciones tradicionales pierden su validez evi-
dente v, por decirlo asi, fruto del destino. Por el contrario, también el
sentido de la vida debe ser escogido y establecido personalmente por
cada individuo entre las posibilidades disponibles de interpretacion, y
hacerlo asi constituye una tarea que ocupa la vida entera.

La liberacién no se ha de equiparar, sin embargo, con una ganancia
univoca e ilimitada de libertad. Por el contrario, también las presiones
sociales se intensifican. No sélo se individualizan las formas e inter-
pretaciones de la vida, sino también las presiones sociales. Los indivi-
duos apartados de las formas e interpretaciones tradicionales de la
vida se encuentran con ventajas sociales de las que no pueden dispo-
ner y que ahora les atafien inmediatamente como individuos. Las ven-
tajas parten ante todo del poder anénimo de un mercado de trabajo
que se va reduciendo. Las normalizaciones tradicionales del curso de
la vida y de la conducta cotidiana mediante la extraccion social, el
sexo o la edad quedan sustituidas por nuevas normalizaciones a lo
largo de las fases de una “vida laboral normal” y los esquemas tempo-
rales de una “jornada laboral normal”*. El poder vital del mercado
laboral interviene cada vez antes en la realidad vital de los individuos
y les fuerza a desarrollar una perspectiva vital individual y al mismo
tiempo referida a la competencia. Lo mismo pasa con el poder de la
prevision publica de asistencia social. Del aseguramiento del destino
colectivo de un arriesgado trabajo asalariado ha surgido un complejo
sistema de reglamentaciones de derecho individual que exigen del
individuo multiples adaptaciones si quiere evitar gravosas desventajas.

> Martin Kohli, “Normalbiographie und Individualitdt: Zur institutionellen
Dynamik des gegenwartigen Lebenslaufregimes”, en Hans-Georg Brose y
Bernhard Hildebrand (eds.), Vom Ende des Individuums zur Individualitét
ohne Ende, Opladen 1988, pp. 33-54.
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En cuanto proceso de sustitucion de formas de vida fijas y vinculos
sociales, con un simultaneo incremento de las relaciones de depen-
dencia anénimas que afectan a las personas como individuos, la indi-
vidualizacién no significa sin més, por tanto, un incremento de la
libertad y la autonomia. Por el contrario, en el centro de la praxis
vital individualizada esta la presién que empuja a desarrollar una bio-
grafia propia 'y a dejarse cargar con la responsabilidad por el propio
destino vital. La remisién y la referencia a uno mismo se convierten
con ello en una constante de la conducta vital, pero no hacen impo-
sible la existencia y creaciéon de vinculos solidarios, aunque cierta-
mente les imponen condiciones de nuevo cufio. Los vinculos sociales
se eligen como parte de un proyecto vital personal y propio, y se
deben acreditar en procesos de negociacion. En su calidad de vincu-
los opcionales son, por un lado, precarios y estan llenos de condicio-
namientos, pero por otro estan dotados intrinsecamente de fuerza
autovinculante.

Con respecto al plano de la conducta individual, esto significa que
la integracién de los individuos en la sociedad est4 unida a la partici-
pacion y a la manera competente de abordar una pluralidad de orien-
taciones rectoras y de interpretaciones de la vida. Para una integra-
cién razonable de la propia conducta en un plano horizontal, que se
extienda a las distintas esferas de la vida, y vertical, que abarque la
historia vital, los individuos disponen de gran nimero de interpreta-
ciones de un mundo (ordenado) y de una vida (buena) que les son
ofrecidas en tradiciones religiosas y en cosmovisiones seculares. Las
auténticas soluciones del problema del sentido se dejan cada vez
mas en manos del individuo y requieren un logro interpretativo inde-
pendiente. Las tensiones entre religiosidad individual y religion como
sistema de creencias son, por tanto, inevitables para la sociedad
moderna. Lo que hoy en dfa se expresa con el término posmodernidad
remite a una radicalizacién del pluralismo en el plano estructural y
en el individual, y en modo alguno a una ruptura de hecho con la
modernidad.

(Traducido del aleman por José Pedro Tosaus Abadia)
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LA TEOLOGIA EN LA UNIVERSIDAD MODERNA:
;HACIA QUE TIPO DE ESPECIALIZACION?

a diferenciacién de funciones
que distingue a la sociedad moderna de las épocas anteriores con-
duce, l6gicamente, a la especializacion y la aparicién de profesiona-
les, un proceso que hace que la misma sociedad y sus subsistemas
sean cada vez mas complejos. En cuanto parte integral de la socie-
dad moderna, la religion también experimenta este mismo tipo de
cambios, lo que, en la préctica, le lleva a distanciarse del papel mas
comprensivo o globalizante que jugd en tiempos pasados. Obvia-
mente, las universidades reflejan estas transformaciones acontecidas
en el seno de la sociedad.

Los ideales y objetivos de la universidad de hace unos afos estan
experimentando en estos tiempos recientes profundos cambios, una

* FELIX WILFRED nacié en Tamilnadu, India, el ano 1948. Es profesor de la
Escuela de Filosoffa y Pensamiento Religioso de Madras, India. También ha
ejercido la docencia como profesor invitado en las universidades de Nimega,
Miinster, Francfort del Meno y en el Ateneo de Manila. Ha sido ademas
miembro de la Comision Teoldgica Internacional del Vaticano, presidente de
la Asociacion Teolégica India y secretario de la Comision Teoldgica de la
FABC. Forma parte del consejo de direccién de Concilium. Sus trabajos de
campo e investigacion abordan diversas areas de las humanidades y las cien-
cias sociales.

En el &mbito teoldgico, sus publicaciones mas notables son: From the
Dusty Soil. Reinterpretation of Christianity (1995); Beyond Settled Founda-
tions. The Journey of Indian Theology (1993); Sunset in the East? Asian Cha-
llanges and Christian Involvement (1991); Leave the Temple (1992).

Direccion: University of Madras, Dept. of Christian Studies, Chepauk,
Madras (India). Correo electronico: fwilfred@satyam.net.in
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situacion que nos conduce a reflexionar sobre el lugar y el papel de
la teologia como disciplina en el nuevo contexto de la educacién y la
investigacion. Ponernos a debatir si la teologia es una ciencia equipa-
rable a las demas ciencias que se estudian en la universidad es hacer
lena del arbol caido. La cuestion hoy dia se ha desplazado a nuevos
terrenos y nos vemos confrontados con nuevos desafios. La justifica-
cién, si la hay, para que la teologfa esté en una universidad se
encuentra en un lugar diferente al de su acreditacion como disciplina
cientifica. A este dato hemos de anadir el hecho de que en muchas
universidades occidentales la teologia ha pasado a ser una disciplina
huérfana sin nadie que la patrocine en el ambito piblico, con recur-
sos cada vez mas escasos e incluso con pocos clientes.

Ademas, la teologia tiene que enfrentarse actualmente con una
situacion en la que las instituciones de estudios superiores, como las
universidades, ya no poseen como objetivo la clasica busqueda de la
verdad, o el conocimiento de las leyes de la naturaleza, sino que se
orientan cada vez mas hacia la valoracién en términos de objetivos
pragmaticos de produccién y capacidad productiva. Las disciplinas
se valoran por los criterios directisimos de la viabilidad, es decir,
segln la capacidad de venta, y la totalidad del sistema tiende a crear
individuos capaces de adquirir poder y riqueza. En efecto, podemos
observar que hay una creciente conexién entre la basqueda acadé-
mica de la especializacion y el mundo de la industria y el comercio,
que, légicamente, se rigen por el beneficio.

Si ésta es la situacién contemporanea, jbajo qué condiciones
podria la teologia reinventar su lugar en una universidad moderna
que se ha convertido en simbolo de la especializacién con el resul-
tado de que es una plataforma para los negocios y los intereses
comerciales? ;A qué necesidades de conocimiento y dificultades del
mundo contemporaneo puede responder la teologia y encontrar, asf,
un lugar legitimo en la universidad y en las instituciones de estudios
superiores? Este sera el Gltimo de los puntos de la indagacion y refle-
xion que hacemos en este breve articulo. Légicamente, me inspiraré
también en mi propia experiencia docente desarrollada en afios pasa-
dos en una universidad publica de mi pafs.

I. Las tres tentaciones de la teologia
La primera tentacién de la teologfa es aislarse. Consiste en opo-

nerse a salir de los estrechos confines de un modelo teolégico desfa-
sado cuyo papel fundamental, segtin Avery Dulles, “consiste en refle-

186 Concilium 2/26



LA TEOLOGIA EN LA UNIVERSIDAD MODERNA...

xionar sobre la ensefianza de la Iglesia, elucidando lo que se ha ense-
fiado y sugiriendo lo que podria ensefiarse oficialmente en el
futuro”’. Si tal es la forma en que entendemos la teologia, entonces
no puede encontrar un lugar legitimo en las universidades publicas.
Dada la estrechez de su alcance y su orientaciéon excesivamente sec-
taria, no resulta claro a qué interés publico sirve para poder afirmar
su presencia en una universidad publica y exigir que se financie con
dinero publico.

La segunda tentacién reside en creer que la teologia avanza
mediante la especializacién, es decir, mediante la atomizacion del
conocimiento teolégico en unidades més pequenas. La transmuta-
cién de los estudios teolégicos de caracter confesional en los presun-
tamente “neutrales” estudios religiosos es un proceso que conocemos
perfectamente en algunos paises occidentales. Este cambio ha facili-
tado el proceso de especializaciéon de un modo determinado y
siguiendo unas pautas que no eran utilizadas por la teologia tradicio-
nal. Es incuestionable que la fragmentacién del campo de los estu-
dios religiosos a imitacién de otras disciplinas ha producido una
increible cantidad de conocimiento. Sin embargo, si no quieren per-
manecer como simples suministradores de mas conocimientos e
informaciones, la teologia y los estudios religiosos han de preguntarse
por las transformaciones hacia las que conducen. Si cabe esperar esto
de todas las disciplinas, con cuanta mayor razén debe esperarse de la
teologfa y el estudio de la religion.

El cldsico modelo de conocimiento como busqueda de la verdad
se ha sustituido actualmente por el conocimiento como objeto de
producciéon que ha de organizarse como cualquier otro ambito de la
sociedad. La sociedad de la informacién tiende a pensar que la profu-
sion cuantitativa de informacién incrementa la calidad y el valor, y
que la produccién de mas datos equivale a mas verdad, una falacia o
ilusion de la que pueden ser presa la teologia y los estudios religiosos.
Ambas podrian sentirse facilmente atraidas por el sistema de la orga-
nizacion moderna del trabajo intelectual y de las ciencias que esta
centrado en el prestigio y la productividad?. Ademas, la importancia
de la acumulacién de informacién especializada en cualquier disci-
plina, especialmente en las artes y las humanidades, como requisito

' Avery Dulles, “Le statut de la théologie dans les universités catholique
aux Etat-Unis”, en Frangois Bousquet, Henri-Jérome Gagey et al. (eds.), La
responsabilité des théologiens. Mélanges offerts a Joseph Doré, Desclée,
Paris 2002, p. 295.

2 Cf. Richard Whitely, Intellectual and Social Organization of the Sciences,
Oxford University Press, Oxford 22000.
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para el progreso, se apoya en la premisa de que ellas proporcionan la
base para tomar decisiones racionales, una premisa que refleja una
concepcion particular e histéricamente condicionada del desarrollo y
del progreso. La teologia, ubicada en el sistema universitario, se ve
tentada a adaptarse a estos presupuestos y modelarse segtin sus crite-
rios. Catherine Keller describe un panorama sombrio de la situacion
occidental cuando comenta adénde conduciria a la teologia la adic-
cion a la especializacion:

“La vergonzosa dificultad de crear comunidad incluso dentro de
un departamento de una facultad refleja algo mas que un mero pro-
blema de personalidades narcisistas. El narcisismo es en si mismo un
sintoma de un sistema cultural que se reproduce acriticamente en la
universidad, en donde la productividad y la produccion se valoran
mas que la creatividad y la comunidad. La mayor parte de las publi-
caciones esta motivada claramente por las exigencias del mercado
académico, estructuradas por los incentivos econémicos de la per-
manencia y la promocién. En consecuencia, toda inclinacién a la

”3

poesia o a la profecia se juzga como algo insulso o agobiante”*.

El excepcionalismo es la tercera tentacion de la teologia. En el
mundo ilustrado moderno el estudio de cualquier realidad exige la
libertad de investigacion sin interferencia de fuerzas o instancias
exteriores. La teologia puede suponer que esto no le afecta. Cual-
quiera que piense correctamente se dara cuenta enseguida de la con-
tradiccion que implica reivindicar formar parte del sistema universita-
rio como disciplina y, al mismo tiempo, oponerse a someterse al
criterio académico de libertad. Esta libertad de estudio e investiga-
cién podria verse mermada por la intervenciéon de las autoridades
religiosas o por la maquinaria estatal autoritaria®. Cuando la repre-
sion de la libertad de investigacion en los estudios teolégicos se intro-
duce en las mismas estructuras, como es el caso de los acuerdos y
concordatos entre las autoridades religiosas y el Estado, no puede
sino ser vista como una seria anomalia. Esta represion estructural de
la libertad en algunas universidades europeas priva a los estudiantes
y al publico del beneficio de un especialista altamente competente y
excepcional, y podria ser expresién de un autoritarismo oscurantista
que no es coherente con una institucién académica que deberia

* Catherine Keller, “Toward and Emancipatory Wisdom”, en David Ray
Griffin y Joseph C. Hough Jr. (eds.), Theology and the University, State Uni-
versity of New York Press, Nueva York 1991, p. 13.

* La intervencion de las autoridades religiosas es un asunto bien conocido
que no requiere ningin comentario. En cuanto a las autoridades estatales, no
estamos seguros de que hasta qué punto el estudio de la teologia y el cristia-
nismo en China, por ejemplo, esta libre de la intervencion del Estado.
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guiarse por opciones racionales en su organizaciéon como también en
la eleccion de las facultades o criterios para la docencia.

En el pasado, la teologia reivindicaba muchas excepciones que,
con el transcurso del tiempo, ha tenido que abandonar. Las circuns-
tancias externas y la fuerza de la necesidad condujo a la toma de
conciencia de que la teologia podia existir sin reivindicar ninguna
excepcion. Un ejemplo notable es el de la hermenéutica teolégica.
Fue mérito de Friedrich Schleiermacher hacernos caer en la cuenta
de que la teologia no pierde nada al someter la Biblia y la fe a las
leyes generales de la hermenéutica sin pretender buscar un lugar pri-
vilegiado®. A la larga, este enfoque ha ayudado a la teologia mas de
lo que podriamos imaginarnos.

Il. Los tres presupuestos de la especializacion

Las ciencias modernas avanzan mediante el incremento de la clasi-
ficacion, la taxonomfa, la catalogacidn, etc. La atomizacién o frag-
mentacion del conocimiento mediante estos procedimientos implica
la afirmacion de la autonomia de nuevos y numerosos campos de
estudio como entidades independientes. Este proceso exige la inter-
vencion de expertos y profesionales que produzcan conocimiento
especializado y lo gestionen. Ademas, también requiere la creacién
de nuevas instituciones y estructuras orientadas por esos objetivos.

Obviamente, la fuerza de la ciencia reside en la fragmentacion
asistida por estos métodos. Pero el dilema que se le plantea a la teolo-
gia es si deberfa huir de lo que se considera la fuerza de la ciencia,
sobre todo si lo que quiere es afirmar su caracter como ciencia y
encontrar un hueco en el sistema universitario, o si deberia presentar,
mas bien, una dimension diferente, a saber, la dimensién de la inte-
gracion y la totalidad. Si es éste su caso, entonces habrfa que pregun-
tarse por el modo en que puede considerarse una ciencia para que
figure en la universitas studiorum. Examinemos algunos de los presu-
puestos de la especializacién para comprobar hasta qué punto es
aplicable a los estudios teolégicos.

El primer presupuesto reside en la tesis de que cuanto mayor sea la
especializacion mas certeza tenemos sobre la verdad de una realidad
determinada. Sin embargo, lo que la experiencia demuestra es que la
incertidumbre se acrecienta con la especializacién. El segundo reza:

> Cf. Werner Jeanrond, Theological Hermeneutics. Development and Sig-
nificance, Crossroad, Nueva York 1991.
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a mas especializacién, soluciones mucho mas efectivas. También
aqui la experiencia parece decirnos que por un solo problema
resuelto por la especializacion, ésta genera muchos mas que requie-
ren otras soluciones. El tercero ensefia que la especializacion genera
confianza en los expertos. Sorprendentemente, en la situacién actual
se esta produciendo una creciente erosion de la confianza en los pro-
fesionales y los expertos. Por ejemplo, los expertos podian declarar
“sana” la carne de vaca y ternera, tal como ocurrié en el contexto de
la encelopatia espongiforme bovina (la denominada enfermedad de
las vacas locas) en el Reino Unido, pero la gente empezé a pregun-
tarse por los oscuros intereses mercantilistas que podrian estar tras las
declaraciones de los expertos. Como Barry Smart observa:

“No hay garantia de confianza por la mera diferenciacion de gra-
dos de conocimiento y preocupacion de los riesgos que acechan, y
que los sistemas de expertos intentan sucesivamente afrontar con
estrategias que, generalmente, tratan de minimizarlos o reducirlos, y
donde es posible eliminarlos, pero también ocultarlos en ocasio-

"6

nes"°.

No pretendo decir que no sea loable la especializacion, como tam-
poco me opongo al método cientifico moderno para el que es tan
importante. Tampoco trato de disuadir a la teologia para que no
posea sus propios campos de investigacion. Lo que intento decir es
que no existe una correlacién directa entre la especializacién y el
desarrollo humano. En este caso, jhasta qué punto podria la teologia
del futuro depender de la especializacion?

Permitaseme realizar un comentario mas detallado sobre los tres
presupuestos. Pensar que el progreso consiste en la especializacion,
como muchos creen, es ignorar el hecho de que ésta no promete
resolver todos los problemas. Mas bien, lo que vemos es que la
especializacion que resuelve un problema se convierte en la causa
de otro problema (o problemas). Ademas, el profesionalismo
implica la exclusiéon de los deméas como “no cualificados”, lo que
significa que estas personas no tienen nada que aportar al destino de
la humanidad.

Una de las caracteristicas de nuestro tiempo es la incertidumbre,
tal como muchos analistas han intentado mostrarnos. De hecho, la
abundancia de informacién no nos ha llevado a reducir esta incerti-
dumbre, sino que, mas bien, la han intensificado hasta niveles sin
precedentes, lo que nos plantea la cuestién sobre la capacidad del

¢ Barry Smart, Facing Modernity. Ambivalence, Reflexivity and Modernity,
Sage Publications, Nueva Delhi 1999, p. 8.
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conocimiento y la informacién de base cientifica para resolver los
temas y problemas especificamente humanos. Estos requieren mucho
mas que la mera informacién. Lo que la teologia necesita hacer es
seguir un camino mediante el que encontrar las raices de esta incerti-
dumbre y afrontar en este nivel las ciencias y su propia pretension de
ser una ciencia en una configuracién social, cultural y epistemol6-
gica completamente diferente al ambito de la estereotipada vy trillada
oposicion entre la fe y la razon.

I1l. La reinvencién de la teologia en las universidades modernas:
Algunas trayectorias

Creo que fue Karl Barth quien dijo que una buena teologia no
necesita ninglin apoyo; se basta a si misma. La teologia no necesita
actualmente probar su caracter cientifico para acreditarse como disci-
plina. Lo que si necesita es demostrar que sirve al interés publico. La
inextricable relacién entre los hechos y los valores, asi como la de-
construccion de la presunta neutralidad de las ciencias, han hecho
que la teologia no tengan necesidad alguna de probar actualmente su
acreditacion por su caracter “cientifico”. La auténtica cuestion es
mostrar su aportacion al interés publico que justifique su presencia en
la universidad.

Deberia quedar claro entonces por qué el debate de la relacion
entre la fe y la razén no puede ser la premisa para justificar la presen-
cia actual de la teologia en el sistema universitario. Con otras pala-
bras, la teologia no tiene un lugar en la universidad porque tenga
algo que decir que la razén no sea capaz de ofrecer. El presupuesto
general que podrfa justificar su presencia es que los recursos religio-
sos contribuyen al welfare de la humanidad y a su bienestar. El
segundo es que una parte significativa de la humanidad, y también
del mundo académico, deriva sus orientaciones y perspectivas,
directa o indirectamente, de los recursos religiosos. Ahora bien, las
fuentes y las creencias religiosas deben someterse al estudio critico
para que puedan servir adecuadamente a la humanidad. Como parte
del sistema académico universitario, la religion y la teologia se estu-
diaran criticamente, pero, al mismo tiempo, con una orientacién
hacia la transformacién del yo y de la sociedad. Ambas perspectivas
no se oponen entre si, sino que, mas bien, se enriquecen mutua-
mente.

Es en este contexto en el que necesitamos reflexionar criticamente
sobre el escenario actual de la fragmentacién de las diversas discipli-
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nas, motivada por la necesidad de generar conocimiento aplicable a
la realizacion de necesidades cada vez mas especificas y especializa-
das. La cuestion que estd en juego es hasta qué punto necesita la teo-
logia universitaria seguir esta trayectoria de la ciencia moderna. La
respuesta a esta pregunta dependera del tipo de necesidad al que
actualmente se espera que la teologia responda. Si asumimos esto
como punto de partida, entonces me parece que el papel de la teolo-
gia tiene que ir en una direccién diferente. La finalidad del estudio y
la investigacion no es solamente obtener beneficios de la atomiza-
cion del conocimiento y su aplicacién. También existe una impor-
tante necesidad de lograr una visién de conjunto que relacione e
interconecte los diversos elementos y partes, y este proceso tiene una
estrecha afinidad con la sabidurfa. El todo o el conjunto al que nos
referimos no es un universal abstracto que, a menudo, resulta ser la
expresion de un complejo de superioridad. El todo o el conjunto es,
mas bien, como un horizonte que acompanaré la basqueda meticu-
losa y especifica del conocimiento en cualquier &mbito. Con cuanta
mas razén deberia ser éste el procedimiento de la teologia, que en la
mejor tradicion cristiana se ha interpretado como sabiduria. En modo
alguno puede considerarse que la sabiduria es una intrusa en la uni-
versidad, aunque, desgraciadamente, ésta es la impresiéon que nos
dan muchos profesores, incluyendo los te6logos. La universidad
deberia ser el ambiente adecuado en el que la sabiduria pudiera
encontrarse realmente en su casa.

Este modo de abordar la cuestion sustituye al dilema con que se
enfrentan la teologia y la religion, a saber, como puede algo que trata
del todo y el conjunto tener un lugar y un sentido en un mundo que
esta caracterizado por una creciente especializacion’. En el pasado
se pensaba que el todo era el nivel mas elevado, pues representaba la
plenitud y la perfeccién con respecto a la parte o el fragmento que se
suponia que era imperfecto. Irénicamente, en la actualidad es a la
religion, que aborda el todo en un mundo centrado en la especializa-
cién, a la que se le exige la defensa de su legitimidad.

Ahora bien, s;por qué el sentido del todo es importante en la uni-
versidad? ;Por qué ha de seguir la teologia la direcciéon del todo? Exis-
ten areas de la existencia humana que son tan cruciales como para
convertirse en temas de interés general, y esto exige unas perspecti-
vas mas amplias de indole ética y humanistica que pueden no preo-
cupar a los profesionales y los especialistas. Por ejemplo, considere-

7 Cf. Peter Beyer, Religion and Globalisation, Sage Publications, Londres-
Thousand Oaks-Nueva Delhi 2000.
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mos el caso de la economfia. Si alguien sostuviera que solamente los
profesionales de este campo pueden hablar de la economia, entonces
se produciria una colosal marginacién de las cuestiones de la justicia
y la equidad econémicas. Hay que darles el debido lugar al enfoque
holistico y las perspectivas mas amplias en el estudio de la economta,
en lugar de dejarlo totalmente en manos de los expertos y de sus opi-
niones.

La pericia y la especializacién no tienen en cuenta una gran por-
cion de la realidad con la que la gente tiene que vérselas diariamente.
Ademads, hacer que la gente viva en un mundo creado por los manda-
rines profesionales significa ignorar sus propios recursos, su capaci-
dad de accién y su experiencia en la bisqueda de la verdad que
posee una dimension holistica. El peligro para la teologia reside en
aliarse con el mundo de los expertos y profesionales, y, de este modo,
aislarse y acomodarse en los laboratorios teol6gicos. Resulta ir6nico
que haya tedlogos que llegan incluso a sentirse orgullosos de este ais-
lamiento. Por consiguiente, mientras que sostenemos que la teologia
ha de configurarse segln los canones de la ciencia, con sus procedi-
mientos, l6gica y metodologia, no puede compartir el punto de vista
de que la ciencia no tiene nada que ver con la sociedad. No se puede
abdicar de esta responsabilidad con el pretexto de conseguir mayor
reputaciéon o excelencia en este campo disciplinar cultivado
mediante el aislamiento.

Dicho de otro modo. La teologia no deberia seguir ciegamente en
la universidad a las demas ciencias en cuanto a la especializacion,
sino que, mas bien, debe centrarse en las cuestiones suscitadas por
otros sistemas de la sociedad pero que no se resuelven en ella. Existe
un modo de atender a esta aspiracion por el todo. En este punto nece-
sitamos ser conscientes de la situacion de conjunto de la sociedad
moderna tardia en la que nos hemos dado cuenta de que la razén ins-
trumental, que esta en el nicleo de la dindmica de la especializacion
y la aplicacién practica, no ha sido capaz de responder a ciertos pro-
blemas acuciantes de la existencia humana, como la pobreza, la vio-
lencia, la desigualdad, la bioética, la manipulacién genética, etc. No
serfa exacto describir la situaciéon simplemente como ausencia de
sentido, en orden a encontrar un punto de apoyo para la teologia.
Necesitamos ir mas lejos que esto.

Mientras que el conocimiento es divisible y puede atomizarse, la
realidad de la que trata la teologia es indivisible. De aqui que la ato-
mizacién o la especializacién en teologia tiene solamente una va-
lidez y legitimidad limitadas, y no puede imitar a las ciencias
empiricas. Es necesario decir esto en contra de la opinién de Hei-
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degger?, quien sostiene que la teologia estd mas cerca de las ciencias
naturales que de la filosofia, lo que implicaria que el sendero de la
especializacion serfa también el de la teologia. De hecho, el desarro-
llo de la teologia y su creciente disolucién en los estudios religiosos
no es otra cosa que una realizacion involuntaria del argumento de
Heidegger.

Es evidente que existe un lugar justificado para la especializacion
en la teologia. Pero el papel o funcién mas especifica de la teologia
en la universidad serfa el de la integracién, es decir, poner en rela-
cion las diversas esferas de la vida y suministrar un sentido a la totali-
dad, que es el horizonte indispensable para que emerjan el sentido y
el valor. Su situacién es como la de una familia cuya totalidad o con-
junto no puede reemplazarse por los diversos temas parciales a los
que debe hacer frente, como la economia, la salud, la educacién de
los nifos, etc.

Para terminar, hemos de admitir que el papel de la teologia en la
universidad se ha hecho mas dificil y cuestionado cuando tenemos
en cuenta el cambio que se ha producido en la misma concepcion
de la universidad. La universidad contemporanea esta ubicada en el
contexto de la sociedad de la informacion. Mientras que en el pasado,
el objetivo de la formacién estaba en la génesis de muchas universi-
dades y la basqueda de los valores humanos definia sus modo con-
creto de trabajar (pensemos, por ejemplo, en la obra “The Idea of a
University” de John Henry Newman), en la actualidad es la produc-
cion y propagacion de informacion lo que define a las universida-
des y su excelencia. Esto hace que el lugar y la funcién de la teolo-
gia en la universidad sea hoy dia incluso mas cuestionado y dificil
que en los tiempos en que el centro de atencién se hallaba en la
formacion.

Conclusién

El argumento actual para justificar la presencia de la teologfa en la
universidad no debe fundamentarse en la afirmacién de que es una
ciencia que puede estudiarse como cualquier otra, sino en el hecho
de que representa una importante fuente de sabiduria cuya interpreta-
cion y estudio podria contribuir a la transformacién de la condicién

¢ Cf. Heidegger, “Phenomenology and Theology”, en John D. Caputo (ed.),
The Religious, Blackwell Publishers, Oxford 2002, pp. 49-56 [trad. esp.:
Sobre la religién, Tecnos, Madrid 2005].
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humana y del mundo. ;Puede ser la sabiduria algo extraio en la uni-
versidad?

La cuestion de la especializacién necesita juzgarse por este crite-
rio, que impone a la teologia una reestructuraciéon y reinvencién que
la orienten hacia objetivos o metas mas amplios. Una de estas metas
serfa la comprensién y la armonfa interreligiosa, cuya importancia
resulta evidente al constatar la escalada de conflictos religiosos en el
mundo. En esta perspectiva, destaca también la necesidad de desa-
rrollar una teologia comparativa en el sistema universitario®. Ademas,
la teologia necesita desarrollar un sentido de totalidad que podria
contribuir a resolver algunas de los apremiantes problemas que afec-
tan a la humanidad. Es precisamente hacia estos objetivos hacia los
que se orienta el estudio de la teologia en las universidades pablicas
de los pafses en vias de desarrollo como la India o China, que cuenta
con departamentos de Estudios cristianos.

Légicamente, la teologia tiene un papel que cumplir con respecto a
la comunidad cristiana, que podria desarrollarse mediante el estudio
de la teologia en el contexto de instituciones privadas como los semi-
narios. No resulta comprensible por qué ha de tener un lugar la teolo-
gia en una universidad publica si su finalidad primaria es servir a la
comunidad cristiana. La creciente toma de conciencia contempora-
nea de que la ciencia necesita moverse desde el terreno de los
hechos puros a la reflexiéon en términos de valores s6lo puede facilitar
el papel que la teologia esta llamada a jugar en nuestra sociedad y en
nuestro mundo contemporaneo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

° Estamos ya lejos de aquellos tiempos en los que en las instituciones uni-
versitarias los protestantes y los catélicos tenfan que probar las proposiciones
de sus respectivas confesiones mediante departamentos de teologia indepen-
dientes, aunque, no obstante, aln persiste la herencia del pasado.
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2. FRAGMENTACION Y ESPECIALIZACION:
CUESTIONES PARA LA TEOLOGIA



Sheila Greeve Davaney *

LA TEOLOGIA Y LOS ESTUDIOS RELIGIOSOS
EN UNA EPOCA DE FRAGMENTACION!

La crisis emergente

a definicion y el papel de la
teologia en la vida intelectual de Occidente han cambiado significati-
vamente a lo largo de los milenios. Durante los primeros siglos del
cristianismo, la reflexion y el discurso sobre Dios sirvié principalmente
a dos objetivos: fortalecer la vida espiritual de los cristianos y configu-
rar las recientes instituciones de la Iglesia al desear el cristianismo defi-
nir su identidad y sus fronteras. En la Edad Media y, sobre todo, con el
nacimiento de las grandes universidades medievales, la teologia siguié
practicandose como actividad espiritual orientada a nutrir a la relacién
de los creyentes con lo divino, pero también se fue convirtiendo cada
vez mas en una disciplina dedicada a la reflexion racional y al conoci-
miento obtenido del mundo. La teologia rein de estos dos modos en

* SHEILA GREEVE DAVANEY es titular de la catedra Harvey H. Pothoff de Teologia
cristiana en la Iliff School of Theology, Denver (Colorado). Actualmente inves-
tiga sobre historicismo, pragmatismo y teologia liberal, especialmente en el pen-
samiento americano y en el papel social del discurso religioso y los valores.

Sus libros mas recientes son: Historicism: The Once and Future Challenge
for Theology (Fortress, 2006) y Pragmatic Historicism: A Theology for the
Twenty-First Century (SUNY, 2000).

Direccién: 2201 South University Blvd., Denver, CO 80210-4798 (Estados
Unidos).

' Este articulo esta escrito desde la perspectiva de una especialista dedi-
cada a estudiar la teologia protestante moderna y, especialmente, el pensa-
miento americano.
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la cumbre del pensamiento occidental como centro unificador de la
reflexion y la praxis cristiana y también como la sede principal en la
que no sélo se disputaban las cuestiones relativas sobre el mejor modo
de conocer y servir a Dios, sino también sobre qué podria decirse en
verdad en torno al mundo.

El papel de la teologia como “reina de las ciencias”, como articula-
dora de una interpretacion holistica de la realidad en la que todas las
entidades finitas encontraban su propio lugar y en torno a la que se
organizaba y regulaba toda la actividad intelectual, se vio progresiva-
mente cuestionado por la llegada de la modernidad. La transicion del
control del cristianismo sobre la vida europea comenzé con el Rena-
cimiento, al crecer la admiracién por la cultura griega, surgir nuevas
formas de humanismo y alejarse las estructuras econémicas y politi-
cas del feudalismo medieval. La Reforma protestante y el siglo de
guerras religiosas que le siguieron contribuyeron enormemente a
minar el antiguo orden del Sacro Imperio Romano y a la aparicién del
moderno Estado nacién. En este orden nuevo la teologia y la religion
llegarian a ocupar emplazamientos nuevos y diferentes en Europa y,
finalmente, en los Estados Unidos. Es importante que comprendamos
como se produjo este cambio, pues ambas siguen reverberando en
nuestros ambitos sociales, politicos y académicos contemporaneos.
Son muy numerosos los autores que sostienen que la Reforma protes-
tante jugd un papel fundamental en la aparicién de la modernidad.

Tras la Reforma se produjo una renovacién religiosa y surgieron
nuevas formas de reflexién teolégica que encontraron expresiéon en
las numerosas configuraciones que adopté el protestantismo, asi
como también el catolicismo romano sufrié su propio cambio
interno en la Contrarreforma. Pero estos cambios no sélo provoca-
ron una revitalizacion religiosa, sino también guerras de religion y
luchas politicas. El conflicto religioso entre catdlicos y protestantes,
como también entre los diversos grupos protestantes, asol6 a gran
parte de Europa. Al declinar la hegemonia catélica, el nuevo plura-
lismo religioso no desembocé en una coexistencia pacifica, sino en
un mundo en el que era comdn el derramamiento de sangre, el caos
econémico y los enfrentamientos y las revueltas politicas. En un
ambito en el que estaban estrechamente interconectados lo reli-
gioso, lo politico y lo econémico, las crisis de los siglos XVI y XVII
afectaron a todos los aspectos de la vida europea. A partir de estas
numerosas crisis y como respuesta a ellas nacié el mundo europeo
moderno.

En el siglo XVII, los europeos tuvieron que afrontar el problema de
como arbitrar las diferencias, incluidas las religiosas, cuando ya no
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existia una autoridad dominante que fuera hegemonica y en su lugar
habia una gran cantidad de instancias que luchaban para conseguir
el control y el poder. Dejando de lado la ilusiéon de un mundo unifi-
cado religiosa, politica y econdmicamente, el contexto moderno se
fue caracterizando progresivamente por la pluralidad, la fragmenta-
cion y la competencia entre las instancias de autoridad. Ademas, la
eclosion de nuevos descubrimientos y la extension colonial hasta los
lugares mas alejados del globo trajeron consigo el conocimiento de
culturas y religiones que eran muy diferentes del cristianismo domi-
nante y del judaismo minoritario en Europa. Estos conocimientos
constituirfan, incluso con mayor intensidad, una amenaza para los
presupuestos de la superioridad teista occidental y cristiana conforme
fue avanzando el periodo de la modernidad. Acompafiando a todos
estos cambios aparecié un nuevo contendiente por el dominio inte-
lectual: la ciencia moderna; al irse minando progresivamente la hege-
monia de la religion, la razén, especialmente en su modalidad cienti-
fica, comenz6 a ofrecer interpretaciones alternativas de la realidad
con respecto a los esquemas religiosos que habian configurado la
imaginacion occidental durante milenios e incluso desarrollé nuevos
criterios para determinar la verdad en un mundo cada vez mas plura-
lista. Asf como una vez la religion y la teologia, como su expresion
formal, dominaron las creencias y las practicas, ahora era la razén,
especialmente la razén cientifica, la que se convirtié en la piedra
clave de la vida moderna, sobre todo en lo que vino a conocerse
como la Ilustracion.

Teologia y religion en el mundo moderno

Las respuestas a estas crisis y los nuevos desarrollos en relacién con
la religion fueron variados. Los diferentes Estados nacién entendieron
de formas distintas el papel de la religion en la sociedad. La creciente
hostilidad contra la religiéon en Francia desembocé en la retérica y las
acciones antirreligiosas de la Revolucién, mientras que en los paises
de lengua alemana se mantuvo la conviccién, de acuerdo con la llus-
tracion alemana y sus desarrollos, como el pietismo, de que existia
una relacién positiva entre la religion y la identidad nacional. Hubo
otras opciones religiosas que cobraron cuerpo dentro y fuera del cris-
tianismo. Los deistas desarrollaron una religién racional sin dogmas
pasados de moda y sin referencia alguna a la autoridad eclesial. Los
judios, convencidos de la importancia de adaptar el judaismo al con-
texto moderno, llevaron a cabo su reforma en el siglo XIX. En muchos
casos fue articulandose en las leyes y en las constituciones de las nue-
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vas naciones, como los Estados Unidos, un nuevo espiritu de toleran-
cia religiosa y la afirmacion de la libertad religiosa.

A estas nuevas realidades le acompaiié lo que, en ciertos aspectos,
se ha convertido en el sello fundamental del mundo moderno: la pro-
gresiva privatizacion de la religiéon y la aparicion de una espera
publica secular. En un mundo de creciente pluralismo religioso en el
que las tradiciones religiosas ya no tenfan los medios para reconquis-
tar su dominio o crear formas de coexistencia pacifica, se fue intensi-
ficando la conviccién de que las religiones habia que practicarlas
libremente, pero también, simultaneamente, de que habia que res-
tringir su papel pablico en la configuracion de la realidad social,
cientifica y politica. La razén, no las tradiciones religiosas, serfa la
guia de las naciones en el mundo moderno. Como Jeffrey Stout ha
senalado, se llegd a una tregua de minimos, que él denomina un
pacto de no agresién, segin la cual la razén universal, comtn a todos
los seres humanos, regiria el ambito del pensamiento y el conoci-
miento, y la religién y la teologia dominarian la sede de la afectividad
religiosa®. Las implicaciones de este pacto fueron enormes. La reli-
gion consiguié un duradero espacio seguro en el mundo moderno
pero a costa de quedarse sin argumentos que justificaran su papel en
el ambito publico. La religién, en especial el cristianismo, se fue cada
vez mas identificando con las profundidades de la subjetividad
humana, tal como encontramos en la reflexion del tedlogo protes-
tante del siglo XIX Friedrich Schleiermacher y la teologia liberal a la
que dio origen. Una notable repercusion de estos cambios intelectua-
les, politicos y sociales, apenas entrevistos por sus pensadores origi-
nales, fue que la religion se consider6 cada vez méas como aquello
que las personas modernas practicaban en su tiempo privado, nueva-
mente configurado, y en la esfera familiar o de su comunidad particu-
lar. Los valores e ideas religiosas continuaron influyendo en la vida
publica, pero con exigua legitimidad.

? Hace ya mucho tiempo que se ha asumido la separacién moderna entre
el espacio secular, pablico, y el ambito religioso, privado. Sin embargo, sigue
debatiéndose fuertemente el supuesto de que se trata de dos esferas opuestas.
Cf., especialmente, José Casanova, Public Religions in the Modern World,
University of Chicago Press, Chicago 1994 [trad. esp.: Religiones pdblicas en
el mundo moderno, PPC, Madrid 2000]; Talal Asad, Formations of the Secu-
lar: Christianity, Islam and Modernity, Stanford University Press, Stanford
2003; S. N. Balagangahara, The “Heathen in His Blindness...”: Asia, The
West and the Dynamics of Religion, Brill, Leiden 1993.

* Jeffrey Stout, Ethics after Babel: Languages of Morals and Their Discon-
tents, Beacon Press, Boston 1988, p. 178.
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Al cambiar la suerte de la religion también cambié la naturaleza y
el papel de la teologia. Los tedlogos, como, por ejemplo, Schleierma-
cher, formularon no sélo una nueva comprension de la religion, sino
también una drastica redefinicion del quehacer teolégico*. Lejos de
ser la articulacion de la verdad atemporal o absoluta o el arbitro entre
afirmaciones que competian entre si, la teologia se convirtié en un
modo radicalmente historizado de reflexion en el que los te6logos
investigaban criticamente sus tradiciones y trataban de expresar las
convicciones de éstas en las apropiadas categorias histéricas. En
cuanto tales, las pretensiones teol6gicas cambiaron y se hicieron rele-
vantes para sus propias tradiciones, pero dejaron de ser universales
en su perspectiva o absolutas en su intencionalidad. Asi, para la prin-
cipal tendencia teoldgica del siglo XIX, y posteriormente, la religion
era algo que tenfa que ver con las profundidades de la experiencia
humana vy la teologia se centré cada vez mas en una antropologia
especificamente histérica abandonando las grandes pretensiones cos-
molégicas o metafisicas. Y aunque se produjeron alternativas teol6gi-
cas a estas perspectivas, como la neoortodoxia, al final nada pudie-
ron hacer para cambiar la creciente exclusion de la religion y la
teologia del ambito de lo puablico.

Hubo también otros factores que contribuyeron a esta descentra-
lizacion de la teologia. Uno fue la aparicion de la universidad
moderna personificada por instituciones tales como la Universidad
de Berlin. Las ciencias naturales adquirieron mayor poder en estas
universidades y las nuevas ciencias sociales trataban de definirse
como disciplinas cientificas, aunque caracterizadas por métodos
adecuados a su objeto de estudio (el ser humano). Se debatié feroz-
mente en estos ambitos el lugar de la teologia; en ocasiones, la teo-
logia y la formacion de seminaristas sobrevivieron, como ocurri6 en
Berlin, apoyandose en el argumento de que la nacién moderna
necesitaba un clero bien formado. De gran importancia fue la apari-
cion de una “ciencia de la religion” que trataba de distinguirse con
respecto a toda autoridad eclesial y de la identificacién confesional
con las comunidades religiosas. En este sentido, por ejemplo, surgié
la Historia de las religiones en Gotinga en oposicién a la vision
liberal, pero todavia centrada en el cristianismo, de la Escuela
Ritschlian de Teologia de la misma institucién. Y en los Paises
Bajos, la Ley de universidades de 1876 establecié las ciencias de la
religion en el seno de las universidades del Estado y recluyé las dis-
ciplinas teoldgicas, dogmaticas y practicas, en sus seminarios con-

+ Cf. Friedrich Schleiermacher, The Christian Faith, ed. de H. R. Mackin-
tosh y J. S. Steward, Fortress Press, Filadelfia 1976, pp. 88-89.
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fesionales. En términos generales, se fue incrementando la fascina-
cion por tradiciones y culturas diferentes a la cristiana y la judia.
Mirados retrospectivamente, estos intereses estaban cargados poli-
tica e ideolégicamente, pues los intelectuales occidentales o bien
negaban que las otras culturas tuvieran una religiéon o bien interpre-
taban el estatus religioso del “Otro” como inferior al occidental, e
incluso lo yuxtaponfan negativamente a la superioridad del secula-
rismo occidental®. Sin embargo, cualesquiera que fueran las moti-
vaciones, el hecho es que Occidente habia dejado de existir en un
mundo aislado y la teologia dejé de ser la cima evidente de la refle-
xion sobre la religion.

En los Estados Unidos siguié un camino diverso la creciente dife-
renciacion entre el estudio de la religion y la teologia. La relacién
entre la religion y el Estado se habia configurado aqui de forma singu-
lar y lo mismo ocurrié con el estudio de la religién y la teologia en la
educacion superior. En relacién con el primer punto, las colonias
americanas fueron fundadas, en gran parte, por la basqueda de liber-
tad religiosa. Cuando las colonias se levantaron contra el Imperio bri-
tanico, la nacién que surgié deseaba tanto proteger el derecho a
practicar la religion como derecho fundamental, como también dejar
claro, al mismo tiempo, que los nuevos Estados Unidos no tendrian
una religion oficial. Estos dos impulsos, la libertad religiosa y la acon-
fesionalidad del Estado, alimentaron acalorados debates y controver-
sias sobre la religion en América durante mas de dos siglos.

Un significativo resultado del determinante compromiso del Estado
y el gobierno por no identificarse con una determinada religion fue la
separacion entre la Iglesia y el Estado, o, como Thomas Jefferson
(entre otros) dijo a principios del siglo XIX, la afirmacién de que
deberia existir un muro de separacién entre el Estado y todas las reli-
giones. Este muro de separacién se personificé no sélo en la relacién
con el gobierno, sino también, lo que es de gran importancia, en el
modo en que se comprendié la religion y su estudio en la educacién
publica. Durante la mayor parte de la historia de los Estados Unidos,
la religion no se estudié en las escuelas o instituciones educativas
financiadas por el Estado o el gobierno federal. El estudio de la reli-

5 Cf., especialmente, David Chidester, Savage Systems: Colonialism and
Comparative Religion in Southern Africa, University of Virginia Press, Char-
lottesville 1996; Richard King, Orientalism and Religion: Postcolonial
Theory, India and “the Mystic East”, Routledge, Nueya York 1999; Tomoko
Masuzawa, The Invention of World Religions: Or, How European Universa-
lism was Preserved in the Language of Pluralism, University of Chicago Press,
Chicago 2005.
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gion se vio relegado a las divinity schools, identificadas con una
determinada confesion religiosa, los seminarios o las escuelas teol6-
gicas, como también a las instituciones educativas privadas de cada
institucion religiosa. Las religiones que mas se estudiaron fueron el
cristianismo y el judaismo. Las otras tradiciones religiosas recibieron
una escasa atencion. Los objetivos de estos estudios eran la forma-
cion de los seminaristas, en las facultades apropiadas, y la comunica-
cién o transmision de la herencia religiosa de las confesiones funda-
doras de institutos y universidades. De este modo, el estudio de la
religion se conect6 profunda y positivamente con la teologfa enten-
dida como una practica interna de una tradicién, pero ambas desco-
nectadas de la educacién puablica o, en su mayor parte, de la investi-
gacion de la extensa gama de las religiones del mundo. Esta
separacion reflejaba y contribuy6 a afianzar el supuesto caracter pri-
vado de las creencias y précticas religiosas, que tanto ha marcado al
mundo moderno.

La situacién actual

En 1963 se produjo un viraje radical en los Estados Unidos por el
caso de la escuela del distrito de Abington contra Schempp. En este
caso, el Tribunal Supremo dictaminé prohibiendo la lectura de la
Biblia en las escuelas pdblicas. Sin embargo, con una argumentacion
simultanea, el juez Arthur Goldberg, que apoyaba la sentencia, hizo
la famosa distincion entre la ensefianza de la religion y la ensefianza
sobre la religion. Este argumento abri6 la puerta a la ensefianza de la
religion en las escuelas publicas de los Estados Unidos. Como conse-
cuencia de esta sentencia, asi como del creciente interés cultural por
otras religiones, se fundaron numerosos departamentos de religién y
estudios religiosos en las universidades y escuelas universitarias de
todo el territorio nacional. Estos departamentos se han estructurado
de varias formas y han abarcado diferentes temas de investigacion.
Pero lo que cada vez més tenian en comin era la exclusion total-
mente consciente de la teologia. Esta, que una vez habia sido la disci-
plina dominante en las divinity schools y las escuelas de teologfa, los
primeros ambitos en los que se estudi6 la religion, se ha visto cada
vez mas relegada solamente a estas instituciones y se ha definido en
contra de un estudio de la religion, que ahora si goza de una legitimi-
dad maés académica. Como Ray L. Hart sefal6, en su estudio sobre el
papel de los estudios religiosos y la teologia en la educacién superior
de América, los especialistas de la religion presentan explicaciones
diferentes y contradictorias de su disciplina, pero en lo que estan
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todos de acuerdo es en afirmar que los estudios de la religiéon no son
teologia®. Para un creciente nimero de especialistas de universidades
y escuelas universitarias, la teologia se ha convertido en parte del
datum que han de analizar, en lugar de aceptar que se trata de una
disciplina méas del estudio de la religion. Mientras que los te6logos
pueden ser valorados como los intelectuales de sus tradiciones res-
pectivas, su estatus en cuanto miembros legitimos del mundo acadé-
mico se ha visto en los Gltimos afios altamente cuestionado. Al
tiempo que los departamentos de estudios religiosos han proliferado
y han aumentado su peso propio, la teologia se ha visto cada vez mas
marginada e infravalorada como empresa académica.

Hay otros factores, més relacionados con nuestro actual momento
histérico, que han intensificado esta situacion. El desarrollo de la uni-
versidad moderna se ha visto acompariado por la aparicién de disci-
plinas muy especificas y de las numerosas especializaciones. Los
estudiosos se centran cada vez mas en temas altamente especializa-
dos y las diferentes areas de investigacion se caracterizan por méto-
dos, lenguajes y modos de evaluacién especificos. La universidad de
nuestro tiempo no es la sede de las interpretaciones unificadas y holis-
ticas de la realidad dentro de la que los subcampos de investigacion
se encuentran nitidamente organizados. En su lugar, la produccién
actual de conocimiento tiene lugar en muchos lugares con poca inter-
conexion. Incluso en lugares como las escuelas de estudios religiosos
o teolégicos, cuyo principal centro de atencién es una tradicién reli-
giosa, los estudiosos y los campos de estudio se encuentra frecuente-
mente desconectados; los historiadores, los exegetas, los tedlogos y
los especialistas en ciencias sociales trabajan dentro de sus propios
campos de investigacion o incluso se limitan a su enfoque metodol6-
gico estrictamente definido por su objeto de investigacion. La integra-
cion del conocimiento se deja frecuentemente en manos del propio
estudiante; no es el resultado de un curriculo unificado o de unos
enfoques o contenidos compartidos. Fuera de las escuelas de teolo-
gia, la especializacion constituye también el sello del estudio de la
religiéon en general. Este fendmeno comin puede ilustrarse perfecta-
mente mediante una rapida revision de los programas de organizacio-
nes como la American Academy of Religion y otras instituciones ana-
logas en Europa y en otras partes del mundo, que atestiguan el hecho
de que estamos en una era de campos de estudio altamente especiali-
zados en los que existe poca o nula integracién o incluso una minima
conversacion entre las disciplinas. Por tanto, no sélo la teologia y las

¢ Ray L. Hart, “Religious and Theological Studies in American Higher Edu-
cation”, Journal of the American Academy of Religion 59 (1991) n° 4.
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estudios religiosos se encuentran en un estado de desconexion, sino
que también estan caracterizadas por subdivisiones interminables
seglin la materia de estudio, los métodos y la ideologia. Asi pues, seria
harto dificil conseguir un acuerdo sobre cuales serian los campos que
los estudios religiosos y la teologia cubren actualmente.

La especializacién y la multiplicacién de los campos de investiga-
cién no son las Gnicas causas de la fragmentacion y la pérdida de
todo sentido de conocimiento unificado o incluso ampliamente acep-
tado. La modernidad, especialmente en su modalidad ilustrada, ima-
gin6 nuevas formas de conocimiento seguro que no se basaban en los
dictados de la religion o en la autoridad eclesial, sino en la razén a la
que todos pueden acceder y es universalmente valida. Pero esta pers-
pectiva se vio profundamente amenazada en el siglo XIX, sobre todo
con el advenimiento de la conciencia histérica. El reconocimiento de
que los objetos, las personas y los periodos estudiados estaban incor-
porados en tiempos y espacios determinados se complicé posterior-
mente por la lenta pero efectiva toma de conciencia de que los estu-
diosos también eran criaturas histéricas, configuradas por la lengua,
la cultura y el poder. Leopold von Ranke, un primer exponente de la
emergente disciplina de la historia sostenia que la tarea del historia-
dor era determinar los hechos puros, que podia conseguir a través de
la “eliminacion” del yo propio del estudioso’. Al finales del siglo XIX,
y con mucha mas fuerza ya en el siglo XX, la idea del especialista
neutral, inerme a su propia historia o lugar, dio paso a la idea de que
todo conocimiento esta contextualizado y lleva las marcas de su pro-
cedencia. El suefio ilustrado de un conocimiento inexpugnable y la
esperanza original del siglo XIX por conseguir formas de conoci-
miento que, aunque estaban afectadas histéricamente, seguian
siendo objetivas, se mantuvieron enmascaradas de muchas formas a
lo largo del siglo XX. Pero su constante erosién ha sido el auténtico
legado del siglo pasado, pues las ilusiones modernas de la objetivi-
dad y del conocimiento seguro dieron paso al sentido posmoderno
de la multiplicidad de verdades y de afirmaciones contrapuestas.

Acompariando a este reconocimiento del caracter del conocimiento
cargado de valor y poder, se produjeron otros desarrollos. Es el caso de
lo que ocurre en nuestro actual momento histérico posmoderno, en el
que encontramos numerosos ejemplos de cémo la materia de estudio,
nuestros objetos de investigacion, aparecen también fragmentados y
mdltiples. Lo que una vez parecia evidente u obvio o unificado, se ha

7 Cf. Leonard Krieger, Ranke: the Meaning of History, University of Chi-
cago Press, Chicago 1977, p. 5.
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fracturado totalmente o se ha disuelto en numerosas formas. La cul-
tura, la religion y el yo, por mencionar algunos ejemplos, han perdido
su solidez y su clara referencia. El antropé6logo Clifford Geertz lo
expresa cuando habla del caracter efimero o voluble del concepto mas
querido por la antropologia, es decir, el concepto de cultura. Dice
expresamente: “El problema es que nadie esta seguro de qué es la cul-
tura. No sélo es un concepto esencialmente cuestionado, como la
democracia, la religién en general o la justicia social, sino que es volu-
ble, inestable, polisémico y esta cargado normativamente”®. De aqui
que el sujeto que conoce y los objetos de investigacion son muchos,
no uno solo, y no estan ubicados por encima de las luchas y los intere-
ses historicos, ni poseen un sentido o verdad atemporal o un anélisis
neutral de los hechos, sino que son portadores de poder, de determina-
cion histérica y de maltiples posibilidades.

Asi pues, la teologia y su pariente, los estudios religiosos, que a
menudo tratan de negar que comparten un mismo origen familiar o
que estan aln positivamente relacionados, han de hacer frente a un
amplio mundo intelectual y social en el que el rol, el caractery la
materia de estudio no estan claros y son cuestionados. En particular,
la teologia ocupa una posicion inestable, bastante alejada del lugar
dominante que tenia en la premodernidad. ;Cémo podemos concebir
la identidad de la teologia actualmente y qué rol hemos de asignar a
los teélogos en la situacién contemporanea?

Propuestas para la situacion actual

En la negociacién sobre su posicién en el actual ambito académico,
los tedlogos han hecho numerosas propuestas en relacion con una, en
ocasiones hostil, disciplina de estudios religiosos y, en un momento
histérico de amplios horizontes, caracterizado por la multiplicidad, la
fragmentacion y el caracter cuestionado de todas las proposiciones,
incluidas las religiosas, con respecto a la legitimidad y la verdad.
Algunos, como la emergente perspectiva de la ortodoxia radical, se
decantan a favor de una retorno a la premodernidad, cuando domi-
naba una visién del mundo alternativa, cargada religiosamente®. En
esta perspectiva, los supuestos seculares de la modernidad y la pos-

¢ Clifford Geertz, Avalaible Light: Anthropological Reflections on Philoso-
phical Topics, Princeton University Press, Princeton 2000, p. 11 [trad. esp.:
Reflexiones antropoldgicas sobre temas filosoficos, Paidos, Barcelona 2002].

° Cf. John Milbank, Catherine Pickstock y Graham Ward, Radical Ortho-
doxy: A New Theology, Routledge, Londres 1999.
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modernidad serfan cuestionados por la interpretacion teolégicamente
estructurada del mundo que se elaboraria desde el presupuesto de que
constituye la cima del progreso cristiano. La teologia vuelve a apare-
cer de nuevo triunfalmente, tanto socialmente como en relacién con
las demas disciplinas académicas, como estudios religiosos.

El posliberalismo, otra de las interpretaciones contemporéneas de
la teologia, sugiere un fundamento, en cierto modo diferente, para su
tarea actual '°. También se opone a la vision ilustrada de una razén
universal y neutral que domina todas las esferas de la vida. Pero tam-
bién se distancia de las ideas de experiencia universal o subjetividad
religiosa que dio forma a la tradicién liberal desarrollada en el siglo
XIX. En su lugar, el posliberalismo se sitGa en el seno de la tesis con-
temporanea del caracter contextual de toda experiencia y pensa-
miento. La tesis posliberal afirma que la teologia, mas que expresar o
articular proposiciones relativas a la verdad universal o la experiencia
humana comin, es una forma de reflexién que se realiza dentro de
las fronteras de las tradiciones religiosas particulares. La tarea de la
teologia consiste en explicar las proposiciones centrales de una tradi-
cion de forma contemporanea, pero también, igualmente importante,
en evaluar todas las creencias y practicas segtn su fidelidad a lo que
se presupone que constituye las creencias fundamentales expresadas
en los relatos centrales de una tradicion. En esta perspectiva, la teolo-
gia resurge también con una posicion fuerte; sin embargo, no es una
posicién publica y esta poco relacionada con los estudios religiosos u
otras disciplinas académicas. Si en la teologia ortodoxa radical la teo-
logia consigue un nuevo predominio, en la posliberal coexiste con-
juntamente con los estudios religiosos pero sin un compromiso fun-
damental. La teologia puede reinar de nuevo, pero su reino se ha
hecho definitivamente mucho méas pequeno.

También ha aparecido otra tercera opcién, que denomino histori-
cismo pragmatico''. Esta perspectiva no pone la teologfa por encima
de las otras disciplinas ni tampoco al lado de ellas sin un determi-
nado compromiso critico. Esta posicion sugiere que la teologia, en
cuanto actividad académica, es un subconjunto de los estudios reli-
giosos cuya tarea consiste en identificar, estudiar criticamente y
reconfigurar creativamente las dimensiones relevantes de las tradicio-
nes religiosas. Esta perspectiva es sensible a la creciente toma de con-

1 Cf. George A. Lindbeck, The Nature of Doctrine: Religion and Theology
in a Postliberal Age, Westminster Press, Filadelfia 1984.

" Cf. Sheila Greeve Davaney, Pragmatic Historicism: A Theology for the
Twenty-first Century, State University of New York Press, Albany 2000.
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ciencia, desde hace ya un siglo y medio, del caracter historico, fali-
ble, parcial y contextual de todas las afirmaciones o proposiciones
humanas. Ubica la teologia dentro de aquellas disciplinas humanisti-
cas que tratan de definir y estudiar lo que hemos llegado a denominar
religiones y a indagar en las fuentes, los significados y las funciones
de las creencias o ideas centrales o sus relaciones con el dinamismo
mas amplio del que forman parte. En este sentido, la teologia renun-
cia a su pretensién tradicional de dominio pero, de igual modo,
rechaza un rol o funcién aislacionista. Se convierte en una tarea inte-
lectual entre otras muchas, reivindica su lugar al lado de otras disci-
plinas cuyo objetivo es analizar otras dimensiones de las religiones,
como sus textos, su funcién social, rituales, practicas, etc. Si ya no es
la reina de las ciencias, tampoco es su pariente pobre arrinconado. Es
un partner intelectual entre muchos otros, con un lugar importante en
el ambito académico, aunque no esta por encima de otras disciplinas.
Ni reina ni pariente repudiado, la teologia, en cuanto voz colegial
entre iguales, parece ajustarse perfectamente a nuestra época caracte-
rizada por la fragmentacion.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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“MUCHOS SE HAN PROPUESTO...
ME HA PARECIDO TAMBIEN A Mi”:
;RELATO UNO O RELATO MULTIPLE?

Ya que muchos se han propuesto componer un relato de los acon-
tecimientos que se han cumplido entre nosotros, segin nos lo trans-
mitieron quienes desde el principio fueron testigos oculares y minis-
tros de la palabra, me ha parecido también a mi, después de haber
investigado cuidadosamente todo lo sucedido desde el principio,
escribirte una exposicion ordenada, ilustre Tedfilo, para que llegues a
conocer la verdad de las ensefianzas que has recibido (Lc 1,1-4).

si, el prélogo que el narra-
dor antepone al evangelio de Lucas ofrece una vision profunda del
proceso de contar historias y verdades y de crear sentido en relacién
con Jesus y el acontecimiento Jests por parte de alguien que partici-
paba en ese mismo proceso en su fuente. Reconoce las etapas de for-
macién de los evangelios que fueron determinadas y destacadas por
la “Instruccién sobre la verdad histérica de los evangelios, Sancta

* ELAINE WAINWRIGHT es Catedratica de Teologia y Directora de la Escuela
de Teologia de la Universidad de Auckland (Nueva Zelanda), cargo que asu-
mi6 en 2003 tras pasar veinte afos como profesora universitaria de Estudios
Biblicos en el Brisbane College de Teologia y en la Escuela de Teologia de la
Universidad Griffith. Sus ambitos de investigacién son los estudios de los
evangelios, especialmente el de Mateo, y la hermenéutica biblica, donde sus
intereses concretos se centran en las perspectivas feminista, ecolégica, pos-
colonial y contextual. Dirige el Departamento de investigacién (el cristia-
nismo en Aotearoa, Nueva Zelanda y Oceania) de la Escuela de Teologia.

Direccion: The School of Theology, The University of Auckland, 24 Prin-

ces Street, Auckland (Nueva Zelanda). Correo electrénico: em.wainwright@
auckland.ac.nz

Concilium 2/51 211



ELAINE WAINWRIGHT

Mater Ecclesia” de 1964 de la Pontificia Comision Biblica': la vida de
Jesus (“los acontecimientos que se han cumplido entre nosotros”), el
testimonio de los apéstoles (“quienes desde el principio fueron testi-
gos oculares y ministros de la palabra”) y los autores sagrados (los
“muchos [que] se han propuesto componer un relato”). Como el
narrador lucano que afirma “la verdad” [v. 4] de un relato particular
de la vida de Jesus frente a los muchos otros relatos que se han inten-
tado, la Pontificia Comisién Biblica en su documento de 1964 afirma
la unidad y singularidad de la verdad:

“Con el fin de poner a plena luz la verdad y la autoridad de los
evangelios, siguiendo fielmente las normas de la hermenéutica
racional y catdlica, serd diligente [el exegeta catélico] en servirse de
los nuevos medios de exégesis, especialmente de los ofrecidos por el
método histérico universalmente considerado” .

La Iglesia primitiva, en su sabiduria, no consideré que el evangelio
lucano era “la verdad”, sino que mas bien incluyé en su canon cuatro
versiones o perspectivas diferentes de la vida de Jests. Los adeptos a
las tradiciones cristianas situados dentro del mundo contemporaneo
se ven igualmente cuestionados por pretensiones de una Gnica “ver-
dad y autoridad duradera” en un contexto mundial en el cual la dife-
rencia y la diferenciaciéon se han convertido en sellos distintivos®.
Esto ha quedado manifiesto en los estudios biblicos, en los cuales las
metodologias y las hermenéuticas se han multiplicado a lo largo de
las dos o tres Gltimas décadas, de ahi que abunden interpretaciones
diversas de la narrativa y la creacién de sentido biblicas. El presente
articulo va a examinar brevemente estas circunstancias recientes a la
luz de la aportacién que unos estudios biblicos cambiados y cam-
biantes hacen a la actividad teoldgica cristiana.

Cambio de paradigmas metodolégicos y hermenéuticos

La cita precedente, tomada de la “Instruccion sobre la verdad his-
térica de los evangelios, Sancta Mater Ecclesia” de 1964, contiene la

' Pontificia Comision Biblica, “Instruccion sobre la verdad histérica de los
evangelios Sancta Mater Ecclesia”, Ecclesia 24 (1964) 735-738.

2 Ibid., § 1.

3 El caracter central de la diferencia o la diferenciaciéon en la conciencia
posmoderna estd ampliamente atestiguado. Véanse, por ejemplo, Rosi Brai-
dotti, Patterns of Dissonance, Routledge, Nueva York 1991, y Nomadic Sub-
jects: Embodiment and Sexual Difference in Contemporary Feminist Theory,
Gender and Culture, Columbia University Press, Nueva York 1994.
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tardia afirmacion por parte de la Iglesia catélica del método histérico-
critico que se habia ido desarrollando en los estudios biblicos protes-
tantes a lo largo de los siglos anteriores”.

“Critica histérica” se convirtié en una expresion con la que se
designaban de manera global diversos enfoques de tipo textual, lite-
rario e histérico que se combinaban de diversos modos en los estu-
dios concretos. Tenia como meta global establecer la intencién del
autor original de un texto o textos biblicos concretos dentro de un
contexto histérico que se reconstruia utilizando los mejores instru-
mentos histéricos disponibles en el momento concreto del estudio®.
Aunque proporcionaba abundante informacion acerca de textos y
contextos biblicos, el método no resultaba de facil acceso para los
predicadores o comunidades de fe que lefan la Biblia en el contexto
de una actividad teolégica de base.

En las dos Gltimas décadas del siglo XX ha habido una explosion de
metodologias y hermenéuticas biblicas. Las filosoffas de Heidegger,
Gadamer, Habermas y Ricoeur han puesto en primer plano, para
muchos especialistas biblicos, los presupuestos que cada cual aporta
a la interpretacion de textos desde su ubicacién dentro de contextos
concretos marcados por perspectivas e influencias politicas, religio-
sas, socioculturales y econdmicas®. La posibilidad de determinar la
supuesta intencién neutra de un autor original se ha visto cuestio-
nada, y la atencion se ha desplazado, del mundo del autor que estaba
tras el texto, al mundo de delante del texto que habia sido forjado
mediante una interpretacion creadora de sentido. Las inquietudes
acerca de la pobreza, la raza, la identidad étnica, el género, la cul-
tura, el colonialismo y la ecologia en las vidas de los intérpretes bibli-

* Alexa Suelzer y John S. Kselman, “Critica moderna del Antiguo Testa-
mento”, y John S. Kselman y Ronald D. Witherup, “Critica moderna del
Nuevo Testamento”, en Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer y Roland E.
Murphy (eds.), Nuevo Comentario Biblico San Jerénimo. Nuevo Testamento,
Verbo Divino, Estella 2004, pp. 780-803 y 804-826, proporcionan una breve
perspectiva general de la evoluciéon de este método. Su afirmacién gradual
en la Iglesia catélica a lo largo del siglo XX queda esbozada en el prefacio
del cardenal Joseph Ratzinger al “Documento sobre |a interpretacion de la
Biblia en la Iglesia”, publicado en 1993 por la Pontificia Comision Biblica
(traduccion espanola en PPC, Madrid 1994, pp. 23-25).

° Edgar Krentz, The Historical-Critical Method, Guides to Biblical Scholar-
ship, Fortress, Filadelfia 1975, proporciona una descripcién sucinta del
método.

¢ Véase David Jasper, A Short Introduction to Hermeneutics, Westminster
John Knox, Louisville 2004, pp. 99-118.
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cos han dado origen a toda una serie de enfoques hermenéuticos: de
liberacién, feminista, poscolonial, ecolégico y contextual’.

Esto se ha traducido, por un lado, en una rica variedad de interpre-
taciones biblicas incluso del mismo texto, junto con un reconoci-
miento de los diferentes contextos en los cuales las comunidades
eclesiales hacen teologia (p. ej., las Iglesias africanas haciendo frente
a la propagacion del sida). Por otro lado, sin embargo, ha llevado a la
creacion de enclaves de interpretacién biblica tales como el africano,
el asiatico, el feminista y el poscolonial, entre otros. Esto ha fortale-
cido las diversas corrientes de interpretacion surgidas del reconoci-
miento de la diferencia y la diferenciacién que caracterizé la segunda
mitad del siglo XX. Existe un peligro, sin embargo: el de una fragmen-
tacion de los estudios biblicos y de su aportacion a la teologia®. Para
el especialista biblico, sin embargo, esto tal vez no se pueda conside-
rar un peligro, toda vez que, como resulta evidente, la historia
biblica, incluido el cristianismo primitivo, estuvo caracterizada por la
existencia de comunidades diferentes de interpretacion que hacfan
teologia en sus situaciones vitales a la luz de su constante experiencia
de Dios, de la vida, muerte y resurreccion de Jesus, y por las conse-
cuencias de tal actividad teoldgica a la hora de vivir en esa diversidad
suya de contextos”.

Parece claro que comunidades diferentes de interpretacion, marca-
das por inquietudes particulares, interpretaran incluso el mismo texto
de maneras diferentes. He experimentado esto personal y vivida-
mente hace poco cuando un estudiante de un curso de posgrado,
cuyo contexto étnico es maori, interpreté el relato de la mujer cana-
nea de Mt 15,21-28, un texto para el que yo habia ofrecido varias
interpretaciones, de maneras que diferian de manera importante de
cualquier otra interpretacion, mia o ajena, que se hubiera dado antes.
Las diversas hermenéuticas contextuales funcionaban en los inicios
de las tradiciones biblicas de la misma manera que funcionan hoy en
la interpretacion de dichas tradiciones.

7 Para dos recopilaciones que muestran estos planteamientos, véanse
Susanne Scholz, Biblical Studies Alternatively: An Introductory Reader, Pren-
tice Hall, Upper Saddle River 2003, y Daniel Patte y otros, Global Bible
Commentary, Abingdon, Nashville 2004.

¢ Esta es una de las inquietudes que marcan la obra de L. William Country-
man Interpreting the Truth: Changing the Paradigm of Biblical Studies, Trinity
Press International, Harrisburg, p. 1.

° S. E. Gillingham, One Bible, Many Voices: Different Approaches to Bibli-
cal Studies, SPCK, Londres 1998, pp. 27-45.
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La elaboracién de diversas metodologias biblicas en las Gltimas
décadas no ha sido sélo resultado de los desplazamientos hermenéu-
ticos antes sefalados, sino también de los cambios en el abanico de
disciplinas que configuran los modos de leer e interpretar los textos:
los estudios literarios y retéricos, las ciencias sociales y la historia
como tal. Las ciencias sociales y el nuevo historicismo, tal como se
han empleado en la interpretacién biblica, han proporcionado una
reconstruccion “consistente” de los contextos de los textos biblicos.
Los nuevos estudios literarios y retéricos han desplazado la atencién
de muchos intérpretes, haciéndola pasar del “autor original” al texto
y su significado centrado en el lector . Como resultado de tal prolife-
racion de planteamientos o métodos, los estudios historico-criticos se
han visto matizados y mejorados. Los estudios que utilizan uno de los
planteamientos mas recientes han desarrollado esa posibilidad del
método. Otros especialistas han combinado metodologias mas
recientes para crear enfoques como el sociorretérico™.

Esta diversificacion y especializacion dentro de los estudios biblicos
actuales fue reconocida y afirmada por la Pontificia Comisién Biblica
en su declaracién mas reciente, “Documento sobre la interpretacion
de la Biblia en la Iglesia” 2, donde se indica que “los posibles inconve-
nientes de la especializacién se evitaran gracias a esfuerzos interdisci-
plinares”, reaccién que en principio puede parecer un tanto sim-
plista®. Sin embargo, el cardenal Joseph Ratzinger subrayaba en su
prefacio al documento la naturaleza evolutiva de la interpretacién
biblica, al decir que “Tal estudio [el de la Biblia] no esta nunca com-
pletamente concluido: cada época tendra que buscar nuevamente, a
su modo, la comprensién de los libros sagrados”'*. Un reto importante
hoy para este estudio son, en efecto, las modalidades de diferencia-
cion y especializacion que han marcado los estudios biblicos y que
poseen el potencial para fragmentar la interpretacién o para enrique-
cer y avivar la funcién de la tradicion biblica dentro de las Iglesias.

* Un ejemplo de la variedad de metodologias que han surgido se encuen-
tra en Steven L. McKenzie y Stephen R. Haynes (eds.), To Each Its Own Mea-
ning: An Introduction to Biblical Criticisms and Their Application, ed. rev.,
Westminster John Knox, Louisville 1999.

" Véase, por ejemplo, Vernon K. Robbins, Exploring the Texture of Texts: A
Guide to Socio-Rhetorical Interpretation, Trinity Press International, Valley
Forge 1996.

2 Pontificia Comisién Biblica, “Documento sobre la interpretacion de la
Biblia en la Iglesia”, PPC, Madrid 1994.

" Ibid., p. 101.
' Ibid., p. 23.
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Muchos siguen proponiéndose componer un relato

Lo mismo que la labor de interpretar la historia de Jests no compe-
tia en exclusiva al narrador lucano, tampoco la interpretacién biblica
contemporanea compete a una sola voz, sea la de las autoridades
eclesiasticas, la de los especialistas biblicos, la de los miembros de la
Iglesia o la de los lectores de las sociedades contemporaneas. Parece,
por el contrario, que cada vez son més los estudiosos biblicos, espe-
cialmente los comprometidos con la diversidad de hermenéuticas
contextuales cuya meta es la transformacion de la Iglesia y la socie-
dad [desde la perspectiva de la liberacién, la feminista, la ecolégica 'y
la poscolonial, entre otras], que se encuentran implicados con y entre
quieres, desde dentro de las Iglesias o del publico en general, buscan
la manera de abordar retos éticos y morales de crucial importancia en
el mundo de hoy. Entre tales cuestiones se encuentran el acto de
declarar la guerra a un Estado soberano, la generizacién de la autori-
dad y la jefatura dentro de la Iglesia catélica, el rostro racial y étnico
de la pobreza en diversas situaciones, la ordenaciéon de candidatos
homosexuales dentro de ciertas Iglesias, la devastadora propagacion
del sida en las naciones africanas y en dos tercios del mundo, y
muchas otras grandes inquietudes que Iglesias y sociedades estan
afrontando. La labor interpretativa de los especialistas biblicos com-
prometidos, marcada por los desplazamientos metodolégicos y her-
menéuticos que acabamos de sefialar, estd siendo integrada en proce-
sos teologicos por todo el planeta. A este punto es al que voy a pasar
a continuacion, consciente de que este desplazamiento esta redun-
dando en beneficio del mundo académico, donde la ética de la inter-
pretacion biblica™ y la ensefianza e interpretacion de la Biblia en
diversos contextos ' estan recibiendo importante atencion.

Stephen Bevans en su obra Models of Contextual Theology ha cata-
logado seis maneras diferentes en que te6logos y comunidades de fe
contemporaneos estan poniendo la tradicién biblica en didlogo con

s Elisabeth Schiissler Fiorenza, Rhetoric and Ethic: the Politics of Bibli-
cal Interpretation, Fortress, Minneapolis 1990; Daniel Patte, Ethics of Biblical
Interpretation: A Reevaluation, Westminster-John Knox, Louisville 1995; y
Elna Mouton, Reading a New Testament Document Ethically, Society of
Biblical Literature, Atlanta 2002.

'* Esto queda patente en recientes adiciones al programa anual de la Socie-
dad de literatura biblica, p. €j., “Teaching the Bible in Racially and Culturally
Diverse Classrooms”, “Latino/a Approaches to the Bible”, “Contextual Bibli-
cal Interpretation”, “Ecological Hermeneutics” y “Theological Hermeneutics
of Christian Scripture Group”.
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culturas y contextos concretos'”. Su trabajo pone de manifiesto que los
modos de entender la Biblia como tal difieren entre los te6logos o
comunidades que utilizan los diversos modelos. Quienes utilizan
el “modelo traduccién”, por ejemplo, creen que es posible separar el
mensaje evangélico de su formulacién cultural. Dentro de modelos
tales como el “modelo praxis”, el “sintético” y el “trascendental”, se
reconoce que la Biblia estd condicionada culturalmente, y por tanto
esta incompleta. Necesita, por tanto, una constante interpretacion en
las nuevas situaciones culturales o contextuales. El “modelo praxis” en
concreto, especialmente tal como ha funcionado dentro de la teologia
de la liberacién, supone que la interpretacion de la Escritura puede ser
acometida por todos los lectores ™. Con respecto a esto, el Global Bible
Commentary recientemente publicado proporciona breves comenta-
rios a los libros biblicos desde diversos enfoques metodoldgicos. Pone
de manifiesto las diferentes perspectivas existentes sobre la Biblia y su
relacion con la cultura que estan vigentes dentro de la elaboracién de
teologfa contextual. Lo que esta claro es que las interpretaciones se van
diversificando a medida que la interpretacion biblica va pasando, de
estar bajo el control de sus profesionales predominantes —que han sido
blancos, occidentales, varones, de nivel universitario y en muchos
casos clérigos—, a contextos en los que los especialistas, procedentes de
todo un abanico de ubicaciones, estin comprometidos con los lectores
de base en una praxis encaminada hacia la transformacion.

La interpretacién biblica feminista es un ejemplo de tal desplaza-
miento, y a lo largo de las dltimas tres décadas han ido apareciendo
una amplia gama de interpretaciones biblicas feministas que hacen
uso de todas las metodologias mas recientes'. Dentro de los estudios
biblicos actuales, que incluyen los estudios biblicos feministas, el femi-
nismo comparte con otros movimientos orientados a la transformacion
el potencial rompedor de la diferenciacion. Elisabeth Schissler Fio-
renza ha sido una de las precursoras de la contemporanea interpreta-

7 Stephen B. Bevans, Models of Contextual Theology, Faith and Cultures,
ed. corr. y aum., Orbis, Maryknoll 2004.

'® |bid., pp. 141-143, proporciona un resumen de los seis modelos consi-
derados. El analisis detenido de los diversos modelos constituye el contenido
del libro.

' Algo de esta variedad queda patente en dos comentarios que, en los
estudios biblicos feministas, se podrian comparar con el Global Bible Com-
mentary, a saber, Carol A. Newsom y Sharon H. Ringe (eds.), The Women’s
Bible Commentary, ed. aum., Westminster-John Knox, Louisville 1992, y Eli-
sabeth Schussler Fiorenza (ed.), Searching the Scriptures: Volume 2 — A Femi-
nist Commentary, Crossroad, Nueva York 1994.
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cién biblica feminista y una de sus profesionales clave a lo largo de los
altimos treinta afios. En su reciente libro Por los caminos de la sabidu-
ria, dirigido no sélo a especialistas, sino al lector de la Biblia en gene-
ral, invita a unos y a otro a “sondear y aprovechar las posibilidades de
formular una espiritualidad biblica feminista que sostenga, en lugar de
silenciar, las luchas por la autoestima, la supervivencia y la transforma-
cion” . Con esto como meta, Schissler Fiorenza pasa luego a propo-
ner un modo de entablar relacién con los lectores en lo que ella Ilama
la “danza de la interpretacion biblica feminista, que gira, se mueve y
traza espirales”?'. Habr4, por tanto, diferencia y diferenciacién debido
a las ubicaciones diferentes de las mujeres que emprenden la interpre-
tacion biblica feminista; pero lo que puede unir a las mujeres es la
meta de la transformacion, y las variadas interpretaciones biblicas pue-
den servir para alcanzar dicho objetivo. Tanto las interpretaciones
como la accién en favor del cambio se pueden y se deben someter
continuamente a prueba a la luz del objetivo. ;Es ética tal o cual inter-
pretacion desde el punto de vista de la perspectiva y accién que dicha
interpretacion autoriza? Esto apunta, por tanto, a la prueba de las inter-
pretaciones en un contexto de diferenciacion; y la ética dentro de una
perspectiva transformativa es una manera de realizar tal prueba®.

El dGltimo ejemplo que deseo poner en este analisis es el propuesto
por Daniel Patte con Monya A. Stubbs, Justin Ukpong y Revelation E.
Velunta en The Gospel of Matthew: A Contextual Introduction for
Group Study. Proponen ellos un enfoque de tres niveles “a través de
una serie de mesas redondas” cuyo objetivo no es “llegar a una con-
clusién acerca de cudl interpretacion es la mejor en todas las circuns-
tancias, sino reconocer cuél es mejor en una situacién concreta para
una gente concreta” *. Patte Ilama a este método “critica escrituris-

 Elisabeth Schussler Fiorenza, Wisdom Ways: Introducing Feminist Bibli-
cal Interpretation, Orbis, Maryknoll 2001, p. 2 [trad. esp.: Por los caminos de
la sabiduria: una introduccién a la interpretacion feminista de la Biblia, Sal
Terrae, Maliano 2004].

2 Ibid., p. 18. Véase p. 194 para un diagrama de la danza de la interpreta-
cién propuesta por Schussler Fiorenza.

22 Sandra M. Schneiders, The Revelatory Text: Interpreting the New Testa-
ment as Sacred Scripture, Liturgical Press, Collegeville 1999, pp. 164-187,
ofrece algunos criterios generales para someter a prueba interpretaciones en
un contexto de multiplicacién y diferenciacion de los planteamientos meto-
dolégicos y las perspectivas hermenéuticas.

# Daniel Patte con Monya A. Stubbs, Justin Ukpong y Revelation E.
Velunta, The Gospel of Matthew: A Contextual Introduction for Group Studly,
Abingdon, Nashville 2003, p. 14.
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tica” o, en otro contexto, “co-lectura”*. Como en el caso del plantea-
miento de la interpretacién biblica feminista, también la critica escri-
turistica intenta ser éticamente responsable ante su meta de transfor-
macién, que es la tarea de toda persona comprometida con la
liberacion biblica, no sélo de quienes se mueven en el mundo acadé-
mico.

Conclusién

El examen de movimientos y novedades en los estudios biblicos a
lo largo de las tres pasadas décadas ha puesto de manifiesto que,
como otros ambitos del empeno humano, también éste se ha hecho
mas especializado y mas diferenciado a la vez. Ha empezado a ejer-
citarse en el campo un amplio abanico de personas, tanto del mundo
académico como de las bases; la proliferacién de metodologias y her-
menéuticas ha conducido a una especializacion mayor; y las herme-
néuticas que tienen como meta la transformacién social y cultural
han reunido a intérpretes procedentes del mundo académico y de las
bases en formas que resultan estimulantes tanto para las Iglesias
como la sociedad. Existen diversas maneras en que se podrian poner
a prueba las diversas interpretaciones que surgen de esta diferencia-
cion. Aun cuando no todo intérprete comparta necesariamente la
perspectiva que reconoce la existencia de un amplio abanico de
interpretaciones dentro del texto biblico, existe, sin embargo, una
aceptacion significativa de la premisa de que la diversidad en la inter-
pretaciéon contemporanea se puede ver como biblica. Es esta idea,
junto con su multiplicidad de interpretaciones, lo que los estudios
biblicos aportan a la teologia contemporanea.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)

% Daniel Patte, “Introduction”, en Global Bible Commentary, pp. xxix-
XXXii.
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;ETICA TEOLOGICA SIN TEOLOGIA?
Sobre la valoracién de la reflexion ético-teoldgica
acerca de las exigencias morales del pluralismo
con respecto a su relacion con la teologia

Introduccién

a teologia moral, o ética teol6-
gica, catdlica se ha desarrollado desde sus inicios a finales del siglo XVI
como una disciplina independiente, de manera que en su forma actual
ha llegado a diferenciarse claramente de su origen. Mientras que sus
inicios se sitian en el contexto de la practica de la confesion y de la dis-
cusién con ella relacionada de “casos de conciencia” concretos', hoy
en dia se puede describir como una disciplina teolégica que reflexiona
sobre los actos buenos y correctos de todos los seres humanos en los
mas diversos ambitos de la vida desde la comprension del mundo y del

* El doctor CHRISTOPH BAUMGARTNER (1969) cursé estudios de Teologia caté-
lica y de Quimica. Entre 1998 y 2000 disfruté de una beca de doctorando de la
Fundacién Federal Alemana del Medioambiente, en 2003 se doctoré en la
especialidad de Etica teolégica, con especial consideracion de las ciencias
sociales, en la Facultad de Teologia catélica de la Universidad de Tubinga.
Entre 2001 y 2004 fue coordinador cientifico en el Centro Interfacultades para
la Etica en las Ciencias (IZEW) de la Universidad de Tubinga. Desde 2004 es
docente universitario de Etica en la Facultad de Ciencias humanas, Departa-
mento de Teologfa, de la Universidad de Utrecht (Paises Bajos). Ha publlcado
entre otras cosas, sobre cuestiones de ética fundamental, sobre el problema de
la motivacion de la ética (en el caso del manejo del medioambiente) y también
sobre aspectos éticos de la patente de seres vivos y de la nanotecnologia.

Direccion: Utrecht University, Faculty of Theology, Heidelberglaan 2, 3584
CS Utrecht (Paises Bajos). Correo electrénico: chaumgartner@theo.uu.nl

' Cf. sobre esto ). Theiner, Die Entwicklung der Moraltheologie zur eigenstan-
digen Disziplin, Ratisbona 1970.
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ser humano propia de la fe cristiana. Actividades explicitamente religio-
sas, como la confesién, no estan ya, por tanto, en el centro de su interés,
sino que caen mas bien dentro del ambito de otras disciplinas teol6gi-
cas, como por ejemplo la Teologia pastoral o la Pedagogia de la religion.
Este proceso de cambio dentro de la teologia moral o ética teolégica se
puede observar también con respecto a los métodos de investigacion. El
carécter cientifico de la Teologia en su conjunto y las exigencias que
esto lleva aparejadas requieren, en el caso de la ética teoldgica de hoy
en dia, una metodologia interdisciplinar. Dicha metodologia es necesa-
ria, sobre todo, para el analisis y valoracién de problemas morales con-
cretos, por tanto en la “moral especial” o la [lamada “ética aplicada”, en
la cual los resultados de las ciencias humanas y sociales se tienen tan en
cuenta como los de las ciencias naturales y la medicina. Esta forma de
proceder es necesaria, como quedara claro més adelante, para poder
reflexionar adecuadamente sobre las exigencias morales vinculadas con
el pluralismo de cosmovisiones de los mundos modernos, pero también
con las tecnologias modernas.

Un resultado del desarrollo de la especialidad es una tendencia al
cambio de designacion de la disciplina teolégica parcial dentro de la
cual se produce la reflexion sobre los actos buenos y correctos. En este
punto, la nocién de ética teolégica se ha colocado junto a la de
teologfa moral. Esto refleja una “tendencia a la independencia institu-
cional”? de la ética dentro del canon teoldgico de especialidades, ten-
dencia que no es, sin embargo, especifica de esta disciplina. La evolu-
cién que acabamos de describir de la teologfa moral o ética teoldgica
se debe situar, por el contrario, dentro del contexto mayor de creciente
especializacion de las distintas ciencias en general y de la teologia en
particular, y también dentro del de la subdivision por la que ésta va
acompaiiada en distintas disciplinas parciales. Puesto que las distintas
disciplinas parciales de la teologia no se distinguen claramente sélo
con respecto a los métodos que cada una utiliza, sino también en lo
referente a sus planteamientos de problemas y sus objetos de investiga-
cién, la especializacion y subdivisién dentro de la teologia se consi-
dera a veces como una amenaza para la unidad de la teologia. Otro
aspecto que se ha de distinguir de éste, pero que es inseparable de él,
es la cuestion de si la “tendencia a la especializacién” y a la “indepen-
dencia” de distintas disciplinas parciales dentro de la teologfa repre-
senta a la vez en el caso de la ética una tendencia a la “des-teologiza-
cion”. jAcaso el camino que la teologfa moral ha recorrido desde

2 Cf. H.-J. Birkner, “Das Verhdltnis von Dogmatik und Ethik”, en A. Hertz y
otros (eds.), Handbuch der christlichen Ethik Bd. 1, Friburgo de Brisgovia
1993, 281-296. Aqui, p. 282.
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finales del siglo XVI hasta llegar a la ética teolégica ha conducido a
esta disciplina fuera de la teologia? A la tesis correspondiente —segtin la
cual la tendencia interna de la teologia a subdividirse en distintas disci-
plinas teoldgicas parciales manifiesta ademas, en el caso de la ética,
una tendencia a la des-teologizacién- vamos a denominarla en lo
sucesivo “tesis de la des-teologizacion”. Si se examina dicha tesis mas
detenidamente, queda patente que muestra distintos aspectos que son
de importancia para su discusién y valoracién. Asi, por ejemplo, se
habla de “la teologia” sin ninguna precision ulterior de como se ha de
entender exactamente este término. Hablar de una tendencia interna
de la teologfa a dividirse en distintas subdisciplinas teolégicas sugiere,
no obstante, que se hace referencia a la teologia como disciplina cien-
tifica. Pero a pesar de todo resulta necesaria una ulterior determina-
cién del concepto de teologia para poder juzgar si es observable la
des-teologizacion que, segln se afirma en la tesis, la ética experimenta
en la teologia. Ademas, la formulacion de la tesis deja abierto el modo
en que se ha de valorar un eventual proceso de des-teologizacién, y si
dicho proceso serfa o no relevante con respecto a la evaluacion.

Los aspectos mencionados se van a expresar en lo sucesivo de
manera diferente, pero el interés que en todo ello guia el conoci-
miento esta dirigido prioritariamente al aspecto de la posible des-
teologizacion de la ética teoldgica. Voy a proceder en tres pasos: en
primer lugar se presenta un determinado concepto de teologia que
constituye el trasfondo para la discusién y valoracion de la tesis antes
formulada, discusion y valoracion que se efectuaran en el tercer paso.
Entre la presentacion del concepto de teologia y la discusion de la
tesis de la des-teologizacién se van a insertar algunas breves observa-
ciones sobre un determinado modelo de ética que intenta reflexionar
de manera adecuada y metddica sobre las exigencias morales de las
sociedades pluralistas modernas.

:Qué teologia?®

El concepto de teologia se puede definir de manera muy distinta. El
sentido originario de la palabra significa simplemente “hablar de

* Sobre lo siguiente véanse W. Kasper, “Die Wissenschaftspraxis der Theo-
logie”, en W. Kern, H.J. Pottmeyer y M. Seckler (eds.), Handbuch der Funda-
mentaltheologie Bd. 4, Friburgo de Brisgovia 1988, pp. 242-277, y sobre
todo M. Seckler, “Theologie als Glaubenswissenschaft”, en W. Kern, H. J.
Pottmeyer y M. Seckler (eds.), Handbuch der Fundamentaltheologie Bd. 4,
Friburgo de Brisgovia 1988, pp. 179-241.
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Dios”. Con esto se abarcan muy distintas formas de lenguaje, desde
el discurso que cuenta algo sobre Dios o lo anuncia, hasta la refle-
xion cientifica sobre Dios. La situaciéon tampoco se presenta clara-
mente cuando el concepto de teologia se restringe a la designacién
de la disciplina cientifica de la teologfa. La disciplina cientifica de la
teologia aparece actualmente en todo el mundo en tantas y tan distin-
tas formas que a priori parece imposible definir una nocién general-
mente valida de teologia que sea suficientemente concreta para
poder debatir y valorar la tesis antes formulada. Una descripciéon muy
general la da, por ejemplo, David Ford: “La teologia [...] es pensar
acerca de cuestiones planteadas por las religiones y a propésito de
ellas”“. S6lo de manera un poco mas concreta escribe Peter Eicher en
el prélogo a la nueva edicién del Nuevo manual de conceptos teolé-
gicos basicos que la “tarea clasica de la teologia” es “entender cienti-
ficamente la religion vivida y examinarla criticamente en su aporta-
cion pragmatica al mundo vital actual”®.

Con respecto a la pregunta de qué concepcién de teologia se ha de
poner como base en el debate de |a tesis de la des-teologizacioén, es
sensato escoger un modelo que por un lado pueda reclamar cierta
representatividad, al menos para grandes sectores de la teologia inter-
nacional, y que por otro esté formulado en sus contenidos de manera
que sea “fecunda” para la discusion del problema planteado en el
presente articulo, en el sentido de que con él esté vinculada una
auténtica exigencia y no esté decidida desde el principio la valora-
cion de la tesis de la des-teologizacion®. El modelo de teologia como
ciencia de la fe cumple ambas condiciones. Las caracteristicas de
este modelo se pueden describir de la manera siguiente’.

El objeto de esta forma de teologia es formalmente Dios, o el
mundo y el ser humano con respecto a Dios y su historia con los
seres humanos. Objeto igualmente de la investigacion teoldgica es la
fe (cristiana). En la teologfa, sin embargo, la fe no es sélo objeto de
reflexién cientffica, sino también el fundamento de ésta. La teologia

*D. Ford, Theology. A very short introduction, Oxford-Nueva York 1999,
p. 3.

° P. Eicher, “Vorwort”, en Neues Handbuch Theologischer Grundbegriffe
Bd. 1, Mdnich 2005, pp. 7-15.

¢ Por ejemplo mediante una comprension muy amplia del concepto de teolo-
gia, que abarque el andlisis de manifestaciones culturales “religiosas” en sentido
lato. Sobre el trasfondo de semejante comprension de la teologia dificilmente
cabria esperar a priori una confirmacion de la tesis de la des-teologizacion.

7 Cf. sobre ello M. Seckler, o. c.
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como ciencia de la fe se lleva a cabo en cierto modo desde la fe (cris-
tiana), con la cual empieza, y apunta a una comprension razonable y
desde luego también a una reflexion critica de la fe. “Tiene, por con-
siguiente, a la fe cristiana en su aspecto subjetivo y objetivo como
presupuesto, fundamento, objeto y meta. Por eso es al mismo tiempo
participe y acompafiante teérico de la fe.”® En cuanto ciencia, la teo-
logia esta obligada a esta comprensién de acuerdo con los criterios
(de racionalidad) correspondientes, por ejemplo el afan de conoci-
miento comprensible desde el punto de vista intersubjetivo y racio-
nal, asi como las reglas del discurso argumentativo cientifico. La teo-
logia reconoce ademas la dimensién histérica del concepto de
ciencia y los cambios con ella vinculados en la practica de la ciencia,
de lo cual se desprende un “mandamiento de adecuacion a los tiem-
pos que surge de la estructura cientifica misma de la teologia”®.

La ética como disciplina teolégica ante el reto del pluralismo™

La ética es en general la reflexion cientifica sobre los actos huma-
nos, las normas, opiniones y actitudes morales, asi como sobre las
instituciones sociales, desde la perspectiva de lo bueno y lo recto™.
En el caso de la ética teoldgica, dicha reflexion se realiza sobre los
actos buenos y rectos desde la imagen del mundo y del ser humano
propia de la fe cristiana, y por consiguiente dentro del “horizonte
cristiano de sentido” 2.

¢ Cf. M. Seckler, o. c., p. 196.

° M. Seckler, o. c., p. 201. Otra caracteristica esencial de la teologia como
ciencia de la fe es, segln Seckler, su eclesialidad. En este sentido, la tesis de
la des-teologizacién se podria entender como tesis de una “des-eclesializa-
cion”. En este momento, sin embargo, no se puede entrar a analizar esta
cuestion ni la con ella vinculada de la determinacion de la relacion entre teo-
logia cientifica y autoridad eclesiastica.

1 Sobre lo siguiente cf. M. Diiwell, C. Hiibenthal y M. H. Werner (eds.),
Handbuch Ethik, Stuttgart-Weimar 2002; H. Haker, Moralische Identitét. Lite-
rarische Lebensgeschichten als Medium ethischer Reflexion, Tubinga 1999;
H. Krdmer, Integrative Ethik, Francfort del Meno 1992; C. Mandry, Ethische
Identitat und christlicher Glaube. Theologische Ethik im Spannungsfeld von
Theologie und Philosophie, Mainz 2002; D. Mieth, “Ethik. A. Aus katholis-
cher Sicht”, en P. Eicher (ed.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe
Bd. 1, Mdnich 2005, pp. 292-293.

" Cf. D. Mieth, o. c., aqui p. 282.

12 Cf. sobre esto A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, ed.
ampliada, Diisseldorf 21984.
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Esta definicion relativamente genérica esta abierta a formas muy
diferentes de ética y de hecho tampoco se puede hablar de “la ética
teologica” tal como esto resulta sensato y posible en “la teologia”.
Para algunos proyectos éticos importantes en el contexto de la teolo-
gia, la tesis de la des-teologizacion es claramente rechazable. Esto se
puede decir, por ejemplo, de concepciones que se han desarrollado
en el contexto de la teologia de la liberacién y recurriendo a Emma-
nuel Levinas. Por lo regular, en estos casos se parte explicitamente de
convicciones de fe o experiencias religiosas. Un analisis de manuales
representativos recientes de ética teolégica muestra igualmente que
de ninguna manera se puede hablar en general de una des-teologiza-
cion de la ética en la teologia. En el ambito internacional se puede
mencionar en este punto, por ejemplo, el Oxford Handbook of Theo-
logical Ethics publicado en 2005 por Gilbert Meilaender y William
Werpehowski, que muestra una estructura explicitamente teolégica.

Menos inequivoca se presenta la situacion en aquellos modelos de
ética teoldgica que intentan llevar a cabo la reflexion sobre los actos
humanos buenos y correctos de manera metédica en medio de las
circunstancias de pluralismo ideolégico que caracterizan a numero-
sas sociedades liberales. Con este “hecho del pluralismo” (John
Rawls) va unida una diversidad de formas de vida distintas y que
entran parcialmente en conflicto. Un intento de contribuir a la solu-
cion de los problemas de ahi derivados es la distincion entre las cues-
tiones de la vida buena y las cuestiones de la justicia, o bien entre la
perspectiva ética de la aspiracion y la del deber™. La determinacion
concreta de la relacion entre lo bueno y lo justo o lo correcto es
objeto desde hace afios de fuertes polémicas. La posicién esbozada a
continuacion, y que sirve de base a las reflexiones siguientes, pro-
longa en lo esencial una version “liberal”, puesto que las cuestiones
vinculadas con la tesis de la des-teologizacién se plantean con espe-
cial crudeza frente a dicha posicion.

En el centro de la ética de la aspiracion esta la pregunta por la vida
buena y con éxito. Las declaraciones (evaluadoras) de una ética de la
aspiracion dependen de determinadas concepciones del bien y tie-
nen, por consiguiente, el caracter de consejos o recomendaciones.
Del hecho de que las formas de vida que los distintos individuos y

'3 Sobre la distincién entre lo bueno y lo correcto en la ética, cf. funda-
mentalmente H. Kramer, o. c., J. Rawls, Political Liberalism, Nueva York
1993, leccion V [trad. esp.: El liberalismo politico, Critica, Barcelona 1996].
Desde una perspectiva teolégica se dedican a esta distincién, entre otros, H.
Haker, o. c., y E. Mack, Gerechtigkeit und gutes Leben. Christliche Ethik im
politischen Diskurs, Paderborn 2002.
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agrupaciones consideran buenas para si no se deben considerar
igualmente dignas de aspiracion para todos, ni se puedan justificar
como tales, se deduce la necesidad de la perspectiva de lo justo o
correcto, distinta de la ética de la aspiracion y prioritaria respecto a
ésta. Dicha perspectiva es objeto de la ética del deber. Los juicios de
ética del deber —-normas morales en el sentido mas propio de la pala-
bra— son estrictamente normativos y, a diferencia de las declaraciones
evaluadoras de la ética de la aspiracion, formulan una pretensién uni-
versal y categérica de validez. Por consiguiente, toda persona que
actlia esta obligada a conceder prioridad a las normas de ética del
deber. Frente al bien de la ética de la aspiracion, por tanto, es siste-
maticamente prioritario lo moralmente correcto de la ética del deber.

Lo mismo que la ética filosofica, también la teoldgica esté intere-
sada en la formulacion y justificacion de criterios de lo bueno y lo
correcto. A diferencia de la ética filoséfica, sin embargo, la ética teo-
l6gica reflexiona sobre los actos humanos dentro del horizonte cris-
tiano de sentido, es decir, desde la comprensién que el cristianismo
tiene del mundo y del ser humano. Con ello se presupone la convic-
cion, decisiva para el cristianismo, de que a lo conocido en la fe le
corresponde una relevancia para todos los seres humanos en el
ambito del proceder —conviccién ésta que se pone claramente de
manifiesto en el mensaje de Jests sobre el Reino de Dios y en su lla-
mada a la conversion practica—. Sin embargo, la funcién concreta del
horizonte cristiano de sentido en un modelo que sigue el programa
que acabamos de esbozar no esta clara desde el principio. En el
ambito de la ética de la aspiracién, una referencia metdédicamente
directa a determinados elementos de la fe cristiana es perfectamente
posible. En dicho &mbito, los modelos de vida buena podrian guiarse,
por ejemplo, por el seguimiento de Jesus.

Dentro del contexto de la ética del deber se debe distinguir entre la
conexiéon de descubrimiento y la conexion de fundamentacién ™. En
el ambito del descubrimiento y aprovechamiento de conocimientos
importantes para lo que es justo, la comprension cristiana del mundo
y del ser humano puede tener una funcion absolutamente especial. El
horizonte cristiano de sentido puede ademas facilitar, por ejemplo,
una perspectiva critica desde la cual se indague criticamente la moral
dominante en cada momento y se ponga la mirada mas alla del
“minimo ético”, y en la cual se pregunte por el lugar de la moral den-
tro de la totalidad de la vida humana. Alfons Auer describe esto como

'* Sobre la distincion entre conexién de descubrimiento y de fundamenta-
cion, cf. D. Mieth, Moral und Erfahrung Il, Friburgo (Suiza) 1998.
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el “efecto integrador, critico y estimulante del horizonte cristiano de
sentido” sobre el proceso de hallazgo de normas morales™.

Con la pretension del cristianismo de contener un mensaje para
todos los seres humanos esta vinculado el hecho de que los conoci-
mientos descubiertos a la luz de la imagen cristiana del mundo y del ser
humano no representan una “moral religiosa especial”. Tampoco en el
marco de la fundamentacién de principios y normas de ética del deber
resulta posible un recurso inmediato a las convicciones de fe. En ese
punto se han de justificar las normas morales que son validas y obliga-
torias de igual manera para todos sus destinatarios —y con ello también
para los adeptos de distintas cosmovisiones religiosas y no religiosas—.
Pues una funcién importante de este tipo de normas consiste precisa-
mente en posibilitar una convivencia pacifica y justa entre seres huma-
nos cuyas cosmovisiones y concepciones de la vida buena difieren entre
si y entran en conflicto mutuo. De ahi que con las normas de ética del
deber estén vinculadas determinadas exigencias, entre ellas la autono-
mia o la posibilidad de fundamentarlas por encima de las fronteras de
determinados grupos, como por ejemplo las comunidades de fe. Puesto
que precisamente en las circunstancias del pluralismo de cosmovisiones
no se puede partir de que las convicciones religiosas sean compartidas
por todos los destinatarios de las normas de ética del deber, a aquéllas
no les puede corresponder funcién basica alguna en el discurso de fun-
damentacion. De ahi que una ética teoldgica que siga el modelo que
acabamos de esbozar argumente en este ambito de manera que su
fuerza general de persuasion no dependa de verdades reveladas o de
otras convicciones (exclusivamente) religiosas o teolégicas .

;Una ética teoldgica... des-teologizada?

Si se toma como punto de partida para la valoracién de la tesis de
la des-teologizacion el planteamiento esbozado a grandes rasgos en

> A. Auer, o. c., pp. 185ss. El horizonte cristiano de sentido no sélo reper-
cute en el aprovechamiento de conocimientos moralmente relevantes, sino
también en la motivacion para la actuacién moral. Cf. sobre esto Auer, o. c.,
pp. 177ss, y también C. Baumgartner, Umweltethik — Umwelthadeln. Ein Bei-
trag zur Losung des Motivationsproblems, Paderborn 2005.

'® Esto no significa, sin embargo, que los argumentos expuestos en el dis-
curso de fundamentacion estén completamente “aislados” de toda convic-
cion religiosa. Dichos argumentos conservan, por el contrario, su respectivo
contexto concreto dentro de las convicciones de quienes estan implicados en
el discurso. Cf. sobre esto el estudio de C. Mandry, o. c.
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la seccién anterior acerca de una ética teolégica que intenta respon-
der de la manera descrita a los retos del pluralismo, esta tesis parece
tener, en un principio, cierta plausibilidad. Si la ética teolégica
parece radicalmente imposible de distinguir'” de la ética filoséfica en
un ambito esencial de la ética, a saber, la formulacién y justificacion
de principios y normas de ética del deber, ;no se puede hablar con
razén de una des-teologizacién de la ética? Mientras que en el
modelo de la teologia como ciencia de la fe la fe cristiana no es sélo
presupuesto de la teologia, sino también su objeto y meta, dicha fe
no parece desempefiar ya un papel esencial en una ética teoldgica
que sigue el paradigma “liberal” antes esbozado. Josef Schuster des-
cribe el problema que parece vincularse con semejante interpreta-
cion seialando que la “oferta de la filosofia y la ética contempora-
neas”, antes descrita, ciertamente podria posibilitar, por un lado, una
confrontacion cargada de promesas de éxito con el problema del plu-
ralismo; por otro lado, sin embargo,

“lencierra] dentro de si para la teologia moral el peligro de que-
dar relegada a la esfera privada de una forma de reflexion ligada a
una cosmovisién y de ese modo verse convertida en la administra-
dora de un ethos grupal que en el mejor de los casos tiene impor-
tancia para los cristianos, pero que ya no se dirige a ‘todos los seres
humanos de buena voluntad’. Si, por el contrario, quiere constituir-
se como pura teorfa de la justicia, amenaza con perder lo que le es
propio: la relacién con la fe cristiana y con su centro, Jesucristo” '®.

Sin embargo, una versién asf del planteamiento antes descrito de
una ética teoldgica, y una aprobacién posiblemente derivada de ella
de la tesis de la des-teologizacion, pasa por alto, a mi juicio, aspectos
esenciales de una ética teolégica que sigue el programa de una dis-
tincion entre lo bueno (la ética de la aspiracion) y lo justo (la ética del
deber), y las consecuencias metodolégicas que de ahi se derivan. A
continuacién voy a explicar esto brevemente. En primer lugar adviér-
tase, sin embargo, una vez mas que el debate que sigue sélo se efec-
tda con respecto a un determinado modelo de ética teolégica, ante el
cual la tesis de la des-teologizacién parece tener una cierta plausibili-

"7 La tesis de la “distinciéon mediante la indistincion” fue formulada dentro
del contexto de la ética teoldgica por Dietmar Mieth. Con ella, Mieth se
refiere sobre todo al teologiimeno de la encarnacién y al trabajo del Maestro
Eckhart. Cf. sobre esto, en otros, D. Mieth, “Autonomie der Ethik — Neutralitit
des Evangeliums?”, Concilium 18 (1982) 320-327. Aqui pp. 325ss.

'8 J. Schuster, “Fragen des guten Lebens und Fragen der Gerechtigkeit.
Anmerkungen zu einer Unterscheidung und deren Konsequenzen”, Trierer
Theologische Zeitschrift 114 (2005) 116-128. Aqui, p. 118.
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dad inicial. Como ya se ha dicho, esto no vale de la misma manera
para otras concepciones de la ética teoldgica, entre las que se
encuentran también aquellas en las que la relacion entre lo bueno y
lo justo se concibe de manera distinta a como se ha descrito antes .

La plausibilidad inicial (aqui supuesta) de la tesis de la des-
teologizacion con respecto a una determinada forma de ética teo-
l6gica esta relacionada con el hecho de que en esta forma de ética
la formulacién y fundamentacion de principios y normas de ética
del deber se ha de concebir metodolégicamente de manera que en
ella ni Dios ni la fe cristiana se formulen explicitamente. A primera
vista esto apenas parece poder compaginarse con el modelo antes
descrito de la teologia como ciencia de la fe. La renuncia descrita
a recurrir a convicciones explicitamente religiosas a la hora de fun-
damentar principios y normas de ética del deber no se ha de enten-
der, sin embargo, como “des-teologizacién”, sino como un método
determinado que precisamente posibilita a la ética teolégica como
tal el hacer una aportacién a la solucion de los problemas morales
planteados en las sociedades liberales y pluralistas en cosmovisio-
nes. Como ya se ha dicho, la fe cristiana afirma tener un mensaje
que atane a los actos de todos los seres humanos. Una tarea de la
ética teolégica en cuanto disciplina parcial de la ciencia de la teo-
logia consiste en desplegar las implicaciones practicas de la ima-
gen cristiana del mundo y del ser humano en el discurso cientifico.
Ademads la ética teolégica, conforme al concepto de teologia como
ciencia de la fe, se ve obligada a observar los criterios cientificos
correspondientes a la respectiva situacion histérica. Con el “man-
damiento de la adecuacién a los tiempos inserto en la estructura
cientifica de la teologia” (Max Seckler) va unido también el man-
damiento de una metodologia que responda al estado respectivo
del discurso cientifico. Lo mismo que la exégesis en el siglo XXI
utiliza necesariamente métodos distintos que la exégesis
escolastica?® para responder a su objeto de investigacién (métodos
entre los cuales se cuentan no en Gltimo lugar los que no tienen su

1 S6lo marginalmente se ha indicado que los modelos ético-teoldgicos en
su mayoria tienen una base claramente menos liberal que el modelo arriba
esbozado “con perfiles marcados” a causa de la discusién de la tesis de la
des-teologizacién. Por regla general, la ética de la aspiracion y la ética del
deber no se ven separadas estrictamente entre si en la discusion ético-teolé-
gica, sino mas bien referidas la una a la otra. Entre la bibliografia ya mencio-
nada se pueden nombrar aqui, por ejemplo, los trabajos de Hille Haker y
Christof Mandry.

2 Cf. M. Seckler, o. c., p. 201.
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origen en la teologia), también la ética teol6gica debe proceder de
manera que se pueda esperar de ella una aportacion relevante al
analisis y valoracion cientificos de los retos morales actuales. En el
caso de la dimension de ética del deber de la ética, esto se refleja
en un “lenguaje” que no es explicitamente (y menos ain exclusiva-
mente) teolégico. Esto, sin embargo, no representa una “des-teolo-
gizacion”, sino que por el contrario se produce precisamente por
la “causa del cristianismo” y en este sentido corresponde a la com-
prension de la teologia como ciencia de la fe.

Es indiscutible que la teologia en su conjunto ha desarrollado per-
manentemente su identidad técnica y su autocomprensién bajo la
influencia de la evolucién (y en cierto sentido también de la plurali-
zacion) del concepto de ciencia y en virtud del didlogo con otras dis-
ciplinas?. También la ética teoldgica esta implicada en este proceso.
Puesto que el objeto de la ética teolégica son los actos humanos, y
los contextos de los actos humanos estan sujetos a una creciente plu-
ralizacion, el objeto formal de la teologia como ciencia de la fe (Dios,
o bien el mundo y el ser humano con respecto a Dios y su historia
con los seres humanos) puede de hecho no ser reconocido a veces
como tal a primera vista en determinados discursos en los que la ética
teoldgica se implica. Esto no significa, sin embargo, que la ética
quede “des-teologizada” en una teologia cada vez mas subdividida.
Afrontar las exigencias metodolégicas que los planteamientos actua-
les de los problemas imponen al discurso ético es mas bien una con-
dicion necesaria para que la teologia pueda hacer a fin de cuentas
una aportacion a la reflexion y valoracion de los problemas morales
del presente. En este sentido, la ética teolégica puede ser ahora y en
el futuro una disciplina teolégica sin que (en determinados discursos)
Dios o la fe cristiana sean siquiera sacados a relucir explicitamente
por la teéloga o el te6logo. En la formulacién y fundamentacién de
principios y normas morales que pretenden ser validos de manera
universal y categérica (ética del deber), esto es incluso metodolégica-
mente adecuado.

Por Gltimo conviene hacer referencia a desarrollos dentro de la filo-
soffa politica que dan a entender que la ética teoldgica puede propor-
cionar en el ambito de la ética del deber una aportacion ciertamente
limitada, pero absolutamente propia. Autores como John Rawls y Jur-
gen Habermas han hecho referencia en sus manifestaciones a que la
aceptacion practica de principios y normas morales universalmente

21 Cf. sobre esto A. Fortin-Melkevik, “Los métodos en teologia. El pensa-
miento interdisciplinar en teologia”, Concilium 256 (1994) 147-159.
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vinculantes depende de la capacidad que dichos principios y normas
tengan para conectar con las convicciones ideoldgicas basicas de las
ciudadanas y ciudadanos. Rawls formula esto con su concepto de
wide public reason®, mientras que Habermas (asumiendo a Rawls)
habla en el contexto de la tolerancia religiosa de que las grandes reli-
giones deben apropiarse los fundamentos normativos del Estado libe-
ral en el marco de sus propias premisas y deben asf “intercalar” la
moral universalmente vinculante entre sus respectivas convicciones
de fe. Por consiguiente, habria que hablar hasta cierto punto de un
proceso de justificacion o clarificacion en dos etapas: en un primer
paso se han de justificar normas morales universalmente vinculantes
con ayuda de argumentos que resulten convincentes para todos los
implicados, independientemente de sus convicciones de fe. A conti-
nuacion se intenta asegurar la lealtad practica a las normas morales
mediante su intercalacion en las respectivas cosmovisiones de los
destinatarios. Mientras que el primer trabajo de fundamentacién debe
realizarlo una ética que se sirva de los métodos filoséficos de argu-
mentacion, en el segundo paso se debe recurrir explicitamente a con-
vicciones concretas de fe. Ademéas Habermas indica de manera ine-
quivoca que (con respecto a normas de validez universal) también en
el segundo paso se ha de conceder la precedencia, en el sentido antes
descrito, a lo recto respecto a lo bueno:

“In many cases this [developing the normative principles of the
secular order from within the view of a respective religious tradition
and community] makes it necessary to revise attitudes and prescrip-
tions that (as with the dogmatic prejudice against homosexuality for
example) claim support from a long-standing traditions of interpreta-
tions of holy scriptures [En muchos casos, esto [desarrollar los prin-
cipios normativos del orden secular desde el interior de la respectiva
comunidad y tradicion religiosa] hace necesario revisar actitudes y
prescripciones que (como sucede, por ejemplo, con el prejuicio
dogmatico contra la homosexualidad) reivindican apoyo de una
larga tradicion de interpretaciones de las escrituras sagradas]” .

En este sentido se podria hablar de una tarea “de critica de la reli-
gion” que “ad intra”, es decir, con respecto a la propia comunidad de
fe y su credo, parece corresponder a la ética teoldgica. Dicha tarea
completaria la funcion de critica de la moral universal que Alfons
Auer asigna a la ética teoldgica. En este punto resulta instructivo

2 Cf. J. Rawls, “The Idea of Public Reason Revisited”, The University of
Chicago Law Review 564 (1997) 765-807.

» ). Habermas, “Religious Tolerance — the Pacemaker for Cultural Rights”,
Philosophy 79 (2004) 5-18. Aqui, p. 13.
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echar de nuevo un vistazo al modelo de la teologia como ciencia de
la fe. Ambas lineas de critica —hacia dentro respecto a la fe concreta
de la propia comunidad de fe, pero también respecto a la teologia
como tal, y hacia fuera respecto al “mundo”, y desde luego también
en el sentido de instituciones sociales concretas— son denominadas
por Max Seckler tareas esenciales de la teologia®. Sobre este tras-
fondo parece incluso que se puede vislumbrar que afrontar seria-
mente las exigencias vinculadas con el pluralismo de cosmovisiones
no aparta a la ética de la teologia, sino que hasta cierto punto podria
conducir a un fortalecimiento de la identidad de la teologia.

(Traducido del aleméan por José Pedro Tosaus Abadia)

* M. Seckler, o. c., pp. 237ss. También la exigencia formulada por Haber-
mas —de que determinadas opiniones y prescripciones moralmente relevantes
de una religion deben ser igualmente examinadas o revisadas a la luz de los
conocimientos morales— es defendible dentro del marco constituido por el
modo en que Seckler comprende la teologia como ciencia de la fe y por la
determinacion de relacion que alli se efecttia entre razén y revelacion: “El
principio de que razoén y revelacién no pueden en tltima instancia contrade-
cirse vale en ambas direcciones. En caso de conflicto, dicho principio incita
a la revision de nuestro saber racional y de nuestra fe revelada, factores
ambos de indole histérica y contingente” (ibid, p. 195). Sin embargo se ha de
sefialar ademas que el ejemplo mencionado por Habermas de determinadas
ideas respecto a la homosexualidad no se ha de considerar como parte de la
fe revelada.
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;LA HISTORIA DE LA IGLESIA
SIN DIOS O SIN FE?

La utilidad y la necesidad del relato histérico

uando la Iglesia, tuviera la
denominacién que tuviera, atin poseia el monopolio de la inclusién
social de la fe, Dios estaba presente sin mas y de forma implicita en
toda historia de la Iglesia. El hecho del Dios tnico se reflejaba en la

* WiLLEM FRUHOFF (1942) estudié Historia y Ciencias sociales en Parfs (Sor-
bona y EHESS). De 1971 a 1981 realiz6 el posgrado de investigacion en la
EHESS y en el Institut National de Recherche Pédagogique (Paris). Enseiid
Historia social en la Universidad de Tilburg de 1981 a 1983, ocup6 la cate-
dra de Historia cultural e Historia de las ideas en la Universidad Erasmo de
Rotterdam de 1983 a 1997, y ahora es catedratico de Historia moderna en la
Universidad Libre de Amsterdam y Decano de la Facultad de Artes. También
es miembro de la Comisién de Directores de la Royal Netherlands Academy
of Arts and Sciences (Amsterdam), donde preside la seccion de Artes.

Ha publicado numerosos articulos sobre temas diferentes acerca de la his-
toria cultural y la historia de la educacién: memoria social e identidad, histo-
ria y ensefianza secundaria e historia de las universidades, historia social del
lenguaje e historia intelectual, transmision cultural y formas de apropiacion,
religion popular y brujerfa. Actualmente investiga la transmisién de la expe-
riencia religiosa y los modelos de santidad en los inicios de la Europa
moderna y en la América colonial.

Entre sus publicaciones en inglés se encuentran la coleccién de ensayos
Erasmus of Rotterdam, the Man and the Scholar (coed. con ). Sperna Wei-
land) (Brill, Leiden 1988), Witchcraft in the Netherlands from the fourteenth
to the twentieth century (coed. con Marijke Gijswijt-Hofstra) (UP, Rotterdam
1991). Su sintesis sobre la cultura holandesa en el Siglo de Oro escrito junto
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seguridad de que sélo era posible un relato histérico, es decir, aquel
que contaba la successtory [historia triunfante] de la Iglesia Gnica y
verdadera —a pesar de todos los fallos humanos, a pesar de todo tipo
de apostatas, de herejias o abusos de poder—. Tanto catélica como
protestante, esa Iglesia vefa confirmada la razén fundamental de su
desarrollo histérico a través de la unidad del trono y del altar, de la
nacion y de la comunidad de creyentes, o del Estado y la Iglesia. Una
sociedad perfecta no sélo era una sociedad cristiana, sino aquella
donde la Iglesia institucionalizada actuaba como guardian de la fe y
arbitro del bien y del mal. A pesar de la division paulatina de la cris-
tiandad en iglesias diversas, en asociaciones eclesiales, en confesio-
nes, grupos auténomos, incluso en comunidades independientes, en
primera instancia no desmerecia el sentirse elegidos y legitimados
socialmente para vivir conforme a la verdad revelada. Mientras la
comunidad eclesial podia acogerse a tener a Dios visiblemente a su
lado, se podia desarrollar llena de confianza en la direccién por ella
elegida, v, si fuera necesario, en contra del mundo entero. Atin hoy
quedan ejemplos claros de esto. Pensemos por ejemplo en las comu-
nidades Old Order en los Estados Unidos, que huyen del mundo, de
las que las mas conocidas son los Amish anabaptistas'. También se
puede decir lo mismo y més del fundamentalismo cristiano que
afirma el mundo y que determina hoy por hoy la agenda de las igle-
sias mainstream [predominantes], incluso de la politica presidencial
de ese pais. El “Dios con nosotros” pocas veces se ha tomado delibe-
radamente de forma tan literal como al fijar la agenda politica, social
y ética de un pafs como la actual América del Norte.

Se piense lo que se piense sobre esto, esa constatacion demuestra
en todo caso la importancia central de la historia de la Iglesia, como
la great narrative [gran narracion] sobre el desarrollo de la comuni-
dad eclesial hacia una identidad especifica y ligada a un contexto.

con Marijke Spies con el titulo 71650: Bevochten eendracht (Sdu, La Haya
1999), fue traducido al inglés con el titulo 1650: Hard-Won Unity (Royal van
Gorcum, Assen/Palgrave Macmillan, Basingstoke 2004). Su coleccion de
ensayos sobre historia de la religion fue publicado como Embodied belief:
Ten essays on religious culture in Dutch history, Verloren, Hilversum 2002.

Direccion: Vrije Universiteit Amsterdam, Faculteit del Letteren, Geschie-
denis, De Boelelaan 1105, 1081 HV Amsterdam (Paises Bajos). Correo elec-
trénico: wtm frijhoff@let.vu.nl

' Donald B. Kraybill y Carl Desportes Bowman, On the Backroad to Hea-
ven. Old Order Hutterites, Mennonites, Amish, and Brethren, The Johns Hop-
kins University Press, Baltimore-Londres 2001 [Center Books in Anabaptist
Studies].
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Por definicion, tal estilo de narrative tiene un significado que ofrece
los fundamentos para su existencia a la comunidad eclesial, pues en
ella se da cuenta de su fidelidad a la relacién de unién entre Dios y
los seres humanos, entre la naturaleza y lo sobrenatural, que consi-
dera como su razén de ser. Por eso los escritos basicos de las religio-
nes monoteistas, tanto el Antiguo y Nuevo Testamento como el
Coran, forman en si una especie mas o menos rudimentaria de “his-
toria de la Iglesia” o mejor quiza de “historia de Dios”. Dan signifi-
cado y sentido a los acontecimientos y progresos, preceptos y valo-
res, en fin a las formas, resultados y directrices del actuar histérico
(agency) del grupo original de creyentes, contrastandolos con la
intervencion normativa de Dios en el mundo de incertidumbres. Esa
historia de Dios se manifiesta en el fondo como historia de la Iglesia
porque la Iglesia misma juzga si se refleja fielmente la presencia
activa de Dios.

Es decir, que el relato histérico ocupa un lugar central en la autova-
loracién de las iglesias. Esto sobre todo es el caso para aquellas igle-
sias —como para muchas comunidades protestantes— que se acogen a
una ruptura histérica —o a un momento de ereccién— como nicleo de
su credibilidad o para aquellas —como la Iglesia catdlica romana y sus
variantes— que consideran el desarrollo histérico y la transmisién de
la doctrina y de la vida, es decir de la tradicién, como rasgo principal
de su autenticidad. Con esto también se hacen vulnerables para las
contingencias de la historiografia, no sélo las del desarrollo histérico
con sus altos y bajos, con sus aspectos tanto negativos como positi-
vos, sino sobre todo las del relato histérico mismo como estrategia
narrativa o discurso analitico.

;La historia de la Iglesia con o sin Dios?

Tradicionalmente la historia de la Iglesia es una forma de historio-
grafia de y sobre la comunidad eclesial donde Dios desempeiia un
papel de cambio, a veces incluso de ocultacion. El locus tradicional
de la historia eclesial es la Iglesia, no Dios. A veces se le permite ser
el punto de referencia intelectual de la conciencia grupal de la
Comunidad de Fe, o efectuar la intervencion de lo sobrenatural en el
orden natural. Sin embargo, a menudo, es sélo un Liickenbiisser
[tapaagujeros], que rellena los vacios a la hora del informe causal
sobre lo que le pasa al ser humano y al mundo. La paradoja de la
especializacién de la ciencia radica no tanto en que surgiria una his-
toria de las religiones sin Iglesia, sino en que la historia de la Iglesia a
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menudo prescinde de Dios, sin religion en el sentido fuerte de la
palabra.

No sélo Dios y la Iglesia, sino también las dimensiones no eclesia-
les de la comunidad de creyentes y su vida diaria se implican de
forma variada en el relato histérico sobre la comunidad de fe. Las
iglesias pueden ser absorbidas totalmente en una simbiosis con la
sociedad: una simbiosis politica como durante la Edad Media y el
Antiguo régimen, o una simbiosis cultural como en el nacionalismo
estatal del siglo XIX o bajo el régimen del verzuiling®. En contextos
asi los valores eclesiales determinan todos los sectores de la socie-
dad, al menos asi lo consideraban las mismas iglesias. Viceversa,
desde una perspectiva no eclesial, el panorama cambia: la Iglesia se
apropiaba de los parametros del desarrollo social como sus propios
valores. Para poder formar o reformar a la sociedad, la Iglesia se tenfa
que unir a normas, valores, representaciones y usos de la sociedad,
tal como Dios mismo —asf lo afirmaban los te6logos antiguos en la
teoria de la acomodacién— habia usado la representacion del mundo
de los pueblos del Antiguo Testamento para en aquel entonces poder
dictar su mensaje con alguna posibilidad de entendimiento y éxito.

Para la Gltima tesis se pueden encontrar también muchos ejemplos.
El modo en que las iglesias cristianas se dejaban inspirar para darle
forma a su pensamiento, su moral y rituales, sucesivamente por la tra-
dicion judia, la Antigtiedad clésica y la representacion y las vivencias
del mundo celta-germanico, forma un desarrollo intramundano
donde Dios s6lo desempeiia un papel de deduccién. Del mismo
modo, durante los siglos en los que las iglesias luchaban en contra de
lo que consideraban supersticion, se puede interpretar de dos mane-
ras: como un combate valiente de los fieles de Dios contra la influen-
cia perniciosa de los poderes mundanos o diabélicos; y también
como una revision intramundana de la Iglesia misma, es decir, de gru-
pos y personas con peso dentro de ella, creadores de su imagen, del
modo en que ella misma habfa abrazado en un primer momento al
mundo y a su racionalidad magica. Por consiguiente, la definicién de
supersticion ha estado sujeta a una evolucién profunda a lo largo
de los siglos. Cada vez de nuevo ha sido revisada en funcién de desa-
rrollos nuevos en la relacion entre fe y razoén, en la representacién de

2 Este término remite a un fenémeno socioldgico tipicamente holandés.
Aproximadamente hasta 1970 la sociedad holandesa se dividia en columnas
(zuilen) o sectores ideoldgicos claramente separados. Existia el encasilla-
miento calvinista, catélico, socialista y en menor medida el liberal. Sobre
este tamiz se percibia la segmentacion de la vida social en todas sus facetas
[N.delaT].
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la magia y del diablo, del cielo y de la tierra y de practicas cambiantes
de la experiencia humana. En los decenios después de 1970 el debate
sobre la religiosidad popular o la cultura popular religiosa formé una
nueva fase en ese intento dificultoso de las iglesias por aclararse con
las formas de vivir la fe que se consideraban indeseables, y con précti-
cas culturales que, sin embargo y apelando a la comunidad de Dios,
tenfan que ser incorporadas en la cultural eclesial.

Sobre todo la Edad Media pagana, como la llamaba Ludo Milis,
constituye un periodo similar que se puede interpretar de dos
maneras®. Por un lado es posible considerarla como una época en
que la Iglesia cristiana aln era cuestion de una pequena elite ilus-
trada y cristianizada, que esperaba la ofensiva de la recristianizacién
de parte de las reformas protestantes y catélicas a partir del siglo XVI
(Jean Delumeau, Keith Thomas), y que vivia a lado de la gran masa
(de la que a veces se sentia mentalmente muy alejada), una masa atn
sumergida en el paganismo, en su mundo politefsta y sus rituales
magicos*. Un relato histérico asi impone en el fondo la norma del
producto final a la historia. Es como si se le echara en cara a nuestros
antepasados de los siglos tempranos que no estaban atin preparados
para la sociedad formada segin las normas y los valores cristianos y
con un alto nivel de reflexién, con pocas necesidades de rituales reli-
giosos y una vida interior de fe, que desde los grandes reformadores
del Concilio de Trento se ha convertido en norma. La historia suele
ser juzgada y condenada con los ojos de ahora en términos del resul-
tado final en el momento en que el historiador escribe su libro. Esa
forma de finalismo histérico, caracterizado alternativamente por
autocompasion y triunfalismo, esta al acecho cada vez que una
comunidad, sea cual fuere, escribe su propia historia. Las iglesias
tampoco se libran de eso, pues, como instituciones que nacieron de
ideales, tienden a proyectarlos hacia sus origenes y acto seguido usan
estos ideales proyectados como punto de partida de su desarrollo. En
este aspecto no pasa nada; sin embargo, a los ojos del historiador
actual no es una forma legitima de escribir historia.

Esa constatacién nos conduce a dos preguntas nuevas: ;puede
prescindir la historia de la Iglesia del finalismo? ;Tiene la capacidad

3 Ludo Milis (ed.), De Heidense Middeleeuwen, Bruselas-Roma 1991.

*Jean Delumeau, Catholicism between Luther and Voltaire: A New View
of the Counter-Reformation, trad. Jeremy Moiser, Londres 1977 [trad. esp.: El
catolicismo de Lutero a Voltaire, Labor, Cerdanyola 1973]; Keith Thomas,
Religion and the decline of magic, Studies in popular beliefs in sixteenth and
seventeenth — Century England, Londres 1971.
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de relatar sin juzgar? En el fondo esas preguntas son un complemento
de la pregunta subyacente: jseguro que la historia de la Iglesia es la
forma mas adecuada de historiografia sobre el desarrollo histérico del
encuentro entre Dios y el mundo? Se puede utilizar el término histo-
ria de la Iglesia de dos maneras: literalmente, como una historia de la
comunidad eclesial y su modo de relacionarse con el mensaje de
Dios en la historia. O mas amplio, como un paspartd para todas
aquellas formas de historiografia que tienen algo que ver con los cre-
yentes y su mundo. En ese Gltimo caso prefiero como historiador el
término historia de las religiones (histoire religieuse), pues en la rela-
cion histérica sentimental y de fe entre Dios y el mundo, la religion,
literalmente la union, entre Dios y el hombre es mas universal que las
formas institucionales propias de cada época que adopta la comuni-
dad de creyentes. Sin embargo, considerado desde el ambito de las
iglesias es justamente su propia organizacion la que constituye la
comunidad de creyentes. También este punto de vista tiene su parte
de razén, pues sin la traditio, la transmisién por una comunidad, sea
cual sea su forma, sea cual sea la manera en que es expresada o
visualizada, el ser humano individual no tiene la posibilidad de
crearse una imagen con sentido de Dios, del encuentro con Dios, o
de la relacién entre la naturaleza y lo sobrenatural. La asi llamada
experiencia de Dios espontanea siempre precisa de la intermediacion
de formas culturales para que el sujeto la pueda reconocer y para que
pueda expresarse. Pero estas formas culturales nacen en un grupo, en
una comunidad cultural y creyente, y s6lo una relaciéon de poder
en un grupo de este tipo, sea de la indole que sea, es capaz de intro-
ducir la distincion entre las formas de experiencia de Dios que se
consideran deseables o permitidas en el conjunto de personas impli-
cadas. Y quiza esto mismo se puede aplicar, tal como reclaman las
iglesias mismas, a la pregunta sobre su autenticidad.

En ese aspecto, para el que cree en Dios y en la Iglesia, la historia
de la Iglesia (en el sentido literal y estricto del término), como historia
de la relacion triangular entre Dios, creyentes e Iglesia, es inevitable.
Tradicionalmente la historia de la Iglesia se mueve alrededor de tres
nicleos, que son la misma comunidad de creyentes, el punto de refe-
rencia Dios que no depende del contexto (sea cual sea su forma tras-
cendental), y el mundo externo a la fe, es decir, el contexto en que la
comunidad de fe se puede realizar. El tipo de relato histérico varia
segln los deseos y necesidades de la comunidad de creyentes, y su
actitud ante los otros dos nicleos. Quien practica una creencia, y a
fortiori el historiador creyente, en algiin momento tiene que poder
pronunciarse sobre si ha sido correcto el camino elegido por su
comunidad en la historia, es decir, sobre el relato histérico. Quien
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rechaza tales juicios, condena la historiografia a una forma estéril de
documentacion sin peso en la sociedad.

Pues, ademas de preguntarse si se debe juzgar, el acto de juzgar es
inevitable. Claro esta que también juzga el historiador que no perte-
nece a ninguna iglesia, o el historiador que se olvida por un
momento de su compromiso eclesial mientras ejerce su profesion. Tal
vez la historiografia anticlerical ha causado atiin mas dafios a la cien-
cia que la clerical. Pero los criterios a los que se atiene la persona ale-
jada de la fe para juzgar son distintos. No pertenecen al conjunto
holistico formado por la Iglesia y la teologia, donde los criterios con
los que se juzga se refieren al mismo objeto que se enjuicia. Al con-
trario, son criterios sacados en primera instancia de su profesion, de
la disciplina cientifica. Eso no da sin mas una verdad mayor o menor
del relato histérico, sino mas bien otra forma de validez y expresion
del mismo, es decir, que pone entre paréntesis a Dios, en calidad de
actor o participante y que busca la validez del discurso histérico sélo
en categorias del discurso en si sobre el actuar y la fe humanos. La
successtory [historia triunfalista] de las misiones entre los pueblos
paganos, para poner un ejemplo, se puede convertir entonces en un
relato de desastres sobre la aniquilacién de normas nativas, valores y
conductas que, a no ser que hubieran sido entendidas mejor desde
dentro, habrian podido dar tanto o mas, aunque si un éxito muy
disinto para la divulgacién del mensaje cristiano. Asi pasa con el
relato sobre la lucha china de ritos, o mutatis mutandis, con aquel de
las Reducciones de los Jesuitas en Paraguay. Allf las intuiciones fun-
damentales de grupos de misioneros, que hoy por hoy consideraria-
mos como dominio de la antropologia cultural, fueron finalmente
recortadas, pues la comunidad eclesial como tal no resulté ser capaz
de entenderse fuera del mundo cultural, imaginario, simbélico y
comportamental de Occidente.

El oficio historiografico e interdisciplinaridad

También aqui tenemos que distinguir entre dos tipos de desarrollos:
existen tradicionalmente formas objetivas de historiograffa sobre la
religion, Iglesia y fe, que obtienen sus métodos del oficio historiogra-
fico mismo y que en el fondo se mantienen dentro de la disciplina
histérica tal como se ha desarrollado durante los dltimos tres y hasta
cuatro siglos. Sin embargo también existe una forma de historiografia
que sobrepasa los Iimites de su disciplina. Desde el reconocimiento
de que la fe, la religion y la Iglesia son fendmenos anclados en
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muchos ambitos de la sociedad, busca ayuda para el analisis hist6-
rico en otras ciencias, como la psicologia y la psiquiatria, la sociolo-
gia y la antropologia cultural, la linguistica y las ciencias de la comu-
nicacion. La historiografia, por otra parte, sélo asi es capaz de tratar
con las dos anomalias aparentemente historicas que en la actualidad
se manifiestan en el mundo de la religion y la fe: la religion sin Iglesia
y sin fe cristiana, puramente ritual, sin embargo como tal rica y llena
de sentido; y por otro lado, formas de fe sin formar claramente comu-
nidades y rituales, y sin la disciplina de la Iglesia.

La evolucion antes mencionada de la historiografia de oficio, en
el fondo empezé muy pronto, coincidiendo con el nacimiento y el
desarrollo temprano de la historia de la Iglesia como disciplina,
donde la comunidad de fe sisteméaticamente se daba cuenta de su
pasado y de su legitimidad. Para ello desarrollaba métodos rudimen-
tarios de seleccion, reduccion o su contrario de enaltecimiento de
datos y vidas histéricas, de apologética ante extrafios (o paganos o
herejes) y de conduccion de la autoconciencia colectiva hacia den-
tro. Los géneros de la pasion de los martires (Passio) y las vidas de
santos (Vita), que perduran hasta hoy, forman estos métodos de histo-
riografia, que en la actualidad medimos con la ciencia literaria y la
psicologia. Eusebio de Cesarea, Gregorio de Tours, Beda el Venerable
y otros, desarrollaban durante el primer milenio modelos de historio-
grafia eclesial que para nosotros se convirtieron en la historia familiar
de la Iglesia; sin embargo, en su época supusieron por su visiéon o
metodologia una renovacién de la historiografia. Los cismas del siglo
XVI de nuevo aportaron renovaciones metddicas, pues el argumento
de la continuidad apostélica o el hecho de romper con el pasado des-
figurado legitimaban la separacion y daban a la historia de la Iglesia
una regia posicion dentro del campo de la ciencia teoldgica. Los
doce tomos Annales ecclesiastici de Cesare Baronio tenfan una
influencia tan importante en las relaciones intraeclesiales, que los
estados de los Paises Bajos crearon en la Universidad Protestante de
Leiden una catedra especial para luchar contra esa obra histérica y
para ello sacaron de Francia a uno de los eruditos mas grandes de la
época, Claude Saumaise (Salmasius), por un salario generoso. Sau-
maise ya no formaba parte de la Facultad de teologfa, segln su rango
incluso estaba por encima de ella. Su método filolégico-histérico,
que también consideraba a los dogmas mismos como productos del
desarrollo histérico, inauguré la autonomia de la historiografia.
Pronto desemboca en la Altertumswissenschaft [Ciencia de la Anti-
guedad], que ya no se encontraba dentro del paradigma teoldgico,
sino que manejaba los puntos de vista y los métodos de las letras y
seguidamente de las ciencias humanas y culturales. En el lado cat6-
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lico pronto encontré su complemento en el desencantador Acta
Sanctorum de los Bolandistas, una serie infinita de reediciones cienti-
ficas de vidas de santos tratados al fin y al cabo como fuentes secula-
res a las que se aplicaban los métodos de la filologia histérica, sin que
los eruditos, por lo general jesuitas, se preocuparan mucho de la inspi-
racion divina. Este es el momento desde el que se puede datar la frag-
mentacion de la historia de la Iglesia como disciplina teoldgica. La
historia de la Iglesia todavfa servia de argumento en el discurso teolé-
gico, sin embargo su propio discurso interno ya no correspondia
totalmente y sin mas a la légica interna de la teologia.

No quiere decir que desde entonces la historia de la Iglesia se
viniera abajo. Al contrario, al introducir el método histérico desarro-
llado de forma autonémica, ha ganado en poder interno de convenci-
miento, aunque probablemente desempena un papel menos impor-
tante que hace cuatro siglos en la posicién social de la mayoria de las
iglesias y en su autoconciencia. Pero desde entonces si ha tenido
lugar una segunda forma de particularizacién que ha aumentado la
sensacion de fragmentacién. Se trata del nacimiento de la interdisci-
plinaridad en las ciencias humanas. Partia del presupuesto de una
pérdidad paulatina y cada vez mas acelarada de la conviccién de que
exista una jerarquia cientifica de contenido, donde algunos se some-
ten a otros y la ciencia cumbre puede ser, y debe ser determinante
para el desarrollo de sus subordinados. Esa ciencia cumbre era en un
principio la teologia. Y como tal podia exigir que la historia, en espe-
cial la de la Iglesia misma, se practicara de acuerdo con sus propias
intenciones y desarrollos internos. Al igualarse las ciencias, estas pre-
tensiones fueron destruidas y a la vez se hizo posible una diferencia-
cion del propio objeto de la historia de la Iglesia: se ha roto el centra-
miento crispado en la Iglesia como instituciéon, en la doctrina y
normas de la Iglesia, en el clero y en la teologia, y se ha creado espa-
cio para el individuo y para la diferencia, para la comunidad y para el
gender [género], para la sacralidad fuera de la norma y para el ritual
sin fe cristiana.

;Historia de la Iglesia o historia de las religiones?

Por esto no hay motivos para temer el florecimiento de la historia
de las religiones, la fe o la Iglesia fuera de la historia de la Iglesia tra-
dicional. El problema real no se encuentra en el método o en la inter-
disciplinaridad. Una aproximacién a-teolégica en el fondo es habi-
tual desde hace siglos en la historiografia de y sobre las iglesias
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mismas. O mejor dicho: los historiadores de la Iglesia nunca han
dudado en usar plenamente los métodos de su oficio historiografico.
Lo mismo se puede decir de la interdisciplinaridad. Ya desde la Edad
Media la filosofia (la ancilla theologiae), |a filologia y otras disciplinas
alfa pertenecen al repertorio de trabajo de los teélogos y a la vez de
los historiadores entre ellos. Esta interdisciplinaridad poco se notaba;
sin embargo, no difiere gran cosa de la apelacién del historiador de
hoy de por ejemplo una ciencia social como la antropologia cultural
0 a una médica como la psiquitria. A los ojos de las ciencias no teo-
l6gicas, la fe, la praxis religiosa, la comunidad eclesial y todas las
demas formas de realizacion individual o colectiva de deseo de Dios
o encuentro con Dios forman practicas culturales y sociales donde se
aplican las reglas del oficio integramente. Contrastes como los que
existen entre la ciencia secular y teolégica o sacral no son de impor-
tancia aqui. El ritual religioso, el simbolismo mistico o el pensa-
miento teol6gico no se analizan peor en la ciencia religiosa “secular”
(o religious studies) donde nos encontramos con un Dios ausgeklam-
mert [excluido]. Al contrario, otras ciencias descubren para la teo-
logia dimensiones escondidas. Demuestran como la accion, la repre-
sentacion y el pensamiento humanos, también al tratarse de la
religion, se pueden, incluso para un buen entendimiento se deben,
unir de forma sistematica con todo el campo amplio de investigacion
del hombre como sujeto actuante, imaginativo y pensante. El deseo
holistico de la teologia en la fragmentacién doble sefalada no desa-
parece sin mas, sino que adquiere otro terreno de trabajo. Lo que sf
cambia es el objeto de la aproximacion cientifica. Este da un giro de
un cuarto: se convierte de vertical en horizontal. La religion como
practica fundamentalmente humana, la representaciéon humana del
mundo, el pensamiento humano.

Esto ultimo nos hace volver un momento a la historia de la Iglesia.
La historia de la Iglesia tiene un fin interno y externo. A nivel interno
le importa la cohesion del grupo y la justificacion de su existencia.
Como tal la historia de la Iglesia se halla en relacion estrecha con el
paradigma teol6gico. Mds importante adn: tradicionalmente la histo-
ria de la Iglesia es la forma mas adecuada para darle identidad a la
comunidad de fe, puesto que el ser humano, también el hombre cre-
yente, mas que ningln otro ser, se encuentra ligado al tiempo (histé-
rico) y al grupo (social). En este &mbito siempre y de forma implicita
le dirige el oficio un interrogante de fondo: ;de dénde venimos y
adénde vamos? Esto hace que toda discusién sobre la historia de la
Iglesia con historiadores de otros &mbitos y con no iniciados esté car-
gada. Antes de que la persona ajena se dé cuenta, hiere al grupo. Y
antes de que el grupo mismo se dé cuenta, corre el peligro de acabar
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en un discurso de finalismo sobre si mismo diametralmente opuesto
con la ciencia, no sélo la ciencia de la racionalidad occidental, sino
también la ciencia de otra racionalidad en otras culturas y continen-
tes. El rasgo de la ciencia, como bien se sabe, es que uno sale de su
propia légica y &mbito y acepta que una racionalidad mas amplia,
tanto si es universal como si es de estructura narrativa, dirige u ofrece
explicacion para la lengua, el pensamiento y el actuar humanos.

Pero, ;acaso la histora de la Iglesia como subdisciplina teolégica
esta dispuesto a ello? Alli esta la cuestion. ;Hasta dénde quiere lle-
gar la historia de la Iglesia en su commitment [compromiso] con el
sistema rigido de normas de la ciencia? ;Acaso quiere reservar para
ella un niche [nicho] donde estan en vigor otras reglas? Visto desde
fuera, el problema principal de la historia de Iglesia es que en el
pasado abrazé sin dudarlo siquiera el punto de vista de la teologia
eclesial o al menos dirigida y autorizada por la Iglesia, o la convirtié
en objeto suyo. Era una forma de historiografia que se apoyaba en la
institucion eclesial, en sus valores y su disciplina, y que interpretaba
la experiencia individual de fe como derivada de la colectividad, en
vez de verla como constituyente de la comunidad. Creyentes indivi-
duales que pensaban fuera del carril eclesial eran “Chrétiens sans
Eglise” (L. Kolakowski), o mas fuerte “hijastros del cristianismo” (J.
Lindeboom).

Mas que las ciencias sociales, el avance de las ciencias culturales
forma una amenaza para la practica antigua de historia de la Iglesia.
Pues la sociologia de la religién dejé intacta la institucién eclesial
como punto de apoyo central de la historia, mientras la ciencia cultu-
ral la discute, ya que la cultura se transmite de forma colectiva; sin
embargo, permite la experiencia, el pensamiento y la conducta indi-
viduales e incluso los legitima. La historia cultural se ocupa menos de
la structure [estructura] que de la agency. Con eso se convierte en
punto de discusién critica el caracter institucional de la historia de la
Iglesia. No porque no sea importante, sino porque deja de ser el
punto de partida indiscutible de nuestra vision histérica de la reli-
gion. La Iglesia, seglin nos transmite la ciencia cultural, se constituye
desde una interaccién entre demanda y oferta, entre personas que
quieren darle forma a su fe e instituciones que le proporcionan o
aportan medios para su formacién. Aqui no sabemos de antemano
quién toma la iniciativa y quién determina el resultado final. Por eso
abogo por mas historia de la Iglesia desde la base, desde la perspec-
tiva de los creyentes, es decir, desde el lado de la demanda. A ésta la
prefiero llamar historia de las religiones, pues se trata de la religio,
entendida como el lazo vivo con Dios, no como el sistema religioso
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abstracto®. Es decir, se puede permitir que sea una historia compro-
metida y no una ciencia religiosa apatica. Pues, ;acaso no es verdad
que también en la teologfa hay que darle importancia ante todo a los
mismos creyentes y sélo después a la Iglesia, la comunidad creyente,
la eclesiologia y la historia de la Iglesia institucional que encaja en
todo esto? Una historia de la Iglesia sin el objeto Dios no es nueva,
tampoco lo es una historia de la Iglesia donde Dios (ya) no es la
fuente de inspiracién. Pero una “historia de la Iglesia” (o como se
[lame) que tiene a Dios como objeto y fuente de inspiracion, tiene
mas valor, no para la disciplina de la historiografia como tal, pero sf
para los implicados. Y, sin embargo, como historiador me atrevo a
afirmar que una historia de la religion, de la fe, y de la Iglesia, en este
orden, se debe preferir a una unién englobante entre ciencias, desde
la teologfa, pasando por las ciencias espirituales hasta llegar a las
conductuales. Ninguna de ellas posee el monopolio del ser humano
creyente.

(Traducido del neerlandés por Femke Waardenburg)

5 Cf. Willem Frijhoff, Embodied belief. Ten essays on religious culture in
Dutch history [ReLIC: Studies in Dutch religious history; 1], Hilversum 2002.
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Mary Grey *

DE LA SACUDIDA DE LOS CIMIENTOS
A UNA INTEGRIDAD DIFERENTE:
LA ESPIRITUALIDAD COMO RESPUESTA
A LA FRAGMENTACION

uando publicé sus sermones
en 1946 con el titulo La sacudida de los cimientos, apenas era cons-
ciente Paul Tillich de que los siguientes cincuenta afios serian cada
vez mas los testigos de la experiencia evocadora de que “el centro
no se mantiene”, de que las grandes columnas de la certeza se ven-
drian abajo con la pérdida de los metarrelatos y de que la fe cristiana
se tambalearia, confusamente, entre dos polos: resistir a la tentacion
de imponer nuevos universalismos o sucumbir a los relativismos en
contienda'. Para muchos cristianos se trataba de una opcién real-
mente dificil: aferrarse a las antiguas certezas y a la conviccion de

* MARY GREY es actualmente profesora investigadora en el St. Mary’s Uni-
versity College (Strawberry Hill, Londres), y anteriormente fue directora de la
catedra D. J. James de Teologia Pastoral en la Universidad de Gales. Fue pro-
fesora de Feminismo y Cristianismo en la Universidad Cat6lica de Nimega
desde 1988 hasta 1992. Es miembro fundador del consejo de administracion de
la ONG “Wells for India” [Pozos para la Indial; habitualmente viaja al estado
semidesértico del noroeste de India; también es miembro del consejo de admi-
nistracion de la red Dalit Solidarity del Reino Unido, que lucha a favor de los
derechos humanos de los dalitas y otros grupos que sufren la discriminacion
impuesta por el sistema de castas.

Entre sus obras recientes destacamos: Sacred Longins: Ecofeminist Theo-
logy and Globalisation (2003), y, conjuntamente con Rabi Dan Cohn Sherbok,
Pursuing the Dream: a Jewish-Christian conversation on Reconciliation (2005).

Direccién: St Mary’s University College, Twickenham, Professor emerita,
University of Wales, Lampeter (Reino Unido).

' Paul Tillich, The Shaking of the Foundations, SCM, Londres 1949. La frase
“el centro no se mantiene” es de W. B. Yeats, “The Second Coming”, en Selected
Poetry, Penguin, Londres 1991, p. 124.
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que la verdad es una red sin fisuras, o caer en las versiones en con-
tienda sobre la verdad, los conflictivos andlisis histéricos y las luchas
contextuales por la justicia. La invitacion al relativismo ha Ilevado a
muchos al cinismo y a la desesperacién. Pero para otros ha consti-
tuido el nacimiento de una nueva buisqueda espiritual, el surgimiento
de un auténtico esfuerzo por crear una existencia en la que un todo
integrado y un sistema armonico restaurasen el sentido. Son muchos
quienes consideran que éste es el trasfondo del resurgir de la espiri-
tualidad, de su florecimiento en todas las religiones e incluso mas alla
de los circulos religiosos. Con este articulo intentaremos discernir si
estas espiritualidades han conseguido o no constituirse en una res-
puesta cristiana a una cultura fragmentada.

:Qué entendemos por espiritualidad?

Ciertamente, la palabra espiritualidad es un neologismo, que
comienza a extenderse, desde tiempos relativamente recientes, a par-
tir del término francés spiritualité, dado que el Dicctionnaire de Spiri-
tualité, ascétique et mystique comenzd a aparecer en 19322 Para
apreciar la rapidez de los recientes avances y su extension basta com-
parar The Study of Spirituality de Cheslyn Jones y sus colegas (1986)
con el nuevo SCM Dictionary of Spirituality (2005), editado por Phi-
lip Sheldrake para ver las nuevas areas que el término espiritualidad
abarca actualmente®. Al tiempo que se mantiene y se profundiza en
la Biblia, la mistica y las espiritualidad de las congregaciones religio-
sas, se presta también una gran atencion al cuerpo, la sexualidad, la
naturaleza, la justicia y las espiritualidades indigenas.

Por tanto, los primeros cristianos no entenderian facilmente no
s6lo el término espiritualidad, sino ni siquiera el mismo concepto de
experiencia espiritual, pues para ellos la fe en Jesucristo se expresaba
en las reuniones para partir el pan, en la atencién a los necesitados y
mediante la proclamacién del Evangelio, tal como habia mandado el
Sefor. Posteriormente, la Iglesia ortodoxa admitiria la experiencia
espiritual como algo que no pertenecia al individuo, sino como reali-
dad litargica de la comunidad reunida en la eucaristia dominical.
Aqui surgié la llama de la idea contemporanea de la espiritualidad
entendida como la bisqueda de una totalidad que todo lo abarca, en

2 Joseph de Guibert et al., Parfs 1932-.

* Cheslyn Jones, Geoffrey Wainwright, Edward Yarnolds (eds.), The Study
of Spirituality, SPCK, Londres 1986. Philip Sheldrake (ed.), The SCM Dictio-
nary of Spirituality, SCM, Londres 2005.
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la que se integra la experiencia del sujeto, del mundo y de Dios. Una
integracion entendida como prdctica vivida, no s6lo como una teorfa.
La espiritualidad comenzo, con cierta vacilacién, a aproximarse a la
definicion moderna cuando las nuevas situaciones exigieron diversas
expresiones de la fe. Por ejemplo, cuando los monjes se retiraron a
los desiertos de Egipto y Palestina a partir del siglo Ill, su vida se
caracterizaba por un intencionado ascetismo en oposicién a las
extravagancias y la corrupcién de la cultura de su época*“. El discerni-
miento sobre cuéles eran las dimensiones de la fe que habia que
subrayar como leitmotiv para dar sentido a toda la vida espiritual, se
convirtié en la inspiracién del desarrollo de la idea de espiritualidad.
Con el aumento de las congregaciones monasticas, a partir de los
benedictinos, resulta sorprendente ver la diversidad de los carismas
elegidos, que van desde el equilibrio entre la oracién y el trabajo
(benedictinos), la pobreza y la simplicidad (franciscanos), hasta el
actual interés por la reconciliacién de, por ejemplo, la comunidad de
Taizé, en Francia, y San Egidio, en Italia. (Ni que decir tiene que estos
carismas han de entenderse en el contexto cultural, histérico vy reli-
gioso més amplio del momento histérico en el que surgen.)

La espiritualidad como centro de atencién contemporanea

En el seno de la situacion fragmentada de la cultura contempora-
nea, es indiscutible que el individualismo florece en una sociedad en
la que el ethos del mercado —el beneficio conseguido mediante el
consumismo- ha establecido su reinado. Es evidente que los términos
inspirados por el mercado se han introducido sigilosamente en el
ambito de la espiritualidad. Harvey Cox describe como el discurso
del mercado —o de Mammon- puede compararse en su alcance, aun-
que no en su profundidad, al de la Summa de Toméas de Aquino o a
las obras de Karl Barth®. En la cima del sistema se encuentra, eviden-
temente, el mercado como divinidad, un mercado que, aunque no
aparezca como tal, estamos seguros de que posee atributos divinos.
Pero se trata de un fenémeno realmente reciente y nuevo:

“Desde las primeras fases de la historia humana... han existido los
mercados, los mercadillos y los comercios. Pero el mercado nunca
fue considerado una divinidad, porque existian otros centros de valor
y sentido, otros dioses... solamente en los dos Gltimos siglos se ha

*Cf. Cheslyn Jones et al., o. c., parte Il, The Early Fathers, pp. 102-118.

> Harvey Cox, The Market as God: Living in the new Dispensation, http://
www.theatlantic.como/issues/99mar/marketgod/htm.
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elevado por encima de los semidioses y espiritus telGricos para con-
vertirse en la Primera Causa de nuestro tiempo”®.

Con sus propias liturgias, sacramentos, sacerdotes y videntes de sus
misterios, el mercado invade el domino de la misma espiritualidad.
Cox comenta que los estados de la gracia entendida como serenidad
y paz, anteriormente no sujetos al mercado, estan apareciendo
actualmente en sus catalogos; en esta perspectiva, lo que antes sélo
se adquiria mediante las disciplinas ascéticas, como la oracién vy el
ayuno, actualmente se sustituyen por la aromaterapia o por “un taller
de fin de semana en una zona residencial del Caribe con un especia-
lista en psicologia profunda que sustituye al maestro espiritual en el
retiro clasico”’.

New Age

Seleccionamos tres corrientes contemporaneas dentro de este con-
texto social; cada de una de ellas representa el intento espiritual por
crear una unidad o totalidad en medio de la confusién cultural. La pri-
mera es, como era de esperar, una mezcla ecléctica que se denomina
“nueva era” o, en inglés, “new age”. La espiritualidad de la nueva era
—casi indefinible, por principio— puede entenderse como expresion
simbélica de la fragmentacién cultural y como rechazo de las estructu-
ras religiosas tradicionales que sofocan el espiritu, aunque no es ino-
cente de haber sucumbido a las seducciones del mercado, tal como
dijimos anteriormente. Muchos de sus aspectos, como los relacionados
con las religiones de divinidades femeninas y de la naturaleza, mani-
fiestan una auténtica lucha por conseguir una visiéon de conjunto y
coherente, que interpreta el patriarcado como una dimension destruc-
tiva de la tierra y de lo femenino; pero otros, en su intento por lograr la
totalidad o el conjunto, rechazando lo que consideran como las
dimensiones autoritarias y represoras de la tradicién, caen en otra
forma de fragmentacion al elegir arbitrariamente ciertos elementos
espirituales que le fascinan y excluir los restantes. Por ejemplo, la
meditacién sin la necesaria disciplina, la interpretacion de las cartas
del tarot y la vision en bola de cristal, pueden coexistir con la musica la
abadesa Hildegarda de Bigen, sin reconocer —o asumir— el contenido
teolégico vy la disciplina monastica que vertebraron su vida. Es ya habi-
tual que el canto gregoriano aparezca en las listas de éxitos, pero lo
que sus fans buscan es mas bien un sentido transitorio de armonia tras-

¢ Ibid., p. 3.
7 Ibid., p. 8.
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cendental que no tiene relacién alguna con la espiritualidad benedic-
tina. También se ha extendido entre gentes del mundo de los negocios
el habito de la meditacion budista antes de desayunar. Pero no hay
pruebas de que esta practica sea un punto de referencia para los princi-
pios éticos que inspiran los debates o disputas econémicas posteriores.

Ninguna de estas formas de espiritualidad es intrinsecamente per-
versa o perjudicial, pero, lamentablemente, al situarse en el contexto
de la fragmentacioén de la cultura, pueden alimentar el puro indivi-
dualismo y la autocomplacencia de las que sus partidarios desean
distanciarse.

Recuperacion del pasado

También puede decirse lo mismo de la segunda corriente de espiri-
tualidad, es decir, de aquella que recupera el pasado pero con una
cierta aureola ahistérica e idealizada. Un buen ejemplo de este tipo
lo constituye la espiritualidad celta, que actualmente es bien cono-
cida en Europa e incluso en América®. Centrandose en los santos cris-
tianos de la Iglesia celta de Gales, Irlanda, Escocia, el nordeste de
Inglaterra y Cornwall, como también en Bretafia y algunos lugares de
Alemania, muchos cristianos descubren aqui una forma de comuni-
dad més flexible en oposicién al gobierno autoritario de la Iglesia
romana, y mas preocupada, segin su opinién, por el amor a la crea-
cion que por el pecado y la culpa®; la relacion de los santos con la
naturaleza, los bosques, los pajaros y los animales, inspira y conduce
al sentido de la sacramentalidad de toda la creacion. La totalidad se
experimenta con el sentido de que toda la vida es bienaventurada,
incluso la mas humilde de las actividades. El problema que encontra-
mos —sin animo de rechazar cualquier elemento que conduzca a la
profundizacién en la fe- reside, de nuevo, en que se eligen unos ele-
mentos y se ignoran otros. El presupuesto de que las relaciones de
género eran mas igualitarias en la época celta no puede probarse his-
téricamente. En la teologia celta existen elementos intensamente dua-
listas y centrados en el pecado que en modo alguno pueden englo-

¢ Otro ejemplo seria la recuperacién ahistérica e idealizada de san Fran-
cisco de Asis.

° Un buen ejemplo se encuentra en el Sinodo de Whitby del afo 664 d.C.
convocado por la abadesa Hilda de Whitby. En él, la Iglesia celta se opuso a
la Iglesia romana —representada por san Wilfrid— sobre la fecha de la Pascua,
que cada una celebraba en una fecha diferente. No es necesario decir que
Roma gané la contienda.
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barse en una sola categoria. En realidad, se trata de una teologia mas
diversa y mucho mas compleja. Gilbert Markus y Thomas Clancy
muestran que los poemas liricos, que supuestamente habfan sido
escritos por los eremitas celtas que vivian en armonfa con la natura-
leza, fueron probablemente escritos posteriormente como forma de
escapismo para monjes eruditos:

“Para ellos se trataba de una alternativa a las preocupaciones ruti-
narias y las frustraciones vitales que tenian en los bulliciosos y aje-
treados monasterios. El genuino eremita, que vivia en una cueva
himeda o en una celda de madera, ayunando en invierno como en
verano para someter la carne, aterrorizado por los truenos y los
relampagos... no es el autor de estos ‘poemas pastoriles’” .

Ahora bien, esto no significa que no haya elementos que puedan ser-
vir de motivos inspiradores. lan Bradley, al tiempo que desacredita
una aproximacién simplista y ahistérica, admite, no obstante, que la
relacion cordial con pajaros y animales es una caracteristica notable
de la espiritualidad celta, aunque no se limita solamente a este pe-
riodo™.

Una espiritualidad mistico-profética para una cultura fragmentada

;Cémo puede, entonces, la espiritualidad afrontar la fragmentacién
sin imponer un falso universalismo o eliminar la diferencia y la com-
plejidad? La tarea mas urgente consiste en abordar el “yo” del que
busca la totalidad. En tanto que el yo esté bloqueado en el ethos del
mercado que hemos comentado anteriormente, no hay salida posible
a la autocomplacencia y al consumismo narcisista. No resulta sor-
prendente que la espiritualidad contemporanea se centre en la prac-
tica de la revision del yo. Asi, la espiritualidad feminista y ecolégica
subrayan el hecho del yo encarnado o corpéreo, encarnado en un
determinado contexto histérico y en un ambiente que cultiva y per-
mite un desarrollo préspero o bien lo impide mediante la privacién
fisica o emocional. Puesto que el yo es generado o configurado segtin
los géneros, la atencién se centra en las barreras socioculturales para
el desarrollo integral de los hombres y las mujeres, y en las barreras
estructurales que lo impiden, como los prejuicios y las leyes que for-
man parte de las sociedades patriarcales. El reconocimiento del “yo

9 T. Clancy y G. Markus, lona: The Earliest Poetry of a Celtic Monastery,
Edinburgh University Press, Edimburgo 1995, p. 90.

" lan Bradley, “How Green was Celtic Christianity?”, Ecotheology 4 (1998)
58-69.
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ecolégico”, dependiente de la tierra, el agua, el aire y la agricultura,
conduce a un sentido de interdependencia entre lo humano y lo no
humano, segtn el cual se redefine el “cuidado o la atencién” para
incluir la atencién debida a la tierra y un cierto sentido de veneracion
por el lugar donde se habita. El yo se desarrolla no sélo en conexién
con la tierra, sino también en relacién con las comunidades de la
familia, los amigos, la comunidad de fe y el pafs, que se entrelazan
entre si. Asi, la practica espiritual, al dar muerte al yo narcisista, se
amplia incluyendo las perspectivas de atencién vy justicia en el seno
de estos circulos comunitarios. Finalmente, el yo esta siempre en pro-
ceso, siempre en peregrinacion, siempre muriendo al momento ante-
rior para desplazarse al siguiente, conforme van reclamando la
maduracion, las experiencias de la vida, los acontecimientos y los
compromisos. La muerte de un nifo, la experiencia de un sufrimiento
cronico o de una enfermedad mortal, las heridas de la violencia y la
pobreza, todo esto exige al yo dar un paso adelante, como las criséli-
das que mudan de piel. El yo relacionado en el marco de un viaje
espiritual esta siempre llamado a realizar nuevas conexiones sin, por
ello, perder el contacto con la sabiduria de la experiencia anterior.
Pero los momentos del yo que quedan atras (el nifio despreocupado,
el adolescente aventurero, el amor entusiasta, el luchador por la
libertad, la viuda que se ha quedado sola), no se abandonan como
fragmentos, sino como momentos del yo que, cuando llegue la pleni-
tud de los tiempos, mediante el poder y la presencia de Dios, se reu-
niran en la totalidad de una personalidad completa y plena. Es a este
proceso al que llamamos espiritualidad.

En primer lugar, se trata de una espiritualidad profética, por la prac-
tica contracultural que inspira; en este caso, en contra del ethos del
mercado. Si el éxito del mercado depende de nutrir los insaciables
deseos de bienes materiales, la espiritualidad cristiana le da la vuelta
radicalmente poniendo de manifiesto su visién degradante de la
humanidad y reubicando el deseo como anhelo o deseo de Dios™ a
quien se experimenta como fuente de nuestra pasién por la justicia
—es decir, por la justa relacion entre la humanidad y la creacion-y
como Sabiduria (Sophia) que nos ensefia a recuperar el pasado y
nutrir el presente inspirandonos aspectos éticos y practicas diferentes.
El amor de Dios se experimenta como amor encarnado en la crea-
cién, como amor que da prioridad a las personas y las criaturas mas
pobres y vulnerables. En el seno de una espiritualidad profética
encuentran su voz los que mas sufren en los sistemas econémicos

12 Cf. Mary Grey, Sacred Longins: an Ecofeminist Theology and Globalisa-
tion, SCM, Londres 2003.
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opresivos: la posibilidad del florecimiento de una solidaridad efectiva
construye puentes entre las culturas fragmentadas.

En segundo lugar, se trata también de una espiritualidad mistica.
Fue Karl Rahner quien dijo que, para que siga existiendo un cristia-
nismo, el cristiano habria de ser un mistico o no seria nada'. El pri-
mer sentido de la mistica es la contemplacién de los misterios, los
misterios de Dios, que es lo que estd en el corazén de la liturgia™.
Pero la liturgia es la expresion de una realidad mas amplia: la sacra-
mentalidad es la experiencia agraciada de toda la vida, incluso en
medio del dolor y la violencia. El objetivo de la relacién mistica con
Dios es restaurar la totalidad o la unién en medio de la fragmentacion
y la ruptura, una situacién que en ocasiones se ha denominado la
“noche oscura”. ;Qué implicaria recuperar la mistica no como expe-
riencia privada de un individuo, ni, por supuesto, esencialmente
como una “experiencia” como tal, sino como trayecto espiritual de la
comunidad? Aunque esto suene a una democratizacion de la mistica,
a una atencioén centrada en la inmanencia en lugar de la trascenden-
cia, 0 a una mayor concentracién en la corporeidad, en la conectivi-
dad con esta tierra mas que a la huida de ella, hay aqui algo que
desafia la fragmentacion y el individualismo de la cultura que podria
denominarse apropiadamente la “noche oscura”. Sobre esto he
escrito recientemente lo siguiente:

“La noche oscura comprende un nivel mucho mas profundo de
alienacion y desesperacion. Es la oscuridad que brota de una falta de
alimento en la liturgia, la vida de oracién y la doctrina... Es el dolor
de los simbolos pervertidos y los rituales sin vida... es hacer del mis-
terio de Cristo algo que no tiene relacién alguna con la vida real de
los hombres y su control por una elite clerical... es la carencia de una
forma de oracién que conecte con la experiencia de vida de cada ser
humano, lo que provoca que se aborte la vida del espiritu y nazca
muerta... El impasse total de la noche, la experiencia de quedarse
mudo vy sin expresién —no en el silencio de la contemplacién amo-
rosa, sino porque ain ha nacido el lenguaje necesario- cae con una
prontitud aterradora” *.

Las tinieblas de las que hablamos son las del ser que esta bloqueado,
privado del verdadero alimento, que es la situacién de muchos que

3 Karl Rahner: “Frommigkeit fr. her und heute”, en Escritos de Teologia,
vol. VII: “El creyente del mafana tendra que ser un ‘mistico’, es decir, alguien
que ha ‘experimentado’ algo, o no podra serlo més...”.

"* Como dije anteriormente, éste es el significado original de la experiencia
espiritual.

'* M. Grey, Redeeming the Dream, SPCK, Londres, pp. 75-77.
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viven en la actual cultura fragmentada. No obstante, la noche oscura
puede dar paso a nuevos amaneceres, es decir, puede funcionar
como epifania de algo que alin no se ha experimentado. En esta
ambigliedad y tensién de la mistica noche oscura se hace méas pro-
funda la espiral de la oscuridad. La mistica como respuesta o reac-
cién comunitaria en la fe puede experimentarse mediante la “transfi-
guracion” de la existencia, mediante las relaciones reciprocas yo-td y
a través de la accion politica a favor de la justicia, tal como expuso
certeramente la difunta Dorothee Solle ™. La protesta radical por la
paz, el abandono de los ambitos confortables para resistir el mal de
los sistemas dominantes, constituian para Sélle y sus grupos de acti-
vistas el lugar de la revelacion de los misterios de Dios.

Adentrarse en la experiencia de una existencia transfigurada puede
sonar a algo que es exclusivamente propio de los poetas. Pero hace
mucho tiempo que la teologia ha olvidado la estética. La intuicién es
que ésta se ofrece a todos como penetracion del poder sagrado en
nuestra vida ordinaria, como un potencial para conseguir la integra-
cion plena. Es la consecuencia del reconocimiento y la apreciacion
profunda de que toda la creacién es teofanica, es decir, revela la pre-
sencia del ser divino. Esta conviccién procede de la teologia orto-
doxa, de gran parte de la teologia celta y de la espiritualidad ecofemi-
nista y de la liberacién. Por ejemplo, el obispo Kallistos de la Iglesia
ortodoxa griega, cita un pasaje poético sobre un arbol, advirtiendo
criticamente que el poeta no da el paso posterior para llegar a reco-
nocer al creador'. Para Kallistos, el arbol transfigurado significa que
la creacioén es teofanica... El mundo es un sacramento. El mundo es
icénico. Comenta lo siguiente: El padre Anfiloquios (t 1970), un
“presbitero” de la isla de Patmos, solia decir: “Dios dio otro manda-
miento que no esta consignado en las Escrituras: ‘Amad a los arbo-
les... cuando plantas arboles, plantas esperanza, plantas paz, plantas
amor, y recibiras la bendicion de Dios’”. Pero, para Kallistos, hay
muchas descripciones misticas de los arboles que no tienen en
cuenta que el elemento esencial del arbol es el caracter que posee
como mediacion de la presencia de Dios. En este sentido, dice sobre
el encuentro de Moisés con la zarza que ardia:

“...en y a través del arbol que contempla, Moisés entra en comu-
nién con Dios viviente”.

'© Cf. Dorothee Solle, The Silent Cry: Mysticism and Resistance, Fortress,
Ausburgo 2001.

7 Cf. Kallistos, “From Creation to the Creator”, Ecotheology 2, pp. 8-30. La
cita se encuentraen lap. 11.
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A continuacién viene el mandato ético —quitate las sandalias (objetos
inanimados). Estaba pisando tierra sagrada porque la tierra —toda la
realidad creada- es sagrada. Se trata de un modo de ver, percibir, gus-
tar, escuchar y experimentar el mundo entero como una realidad
penetrada por la presencia y la gratuidad de Dios. La calidad mistica
se encuentra, por tanto, en la calidad de la percepcién, pero también
en el caracter perdurable del elemento de la vision. La novelista
Annie Dillard habla de la calidad duradera de la vision del “Arbol
con luces” en los siguientes términos:

“Vi el cedro de la parte trasera, donde las palomas vestidas de luto
duermen posadas, responsables y transfiguradas, cada célula zum-
bando fuego. Me encontraba de pie sobre la hierba iluminada, hier-
ba que era totalmente fuego, totalmente visible y totalmente sofada.
Por primera vez se vefa menos como visién que como ser, golpeado
jadeantemente por una visién poderosa. Amainé el diluvio de fuego,
pero auln sigo empleando el poder... La vision viene y se desvanece,
casi siempre, pero vivo para ella, para el momento en el que las
montafias se abran y una nueva luz brame a cascadas entre las grie-
tas y las montanas se cierren de golpe” ™.

La visién del arbol con luces no es una vision privada para el privile-
giado, sino una invitacién a dar testimonio sensible de la creacién
como compromiso comunitario. Surgié por la atencién paciente que
Annie Dillard habia prestado a la vida junto a un Riachuelo Juguetén.
“Escuchar con empatia”, “prestar atencién pacientemente”, “buscar
con firmeza”, “recordar o rememorar”, “venerar la sabiduria prac-
tica” y resistirse a la injusticia son los modos en que este tipo de espi-
ritualidad busca la totalidad.

:Una nueva integracién?

Pero la historia no acaba aqui. La unidad perfecta ya ha dejado de
ser una meta u objetivo. La oposicion del siglo pasado a un falso uni-
versalismo y la apertura a la diversidad nos han ensefiado por lo
menos eso. El viaje espiritual acontece en un mundo pecador y con-
flictivo. En cuanto buscadores espirituales somos seres humanos
imperfectos y la fragmentacion esta profundamente grabada en nues-
tra psique. Es posible que el relato evangélico nos dé una clave para
configurar una nueva integracion. Tras alimentar a cinco mil personas
en la montafa, los fragmentos fueron recogidos en doce canastos.
Esta nueva coleccion no formaba una hogaza perfecta; escribe

'* Annie Dillard, Pilgrim at Tinker Creek, pp. 33-34.
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Mateo: “recogieron de los trozos sobrantes doce canastos Ilenos”
(14,20). Por tanto, nuestro yo imperfecto y fragmentado debe ense-
fiarnos a afrontar la diversidad, la duda, la ambigtiedad y los conflic-
tivos relatos de la verdad rechazando siempre toda solucion sim-
plista. S6lo entonces admitiremos la posibilidad de que los cristales
defectuosos puedan convertirse en diamantes inmortales, tal como lo
expresoé el poeta Gerard Manley Hopkins ™.

En este sentido, la espiritualidad se convierte en el proceso de “reu-
nificacién de los fragmentos”: mediante la concesion de la primacia a
las perspectivas procedentes de las comunidades vulnerables y margi-
nadas, mediante el afrontamiento del desafio de la noche oscura del
desconocimiento y la posibilidad de fracasar, los defectuosos cristales
se reconfiguran en una nueva integridad o totalidad mas modesta y
humilde. Aqui son indicadores cruciales y fundamentales para el testi-
monio cristiano y la aventura espiritual, el coraje para no abandonar la
busqueda y para seguir al Espiritu Divino a un territorio desconocido.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

' Gerar Manley Hopkins, “That Nature is a Heraclitean Fire and of the
Glory of the Resurrection”, en Poems and Prose, Penguin, Londres 1953, pp.
65-66.
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TEOLOGIAS DEL SUR:
ENCARNADAS Y HOLISTICAS

| hablar de Dios, cada
comunidad esta inmersa en procesos histéricos; su hablar tiene ras-
gos particulares desde los cuales tiene contacto con otros sujetos. En
el Primer Mundo los lenguajes sobre Dios han empleado la filosofia
e interactuado con ciencias seculares, y su prolifica especializacion
ha estado enmarcada por la razén moderna. En los 2/3 (dos tercios)
del mundo, la reflexion estd més atenta a una gama de ciencias y
espiritualidades, y lo cristiano suele ser pensado al servicio de una
nueva humanidad. Sin embargo, nuestras instituciones teolégicas
mayormente reproducen y adaptan las pautas elaboradas en Occi-
dente.
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cion de Santa Cruz. Ha dirigido el Instituto de Estudios Aymaras en el Peru
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tianismo andino (Quito 1999); Audacia evangelizadora (Cochabamba
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Esto ha ido cambiando. Durante los Gltimos cuarenta anos han bro-
tado y crecido varias formas de pensar la fe', de caracter contextual,
liberador, altermundista (“otro mundo es posible”)2. ;C6mo nos relacio-
namos con los logros noratlanticos? Con ellos vale interactuar, en vez
de continuar subordinados; ya que la interaccién entre ellos y nosotros
fortalece aqui y all& las capacidades para pensar y celebrar la fe.

Voy a examinar el escenario global y la existencia de varios len-
guajes. Resenaré teologias de sujetos particulares/universales, y
subrayaré sabidurias del pueblo creyente. Tales conocimientos espe-
cializados ;ayudan a entender toda la realidad a la luz de la fe?
3Cémo cada particularidad contribuye al proyecto de felicidad uni-
versal? A los ojos de la fe, la concreta y universal vocacién a la felici-
dad esta animada por el Espiritu de Dios.

I. Globalizacién y lenguajes parciales

El discurso teoldgico suele abordar la condicién humana de forma
singular, y asf presupone un sujeto abstracto y presupone un mundo
noratlantico. Uno se deja cautivar por paradigmas de Occidente que
cuentan con muchos valores modernos, pero que rehtiyen la comple-
jidad, expolian la naturaleza, cosifican el cuerpo humano y emplean
la contraposicion sujeto-objeto®. Cuando el discurso teolégico es

' Ver V. Fabella y R. S. Sugirtharajah (eds.), Diccionario de teologias del
Tercer Mundo, Editorial Verbo Divino, Estella 2003 (2000); L. C. Susin (org.),
O Mar se abriu, trinta anos de teologia na America Latina, Loyola, Sdo Paulo
2000; J. ). Tamayo y J. Bosch (eds.), Panorama de la teologia latinoamericana,
Verbo Divino, Estella 2001; M. Amaladoss, Vivre en liberté, les theologies de
la liberation en Asie, Lumen Vitae, Bruselas 1998; R. S. Sugirtharajah (ed.),
Asian faces of Jesus, SCM, Londres 1993.

2 Es evidente que en las ultimas tres décadas del siglo XX nuevas voces forjan
metodologias y contenidos caracterizados por la perspectiva del pobre, a lo que
se afiade un afén teoldgico altermundista. Esto conlleva cuestionar representa-
ciones cientificas, espirituales y demas, y formar parte de asociaciones y redes
con un imaginario alternativo (los Foros Sociales Mundiales de Porto Alegre,
Mumbai, Nairobi). Chico Whitaker anota la superacién de paradigmas de accion
del siglo XX, y considera los FSM como el principal hecho politico al iniciarse el
siglo XXI (“Les lecons d’un echec”, Foi et Development, 339:1, 2005). Sin
embargo, ambientes eruditos en América Latina prefieren un lenguaje metafisico
y citan a maestros europeos; suelen ver la nueva reflexion como sélo una pre-
teologia; o bien sélo aprecian nuestra combinacién de fe, ética, accion concreta.

* Edgar Morin: “o grande paradigma do Occidente, muito bem formulado
por Descartes, é a disjuncdo entre o objeto e o sujeto... um paradigma que
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bipolar, alma y cuerpo son contrapuestos, la doctrina es resumida
como un salvarse del pecado y Dios es visto como objeto de refle-
xion. Esta conceptualizacion dualista se aleja del Evangelio, y puede
tener un caracter idolatrico.

Muy distintas son las teologias emergentes, que dan primacia a la
Encarnacion y la Pascua, con sus dimensiones corporales e histéricas.
Con respecto a Dios, las teologias del Sur recalcan la relacionalidad.
No hay, pues, un ser humano propietario de la verdad y vocero de lo
universal; mas bien son diversos rostros creyentes que hablan desde
“otras” modernidades y a favor de pequenas esperanzas que se globa-
lizan. En Brasil, Maria da Soledade acota: “la teologia de liberacién
ha sido una luz... con que he descubierto pequenas sefales del Reino,
cosas bellas ocultas en la basura de la sociedad”, y afiade el pensa-
miento de un amigo analfabeto: “como no vivo sin el aire que respiro,
asimismo no vivo sin Dios en mi vida”*. Estas maneras simbélicas de
pensar la fe van mas alla de conceptos univocos y ahistéricos. A la luz
de la fe, la comunidad entiende los acontecimientos humanos con sus
luces y sombras. A fin de cuentas, el discurso creyente trata no
“sobre” un dios-objeto, sino un estar “con” el Dios Vivo.

Las teologias del Sur brotan desde la marginalidad y son radicales
tanto al confrontar paradigmas hegemoénicos como al creer en la libe-
raciéon del pecado. Encaramos la hegemonfa planetaria, apreciamos
los entrecruzamientos y mestizajes, y desentrafiamos las lineas alter-
nativas. Un buen acercamiento sociocultural y filoséfico no sélo
lamenta la opresién y el sinsentido; también valora en pueblos margi-
nados sus recursos econémicos y politicos, y tantos manantiales de
sabiduria en la mujer y en el varén. Gracias a estos aportes de sujetos
pobres y sabios, los acontecimientos del mundo tienen otras lecturas.
Tales lecturas conjugan la critica realista con la generacién de alter-
nativas. Estas lecturas no pueden ser sacralizadas, ya que cada actitud
humana es interpelada y reconstruida por la Palabra de salvacion.

En cuanto al pobre, el tema es complejo. El pobre es deshumani-
zado por su incoherencia e insolidaridad, y por un sistema mundial
injusto. También el pobre es sujeto que asimila y reorienta logros
modernos (aunque éstos sean uniformes y discriminatorios). De modo
especial es asimilada y reconstruida la ciencia y tecnologia; también

controla tipos de pensamento totalmente diferentes... s6 se pode comprender
o humano pela exclusdo da natureza” (A inteligencia da complexidade,
Petrépolis, Sao Paulo 2000, 67).

* Maria da Soledade da Silva, “Sinais de Deus em nosso meio”, en VV.AA.,
A esperanza dos pobres vive, Paulus, Sdo Paulo 2003, pp. 55-57.
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hay un traspasar fronteras gracias a los medios de comunicacién, un
razonar de manera critica y constructiva, un disfrutar el progreso
material y redescubrir la armonia con el medio ambiente, una cola-
boracion democrética. A fin de cuentas, cuando sujetos marginados
desenvuelven sus propios recursos econémicos, culturales, espiritua-
les, ellos desabsolutizan el progreso, y ellos confrontan el politeismo
moderno en torno a cosas e individuos. Las teologias emergentes son
contestatarias ante idolos de hoy, y adhieren al Ginico Dios de la Vida.

La poblacién creyente (y quien le acompafa con una dedicacién
teoldgica) es interpelada por el Evangelio. El mensaje es tajante: “;por
qué no comprenden este tiempo?” (Lc 12,56). Con esta inquietud uno
busca sefales del Reino en las iniciativas de pueblos postergados y
sus modos de recrear la modernidad. Resaltan las senales del entre-
cruzamiento de lo local y global (que algunos Ilaman glocalizaciéon);
por ejemplo, las redes de comercio informal que sobrepasan las
reglas del mercado mundial. Lo local articulado con lo global tam-
bién se manifiesta en cristianismos mestizos (que confrontan la
monocultura “cristiana occidental”). No olvidamos que en el ban-
quete del Reino participan personas del “oriente y poniente, norte y
sur” (Lc 13,28). Gracias al Evangelio del Reino, nuestras corrientes
teolégicas tienen rasgos interreligiosos; al pensar la fe cristiana no
son descalificadas las religiones distintas a la de uno, ya que ellas no son
obstaculos a la salvacion.

Las teologias emergentes avizoran un cambio de época, y lo hacen
desde modernidades parciales y mestizas, y desde sus pequefias y soli-
das esperanzas. Es decir, en lo cotidiano y lo global existen alternativas
humanas; con ellas dialoga y es alimentada la reflexion de fe emer-
gente en los 2/3 del mundo. Ella es interpelada por iniciativas econémi-
cas de pobres solidarios que no sucumben ante la privatizacién. La
reflexion también ofrece resistencia a la publicidad que intenta nora-
tlantizar nuestros suefios (p.ej., en Chile cultivan ilusiones de ser como
Norteamérica). En términos positivos, somos interpelados por vivencias
locales e inculturadas de lo sagrado; y por muchas iniciativas pequefias
que se van articulando. De este modo humilde y realista son recogidas
interpelaciones y propuestas globales. No cabe, pues, la caricatura de
anti-globalizacién, ya que lo nuestro es en positivo: altermundista.

Con respecto a lenguajes parciales, valen unas distinciones. En el
mundo de hoy lo que predomina es un conocimiento pragmético y
especializado, cuya parcialidad es funcional al mercado de bienes y
servicios culturales. Por otro lado, la gente comin desde sus proyec-
tos y sabidurfas concretas elabora lenguajes con calidad cientifica y
holistica. En el Sur, algunas reflexiones cristianas asumen el primer

264 Concilium 2/104



TEOLOGIAS DEL SUR: ENCARNADAS Y HOLISTICAS

tipo de parcialidad; pero existen otros lenguajes “parciales” desde los
sufrimientos y desde pasos positivos dados por la gente comdn.

Estos pequefios lenguajes apuestan holisticamente a favor de la Vida.
Ello sobresale en el heterogéneo universo de fiestas y rituales, con su
potencialidad simbélica, y su peculiar I6gica de la alegria en medio de
carencias’®. Me parece que el lenguaje festivo de la gente conlleva una
teologia encarnada y pascual. También uno sopesa la sabiduria presente
en redes de derechos humanos, en la equidad que respeta diferencias de
género, en tanto alivio que provee la salud holistica, la economfa solida-
ria, la ecologia desde el pobre, el pensamiento altermundistas. Estos len-
guajes eficaces provenientes de sectores medios y pobres tienen mayor
consistencia que el lenguaje posmoderno de elites que sobredimensio-
nan lo diferente y fragmentario en cuanto tal. Ademas, apreciar los
pequeiios relatos del pueblo no conlleva sumarse al relativismo que
rehlye cambios histéricos y que soslaya la verdad que hace libre.

Il. Teologias emergentes

Como lo hace cada teologia, también las del Sur ven cémo la Salva-
cion en Cristo incide en la humanidad y la creacién. Entonces, al pen-
sar la fe, ;por qué ponernos adjetivos: del Sur, contextual, liberadora?
Estos términos indican rostros y métodos particulares con los cuales es
comprendido el amor universal de Dios. Durante varios siglos la teo-
logia cristiana ha estado anclada en conceptos noratlanticos, unifor-
mizados por la raz6n moderna. A partir de la segunda parte del siglo
XX han emergido teologias del Sur. Estas también emplean dicha
racionalidad, pero la supeditan (en mayor o menor grado) a sabidurias
que expresan lo propio y que recrean condiciones en el mundo con-
temporaneo. De este modo, al reflexionar la Salvacién en Cristo las
comunidades de fe en el Sur desarrollan sus hermenéuticas.

Las nuevas teologias admiran y alaban el misterio de Dios que con-
cretamente ha salvado a la humanidad y a la creacion. Esto es expresado
a partir del primer Congreso de Te6logos/as del Tercer Mundo, en 1976
en Tanzania®. Voces de Africa, Asia, América, “hombres y mujeres... con

° En regiones del PerG he estudiado, La fiesta, simbolo de libertad, CEP,
Lima 1998; una mayor recopilaciéon es hecha por Maximiliano Salinas, Gra-
cias a Dios que comi, el cristianismo en Iberoamérica y el Caribe, siglos XV-
XX, Dabar, México 2000.

¢ Ver Documentos Finales de cinco Congresos Internacionales de la Asocia-
cién Ecuménica de Tedlogos del Tercer Mundo, DEI, San José 1982, pp. 11-26.
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el bagaje cultural y religioso de los pueblos de los tres continentes... afir-
mamos nuestra fe en Cristo al que alabamos con alegria”. El documento
de Tanzania lamenta que “las teologias de Europa y de América del
Norte son dominantes en nuestras iglesias”, y postula “interpretar la
Palabra de Dios en relacién con nuestra propia realidad”. También
afirma que las religiones y culturas del Tercer Mundo “tienen un lugar en
el plan universal de Dios y que el Espiritu Santo esta obrando en ellas”.
Ya que esta corriente tercermundista ha sido malinterpretada por su
acento en el cambio social y porque serfa una ética y no precisamente
una teologia, vale subrayar que desde el inicio ella ha comprendido exi-
gencias de |a fe, ha estado atenta a culturas y espiritualidades, y que ha
considerado el conjunto de la Revelacién del amor de Dios.

Dedico unas pocas lineas (con las debidas disculpas) a la ltcida y
profética elaboracion teolégica en Asia. Son reflexiones en medio de
la injusticia social y empobrecimiento de millones, el pluralismo reli-
gioso, los movimientos por una plena humanidad, el resurgir de la
mujer, la armonia con la creacion. Asi lo ha resenado M. Amaladoss,
para quien el “vivir en libertad” es un simbolo que comparten dife-
rentes tradiciones cristianas, hindues, budistas, islamicas, cosmicas.

En cuanto a ciencias y tecnologias, Amaladoss ve lo problemético
no tanto en ellas mismas sino cuando son usadas para discriminar
otros modos de vivir. En cuanto a valores humanos y espirituales en
comun, ellos provienen no de alguna “ley natural... ni de una filoso-
fia racional abstracta”, sino mas bien del dialogo y “consenso dina-
mico sin punto final”’. Se propone pues la interaccién concreta entre
personas de diferentes tradiciones que estan a favor de la Vida. Con
esta actitud pluralista, el discurso teolégico va reconociendo en
diversas culturas y religiones la presencia de Dios, del Verbo y su
Espiritu. La reciprocidad con otros modos de creer enriquece la com-
prension propiamente cristiana de la Salvacion.

También de modo breve comento reflexiones hechas desde identi-
dades y proyectos de vida en Africa®. Alli se toman en cuenta religio-
nes tradicionales (que influyen en quienes adhieren al cristianismo vy al
islam) y el auge y diversificacion de iglesias independientes con sus
acentos en el Espiritu. K. Bediako indica que durante el siglo XX gra-

7 Amaladoss, o. c., pp. 214.229.

¢ Ver E. Ikenga-Metuh, Comparative studies of african traditional religions,
Imico, Onitsha 1987; J. Mugambi y L. Magesa (eds.), Jesus in African Christia-
nity, Initiatives Pub., Nairobi 1989; J. Mbiti, African religions and philosophy,
Heinemann, Oxford 1990; K. Bediako, Christianity in Africa, the renewal of a
non-western religion, Edinburgh Univ. Press - Orbis, Maryknoll 1995.
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cias a Africa el cristianismo ha pasado a ser principalmente una reli-
gion no occidental, y afiade que en la teologia africana tiene mayor
peso la fe de la gente comun. Junto a plurales creencias y légicas, hay
lineas comunes, como creencias en la fuerza vital, rituales que trans-
forman lo cotidiano, la relacién con antepasados/as. Resaltan las
modalidades no occidentales de cristianismo: pensar la iglesia como
familia, y la fe en Dios con mediaciones africanas. También sobresalen
innovaciones en la cristologia. Las comunidades africanas han elabo-
rado conceptos de Cristo Antepasado y Cristo Sanador, y otras formas
simbolicas. Por otra parte, en contextos asiaticos la reflexion sobre
Cristo tiene en cuenta a Krishna, Buda, Mahoma, las fuerzas césmicas.

También en América Latina la produccion es honda y pluriforme.
;Se trata de un nuevo paradigma, iniciado con la liberadora opcién
por el pobre, y que hoy avanza en varias direcciones? Uno constata
que hay varias hermenéuticas, y que se ha llevado a cabo una siste-
matizacién. Tomando en cuenta el enfoque de este nimero de Conci-
lium —la especializacién en el pensar moderno, y el talante universal
del mensaje cristiano— cabe preguntar: ;qué han aportado las fases del
pensar latinoamericano.

A partir de los afios 70 y especialmente en los 80, estando atento a
los signos de los tiempos, se ha logrado retrabajar los fundamentos.
La salvacion-liberacion del pecado, la comprension contextual de la
revelacion, el ser comunidad al servicio de la humanidad, y la relec-
tura orante y militante de la Palabra. La segunda fase (afios 80 y 90)
ha sido mas sistematica. Se ha examinado la compleja realidad desde
los pobres, y modos latinoamericanos y sujetos especificos que
entienden a Dios y a Jesucristo, a la Iglesia y a la misién en el mundo
actual. También ha sido difundida la teologia indigena, afroameri-
cana y de la mujer. Puede decirse que estas dos fases han afianzado
lo concreto y a la vez lo holistico. Puede precisarse que hay varias
hermenéuticas de la liberacién integral, cuyo principio es el aconte-
cimiento de Dios encarnado en Jests de Nazaret, muerto y resuci-
tado, que transforma a personas en el acontecer local y universal.

La tercera fase (afios 90 e inicios del siglo XXI) es un proceso rico y
abierto a varias posibilidades. ;Sujetos y tematicas nuevas acentuaran
su especializacién y se instalaran en lo académico, como ha ocurrido
en las teologias noratlanticas? ;O mas bien surgiran estructuras pro-
pias del pensar de pueblos indigenas, afroamericanos, mestizos, de la
mujer y la juventud, de dimensiones ecolégicas, interreligiosas y de
genero? Entre nosotros mismos hay avances, retrocesos, ambivalen-
cias, ya que las instancias de docencia e investigacién siguen tra-
tando lo local y lo latinoamericano sélo como algo introductorio a la
reflexion, o bien como asuntos pastorales.
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Sin embargo, hay sefiales de avance duradero y a largo plazo.
Durante la segunda y la tercera fase, el pensamiento cristiano tiende a
ser mas holistico y altermundista. A ello contribuyen cosmovisiones
originarias, la agenda ecolégica, la perspectiva feminista y la de
género, e iniciativas econémicas y politicas (en varios tipos de redes,
como las que confluyen en el Foro Social Mundial). Se trata de voces
particulares, aunque no autocentradas, ya que sus epistemologias son
intencionalmente holisticas y abiertas al otro/otra. No caen en el dua-
lismo de correcto o incorrecto, ni se dejan subordinar a la l6gica abso-
lutista del mercado. Méas bien el pensar creyente es dialogal, y apuesta
por una plena humanidad, en el marco de la historia de la salvacién.

El escenario latinoamericano es como un concierto de voces parti-
culares con implicancias universales. En el fecundo movimiento
biblico, comunidades conversan asuntos locales y desde esos frag-
mentos escuchan la Palabra que toca toda la vida (C. Mesters, E.
Tamez, P. Richard). Con respecto a la reflexion espiritual sobre la
liberacion, la fe es verificada mediante obras humanas (G. Gutiérrez,
P. Casaldaliga). En cuanto a voces indigenas, lo sagrado es no lo
opuesto a lo profano sino mas bien un poder en medio de carencias,
y apunta siempre hacia la Armonia (E. Lopez, V. Mamani). Las voces
afroamericanas han recalcado el axé de la energia vital que es parti-
cular y a la vez universal (A. da Silva, S. Querino). Voces de mujeres
entienden lo cotidiano y relacional como manifestacion del Espiritu
de Dios que transforma todo (I. Gebara, A. Isasi-Diaz, M. C. Binge-
mer). Algunas personas han reformulado los grandes temas teolégicos
(J. L. Segundo, L. Boff, J. Comblin, J. Sobrino, J. B. Libanio).

Estas hermenéuticas -y en especial la indigena, afro, femenista,
ecolbgica- estan forjando paradigmas teolégicos de caracter relacio-
nal. Ellas articulan lo concreto con lo universal, y no reproducen el
esquema ilustrado de sujeto-objeto de fe. La reflexion ecolégica con-
juga el clamor de la tierra con el clamor del pobre (L. Boff). En Amé-
rica Latina otro discurso innovador es el encuentro entre religiones
(J. M. Vigil, EATWOT) en base a la colaboracion humana y espiritual
a favor de la vida. Dios no es una propiedad a cargo de iglesias y reli-
giones, ni es un objeto de marketing.

Ademas desde los afios 90 se afianza la sistematizacion®. Se ha
dicho que la fe cristiana es entendida desde lo particular del pobre y
su liberacién (C. Boff). La particularidad del pobre incluye el mosaico

° |. Ellacuria y J. Sobrino (eds.), Mysterium liberationis, conceptos funda-
mentales de la teologia de liberacién, Trotta, Madrid 1990, 2 vols. Ver tam-
bién los 45 tomos de la coleccion “Liberacién y Teologia” (Vozes, Paulinas).
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de esfuerzos por comprender la fe cristiana desde personas y sectores
marginados que buscan la liberacién de toda maldad. Tenemos un
reto de reconciliar fragmentacion y totalidad. Puede decirse que en
América Latina la comunidad eclesial hace esfuerzos, desde fragmen-
tos marginales, para leer toda la Revelacion del Amor. El modo de
proceder es, no desde la universalidad a priori presumida en ambien-
tes noratlanticos, sino desde la celebracion de la vida que hace el
pobre. La fiesta de la fe es como una ventana al Misterio.

I1l. Lenguaje particular y universal de la fe

Las teologias del Sur se sienten convocadas por el Misterio de
Dios, y lo reconocen a través de los signos de los tiempos. Ellas
emplean estudios cientificos hechos en cada contexto y también reto-
man la sabiduria de cada pueblo. Esto implica tomar distancia de un
tipo de lenguaje universal y de sistematizaciones y hermenéuticas
noratlanticas. Estos lenguajes ya no son modelos normativos para el
Sur, mas bien son modos de entender la fe que interesa comparar con
lo hecho en otras latitudes.

Lo universalidad se manifiesta en la condicién humana con sus
muchos rostros y su comtn anhelo de felicidad. En este sentido, la
labor teoldgica prefiere las espiritualidades y conocimientos propios
de cada asociaciéon humana, la gestaciéon y maduracién de paradig-
mas de caracter relacional, y reflexiones que desde lo concreto y
cotidiano responden al Evangelio de la Vida. En nuestra comprension
del contenido de la fe sobresale la Creacién, la Encarnacion, la Pas-
cua, y laiglesia que es misionera y sacramento del bienestar que Dios
ofrece a toda la humanidad.

Asi es. Las teologfas que emergen en Asia, Africa, América apre-
cian al Resucitado que ha enviado su Espiritu a toda la creacion. Ellas
retoman el lenguaje particular de Jesis de Nazaret ya que es el
camino hacia la Salvacién universal. Esto implica reconectarse con
una persona semitica y con un mensaje escatolégico, y con comuni-
dades donde estan presentes culturas, estratos sociales, historias per-
sonales, diversas creencias.

La cristologia es por consiguiente lo que predomina en la produc-
cion teolégica en cada continente (a lo que no es facil tener acceso,
dada la concentracién noratlantica de las publicaciones). La reflexion
sobre Jests de Nazaret y el Cristo de la fe son inseparables de la solida-
ridad con el pobre, la mujer, toda persona postergada, y con el clamor
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de la tierra y sus seres vivientes. En cuanto al encuentro con el Sefor, su
signo es el trato con el pobre y desvalido (Mt 25,31-46). También son
concretas las exigencias comunitarias de quienes creen en la salvacion
sin fronteras (Hch 2,42-47; 11,19-26). Recalcar los detalles en la praxis
de fe (y la reflexion que le acomparia) no implica una postura pragma-
tica. Mas bien en lo concreto y particular uno responde al Dios que
ama y es amado por la humanidad. Es el modo como se responde al
Dios que en Jesus se automanifiesta a cada persona, cultura, entidad
religiosa y espiritual. Puede decirse que tal vivencia concreta y holis-
tica es la condicion que hace posible la labor teolégica.

Ahora bien, la fe es pensada en situaciones de dolor e injusticia, de
una pluralidad de formas de creer, y de un caudal de esperanzas (gra-
cias al pan compartido, al colaborar entre culturas y entre religiones,
al hacer “otro mundo posible” segtn dice el Foro Social Mundial). La
esperanza brota de los gemidos de la creaciéon que sobrelleva dolores
de parto y de gemidos humanos en el Espiritu (Rom 8,22.26). En este
sentido son corregidos conceptos de caracter ahistérico y fundamen-
talista que asedian la reflexién cristiana.

Otro gran desafio ha sido dialogar con las ciencias; esto conlleva
cuestionarlas cuando son cooptadas por poderes sociales; pero tam-
bién ser interpeladas por las ciencias a fin de leer pluridisciplinar-
mente la realidad (sin caer en un lenguaje fideista). También es asu-
mido el desafio de dialogar con las sabidurias populares (que a
menudo han sido tachadas de asistematicas y de precientificas). Tanto
las ciencias oficiales como las sabidurias populares son lenguajes
particulares. En lo sapiencial sobresalen simbolos concretos de
alcance universal. La civilizacién maya ve el origen de la humanidad
a partir del maiz, y eso enriquece el mensaje cristiano sobre la crea-
cion. En Africa durante décadas la teologia interactta con espirituali-
dades y cosmovisiones autéctonas (J. Mbiti, M. Getui). En medio de
poblaciones budistas, tedlogos interreligiosos (A. Pieris, S. Yagi) apre-
cian la gnosis asiatica y el agape cristiano, y reconocen a Cristo y
Buda como mediadores de la liberacién.

Con respecto a instancias de ensefianza e investigacion teolégica
en los 2/3 del mundo, la especializacién por disciplinas contribuye a
la fragmentacion; por eso periédicamente brotan los reclamos inter-
disciplinarios. En el pasado se ha dialogado mas con la historia, eco-
nomia, geopolitica; ahora también se pone atencién a la antropolo-
gia, artes, estudios de género, ciencias de la religion, ecologia. Me
parece que el reto mayor es dialogar con conocimientos simbélicos
de cada pueblo; para lo cual la teologia redescubre sus vetas misti-
cas, sapienciales, proféticas.
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Concluyo. Los modos de comprender y celebrar la fe en los 2/3
Mundo han delineado nuevos paradigmas y han redescubierto gran-
des desafios. Ellos retoman la responsabilidad histérica (y el afan de
otro mundo posible), la pluralidad espiritual con las que se habla con
Dios (en vez de cosificar a dios), y la dedicacion a la Verdad que
hace libres.

Se trata de un pensar que conjuga lo concreto y universal, lo plural
y holistico. Se trata de un movimiento teolégico que avanza sobre
dos ejes. Por una parte, el eje del pobre y toda persona marginada y
sabia. Se da prioridad a la compasion en el sufrimiento, y a la accién
solidaria para que no haya hambre ni opresion. Este eje es cotidiana-
mente teolégico. Por otra parte, el arduo eje de reflexionar la fideli-
dad al Evangelio de la Vida, la trascendencia encarnada, la conver-
sion del pecado, la gracia de la salvacion, la colaboracién de las
iglesias a favor de la justicia y la paz. Este segundo eje del movi-
miento teoldgico es inseparable del primero.

Los lenguajes, siempre particulares y provisorios, apuestan al sen-
tido universal de Vivir, y pueden ser sefiales en el camino hacia Dios.
Nuestros humildes lenguajes pueden ser ventanas hacia el Misterio
que llena de gozo a la humanidad y a la creacion.
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Marcella Maria Althaus-Reid *

;QUIEN TENDIO UNA TRAMPA
A CLODOVIS BOFF?
Revision de la controversia sobre las
“teologias de genitivo” en el siglo XXI

“El todo es ahora y siempre una parte.”
Hartley 2003, p. 4

“La cuestion es la siguiente: ;qué mantenemos y qué dejamos?”
C. Boff 1986, p. 6

I. Teologias de genitivo

a en 1978, Clodovis Boff,
pionero te6logo de la liberacion en América Latina, estudié la relacion
entre la practica y la teorfa en |a teologia de la liberacion. En su libro
Teologia e Pratica. Teologia do Politico e suas Mediacées (1978)" pre-

* La dra. MARCELLA ALTHAUS-REID es una te6loga argentina que actualmente
ocupa el puesto de profesora adjunta en la Facultad de Teologia de la Univer-
sidad de Edimburgo (Escocia). La dra. Althaus-Reid ha escrito numerosos
articulos y capitulos para libros colectivos sobre teologia de la liberacion y
sexualidad. Dirige, junto con la profesora Lisa Isherwood, la coleccién “Que-
ering Theology” para Continuum (Londres).

Entre sus publicaciones recientes se encuentran: From Feminist Theology
to Indecent Theology (SCM, Londres 2004); The Queer God (Routledge, Lon-
dres 2003); La teologia indecente (Bellaterra, Barcelona 2005).

Direccién: Dra. Marcella Marfa Althaus-Reid, Senior Lecturer in Theology
and Ethics, School of Divinity, The University of Edinburgh, Scotland EH1
2LX. Correo electronico: Marcella.Althaus-Reid@ed.ac.uk

' En la traduccion inglesa de esta obra se omitié el término “Teologia de lo
politico”.
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sentd un extenso y bien fundamentado estudio sobre la practica o pra-
xis como fundamento epistemolégico de la teologia de la liberacion.
Uno de los elementos clave de su obra, que ejerceria una gran influen-
cia en las generaciones posteriores de te6logos de todo el mundo, se
encuentra en la introduccién:

“(...) hablamos de una ‘teologia de lo politico’, no simplemente de
una ‘teologia politica’” (Boff 1978, p. 21).

Es importante que comencemos nuestras reflexiones recordando
que Boff escribfa en unos tiempos de persecucion politica y violacién
de los derechos humanos en América Latina. El término politico en el
contexto del debate teolégico tenfa entonces un significado diferente
al que encontramos en numerosas reflexiones de los paises del Atlan-
tico Norte de aquella época. AlGn hoy, en los inicios de un nuevo
siglo, se ha perdido aquella dimensién en algunas iglesias y circulos
académicos. Y, precisamente, aqui es donde esta el punto en cues-
tion. No queremos empezar nuestro estudio sobre la fragmentacion
contemporanea de la teologias desde una perspectiva metafisica,
estructurada en torno a un interés hegemonico disfrazado de cruzada
teoldgica. El deseo de preservar la denominada unidad de la teologia
contra lo que se ha Ilamado “intereses seculares” procede solamente
de los que anhelan el poder. Nosotros anclaremos nuestro estudio en
la politica y lo cotidiano porque los intereses de clase, al igual que
los raciales, culturales, de género y sexuales, no son cuestiones profa-
nas que sean irrelevantes para la teologia. Al menos, no para quienes
toman en serio la encarnacién de Cristo en la historia humana y son
te6logos honestos, es decir, tedlogos que comprenden que sus opcio-
nes no sélo estan determinadas por el amor a Dios, sino también por
intereses menos nobles, aquellos que proceden de las convenciones
culturales y las posiciones sociales. Pocas han sido las distinciones
que han tenido tanta influencia en el desarrollo de las teologias de
finales del siglo XX como la que Boff hace entre las teologias “desde”
y las teologias “de” 2.

La critica de las “teologias de genitivo”, tal como se llevé a cabo,
llegé al punto en el que, en las teologfas politicas, se separaron las
ovejas de las cabras, como también las iglesias militantes de las igle-
sias del status quo. Lo primero que hizo Boff fue definir las teologias

2 Utilizo en inglés los términos “teologias de” y “desde” con la intencién
de resaltar que las teologias de genitivo consisten en un modo de hacer teo-
logia para 'y no con el pueblo. En espaiiol, como también en el discurso de
los pioneros como Boff, se han utilizado simultdneamente como sinénimos
los términos “desde”, “con” y “de”.
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de genitivo como “teologias politicas”. Las teologias politicas eran
aquellas que estaban interesadas en estudiar ciertas practicas histori-
cas, sobre todo las relacionadas con el poder del Estado (Boff 1978,
p. 41)%. En cualquier caso, en las teologfas politicas, desarrolladas en
Europa a partir de los afios setenta, la teologia constituia siempre un
acto primero®. Esta teologia nunca ponia en cuestion sus propios pre-
supuestos y estructuras, y la realidad politica de la vida de la gente
apenas contaba para nada. El precio para conseguir la unidad de la
ortodoxia cristiana se ha pagado a base de esencialismo y universali-
zacion de experiencias histéricas, por lo que la préctica cristiana se
ha visto relegada a un estatus inferior. Boff reivindicaba en su lugar el
estatus epistemoldgico de la practica o la praxis.

En segundo lugar, Boff, junto con Leonardo Boff, Gutiérrez, Ass-
mann y otros teélogos, utilizaron el término teologias de genitivo
para denunciar el procedimiento que consistia en incorporar, sin
mayor problema, temas nuevos en los habituales métodos teolégicos,
lo que desembocaba en la superficialidad y la ineficacia. En este sen-
tido, Boff decfa que una teologia “del pobre” podria presentar la
“pobreza” como un tema secundario que no desafiara la ideolégica
conciencia de clase presente en el cristianismo ni descubriera c6mo
los discursos cristianos podian contribuir, e incluso fortalecer, las
estructuras de la pobreza. Ademas, como cambio de moda teoldgica
(especialmente en estos tiempos fuertemente mercantilistas), las teo-
logfas de genitivo tienden a dejar de lado, en su estela, una larga lista
de temas desechados: las teologias de numerosos temas que no se
abordan apropiadamente y que acaban siendo abandonados por
otros que estan mas de moda. Las editoriales buscan la novedad, e
incluso es posible que el estudio del entorno y el trasfondo humano
esté ya fuera de moda. La globalizacién o incluso las nuevas pelicu-
las son los temas de éxito en la actualidad. El beneficio es, en cierto
modo, el verdadero motor de las teologias de genitivo y son pocas las
ganancias (monetarias o de prestigio) que pueden obtenerse mediante
la produccién de un pensamiento transgresor. Estas teologfas reflejan
mas una actitud que una tematica, y, por lo general, en ellas poseen
un valor relativo temas como la justicia y la pobreza.

* Es interesante notar aqui la influencia de Ricoeur en el pensamiento de
Boff. Cf. Ricoeur, “Le Paradoxe Politique” (1953).

* Boff menciona explicitamente la obra de aquellos que tendian a utilizar
en sus discursos temas teol6gicos metafisicos como “esperanza” y “la iglesia”
en lugar de los temas que preocupaban realmente a la gente. Boff las deno-
mina teologias “eslogan”. Cf. Boff 1978, p. 355.
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En contra de este modelo genitivo de teologia, Clodovis Boff pro-
puso entonces el modelo de la teologia de la liberacion. En ella, la
justicia era, y sigue siendo, un tema fundamental, que no esta some-
tido al vaivén de la moda, a partir del cual se construye el discurso
teolégico. No se trata solamente de que la opcién por el pobre no sea
un anadido extra a un, por otra parte, discurso teolégicamente
cerrado y bien desarrollado, sino de que también se vean criticadas
las definiciones de la politica y la teologia. En la perspectiva de la
teologia de la liberacion, el tema del poder se aborda mas alla del
Estado, es decir, desde la praxis o practica politica del pueblo®. Es
una teologia de lo politico que parte de la vida cotidiana de América
Latina y en la que los actores son los desposeidos y marginados. El
objetivo de la teologia de la liberacién, como cualquier otra teologia
de lo politico, no es teologizar, sino transformar nuestras sociedades.
Es una teologia de la encarnacién vy, por tanto, una teologia de la
accion. La teologfa de la liberacion latinoamericana, en cuanto teolo-
gia de lo politico, ha provisto siempre al discurso cristiano de la posi-
bilidad de la accion. La fe tiene que ser eficaz.

Il. La fragmentacion teolégica

Es posible que quienes critican a la teologia de la liberacion pien-
sen que sus tedlogos son los responsables de las numerosas teologias
que nos rodean, entre las que se incluyen las teologias feministas, las
teologias negras americanas, las africanas, las asiaticas, las de los
aborigenes y las homosexuales (lesbiana y gay). Podriamos conti-
nuar con la lista y aun asi resultaria incompleta. Notese que habla-
mos de teologias en plural, pues cada una de ellas posee variaciones
en las que pueden presentarse acuerdos, diferencias e incluso con-
tradicciones. ;Fueron las teologias de la liberacion o las teologfas de
genitivo las responsables de lo que se ha considerado a finales del
siglo XX la fragmentacién del discurso teolégico? Y ;dénde se
encuentra la teologia de la liberacion con respecto a esta fragmenta-
cion que incluso afecta a su propio discurso? Analicemos con mas
detalle las cuestiones pertinentes sobre la relacion entre estos dos
tipos de teologfa.

Resulta paradéjico que las teologias de genitivo no hayan sido
nunca teologias de la fragmentacién, sino, mas bien, teologias con

° El “pueblo” es un concepto que puede traducirse por gente, los pobres, el
Estado nacion, o incluso puede referirse a los grupos étnicos. En la teologia
latinoamericana es un término que posee una intensa connotacion afectiva.
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pretensiones hegemonicas. Eran teologias exclusivistas que posefan
una clara (aunque oculta) opcién politica y cultural que, mediante
una tergiversacion ideoldgica, sacralizaba sus propios presupuestos
epistemoldgicos. Asi, estas teologias lograban dar la impresion de
unidad dogmatica y verdad fundamental (eterna) utilizando las bien
conocidas técnicas de los procesos ideoldgicos, como, por ejemplo,
atribuyendo un estatus divino (incuestionable) a los origenes o presu-
puestos de cada una de ellas. El sencillo sistema de la verdad teol6-
gica se preserva a costa de la honestidad teolégica. Esta critica puede
extenderse incluso a las teologfas liberales europeas que reflexionan
sobre la pobreza, por ejemplo, sin un rotundo compromiso con la
realidad y sin un deseo por desarrollar una praxis que genere un
Reino alternativo en nuestras sociedades®.

Era obvio que los tedlogos de la liberacién querfan algo més que
una mera teologfa politica liberal europea. No pretendian reflexionar
sobre cuestiones politicas, sino cambiar la politica. Consideraban
ineficaz una simplista incorporacion de las cuestiones politicas en la
lista de los temas a estudiar. Este enfoque resultaba peligroso porque
contenia exigencias radicales de cambio en las formas més maneja-
bles que podian integrarse en las estructuras del status quo. Deseaban
que un tema tan importante como la politica fuera reconocido como
tal. Es decir, que era necesario que la pobreza y las estructuras econé-
micas de la injusticia se convirtieran en el legitimo locus central del
estudio a partir del cual se desarrollarian las demés reflexiones. Con
otras palabras, mientras que las teologfas de genitivo presentaban una
aceptacion benevolente de los temas politicos, las teologias del fun-
damento buscaban cambios estructurales. No bastaba con “hablar
sobre los margenes”, lo que se necesitaba era una teologia elaborada
desde ellos. Sin embargo, no pretendian fragmentar el discurso teol6-
gico. Los pioneros de la teologfa de la liberacién lucharon a favor de
la unidad por varias razones, entre las que se encontraban la necesi-
dad estratégica de preservar la unidad de la Iglesia en América Latina
por razones politicas’.

¢ Sobre este asunto, cf. Elaine Graham, “Liberal Theology and Transforma-
tive Pedagogy: A Response to Peter Hodgson”, 2002.

7 Entendemos por “razones politicas” la necesidad de unién que tiene una
iglesia para salvar, en sentido literal, a la gente de la tortura, el hambre y la
persecucion. En este sentido, miembros de la Iglesia Catélica Romana, de las
Iglesias evangélicas (las iglesias histdricas, incluyendo también ciertos grupos
pentecostales y baptistas), y del judaismo, trabajaron estrechamente en dife-
rentes momentos. Las otras razones de la unidad se hallaban en la evangeli-
zacion y la extension de la Iglesia, que, por primera vez en la historia del
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Sin embargo, esta unidad no constituia un proyecto hegemonico,
sino, mas bien, una unidad en la defensa de las culturas diferentes, de
las situaciones econémicas y de la salud y el bienestar de millones de
cristianos desposeidos del continente. Paradéjicamente, estos cristia-
nos habfan sido desposeidos por el mismo cristianismo, desde la his-
torica alianza entre Iglesia y Estado en la época de la conquista. Sin
embargo, incluso la teologia de lo politico desarrollada por los tedlo-
gos de la liberacion siguié los principios de la autolimitacién, que no
eran tan diferentes de los utilizados por los teélogos de genitivo. Por
ejemplo, Clodovis Boff llamaba la atencién contra el “carnaval de
significados” que podria surgir de la lectura de las Escrituras por
gente pobre sin preparacion teolégica® si no tenian en cuenta el papel
de mediacioén de las tradiciones de la Iglesia en la interpretacion de los
textos. Entonces era una practica valiosa para Ernesto Cardenal, que
leia e interpretaba los textos del Nuevo Testamento con los campesi-
nos de Solentiname®. Incluso el libro de Gutiérrez Teologia de la libe-
racion era bastante conservador de acuerdo con nuestros actuales
modelos de investigacion teoldgica. Y si con respecto a los temas de
género los te6logos de la liberacién era conservadores, en las cuestio-
nes sexuales eran incluso premodernos. La teologia de la liberacién
era, por lo tanto, una teologia en tensién: por una parte, era una teolo-
gia contextual de ruptura y compromiso con la realidad critica, y, por
otra, una teologia incapaz de superar sus propios limites. Languidecié
en un éxodo inconcluso en algin lugar entre la tierra de la esclavitud
y la tierra prometida. La teologia de la liberacion se mantuvo en algtin
punto entre las “teologfas desde” y las “teologias de”.

Sin embargo, conforme las comunidades latinoamericanas que
siguieron el modelo liberacionista comenzaron a elevar sus voces
teoldgicas a través de una multitud de teologias “fragmentadas”,
aparecieron una serie de problemas. En la actualidad existen una
teologia de la liberacion feminista, las teologias indigenas (como la
teologia andina y la maya) y también una nueva praxis, como el cre-
ciente movimiento de la teologia sexual latinoamericana. Como

cristianismo en el continente, fue capaz de congregar a muchos cristianos
que habfan sido abandonados por las iglesias institucionales y de integrar a
los marginados por la institucion.

¢ Sobre esto, cf. Boff 1987, cap. 2: “Hermeneutical Mediations”.

° Ernesto Cardenal escribi6 sus experiencias sobre la lectura del Nuevo
Testamento a los campesinos de Nicaragua con un minimo de intervencion
por su parte, mostrando que las Escrituras no sélo pueden ser entendidas por
los que no tienen conocimientos teolégicos, sino que, ademas, su lectura era
iluminadora. Cf. Cardenal, The Gospel in Solentiname, 1978.
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reaccion a estos desarrollos, la brecha entre las teologias genitivas y
la teologia de la liberacién se fue estrechando. La ortodoxia libera-
cionista (apoyada solidariamente por simpatizantes del Atlantico
Norte) reaccion6 rapidamente contra lo que se percibia como una
corrupcién de la ortopraxis liberacionista. Segln su punto de vista,
la fragmentacion constituia un peligro que socavaba la lucha poli-
tica al fragmentar los fines y objetivos de los necesitados. Si la teolo-
gia desde el pobre quiere tener éxito se necesita identificarlo en el
discurso teolégico con una clara definicion como agente de cambio.
Pero si al pobre se le identifica con las mujeres o con los gays,
entonces se afiade a la lucha un elemento adicional, que, a la postre,
divide el frente comdan. Por lo menos, la concienciaciéon contra el
sexismo y la homofobia tendra que anadirse al analisis de las clases
sociales.

Este problema tiene su historia. A principios de los afios ochenta,
se acusé a las liberacionistas feministas latinoamericanas de dos
cargos. Se dijo que se habian vendido a las reivindicaciones
pequeno burguesas de las mujeres del Atlantico Norte y que sus iden-
tidades se habfan formado en las luchas comunitarias de sus comu-
nidades, sin referencia alguna a la division de intereses entre varo-
nes y mujeres. Aunque las tedlogas de la liberacion feminista no
aceptaron simplemente las restricciones de una teologia denomi-
nada de la revolucién, sino que desarrollaron una praxis teolégica
critica por su propia cuenta, resulta interesante ver cémo los teélo-
gos (varones) de la liberaciéon se habian opuesto a integrar en su
teologia las contribuciones de otras voces, como las de las mujeres
o las de la teologia maya. En sentido estricto, las teologias maya,
andina o feminista de Latinoamérica se habian convertido en teolo-
gias de genitivo para los teélogos de la liberacion. Tratan de estos
asuntos en los pocos parrafos de sus enormes libros o se refieren a
ellos en las notas al pie de un articulo ocasional. Tras este rechazo
se encontraba el temor a la fragmentacion del proyecto de la teolo-
gia de la liberacion.

I11. Sobre guiones y rizomas

Varias son las cuestiones que se les plantean a los teélogos de la
liberacion en los comienzos del siglo XXI. ;Estan rodeados por una
multitud de teologias de genitivo que fragmentan las luchas por
nuestras naciones, disipando la accién de sus ortopraxis? ;Forman
parte estas teologias de algo mas complejo y profundo? ;Cual es la
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teologia responsable? ;Es la fragmentacién algo negativo? ;Consti-
tuye un obstaculo para conseguir la transformacién social? Esta
Gltima cuestion resulta particularmente dificil. En la situacion actual
de mi pais, Argentina, en donde la expansion del capitalismo globa-
lizado ha obligado a miles de familias desposeidas a sobrevivir reco-
giendo basura por las calles™, la teologia como discurso de la praxis,
que busca crear un orden alternativo (el Reino de Dios), no puede
aceptar ningin compromiso. Lo que nos comprometimos a defender
durante los afos setenta como teélogos cristianos, es decir, la digni-
dad de la vida de nuestro pueblo, el pueblo de Dios, sigue siendo
nuestra prioridad. Pero esto nos fuerza a afrontar otro tipo de cues-
tion, es decir, las posibilidades de accién en las fragmentaciones teo-
l6gicas.

La fragmentacion es un término que he criticado en otras partes
por su connotaciones ocultas, especialmente porque implica la exis-
tencia de un centro perfectamente definido. En su lugar, considero
que expresa una diferente relacién geopolitica en el seno de la teolo-
gia. En lugar de un modelo de relaciones centro-periferia, el marco
formado por el sefior o duefio y el siervo o subordinado, el pensa-
miento teolégico podria beneficiarse de la utilizacion de lo que
Deleuze y Guattari han denominado modelos “rizomaticos” (1987).
Estos estan formados por redes horizontales de personas, institucio-
nes, pensamientos y practicas teoldgicas que, como rizomas, pueden
relacionarse y producir conexiones en diferentes niveles. Por ejem-
plo, los rizomas podrian ser puntos de conexién en diversos lugares
donde se lucha por la salvacién integral que no sélo produce praxis
solidaria, sino también solidaridad epistemolégica. Desde esta pers-
pectiva, nuestra praxis liberacionista (nuestra praxis y reflexiéon en
medio de los desposeidos) s6lo puede incrementarse y hacerse mas
efectiva al asumir los nuevos cuestionamientos e interpretaciones.

Por cierto, éste es el proceso por el que se realiza la desideologi-
zacion: lo que nos es familiar e incuestionable, por haber sido inte-
riorizado, exige que sea identificado por lo menos hasta el punto de
poner en cuestion lo que previamente se daba por sentado.
Hablando en categorias teoldgicas, sélo podemos continuar deside-
ologizando a Dios (o desdomesticandolo, como suelen decir los ted-

' Los cartoneros constituyen un movimiento de desposeidos en Argentina
que se han visto obligados a sobrevivir recogiendo basura por la noche en las
calles de Buenos Aires. Para una reflexion teolégica sobre la presencia de
Dios entre estos cartoneros, cf. Althaus-Reid, “El Tocado”, en Sherwood y
Hart, Derrida and Religion: Other Testaments, 2004.
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logos de la liberacion) ejerciendo la sospecha hermenéutica sobre lo
que impide la posibilidad de su revelacion en el seno de nuestras
sociedades: la revelacién de Dios en los habitantes de Buenos Aires
que hurgan en las basuras o en los sufrimientos del pueblo de
Colombia. El modelo centro-periferia, que produce la ilusién de la
unidad y el disenso al presentar solamente dos alternativas, ignora la
importancia de las alianzas entre las naciones ricas y los que son
excluidos de nuestras naciones. El problema es que los te6logos de
la liberacion han estado pensando durante tanto tiempo en catego-
rias de centro-periferia que son incapaces de ver que muchas luchas,
llevadas a cabo por los gays, las mujeres, las clases y las razas, tie-
nen en comin mucho mas que el sufrimiento: existe también una
comunién epistemoldgica que sustenta su opresion, a saber, la teol6-
gica. Todas estas teologias funcionan con guiones (por utilizar un
término de Lyotard"). Estos actan como importantes, aunque ines-
perados, puentes entre unos y otros y el proyecto del Reino alterna-
tivo de justicia y paz proclamado por Jests. De hecho, si hacemos
una lectura seria de estas teologias se nos mostrara coémo se esta
desarrollando esta teologia rizomética. Los/as te6logos/as feministas
estan comprometidos/as con las teologias poscoloniales y los que
estudian los problemas econémicos son teélogas o te6logos homo-
sexuales, y viceversa. La identidades teoldgicas desaparecen o se
han hecho demasiado complejas como para explicarlas de forma
simplista. Afirmar que una tedloga homosexual liberacionista como
yo, que dedico mi trabajo a estudiar principalmente los problemas
de clase y de sexualidad, esta “fragmentando” la teologia de la libe-
racion significaria llegar a aceptar que ésta es la teologia hegemo-
nica. Ademas, cuantas mas voces nuevas susciten nuevas alianzas
entre la accién y la reflexién teoldgica, tanto mas nos acercaremos a
un modelo que nos convertird en “te6logos integrales” (parafrase-
ando a Gramsci), en lugar de ser simples teélogos de elite.

No hay fragmentacién de teologias porque la teologia no es un pro-
yecto Gnico y hegeménico al servicio de cualquier interés particular,
sino una praxis permanente de la opcién preferencial de Dios por los
oprimidos, lo que exige un constante desenmascaramiento de las for-
maciones ideoldgicas en el seno del cristianismo y la creacién de un
modelo diferente de accién y reflexion. En concreto, esto significa un
tipo de pensamiento menos positivista que permita el desarrollo de
diferentes solidaridades epistemolégicas entre los excluidos, por ejem-
plo, las mujeres, tanto de la ciudad como de los pueblos, los heterose-

" Véase el articulo de Lyotard “On a Hyphen” en Lyotard y Gruber (1999).
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xuales y los homosexuales, los negros e indigenas y los blancos. Lejos
de ser teologias de genitivo, estas teologias rizomaticas y guionizadas
representan un proyecto teolégico caracterizado por la unidad y la
solidaridad del pueblo de Dios contra todo tipo de injusticia.

L

Asi pues, para responder a la pregunta “;Quién tendié una
trampa a Boff?”, hemos de preguntarnos quién se la tendi6 a la teo-
logia de la liberacién, o, siendo mas especificos, cuales fueron los
mecanismos que domesticaron y redujeron el poder subversivo de
una teologia liberadora en América Latina. Pero para responderla
necesitamos comprender que el miedo o el temor a los fragmentos
procede de los centros del poder, eclesiastico o teoldgico, y no de
los margenes. La teologfa de la liberacién ha llevado a cabo la his-
térica misién de alentar (en ocasiones contra su propia voluntad)
este movimiento. Es hora de que las generaciones posteriores de
te6logos de la liberacion se den cuenta de que en la aparente debi-
lidad de los diferentes proyectos y praxis teolégicas subyace la
fuerza y la posibilidad de continuar anunciando el Reino de Dios
con honestidad teolégica. En su anélisis sobre el “guién”, Lyotard
decia que “el sufrimiento de Pablo, su propia pasion, se debia a que
tenfa que matar al padre de su propia tradicién o, al menos, decla-
rarlo muerto para que pudiera surgir el verdadero padre revelado
por Jests. Es el sufrimiento de un hijo que necesita convertirse en el
padre de su padre” (Lyotard 1999, p. 18). Y ésta es también la
herencia de los te6logos de la liberacién de América Latina que
avanzan en diferentes direcciones, asumiendo temas y métodos
diferentes para continuar amando y respetando la tradicion de cuya
herencia se sienten orgullosos.
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Palmyre Oomen *

TEOLOGIA Y CIENCIAS NATURALES

n el mundo occidental existe
una obsesion persistente con la siguiente idea: el hecho de que la fe (y
sobre todo su justificacion racional) ya no da de si a partir del naci-
miento de la ciencia natural y, mas adn, a partir de su posterior desarro-
llo. Tradicionalmente se vefa el hecho de que cayera un rayo como un
castigo de Dios, o las enfermedades, los hijos, las cosechas... nada
escapaba a la accidn de las stplicas para quedar libres de o poder ser
bendecidos con ello, pues todo estaba en manos de Dios. Ahora colo-
camos pararrayos en los tejados, sabemos entender la fertilidad o la
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infertilidad y hasta cierto punto someterla a nuestra voluntad, utilizamos
abono quimico y plaguicidas agricolas, disfrutamos de una actuacién
médica amplia no sélo curativa, sino también preventiva. Exit al Dios de
cuya voluntad y actuacién dependia todo esto, asi es para muchos la
reaccion de lo uno o lo otro, y con ello también: exit a la teologia.

Pero no es tan facil librarse de la teologfa. Cuando resulté que los
gusanos —en contra de lo que se pensaba- no nacian espontanea-
mente del barro, cuando resulté que el sol —en contra de lo que se
pensaba— no giraba alrededor de la tierra, la biologfa y la astrologia
no dejaron de existir. Cada ciencia tiene que revisar sus resultados
continuamente, y la teologia no es una excepcién. Al contrario, esto
también significa que la teologia, al igual que otras ciencias, tiene
que estar dispuesta a dejarse corregir de manera continua y revisar
criticamente los resultados obtenidos.

En este articulo primero analizo y evaltio unas cuantas reacciones
posibles de la teologia ante el desarrollo y la influencia “amenazan-
tes” de las ciencias naturales. Después trato la sensacién de inco-
modo que a menudo provocan los intentos de combinar la ciencia
natural con la teologia, también en mi, y la pregunta sobre la norma
que tiene que seguir una teologia aceptable en este sentido. Final-
mente me ocupo de las dos dificultades relacionadas con la cuestion
“teologia y ciencia” y demuestro que estas dificultades se pueden
convertir justamente en oportunidades gracias a los logros de la cien-
cia natural moderna y la reflexion filoséfica sobre ella.

I. Las reacciones de la teologia ante las ciencias naturales

De toda la serie de reacciones de la teologia ante el desarrollo de las
ciencias naturales y su influencia, aqui nombro y evaltio tres': la reac-
cién de conflicto (que a veces resulta en armonia durante un tiempo),
el reparto de bienes, y el intento de maniobrar entre Escila y Caribdis.

1. Conflicto

Un rasgo de esta reaccién es que se consideran los criterios cientifi-
cos y creyentes como de la misma indole, a saber, ambos objetivos y
descriptivos. Por eso entran en conflicto y es preciso y posible buscar

' Aqui me baso indirectamente en los cuatro tipos que distingue lan Bar-
bour, a saber: conflicto, independencia, dialogo e integracion. Véase lan G.
Barbour, Religién y ciencia, Trotta, Madrid 2004 (1997).

288 Concilium 2/128



TEOLOGIA Y CIENCIAS NATURALES

una armonizacién comun. En los siglos pasados la teologia intentd
muchas veces defenderse contra los hechos y resultados de la ciencia
natural que conducian al ateismo y al deismo, intentando armonizar
estos hechos y resultados con la vision teista. Si se consegufa esto, a
menudo resultaba que dicha armonizacion después de cierto tiempo
se volvia en su contra. El historiador cientifico inglés John Hedley
Brooke ensefia esto con cierto sentido del humor?. El Dios tapaaguje-
ros es la encarnacién mas conocida de esta estrategia. Pero Brooke
también da un ejemplo precioso de otro tipo. Desde la temprana
época cristiana se llama a la creaciéon del mundo por Dios un “crear
de la nada”. Esta expresién no tuvo sentido durante mucho tiempo
para los naturalistas, pues la consideraban como meramente informa-
tiva: pues de la nada no podia proceder nada. Hoy en dia uno de los
hechos llamativos pertenecientes al campo (oscuro segtn su interpre-
tacién) de la mecanica cuantica es que el universo podria haberse ori-
ginado de una fluctuacién del asi llamado vacio cuéantico (dicho de la
forma mas simple: cero resulta de menos uno y mas uno). De manera
que hoy en libros mas o menos populares se dice, apelando a la cien-
cia natural, que para que se origine algo de la nada no se necesita para
nada a Dios®.

Por otra parte, Brooke afirma que los argumentos que aportan los
defstas y los defensores del secularismo contra el punto de vista teista
tienen la misma validez efimera. Por ejemplo el matematico y astr6-
nomo francés Pierre Laplace (1749-1827) demostraba que el sistema
solar rectifica a si mismo y no precisa de las rectificaciones divinas
que presuponia Newton. Contra esta interpretacion atea argumenta el
filésofo e historiador cientifico William Whewell (1839) que si existe
un mecanismo de autorrectificacion, esto no es seial de menos, sino
justamente de mas sabiduria y conocimiento previo del Creador. En
la misma Iinea reaccionaba el socialista cristiano Charles Kingsley
ante los descubrimientos de Darwin: al descubrir el mecanismo evo-
lutivo la sabidurfa de Dios se revelaba en mayor medida. Pues ahora

). H. Brooke, “Science and the Fortunes of Natural Theology: Some His-
torical Perspectives”, Zygon 24 (1989) 1, 3-22.

* Polkinghorne observa con razén, a raiz del hecho de que los fisicos llaman
al efecto de esta fluctuacion cuéntica a veces la creatio ex nihilo: “There is no
area in which the interaction of science and theology is more bedevilled by the-
ological ignorance on the part of scientists than on the discussion of the doctrine
of creation”. [No existe area donde la interaccion entre la ciencia y la teologia
sea halle mas endiablada por la ignorancia teoldgica de parte de los cientificos
que en la discusion sobre la doctrina de la creacién.] J. Polkinghorne, Science
and Theology: An Introduction, Fortress Press, Minneapolis, Minnesota, 1998, p.
80 [trad. esp.: Ciencia y teologia, Sal Terrae, Santander 2000].
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resulté “that He could make all things make themselves” [que El era
capaz de hacer que todas las cosas se hicieran a si mismas]*.

Se puede concluir que los argumentos suelen ser menos absolutos
de lo que se tiende a pensar. Se trata siempre de una interpretacion
determinada de asuntos cientifico-naturales o tefstas que parece
excluir el punto de vista contrario. No en sentido directo estos mis-
mos asuntos.

2. Reparto de bienes

Aunque la forma de pensar descrita arriba atin se ve mas o menos
veladamente en muchos lugares, o de forma abierta como conflicto,
0 como oposicidon encubierta, sin embargo es algo anticuada, pues
hoy sabemos més. Sabemos que los conflictos entre la religion y la
ciencia natural a menudo son irreales, pues no tienen en cuenta la dife-
rencia de estilo entre los distintos campos.

Resulta por eso de gran valor terapéutico apreciarlo cuando, como
reaccion al estado de conflicto en muchos sentidos infructuoso, se hace
hincapié en que no es en absoluto necesario el choque entre la religion
(incluida su teologfa) y la ciencia natural. O mejor: que son tan distintos
—en método, en interés por el conocimiento, en el juego del lenguaje—
que en el fondo no pueden chocar. La ciencia natural sobre todo se
centra en reflejar datos y en explicarlos, mientras que la Biblia no es un
compendio de hechos y no da explicaciones, sino que relata asuntos
relacionados con valores, con el sentido y con la existencia. Por eso se
habla de una situacién de “dos lenguas” o de “dos perspectivas”.

Este punto de vista fue aportado con insistencia el siglo pasado por
Rudolf Bultmann (1884-1976). Bultmann argumenta que hablar de la
actuacion de Dios, de la misma manera que hablar de mi como per-
sona, implica un cambio de perspectiva. La cadena cerrada de causa-
efecto se reconoce como suficiente para dar una explicaciéon com-
pleta de lo que pasa en la naturaleza y en la historia, de tal manera
que no quede espacio en esta perspectiva para la actuaciéon de Dios,
ni tampoco para mi existencia personal. Y, sin embargo, hablo de mf
como persona, Y, sin embargo, hablo de Dios como actuando en el
mundo. Bultmann: “This is the paradox of faith, that faith — neverthe-
less — understands as God'’s action here and now an event which is
completely intelligible in the natural or historical connection of
events” [Aqui radica la paradoja de la fe, que la fe —con todo-

*J. H. Brooke, o. c., p. 18.
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entiende como actuacién de Dios aqui y ahora un acontecimiento
que se puede entender completamente en la conexiéon natural o his-
torica de los acontecimientos]®. Este punto de vista de las “dos pers-
pectivas” se encuentra profundamente enraizado en la tradicion filo-
séfica continental (sobre todo en la alemana).

En la teologia esta corriente acentdia mucho la importancia del len-
guaje y de las distintas funciones del lenguaje. Se hace hincapié en
que existe, ademas del lenguaje de la informacién, comun para las
ciencias, los documentales o la prensa, el lenguaje performativo: un
lenguaje que no transmite informacion a secas, sino que despierta
algo en el oyente, que apela a los sentimientos y los valores. A esta
corriente teolégica no le importa el origen divino de los marcos cos-
moloégicos como el espacio y el tiempo, sino un Dios personal y mise-
ricordioso. Por eso puede afirmar que no hace falta ser esquizofrénico
para ejercer como naturalista y ser creyente, pues sélo teniendo con-
ciencia del estatuto cientifico de la ciencia natural uno se da cuenta
de que su objeto no lo es “todo”. La ciencia natural y la teologia tie-
nen ambos su propio campo: la ciencia natural, el de los hechos, de
cémo es el mundo, de la razén; y la teologia, el campo de los valores,
de como deberia ser el mundo, del corazén.

Aunque sea Gtil como salida de muchos conflictos innecesarios,
esta separacion entre “la verdad de fe y del corazén” y “la verdad de
la razén” tiene no pocas desventajas. Al situar la unién con Dios
exclusivamente en el ser humano, la teologia misma ha provocado en
gran parte la comprensién del mundo fisico sin Dios. Wolfhart Pan-
nenberg opina con razén que la teologia no se ha desentendido
impunemente de la tarea de reflexionar y digerir el pensamiento
moderno de las ciencias naturales, pues como consecuencia de esta
despreocupacion se ha provocado un abismo entre el pensamiento
sobre el mundo fisico y la fe cristiana. La consecuencia es que asi se
ha creado una atmésfera que considera un imperativo de la racionali-
dad intelectual no tener en cuenta el pensamiento cristiano®. As{
nace el mundo sin Dios y el Dios sin mundo (Moltmann)’.

° R. Bultmann, “The Meaning of God as Acting”, en O. C. Thomas (ed.),
God’s Activity in the World: The Contemporary Problem, Chico, California,
Scholars Press [1958] 1983, pp. 61-76, esp. 64.

¢ Wolfhart Pannenberg, “Kontingenz und Naturgesetz”, en A. M. K. Mller
y W. Pannenberg (eds.), Erwdgungen zu einer Theologie der Natur, Gerd
Mohn, Giiterlach 1970, pp. 33-80, esp. 36-37.

7 Jirgen Moltmann, Gott in der Schopfung: Okologische Schéfpungsleher,

Kaiser, Miinchen 1985, p. 28 [trad. esp.: Dios en la creacién, Sigueme, Sala-
manca 1987].
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3. Buscar puntos en comin considerando las diferencias de estilo

s:Dios tiene algo que ver con los ambitos investigados por las cien-
cias naturales? Si, pues la teologia trata de todo sub ratione Dei,
como dice una opinién teolégica clasica que adopto aqui®. Porque
en principio todo descubrimiento de la verdad, sea en el terreno de la
psicologia o la cosmologia, la historia o las mateméticas, la fisica o
las ciencias sociales, la biologia o la ética, es importante para la teo-
logia. Esto significa, si lo llevamos muy lejos, que la teologia no
podra resaltar el valor de su visién multicolor y extensa del ser
humano y del mundo bajo la supervisién de Dios si prescinde de
toda relacién de Dios con el mundo fisico.

Por eso, aparte de la gente que defiende la diferencia y el reparto
de bienes, hay personas que hacen hincapié en que no se puede lle-
var a cabo tal separacion de forma estricta. A pesar de la diferencia
entre hechos/ser/razén y valores/sentido/fe, opinan que en algin
punto tiene que haber contacto entre los dos campos.

Es decir, el punto de vista de esta tercera postura dice: la teologia
para ser buena teologia tiene que incluir en su pensar sobre Dios y el
mundo aquello que consideramos verdadero acerca del mundo
fisico. Sin embargo, para ello no hace falta que vuelva a la unidimen-
sionalidad ingenua de la postura del conflicto. Dicho de otra manera,
es indiscutible que hay que reconocer la diferencia de estilos (en lo
que pone énfasis el modelo del reparto de bienes); sin embargo, no
(tal como lo hace el pensamiento del reparto de bienes) para utilizar
esta diferencia de estilos como argumento para dejar de relacionar ya
ambos campos.

Caracterfstica de esta tercera postura es la opinién de que la teolo-
gia no puede negar impunemente una de las dos fuentes teoldgicas,
“la Escritura (y la tradicién)” y “la Naturaleza”. Si miramos Gnica-
mente a la Naturaleza, Dios s6lo se menciona como principio imper-
sonal en el meta-nivel segln las leyes cientificas (o tampoco alli), o
Gnicamente en “el principio” (o tampoco alli). Si, por el contrario,
s6lo miramos la Escritura, Gnicamente queda el Dios de los sentidos,
desligado de los hechos duros con los que tropezamos a diario. Asf
Dios se convierte en sin-mundo y se hace irrelevante.

Es decir, hay que tomar en serio las dos fuentes. Lo cual no quita
que ambas fuentes no estén en armonia. No se nos permite ser inge-
nuos, pues existe la sensacion de ruptura hacia ambos lados. La Escri-

¢ Cf. Tomés de Aquino, Summa Theologiae, Pars 1,9. 1, a. 7.
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tura no es el producto inmediato de la autorrevelacién divina, pues
la Escritura es la autorrevelaciéon de Dios a través del entendimiento,
la elaboracién y la equivocacion humanos. Asi tampoco la Natura-
leza es el producto inmediato de la obra creadora divina, pues la
naturaleza es la creacion de Dios a través de procesos e influencias
naturales. Al decir que la teologia se tiene que unir de alguna manera
a la ciencia natural no esta todo hecho: jentonces es cuando empie-
zan de verdad los problemas!

Il. Una sensacion de incomodidad y la pregunta
por los modelos teolégicos

Alli donde la teologia y la ciencia natural se hallan en conflicto,
aquello resulta superado. Y, por lo menos para la teologia, es insatis-
factorio cuando se ignoran. Pero... donde entablan una relacion
nueva y producen libros con titulos como Dios y la teoria cuantica,
JJests también murié para los extraterrestres? y ;Son capaces de
pecar los ordenadores?, alli se produce una sensacién de incomodi-
dad. ;Cémo podemos valorar esa sensacion?

Puede ser que la incomodidad se produzca sencillamente por el
hecho de que en lo mencionado se habla de Dios en un lenguaje y
en un contexto nuevos. Sin embargo, “nuevo” o “raro” no tiene que
significar “equivocado”, sobre todo porque esa sensacién de incomo-
didad, en parte, no es mas que la expresion de lo que ya sabiamos, es
decir, que los dos campos de la teologia y la ciencia natural se han
desarrollado el uno del otro.

Ademas, es propio de los estudios interdisciplinares que cubren
varias areas de conocimiento (por ejemplo la fisica y la teologia, a
menudo complementada con las mateméticas correspondientes y
con lafilosoffa, sea o no implicita). Con tantas areas de conocimiento
costara hacerse realmente experto en todos estos ambitos. La sensa-
cién de incomodidad, en todo caso, puede ser una sefal Gtil de
alarma que indica que a lo mejor te dejas tomar el pelo, o que sin
darte cuenta estas cometiendo todo tipo de fallos graves.

Sin embargo, la sensacion de incomodidad también puede ser de
indole mas teolégica. Con algunas formulaciones presentadas tene-
mos la fuerte sensacién de: esto no sirve, esto es hablar de “dios”
pero no es teologia, o asf la teologia no debe plantear la pregunta y
menos resolverla (jSélo ya esa palabra solucionar, imaginate!). Por
eso es urgente la pregunta sobre si se pueden ofrecer modelos, y cué-

Concilium 2/133 293



PALMYRE OOMEN

les son, que deban seguir los intentos para poner en contacto la teo-
logia con la ciencia natural.

Tendria que ser una cuestion sabida entonces que los estudios
interdisciplinares s6lo pueden resultar significativos cuando las dis-
tintas disciplinas implicadas son introducidas a su nivel, es decir, res-
ponden al estado actual de conocimiento y criterio de la respectiva
especialidad. En los estudios interdisciplinares cercanos a la ciencia
natural y la teologia esto significa que tienen que estar up to date [al
dia], tanto en cuanto a la ciencia natural como en cuanto a la teolo-
gia y la filosoffa. No tiene que ser una unién de los actuales y muy
avanzados logros cientifico-naturales con un pensamiento teoldgico-
filosofico que no ha pasado atn por el subjective turn [el turno subje-
tivol, el linguistic turn [el turno lingtistico], la critica metafisica y la
critica de la modernidad (y por las criticas de estas criticas). A la inversa,
tampoco tiene que unir una conciencia teolégica actual con logros
ya superados de la ciencia natural y de la filosofia natural en relacién
con la causalidad, el determinismo, el tiempo, el espacio, etcétera, o
utilizarlos como argumento.

Este criterio formal nos hace entender enseguida algunas posibili-
dades fundamentales en cuanto a una unién entre teologfa y ciencia
natural. Mencionaré dos. En primer lugar, el intento de relacionar la
teologia con la ciencia natural desemboca facilmente en una teoria
en la que Dios se introduce como factor explicativo (por ejemplo,
para la existencia de las leyes naturales y la razén de su existir de esta
manera). La pregunta que esto despierta directamente es si plantear a
Dios dentro de la esfera de la explicacion (Erkldren) no supone un
retroceso para la teologia, y si implica que no se cumple con el crite-
rio arriba formulado. En segundo lugar, la teologia del siglo XX se
encuentra profundamente marcada por la secularizaciéon. ;No sig-
nifca esto que hablar de Dios (no sélo en relacién con los seres
humanos sino incluso también) en relacién con la naturaleza es negar
el clima cultural secularizado y que esto supone un modo de hablar
que no alcanza las metas de |a teologia actual?

111. La exploracion de las dificultades mencionadas
y las posibilidades que con ello surgen

Quiero ocuparme mas detalladamente de estas dos objeciones que
aparecen conectadas entre si, pues constituyen el motivo de gran
malestar y rechazo respecto a la literatura sobre “ciencia y teologia”,
pero también con el fin de explicar que justamente estos dos aspec-
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tos, si lo pensamos mejor, ofrecen posibilidades para reflexionar de
forma fructifera sobre la relacién entre la teologia y la ciencia natural.

Dios y causalidad

También cuando se quiere evitar el reparto de bienes entre la cien-
cia natural y la teologia, donde la primera se centra en explicar y la
segunda en entender, sigue existiendo una dificultad especifica en
la relacion entre la teologia y el pensamiento explicativo de la cien-
cia natural. Pues explicar significa buscar relaciones causales, y algo
complicado sucede con la combinacién “Dios y causalidad”.

Para la combinacion de Dios y causalidad se imponen esquemati-
camente dos posibilidades. La primera es que Dios funciona como
factor explicativo para rellenar el hueco que existiria en la cadena
explicativa causal. Por ejemplo, no sabemos c6mo es posible que
durante el proceso evolutivo penetre el “espiritu” en los aconteci-
mientos y entonces decimos que: “se trata de una actuacién especial
de Dios”. Tal como ya vimos, pronto se convierte en superflua esta
necesidad de Dios para conseguir cerrar la cadena causal. Sélo por
eso la teologia es muy reacia a un Dios necesario como factor expli-
cativo intercalado. Ademas y mas fundamental es el temor de que,
cuando se considera asi a Dios como “factor entre los factores”, se
rebaja a Dios al nivel de las cosas finitas y no se valora suficiente-
mente el ser-distinto de Dios, la trascendencia de Dios. La teologia,
por tanto, rechaza a dicho God-of-the-gaps [Dios de los agujeros] o
el Gott-als-Liickenbtisser [Dios como tapaagujeros], por razones
estratégicas y fundamentales.

La segunda posiblidad se relaciona con el hecho de que las causas
no tienen por qué hallarse siempre en el mismo nivel. Por ejemplo, la
respuesta a la pregunta: “;Por qué cae la manzana del arbol?” puede
ser: “Por la fuerza de la gravedad”. La posible pregunta siguiente:
“;Por qué existe la fuerza de la gravedad?” es de un orden mas ele-
vado. Tiene validez general que la explicacion natural cientifica
implica colocar casos particulares bajo las leyes universales y descu-
brir estas leyes. Las preguntas “;Por qué la ley es asi?” o “;Por qué y
para qué existe la ley?” no son de su ambito. A esta segunda categoria
de preguntas, las meta-preguntas, los naturalistas y los teélogos que
se ocupan de la ciencia natural responden facilmente con “Dios”. La
teologia, sin embargo, teme este traslado de Dios hacia el meta-nivel
exclusivamente, pues asi desaparece totalmente la implicacién exis-
tencial de Dios en el acontecer particular del aqui y ahora.
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La pregunta que se plantea al hablar de Dios en el marco de la cau-
salidad es si estas dos son las Unicas alternativas: “por aqui y por alla
en medio” o “en todas partes en un meta-nivel”. Opino que no. Pues
estas alternativas se basan en una interpretacién mecanicista de la
causalidad, lo cual quiere decir: una interpretacion de la causalidad
donde las causas juntas forman una cadena cerrada (o web) e irreme-
diablemente tienen el efecto como consecuencia. Pero este concepto
mecanicista de la causalidad ya ha sido criticado fuertemente durante
la reflexion filosofica sobre la ciencia natural en los inicios del siglo
XX (por ejemplo por Charles S. Peirce o Alfred N. Whitehead), por-
que, entre otros motivos, ya no podia tener en cuenta de forma ade-
cuada los descubrimientos més recientes de la ciencia natural (el
magnetismo eléctrico, la teoria atébmica, la teoria de campo o la bio-
logia evolutiva). Ademés los descubrimientos de la mecénica cuan-
tica han puesto en marcha una discusion detallada acerca de la cau-
salidad, que condujo entre otros a ideas sobre un indeterminismo
ontolégico, es decir, un no estar cerrados los eslabones causales.
Otro impulso proviene de la reflexiéon sobre la informacién, donde
sale a la luz la posibilidad de una influencia de la informacién. Todo
esto sugiere que probablemente sean posibles muchos mas concep-
tos para pensar en una influencia de Dios que los dos que hemos
mencionado: también conceptos donde es posible la apertura, la
orientacion de valores y la informacion.

Asi el matemético, naturalista y fil6sofo Alfred Whitehead desarro-
[16 como reaccién ante lo deficitario del mecanicismo una ontologia
indeterminista. Alli dibuja el “ser real” como un acontecimiento, un
acontecer que se sintetiza a si mismo de influencias causales, donde
es esencial que estas influencias causales juntas no sean totalmente
determinantes. En esta ontologia no sélo se habla de causas fisicas,
sino también de un criterio que hace que una posibilidad de sintesis
sea mas apetecible que la otra. Bajo la influencia de esa diferencia en
atraccion un acontecimiento se puede orientar y acontecer.

El punto de vista del fisico cuantico y teélogo John Polkinghorne
(en este punto) muestra mucha similitud con esto, y también se basa
en una apertura ontoldgica de todos los acontecimientos. Polking-
horne elabora esto en el sentido de que los procesos no se determi-
nan totalmente por sus causas fisicas, sino que aparte de las causas
fisicas también influye un “pattern-forming active information” [una
informacion activa que forma un patrén].

Y todavia de otra manera el teélogo y bioquimico Arthur Peacocke
basa su pensamiento sobre Dios y la causalidad en la “top-down cau-
sality” [la causalidad ascendente-descendente] que ejerce un con-
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junto en sus partes. También podemos mencionar el modelo del
fisico tedrico David Bohm, donde se habla de la conexién no local,
que se relaciona con lo que él [lama “implicate order” [orden impli-
cito]®. S6lo me importa aqui el hecho de que el pensamiento causal
mecanicista esta siendo tan profundamente revisado que probable-
mente también el punto de vista de que no se tiene que pensar sobre
Dios en términos de “causa” precisa revision. Asi, hablando de
modelos y reglas de juego, el juego ya ha empezado...

Secularizacion

Cuando se habla de Dios en el contexto de la realidad fisica,
resulta que pronto terminamos hablando masivamente de Dios de
manera realista, cosificada. Pero ya no podemos hablar asi de Dios
en nuestra cultura secularizada. ;No negamos asi una sensibilidad
cultural? Una sensibilidad cultural que ademés ha sido plasmada de
muchas maneras en la filosofia y teologia actuales. Y que por eso
tiene que ser discutida aqui a la luz del criterio estipulado de que los
estudios pretendidamente integradores tienen que cumplir con el
estado actual del saber y del conocimiento tanto hacia el lado de la
ciencia natural como hacia el de la teologia-filosofia.

El problema es que aqui la fuerte idea sobre el ser (“ser objetivo”,
“existir realmente independientemente de otra cosa”, etc.) se sitda al
lado de la ciencia natural, mientras que por otra parte consideramos
el ser existencial, el ser que implica el ser-sujeto, el ser que se consti-
tuye por el sentido, como el campo de las ciencias espirituales y den-
tro de ellas la teologia. Esta forma de reflejar la realidad y de repartir
los papeles ha sido superada en gran medida. Si en algn sitio el con-
cepto ingenuo de la realidad ha sido revisado ha sido en la fisica de
finales del siglo XIX y del siglo XX. Mencionemos: la teoria de campo,
segln la cual “masa” y “cuerpo” son fendmenos secundarios, es
decir, concentraciones de energia en sitios y puntos determinados en
un campo. Mencionemos: la materia que nace junto con la anti-
materia de la “nada”, lo cual, claro esta, no es “nada”, sino un “quan-

° Ver M. Hulswit, From Cause to Causation: A Peircean Perspective, Klu-
wer, Dordrecht 2002; A. N. Whitehead, Process and Reality: An Essay in Cos-
mology[1929], ed. corr., Free Press, Nueva York 1978; J. Polkinghorne,
Science and Theology: An Introduction, Fortress Press, Minneapolis, Minne-
sota, 1998 (esp. p. 89); A. Peacocke, Theology for a Scientific Age (edicién
ampliada), SCM Press, Londres 1993 (esp. pp. 53-55.373-374); D. Bohm,
“Hidden Variables and the Implicate Order” y “Response to Conference
Papers”, en Zygon 20 (1985) 2, 111-124, esp. pp. 219-220.
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tum vacuum...structured by the laws of quantum mechanics and the
equations of the quantum fields involved” [vacio cuantico... estructu-
rado por las leyes de la mecanica cuéantica y las ecuaciones de los
campos cuanticos implicados] '; partes que tienen un caracter ondu-
lante; partes que pasan por dos ranuras a la vez, o, mejor: “entidades”
que hacen eso, y que sélo se convierten en partes cuando son obser-
vadas. Justamente la ciencia natural moderna indica que la “realidad”
no es lo mismo que la “objetividad ingenua” (Polkinghorne). Esto sig-
nifica que el dialogo con la ciencia natural puede ser muy fructifero
cuando junto con la cultura secularizada quiere deshacerse de un
hablar cosificado y objetivo sobre Dios.

Conclusién

Llegados a este punto podemos decir que el criterio formal (que
tanto la ciencia natural como la teologia implicada tienen que ser
introducidas en el ambito actual) ha sido elaborado segtn algunas de
sus interpretaciones materiales para la teologia. La conclusién que
permiten sacar estos puntos de “causalidad” y “secularizacion” es
que la teologia, que intenta digerir los resultados de la ciencia natu-
ral, no por eso necesariamente renuncia a sus propios logros, y —posi-
tivamente— en algunos puntos encuentra apoyo justamente en estos
logros.

Sorprendentemente aqui resulté también que las normas que la teo-
logia tiene que manejar para si misma no son sin mas indiscutibles,
sino que dependen de la interpretacion y elaboracion filoséfica de los
desarrollos en las ciencias naturales. Esto proviene de la idea de que
nada se puede asegurar de antemano y desde fuera de la linea de
banda. Encontrar el camino es fruto, en parte, del ponerse en camino.

(Traducido del neerlandés por Femke Waardenburg)

0 J. Polkinghorne, o. c., 1998, p. 80.
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os draméticos cambios que
estan aconteciendo en la configuracién mundial del poder econé-
mico y politico desde la caida del antiguo bloque soviético se han
visto acompanados por un incremento significativo y diferenciado
del relieve sociocultural del factor religioso, tanto a escala mundial
como local. En correspondencia, tal como indican los editores de
este nimero de Concilium, las teologias cristianas han experimen-
tado un proceso de diferenciacién. Con este articulo no pretendo
esbozar la historia de esta diversificacion, sino adoptar una respuesta
estratégica partiendo de la posesion de las catedras en los dos extre-
mos opuestos de la reflexion teolégica britanica, concretamente, en
la facultad tradicional de teologia y en el primer departamento de
Estudios religiosos del Reino Unido. En suma, lo que quiero es inter-
pretar un complejo contexto compartido de interpretacién, no subra-
yar las polaridades arbitrarias.

La extrema consagracion de la educacion superior en Gran Bre-
tana a la gestion y el mercado y su reconfiguracién en un sistema de
produccién humana masiva, una auténtica clonacién de la predeter-
minada identidad de “calidad”, ha tenido profundas consecuencias,
aunque apenas entendidas, para la vida, la investigacion y la ense-
fianza de la teologfa cristiana, y la preparacién y formacién de minis-

* RICHARD H. ROBERTSON es profesor del Departamento de Estudios religio-
sos, Instituto de Lenguas, Culturas y Religion, en la Universidad de Stirtling
(Escocia), y también del Departamento de Estudios religiosos en la Universi-
dad de Lancaster (Inglaterra).

Correo electronico: r.h.roberts@stir.ac.uk
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tros y sacerdotes, como también para el estudio académico de la reli-
gion. En este contexto, todas las formas de empleo que tienen un sen-
tido vocacional sufren una crisis potencial o real frente al poder ilimi-
tado de los gerentes para redefinir la identidad de los empleados. Tal
como ha comentado el sociélogo norteamericano Willard F. Ente-
mann, estamos viviendo en la era de la “gestion”, que, segin el histo-
riador de la economia Joseph Schumpeter, sigue a la triada formada
por “el capitalismo, el socialismo y la democracia”. Esta centraliza-
cion radical, quasi soviética, en Gran Bretaiia ha llevado a que algu-
nos autores concluyan que la nueva vida espiritual y teoldgica se
desarrollard en los margenes y los intersticios del monolito societario
que constituye “la modernidad de gestién o direccion”’. Esta es
expresion de una forma altamente explicita de construccién social
frente a la que los especialistas en ciencias sociales, los profesores de
humanidades y los te6logos han encontrado un refugio en la teoria,
compartiendo sustitutivos discursos de supervivencia. A ciencia
cierta, no es posible que pueda abortar ninguna carrera potencial una
desviacion particular de los protocolos impuestos sobre la “calidad”
en la ensefianza y el aprendizaje.

1. Contexto histérico:
del paradigma del secularismo a la reaparicion de la religién

Dado este contexto, lo que decimos a continuacién es un intento
sumario por trazar las condiciones de un encuentro creativo entre la
teologia y las ciencias sociales. Lo que implica el presupuesto de que
la “teologia”, como reflexion relativamente autébnoma vy critica de
una determinada tradiciéon, ha de reubicar su actividad en la matriz
de las ciencias sociales y humanas (les sciences humaines, die Geis-
teswissenschaften) si quiere dar una respuesta a los desafios con que
se ve confrontada. En términos generales, y en su mayor parte, la his-
toria, posterior a la llustracion, de la relacién entre la teologia y las
ciencias sociales ha sido la de un desarrollo independiente, una
situacién que se vio institucionalizada por la separacion de la teolo-
gia de las facultades de humanidades en las modernas universidades
que siguieron el ejemplo de la creacién de la Universidad de Berlin a
principios del siglo XIX.

' Cf. R. H. Robertson, Religion, Theology and the Human Sciences, Cam-
bridge University Press, Cambridge 2002. En este libro puede verse una
bibliografia exhaustiva.
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Tras la Il Guerra Mundial, la sociologie religieuse, capitaneada por
catélicos franceses, constituyé el primer estudio empirico cuantitativo
de la religion y de los cambios religiosos, lo que puso los cimientos
internacionales para la apariciéon de la sociologia de la religion en
Europa y Norteamérica durante el periodo de posguerra. De este modo
se produjo un importante florecimiento de esta subdisciplina sociol6-
gica desde finales de los sesenta hasta mediados de los noventa dirigido
por autores tales como David Martin, Bryan Wilson, Roland Robertson,
Barbara Hargrove, Michael Hill, Milton Yinger, Charles Glock, Ronald
Stark, Peter Berger, Steve Bruce, Karel Dobbelaere, Roland Campiche,
etc. Un aspecto central del trabajo de esta generacion y de sus discipu-
los ha sido el progresivo refinamiento de las teorfas de la secularizacion
basadas en el supuesto de que la religion se encontraba en una fase ter-
minal ante la modernidad y que, a fin de cuentas, este proceso era defi-
nitivo e irreversible. Actualmente resulta evidente que este consenso se
ha demostrado como una respuesta hermenéutica poco satisfactoria
ante el incremento y, a menudo, problematico relieve que el factor reli-
gioso esta teniendo en el sistema mundial.

El “resurgimiento” o “retorno” mundial de la religion tal como apre-
ciamos, por ejemplo, en el conservadurismo y el fundamentalismo
radical, en el terrorismo de inspiracion religiosa, en las religiosidades
sincretistas de la “nueva era” y la cultura de la terapia o la curacion,
en el revival de los nacionalismos étnicos y religiosos tras el colapso
sufrido por el socialismo marxista, ha constituido todo un desafio
para la idoneidad hermenéutica de la tradicional sociologia de la reli-
gion fundamentada en la teoria de la secularizacion. Ademas, se han
producido importantes avances teéricos en la corriente principal de
la teoria social, como, por ejemplo, la aparicién del problema del
enfrentamiento modernidad/posmodernidad, la reflexion mas extensa
sobre la realidad y el significado de la globalizacion, los debates
sobre la idoneidad de la teorfa social constructivista, el papel central
de la risk society [sociedad del riesgo] y la plena aparicién de las
perspectivas medioambientales y ecolégicas. Tomadas conjunta-
mente, todas ellas apuntan a un nuevo contexto que atln tiene que
ser integrado en el estudio sociolégico de la religion, independiente-
mente de la teologia.

Il. Limitacion en la teologia y reduccionismo en los estudios religiosos

Mientras tanto, una de las tendencias dominantes en la teologia
académica cristiana ha sido la de limitarse a las posturas posliberales
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defendidas por autores como el teélogo catélico francés Jean-Luc
Marion y el laico episcopaliano angloamericano John Milbank?. El
actual obispo de Canterbury, el Dr. Rowan Williams, ha abogado por
un camino cauteloso en el que la adhesién a lo que Marion concibe
como la funcién teolégica fundamental del obispo se alfa con un
cauto rechazo (en oposicion a Milbank) para deshacerse de las anci-
llae teolobgicas de las ciencias sociales y humanas. Estas estrategias
permiten a la teologia cristiana mantenerse como una practica lin-
glifstico-cultural que se verifica a si misma y se libera de la contami-
nacién de lo que Milbank ha descrito como los discursos “heréticos”
de las ciencias sociales y humanas. Sin embargo, ninguno de ellos
hace posible que la teologia afronte el verdadero problema de la
perspectiva holistica en un mundo diferenciado. Méas alla de la mera
teorfa, este afrontamiento exige un enfoque segtn las categorias de la
evolucion de una comprensién “humana y ecolégica” de la sostenibi-
lidad de la sociedad y del medioambiente. La adopcién de esta pers-
pectiva implica un re-comprometerse con los procesos reprimidos,
desplazados y marginados de transformacion que ahora proliferan en
la interfaz psicoterapéutica y espiritual.

Comparado con estas aparentes polaridades, el campo de estudio
representado en el mundo angloamericano por los religious studies
podria a primera vista suministrar la base para una resolucion del dis-
tanciamiento entre la teologia y las ciencias sociales, pero un examen
mas minucioso nos lleva a la conclusién de que nos encontramos en
una situacion paralela a la de la subdisciplina de la sociologia de la
religion. Esta tiende a reducir el objeto de investigacion a los efectos
que la religién tiene en la construccién social aplicando, por ejem-
plo, los paradigmas de la eleccién racional y la teorfa del marketing a
los compromisos religiosos y espirituales. En el seno del campo multi-
disciplinar de los estudios religiosos, el método fenomenolégico,
liderado por autores como Ninian Smart, ha sido criticado por su
fuerte condicionamiento cultural y ha provocado el debate sobre la
viabilidad de la misma categoria de “religion” tanto por razones filo-
s6ficas como poscoloniales. Para algunos de los sectores mas estri-
dentes de los estudios religiosos es fundamental la investigacion del
grial profano de la mas simple explicacién cientifica de la religiosi-
dad residual. Un rechazo concomitante de los universales humanos
del tipo de los que depende, en gran medida, la vision global y unifi-
cada de Mircea Eliade, ha tendido a paralizar la capacidad de los
especialistas de las ciencias de la religion para afrontar el estudio
de las implicaciones politicas, éticas y ambientales de su campo de

2 Cf. John Milbank, Teologia y teoria social, Herder, Barcelona 2004 (1989).
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investigacion. Esta situacion tiene unas consecuencias semejantes a
lo que otrora le pasé a la filosoffa politica cuando deconstruy6 su
referente sustancial y se convirti6 meramente en la critica de las
estrategias linguisticas insensatas de otras disciplinas, cuyos discursos
pretendian clarificar y explicar los analistas l6gicos. En este ambiente
tan poco prometedor no sorprende en absoluto que las sutiles insi-
nuaciones publicas de la religion, la religiosidad y cierta teologia,
asociadas con el discernimiento del “espectro o la sombra del espi-
ritu” y la “vida postmortem” que aparece en el post-estructuralismo y
la “condicién de la posmodernidad”, resulten atractivas para las elites
intelectuales mientras que los especialistas académicos correspon-
dientes se han visto atrapados en su propio ridiculo y en debates esté-
riles.

l11. El estudio de la religion y la linea principal de las ciencias sociales

La historia del estudio de la religion desde las ciencias sociales esta
intimamente conectado con el proyecto de la Ilustracién, el
comienzo de la industrializacién, el destino de una “tradicion ven-
cida y perdida” (Alasdair Maclntyre) y el desarrollo de las disciplinas
de las ciencias humanas y sociales en el siglo XIX. Los comienzos de
la antropologia y la sociologia de |a religién han de entenderse sobre
el trasfondo de una creciente crisis de legitimacién que constituia (de
modos diferentes) un tema central para los “padres fundadores”
(Marx, Weber y Durkheim). El posterior aislamiento de la dimensién
religiosa (como de la teologfa) de las cuestiones centrales de las cien-
cias sociales es una consecuencia del papel que el anélisis de la reli-
gion jugd en el desarrollo del pensamiento de estos personajes clave.
El relativo aislamiento del estudio empirico de la religion (que
posteriormente desembocé en la “historia de las religiones” y la
“fenomenologia de la religion” y en la separacién entre los enfoques
antropoloégicos y sociolégicos, centrandose en la “cultura” y en la
“sociedad”, respectivamente) llegé a racionalizarse de diversos
modos. En la actualidad, sin embargo, las transformaciones sociales y
su reflexion tedrica (incluyendo aquellos aspectos que podrian consi-
derarse como “religiosos”) exigen una nueva interpretaciéon del
campo de la religion. En el resto de nuestro articulo esbozaremos los
elementos esenciales de esta reaccién/respuesta estratégica’.

* Cuanto sigue se fundamenta en mi propia investigacion y docencia sobre
la religion y la teoria social en el Departamento de Estudios religiosos de la
Universidad de Lancaster desde 1995 hasta la fecha.
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Como dijimos mas arriba, la teoria de la secularizacion fue el tema
central de la subdisciplina de la sociologia de la religién a lo largo de
todo el periodo de posguerra tanto en Europa como en Norteamérica.
Parece evidente que la secularizacién como construccién teérica ha
tenido implicaciones que rebasan las de la sociologia de la religion
entendida como subdisciplina sociolégica. Asi, Marx, Weber, Durk-
heim y Simmel, y, en décadas mas recientes, Foucault y Blumenberg,
abrieron perspectivas que extendieron las fronteras de la teorfa de la
secularizacion al plano méas amplio de la interpretacion de la cultura
de elite y de masas. En el seno de la misma subdisciplina, no obs-
tante, la adhesion al paradigma de la secularizacién se convirtié en
criterio determinante de la ortodoxia disciplinar.

Otro tema importante en la tradicional sociologia de la religion ha
sido la continuacion del analisis de la tesis weberiana de la ética pro-
testante. Su extensién no sé6lo se ha ensanchado en la direccion de las
“culturas econémicas” (asi, Berger, Martin, Roberts, etc.), sino que
también se ha abierto hasta incluir el discurso de la religion, es decir,
las “teologfas”, que especificamente tratan de confirmar o de socavar
estas culturas (asi, Michael Novak y los neoconservadores norteameri-
canos en oposicién a Clodovis y Leonardo Boff, etc.). Estos factores
pueden entenderse en el contexto de las principales discusiones sobre
la naturaleza del “capitalismo” y los sistemas econémicos suponiendo
que éstos requieren una base ética y cultural para poder funcionar*.
Sin embargo, en este punto no se ha problematizado ninguna arbitra-
ria dicotomia entre los métodos sociolégicos y antropolégicos de
investigacion. En el nicleo de la sociedad de la gestion, la “espiritua-
lidad” se est4 explotando cada vez mas como un medio para asegurar
los cambios en las identidades humanas esenciales y para asegurar la
aceptacion de la realidad. La difusién de los fendmenos religiosos y
pararreligiosos mediante la mercantilizacién y el marketing puede,
bajo ciertas condiciones, reducir la “espiritualidad” a mero instru-
mento de un nuevo “espiritu del capitalismo”. Resulta importante, por
consiguiente, discernir y trazar las distinciones entre “recursos” y
“capital”, entre el uso, el cambio y los “valores” intrinsecos de la
“religion”, entre “lo sagrado” y los elementos afines (Roberts 2001).

Una vez rebajada la hegemonica e interesada teoria de la seculari-
zacion, la renovaciéon metodolégica en el estudio social de la religién

* En este punto resulta interesante el ejemplo britanico. En una sociedad
multicultural carente de todo consenso moral, el control de la vigilancia y de
la gestion que exige una total transparencia bajo la incuestionable hegemo-
nia del “Absoluto Preformativo” se consideran mas deseables que la depen-
dencia residual de la confianza intelectual o la adquisicion de valores.
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nos exige que reexaminemos la relacién de la religion con las diver-
sas interpretaciones de la “modernidad” que se encuentran en la prin-
cipal linea de la teoria social y cultural. La tradicional sociologia de la
religion ha subsistido en gran parte apoyandose en su vuelta cons-
tante a los “padres fundadores” (Marx, Weber y Durkheim) y en sus
ideas trasnochadas sobre la “modernidad”. En contra, las lineas prin-
cipales de los estudios socioldgicos, antropoldgicos y culturales con-
temporaneos han ampliado los marcos fundacionales. En esta pers-
pectiva, encontramos una tipologia de las “modernidades” que esta
debatiéndose actualmente (Anthony Giddens, Ulrich Beck, James
Beckford, Scott Lash, Brian Turner, John Coleman, Alain Touraine, Pie-
rre Bourdieu, etc.) y que puede servirnos de base para una nueva
reconfiguracion del campo de la religion. Sin embargo, parece evi-
dente que estas interpretaciones estan fuertemente influidas por el
impacto sociocultural de la modernidad y el capitalismo avanzado o
posindustrial, y también poseen un caracter provisional a la luz de las
interpretaciones de la misma problematica posmoderna. No obstante,
los elementos centrales de la modernidad contemporanea son la ges-
tién o direccién, el célculo del riesgo, el predominio de los “expertos
de sistemas” y la vigilancia en la que emergen nuevas contradicciones
culturales, en cuyo contexto los factores religiosos y espirituales
sufren multiples transmutaciones. La teologia no esta equipada para
reaccionar ante esta compleja matriz de construccién social.

IV. Principales respuestas tedricas a la construccién social
de la religion

Las cuestiones basicas sobre la naturaleza y el significado de la
“religion” no estan confinadas a los debates en el seno de las ciencias
de la religion. La progresiva marginacion de la religion, asociada a
los fenémenos de la destradicionalizacion, la diferenciacion de esfe-
ras, el pluralismo, etc., identificados con los paradigmas de la secula-
rizacion y de la ética protestante, ha conducido a lo que, en efecto,
era una aproximacién “dalténica” a una gama de factores que ahora
estan emergiendo, incluso dentro de los confines de los mismos para-
digmas. Derivando la aportacion teorética desde fuera de los contex-
tos invertidos y marginados de la teologia y la sociologia de la reli-
gion, es posible concebir de nuevo el impulso religioso-espiritual.
Asi, por ejemplo, la teoria del difunto Pierre Bourdieu sobre la cultura
como “capital” a partir de una combinacion de perspectivas sociolé-
gicas y antropolégicas nos ayuda a desplazarnos desde la considera-
cion de la religion marginal a la sombra de la “modernidad” a su
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interpretaciéon como factor vivo y activo en el contexto de la “condi-
cion posmoderna”. La religion y la religiosidad constituyen un solo
elemento, no obstante su distincion e importantes diferencias, dentro
del sistema global y local de la utilizacién e intercambio de la cul-
tura. Estas realidades son refutadas, ambigua y paradéjicamente, de
forma imprescindible y arriesgada. El principio religioso-espiritual es
intrinseco a las tareas ancestrales e incluso primordiales de la sociali-
zacion profunda y se manifiesta en formas sucedaneas conforme
migra y se transmuta en las condiciones modernas y posmodernas.

Podemos ver un ejemplo de esta transmutacién en la carrera de la
tipologia iglesia/secta heredada de las obras clasicas de Weber y
Troeltsch y que se desarrollé intensamente en el periodo posbélico
(por Bryan Wilson y otros autores), modificandose necesariamente
para poder explicar coémo seguian existiendo los grupos sectarios y
los Ilamados “cultos”. El punto de vista dominante asumia la margi-
nalidad de estos fenémenos, consideraba la religion como una reali-
dad periférica, como una fuerza que declinaba en un mundo total-
mente secularizado. La teoria del movimiento social, que habia
cobrado impulsos a partir del estudio del origen del nacionalsocia-
lismo y el Tercer Reich, y, posteriormente, del comunismo y el mccar-
tismo, posefa, en su mayor parte, unos origenes independientes. Sin
embargo, la aparicion a partir de los anos sesenta de una amplia
gama de nuevos movimientos religiosos (NMR) a escala socialmente
mas relevante, precipité una investigacion de mayor envergadura
(Eileen Barker, Beckford, David Bromley y Meredith McGuire, entre
otros). Se produjo una convergencia parcial entre la sociologia de la
religion y el estudio de los movimientos sociales, inicialmente a tra-
vés de la aplicacion reciproca de la teorfa de la movilizaciéon de
recursos. Posteriormente encontramos una convergencia mas especi-
fica de las perspectivas teoréticas (por ejemplo, en la obra de Beck-
ford y Touraine). No obstante, en la reciente teoria de la organizacién
(como, por ejemplo, en la obra de Stewart Clegg y un gran nlimero de
tedricos de la gestiéon) encontramos puntos esenciales para adentrar-
nos en el andlisis del cambio religioso contemporaneo.

Ademas, la generalizada tendencia a considerar la religion como
un sustituto de la accién politica y/o una desviacion originada por la
desposesion o el despojamiento (un reflejo de la dominante influen-
cia marxista) se ha visto contradicha, por ejemplo, por el pentecosta-
lismo activista, la teologia de la liberacion (ambos de finales de los
setenta y durante los ochenta) y el fundamentalismo islamico en Iran
y otros paises a finales de los ochenta y durante los afios noventa.
Ciertamente, el fundamentalismo religioso es un fenémeno global

306 Concilium 2/146



TEOLOGIA Y CIENCIAS SOCIALES

que aparece en las religiones cristiana, judia, musulmana e hindd. La
elaboracién de una tipologia de las interpretaciones del fundamenta-
lismo global (llevada a cabo, por ejemplo, por Gilles Kepel, Martin
Riesebrodt y el proyecto de Harvard) tendra un mayor éxito, una vez
mas, si la relacionamos con las teorfas de la modernidad que con el
paradigma de la secularizacién. El caracter global e intercultural del
fundamentalismo exige que se estudie segun las categorfas de la teo-
ria de la globalizacion.

La teorfa de la globalizacién (que esbozada por Sergei Eisenstadt
pasa por Immanuel Wallerstein y llega hasta Roland Robertson,
Manuel Castells y otros autores) posee una importante relevancia
para llevar a cabo la interpretaciéon de las relaciones globales y loca-
les entre los sistemas de creencias religiosas y los valores éticos, por
una parte, y la economia global y los negocios transnacionales (por
tanto, la ética de los negocios también), por otra. La teorfa posmar-
xista de la globalizacién de Roland Robertson otorga un papel mucho
mas sustancial a las creencias, los valores y las practicas en el sistema
mundial que el que les concedia el paradigma de la secularizacion.
En reaccioén al determinismo econémico de pensadores recientes
(que también se ve reflejado en gran parte del pensamiento popular),
la teorfa de la globalizacion se atreve, polémicamente, a atribuir una
gran importancia a los valores religiosos y éticos en el sistema mun-
dial, no obstante el caracter reactivo de algunos. Sin embargo, puede
verse que estos valores poseen un papel y un estatus de rango supe-
rior al mero epifenémeno: la renovacién del interés por la religion
como un factor sustantivo capaz de intervencion social y como una
fuerza de un bien potencial en un mundo globalizado, como sugiere
Robertson, o como una respuesta de indole mas reactiva, segln Peter
Beyer. Resulta paradéjico que, bajo unas condiciones globalizadas y
virtuales, el Gnico discurso capaz de representar la magnitud de la
transformacion social sea la terminologia cuasi-teolégica de la omnis-
ciencia y la inmediatez practicas. Por tanto, la teoria social y la teolo-
gia se encuentran (a pesar del cordon sanitaire de la “ortodoxia radi-
cal” teoldgica) inextricablemente, y tal vez involuntariamente,
conectadas en una lucha por la representacién. Hablando en catego-
rias sociolégicas, la globalizacién suministra el contexto para debatir
los aspectos interrelacionados de la crisis de identidad, los de la
nacién y el nacionalismo, y los de la identidad individual y grupal o
comunitaria, respectivamente.

En este complejo contexto que hemos bosquejado, la “cultura” se
ha convertido en un concepto criticado en su esencia. “Los estudios
culturales” convierten en problema y objeto de andlisis los mundos
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vitales de la modernidad tardia y, de este modo, funcionan como un
sustituto barato de una antropologia seria. El ocaso y la reinterpreta-
cion del andlisis del concepto de “clase” en términos de una priva-
cioén cultural relativa y la importante aparicion de la “teoria de la
identidad” relaciona, una vez mas, la interpretacién de la religién
con el desarrollo actual en los ambitos del pensamiento social y cul-
tural, inspirdndose particularmente en la psicologia social. Sin
embargo, la crisis de identidad se fundamenta en otros dos factores, a
saber, la posmodernizacion de las condiciones sociales y culturales, y
la aparicion de la teoria feminista y de género, que estan ejerciendo
una considerable influencia en el ambito religioso contemporaneo
como ya lo han hecho en la teologfa.

V. Conclusién: Religion y teologia
en la matriz moderna/posmoderna

Un adecuado estudio de la religién desde las ciencias sociales en
la matriz moderna/posmoderna requiere (como minimo) un examen
de cinco aspectos fundamentales interrelacionados que equivalen a
las categorias trascendentales de la realidad social contemporanea.
Primero: la aparicion de la problemética posmoderna implica la
transformacion del espacio y el tiempo. Segundo: dada la critica
feminista del patriarcado, la teorfa de género ha provocado una
reconfiguracion de los conceptos de la divinidad. En tercer lugar, la
huida a lo virtual y el aumento de las conexiones cibernéticas se con-
vierten en una respuesta peligrosa e ilusoria al “fin de lo humano” y
la inminente catastrofe medioambiental. Cuarto: la preeminencia del
yo, el cuerpo y la inmanencia radical es patente en las espiritualida-
des contemporaneas. Quinto: la criticada genealogia del “carisma” y
la yuxtaposicion entre los factores culturales ancestrales y los posmo-
dernos en el debate sobre “la religion primordial”, el chamanismo
global y las técnicas/tecnologias del éxtasis confrontan a los te6logos
y los especialistas en ciencias sociales con el poder de transforma-
cion del impulso religioso-espiritual °. Una teologia cristiana reno-
vada tendra que comprometerse, en lugar de eludirla, con esta com-
pleja recomposicion del ambito religioso y espiritual.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

5 Cf. R. H. Roberts, Critique of the Social-Scientific Study of Religion (en
prensa).
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UNA DOCTRINA QUE SALVA:
HACIA UNA TEOLOGIA DE LA SALUD
Y LA MEDICINA

a teologia y la ciencia médica
comparten el mismo interés por el bienestar del ser humano. Las dos
disciplinas académicas tratan de las cuestiones de la vida y la muerte,
asi como de la responsabilidad y la comunicacién en los momentos
en que la existencia de las personas, su confianza y vulnerabilidad se
encuentran en riesgo. Sin embargo, las relaciones de la teologia con
la medicina se restringen, por lo general, a la ética médica y a la teo-
logia de la atencién pastoral en las casas y los hospitales. De este
modo, los tedlogos han dejado pasar la oportunidad de reflexionar
sistematicamente sobre aquellas situaciones que todo el mundo tiene
que afrontar en algin momento de su vida: la enfermedad, la aten-
cion y cuidado de alguien o el depender del cuidado de otro. En estas

* STEPHAN VAN ERP naci6 en los Paises Bajos en 1966. Estudi6 Teologia y
Filosoffa en la Facultad de Teologia de Tilburg y en la Universidad Catélica
de Nimega (Paises Bajos). Fue profesor asociado de Teologia sistematica y
Filosofia de la religion en la Universidad de Oxford (Reino Unido). Escribi6
una tesis doctoral sobre los fundamentos teoldgicos y estéticos con el titulo
The Art of Theology: Hans Urs von Balthasar’s Theological Aesthetics and the
Foundations of Faith (Lovaina 2004). Ha publicado obras sobre teologfa siste-
matica e historica y filosofia de la religion. Es editor de varios libros y revis-
tas. Actualmente es el coordinador del Departamento de Teologia y Ciencias
Médicas en el Instituto Heyendaal del campus Radboud en la Universidad de
Nimega. Aqui trabaja en el proyecto “Persona, sufrimiento, finitud: Hacia
una antropologia teo-médica”, que se centra en la enfermedad de Alzheimer
y en el concepto de persona.

Direccion: Heyendaal Institute Nijmegen, Radboud University Nijmegen,
P. O. Box 9103, 6500 HD Nijmegen (Paises Bajos). Correo electrénico:
s.vanerp@hin.ru.nl
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circunstancias la vida de la gente se entrelaza con los relatos del
pecado, el sufrimiento y la salvacion. sPor qué enfermamos? ;C6mo
interpretamos la enfermedad y la salud? ;Cuéles son las politicas, los
objetivos y limites de la atencién o el cuidado? La teologia sistemética
deberia ocuparse de estas cuestiones para servir a la teologia practica
y moral, pero también para ayudar a la practica médica. Ademas,
resulta preocupante que los tedlogos sistematicos hayan ignorado los
temas de la salud y la medicina. Por ejemplo, pensemos en la funcién
de una capilla o una sala de meditacién en un hospital como lugar
donde apartarse de la miseria para encontrar consuelo en la soledad y
el silencio. La teologia deberfa articular este silencio, pero afrontando
el dolor del que esta en su lecho de enfermedad, no alejandose de él.

En este articulo quisiera defender la tesis de que la medicina no es
s6lo un tema de la teologia moral y practica, sino también una fuente
y lugar de trabajo para la teologia sistematica. Al verse confrontados
con la enfermedad y la dolencia, los doctores, los enfermeros, los
pacientes, los agentes pastorales y los miembros de la familia, todos,
aplican sus puntos de vista —explicita o implicitamente- a su activi-
dad y solicitud. Para comprender la tarea de la teologia dogmatica en
la articulacion, la comparacion y el contraste entre estos puntos de
vista, explicaré en primer lugar la conexién que existe entre la reli-
gion y la medicina (I). Luego, describiré la moderna separacién de la
religion y la medicina y los actuales fracasos de los intentos por resta-
blecer la conexién (I1). Para terminar, bosquejaré un proyecto teolé-
gico para una futura investigacion sobre la medicina y la salud (1l1).

I. La antigua alianza entre religion y medicina

La religion y la medicina han estado estrechamente relacionadas a
lo largo de la mayor parte de la historia humana. Desde la mezcla
mesopotamica de tratamientos sobrenaturales (rituales) y naturales
(hierbas) y la habitual tradicion del chamanismo en el norte de Asia
hasta las modernas peregrinaciones cristianas a Lourdes, siempre ha
existido esta estrecha conexién entre ellas’. Sin embargo, seria erré-
neo expresarlo de este modo, puesto que sugeriria que se trata de una
conexion entre dos ambitos o formas culturales diferentes que se
solapan en ciertas situaciones. Pero, de hecho, no ha sido éste el

' “A History of Religion, Science and Medicine. Historial Timeline”, en H.
G. Koenig, M. E. McCullough, D. B. Larson, Handbook of Religion and
Health, Oxford 2001, pp. 24-29; cf. P. Rioresci, A History of Medicine,
Omaha 1995.
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caso, sino que la medicina y la religion han estado inextricablemente
interrelacionadas. Los utensilios del periodo predindstico en Egipto
indican que la enfermedad mental y la fisica se comprendian como
una realidad provocada por espiritus malignos y demonios. El autor
del Sal 38 se lamenta diciendo: “Nada intacto hay en mi carne por tu
enfado, nada sano en mi cuerpo por mi pecado” (v. 4). Hasta nuestros
dias sigue habiendo gente que piensa que la epidemias son un acto
de retribucién divina, y muchos opinan que la enfermedad y las
dolencias se deben a un castigo divino. Me atreveria incluso a sugerir
que la pregunta “spor qué a mi?”, cuando alguien se encuentra criti-
camente enfermo, aun cuando no sea creyente, manifiesta, al menos,
las huellas anticipadas de un plan o una decision trascendentes?. A su
vez, esto ha llevado a Susan Sontag a intentar liberar a la cultura con-
temporéanea de la combinacién entre enfermedad y castigo —sus orf-
genes religiosos y caracter fatalista— en su famoso libro La enferme-
dad y sus metaforas®.

sConseguira la medicina moderna y sus tratamientos biomédicos
curarnos finalmente de estas huellas de la religiéon que parecen reco-
rrer nuestras venas como una especie de infeccion incurable? ;O hara
que afrontemos, a pesar de, o, mejor dicho, gracias a sus éxitos
impresionantes y asombrosos, los anhelos humanos de salud, el sen-
tido del sufrimiento y la enfermedad en la sociedad, y los limites de la
curacion y la atencion a los demas? Si éste fuera el caso, y quisiera
pensar que si lo es, entonces la medicina podria ser una fuente para
repensar la religion y redescubrir las perspectivas doctrinales sobre el
pecado y el sufrimiento, y sobre la curacién, la totalidad de la per-
sona y la salvacion; con otras palabras, la practica médica podria ser
una fuente para redescubrir las doctrinas religiosas, es decir, la teolo-
gia. Para comprender como la medicina podria considerarse una
fuente teolégica hemos de clarificar en primer lugar la conjuncién
“y” en la proposicion religion y medicina.

El texto fundamental de la practica médica occidental, el juramento
de Hipodcrates (460-377 a.C.), tiene una indole sorprendentemente
secular en su descripcién de las acciones y las responsabilidades
médicas, aunque se trataba de un juramento hecho a “Apolo, el
fisico, a Esculapio, a Higea (Salud) y Panacea (Curacion total), y a
todos los dioses y diosas”. Su tenor pragmatico aseguré que este jura-

2 Cf. W. H. Rivers, Medicine, Magic and Religion, Londres 2001 (1924),
especialmente pp. 1-26.

3 S. Sontag, La enfermedad y sus metaforas. El sida y sus metéforas, Punto
de Lectura, Madrid 2003.
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mento sobreviviera como texto fundamental de los doctores a lo largo
de la modernidad, a diferencia, por ejemplo, del juramento y oracién
de Maimoénides (1135-1204), filésofo y rabino judio medieval, cuyo
texto esta imbuido de un vocabulario explicitamente religioso. El
género de juramento en que se formulan los dos textos significa, al
menos, que la practica médica posee un caracter pablico. Su formula-
cion continuada hasta nuestros dias subraya la salvaguardia de esa
practica como una responsabilidad comunitaria mediante la respuesta
individual a la llamada a disfrutar del arte de la medicina. Pero ;sigue
expresando el caracter religioso de esta vocacién o profesion? Al eli-
minar el destinatario de la versién original del juramento hipocrético
sin sustituirlo por una alternativa, los médicos modernos que prestan
el juramento no sélo quieren dejar claro que no viven en la misma
cultura griega politeista, sino que solamente han de dar cuentas de su
trabajo a las autoridades seculares, no a los dioses. ;Significa esto el
final de la multisecular relacién entre la religion y la medicina?
sHabrfa de interpretarse como la victoria de ciencia médica moderna
sobre la interferencia religiosa en la practica de la medicina?

Es absolutamente cierto que la aparicion de la medicina moderna
es el producto de los resultados cientificos y no de la religion. En el
caso concreto de la medicina, dirfa que la ciencia ha puesto correcta-
mente a la religion en su justo lugar. Pero la historia de la misma teo-
logfa cristiana ha mostrado siempre una relacién muy ambigua con la
medicina, colocandola en la vanguardia de la vida de fe, pero tam-
bién cuestiondndola o, al menos, matizandola desde sus comienzos.

Los primeros cristianos consideraban la atencién responsable a los
enfermos y los pobres —cristianos o no— como un deber religioso.
Para algunos autores esto condujo a una de las més profundas contri-
buciones del cristianismo primitivo a la cultura occidental, que ha
perdurado hasta el presente y esperamos que prosiga; nos referimos
concretamente a la institucionalizacién de la asistencia médica para
todos’. La atencion médica se considerd una de las tareas religiosas
principales, un caso de veneracién y oracion. Esta perspectiva se ins-
piraba en textos como Santiago 5,14-16:

“Si alguno de vosotros cae enfermo, que Ilame a los presbiteros de
la Iglesia para que oren sobre él y lo unja con 6leo en nombre del
Sefior. La oracion hecha con fe salvara al enfermo; el Sefor lo resta-
blecerd, y le seran perdonados los pecados que hubiera cometido.

* G. B. Ferngren, “Early Christianity as a Religion of Healing”, Bulletin of
the History of Medicine 66 (1995) 1-15.
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Reconoced, pues, mutuamente vuestros pecados y orad unos por
otros para que sanéis. Mucho puede la oracién insistente del justo”.

Desde una perspectiva cristiana, la enfermedad y las dolencias esta-
ban inicialmente relacionadas con el pecado, y la curacién al efecto
de la confesion y la oracién. A partir del siglo IV, la practica médica
inspirada en el cristianismo lleg6 a conectarse también con la cura-
cion fisica. A partir de entonces, la atencion y curacién de los enfer-
mos se consideraron como actos religiosos fundamentales, que
expresaban y realizaban la vida de fe mediante la confesion de los
pecados, la oraciéon y, finalmente, mediante lo que actualmente

”s

denominamos la “practica biomédica”®.

La estrecha relacion entre la practica médica y religiosa de la Igle-
sia primitiva -también encontramos semejantes conexiones en las tra-
diciones religiosas no cristianas— podria conducir a ciertos errores,
como, por ejemplo, a pensar que los enfermos son pecadores por
definicion o que la oracién nos curara de nuestra enfermedad. Estos
dos errores se basan en una absoluta identificacion entre la religion y
la medicina, asi como en la idea de que la religion puede utilizarse
para manipular nuestra salud. Esta idea se ha hecho de nuevo bas-
tante popular e incluso se ve confirmada por investigaciones cientifi-
cas serias y contundentes; pero hay buenas razones teolégicas para
rechazarla; tanto la Sagrada Escritura como la historia de la teologia
cristiana nos suministran bastantes argumentos para hacerlo.

Basilio Magno (329-279), por ejemplo, advertia contra la despro-
porcionada valoracién de la salud y la curacién con respecto a la fe:

“Cuando se nos recomendd regresar a la tierra de donde salimos
y fuimos unidos con la carne, Ilena de dolor, condenada a la des-
truccién por el pecado y, por la misma razén, también susceptible de
dolencia, se nos dio el arte de la medicina para aliviar la enferme-
dad, por lo menos en cierto grado”.

Y prosigue:

“Los cristianos deben evitar todo cuanto exija una cantidad exce-
siva de pensamiento o dificultad o implique un gran gasto de esfuer-
zo provocando que toda nuestra vida gire, por asi decirlo, en torno a
la solicitud por la carne”®.

> Cf. H. G. Koenig y D. M. Lawson, “Religion and the Long Tradition of
Caring for the Sick”, en id., Faith in the Future. Healthcare, Aging, and the
Role of Religion, Radnor 1004, pp. 98-110.

¢ Basilio Magno, “The Long Rules”, en Saint Basil: Ascetical Works, trad.
de M. Wagner, Washington 1962, p. 331.
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Los comentarios de Basilio ponen de manifiesto que, no obstante la
importancia otorgada a los actos de atencién y curacién en la vida de
fe, también eran comprendidos como la participaciéon modesta y
humilde en la vastisima obra redentora y salvifica de Dios.

Ya en Rom 8 encontramos la idea de la curaciéon ubicada en un
contexto mas escatolégico:

“Entiendo, por lo demas, que los padecimientos del tiempo pre-
sente no pueden compararse con la gloria que un dia se nos revela-
ra. Porque la creaciéon misma espera anhelante que se manifieste lo
que seran los hijos de Dios. Condenada al fracaso, no por propia
voluntad, sino por aquel que asi lo dispuso, la creacién vive en la
esperanza de ser también ella liberada de la servidumbre de la corrup-
cioén y participar asi en la gloriosa libertad de los hijos de Dios.
Sabemos, en efecto, que la creacion entera esta gimiendo con dolo-
res de parto hasta el presente. Pero no sélo ella; también nosotros,
que poseemos las primicias del Espiritu, gemimos en nuestro interior
suspirando por que Dios nos haga sus hijos y libere nuestro cuerpo”
(vv. 18-23).

I1. De la ciencia al instrumentalismo:
origen y decadencia de la medicina moderna

A pesar de los argumentos biblicos y teolégicos contrarios a una
relacion causal directa entre la fe y la curacion, la historia del cristia-
nismo ha alojado tanto curanderismo en su seno que sugeria que la
victoria individual sobre la enfermedad serfa el efecto de una “autén-
tica” vida de fe. En contra de las actuales pruebas de que la espiritua-
lidad individual cura, las “pruebas” medievales y de comienzos de la
era moderna resultaban menos convincentes, y perjudiciales incluso,
y la ciencia moderna suministré a la medicina, especialmente en los
siglos XIX y XX, importantes conquistas y grandes avances. A la vista
de los errores de sus predecesores y apoyandose en sus propios éxi-
tos, los médicos modernos se pusieron en guardia contra una valora-
cién desproporcionada de la religiéon en materia de salud y curacién’.

Ademas de convertirse en una practica culturalmente valorada que
se fundamentaba méas en los resultados de la ciencia moderna que en
las perspectivas procedentes de la fe, el origen de la medicina
moderna ha tenido también otras dos consecuencias para la religion.
En primer lugar, la medicina y la salud parecen haberse convertido en

7 Cf. R. Porter, Flesh in the Age of Reason, Basingstoke 2005.
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fetiches tal cual divinidades feuerbachianas, pues en ellas proyecta-
mos la mayor parte de nuestras esperanzas y deseos relativos a la vida
y la muerte. Como tal, la practica de la medicina se ha transformado
en un poder politico y cultural de gran relevancia, y, aparte de los
abusos que son l6gicamente habituales, ha incrementado el impacto
devastador de los fallos y errores médicos®. En segundo lugar, la cien-
cia médica sedujo a los te6logos para que sometieran sus ideas sobre
la religion y la espiritualidad al mismo tipo de razonamiento instru-
mental e ideales de resultados y logros.

La aparicion de la medicina y la salud fetiche como sustitucion o,
mejor, como protesis, de la alianza entre la religion y la medicina
podria describirse como un acto constructivo culturalmente y reli-
gioso en cuanto tal, en lugar de considerarse como un mero resultado
de la medicina moderna. Stephen Toulmin ha mostrado que la medi-
cina ha cuestionado el individualismo radical, puesto que se centra
en la condicién humana que todos compartimos®. Ademas, ha des-
crito las acciones médicas como el resultado de las relaciones entre
los individuos y entre los individuos y la sociedad, en lugar de consi-
derarlas solamente como alivio del dolor individual. Max Weber
interpreté este tratamiento comunitario del sufrimiento en la perspec-
tiva de la religion en la indagacién que sobre la idea de teodicea rea-
liz6 en su obra Sociologia de la religion:

“cuanto mas se avanza hacia la concepcion de un dios unitario
trascendente que es universal, tanto mas aparece el problema de
cémo reconciliar el extraordinario poder de este dios con la imper-
feccion del mundo que ha creado y gobierna” ™.

Y, atendiendo a los resultados de un test pasado a trabajadores alema-
nes, comenta:

“se descubre que su rechazo de la idea de dios no estaba motivado
por argumentos cientificos, sino por su dificultad en reconciliar la idea
de providencia con la injusticia y la imperfeccién del orden social” .

Seglin Weber, por tanto, la religién funciona en la sociedad como la
explicaciéon convincente o no del sufrimiento, por una parte, mientras

¢ Cf. ). W. Bowker, “Religions, Society, and Suffering”, en A. Kleinman, V.
Das y M. Lock, Social Suffering, Berkeley 1997, pp. 359-381.

° S. Toulmin, “How Medicine Saved the Life of Ethics”, Perspectives in Bio-
logy and Medicine 25 (1982) 736-750.

'© M. Weber, The Sociology of Religion, trad. de E. Fischoff, Londres 1971,
p. 138 [trad. esp.: Sociologia de la religién, Istmo, Madrid 1997].

" Ibid., p. 139.
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que, por la otra, muestra que los diferentes sistemas de creencias
crean diferentes sociedades mediante la explicacién que dan del
sufrimiento. En consecuencia, afirma que el sufrimiento como expe-
riencia social es el fundamento y la funcién de la religion en la socie-
dad, entendiendo que la comprensién de la conjuncién “y” en la
expresion religion y medicina es, sobre todo, un ejercicio de herme-
néutica™. Solicita la clarificacion actual de los presupuestos y el sig-
nificado constructivo de las ideas sobre la enfermedad, el sufrimiento
y la salud, asi como de las practicas de atencién y curacion.

Sin embargo, la actual investigacion sobre la relacion entre la re-
ligion y la medicina parece haberse adaptado completa y acritica-
mente a la idea pragmatica de que la religion y la espiritualidad tie-
nen una importante influencia funcional en la practica médica. Asi lo
ponen de manifiesto las numerosas publicaciones sobre esta tema-
tica, que se han incrementado exponencialmente en estos Gltimos
afnos. Una seleccion de las blsquedas en la base de datos de medi-
cina Pubmed/Medline sobre combinaciones como “espiritualidad y
salud” o “religién y salud”, nos devuelve miles de publicaciones, en
su mayor parte de esta Gltima década™. Los especialistas que realizan
estos proyectos son, en su mayor parte, antropélogos y psicélogos
médicos que, en general, no trabajan en una facultad de teologia o de
estudios religiosos ™. Resulta también importante notar que la mayorfa
de las publicaciones tratan mas bien de la espiritualidad, no de la reli-
gion, y que la mayoria de los articulos sobre espiritualidad abordan
las tradiciones religiosas no occidentales o el tépico de soportar o
sobrellevar las enfermedades, y, otra vez mas, la mayor parte se dedi-
can a la oracién. Por tanto, la actual investigacién (anglo-americana)
sobre la religion y la medicina muestra una tendencia hacia la etno-
grafia, el individualismo y la racionalidad instrumental .

El tedlogo y especialista en ética médica Stanley Hauerwas se ha
mostrado fuertemente contrario a un enfoque instrumental del estu-

2 Un caso semejante ha sido estudiado por J. W. Bowker, o. c., p. 363.
'* http://www.pubmed.gov

'* Sobre indagaciones de esta indole, cf. Koenig et al., Handbook of Reli-
gion and Health, 6, pp. 513-590.

> Para un ejemplo de instrumentalismo, cf. J. Levin, God, Faith, and
Health. Exploring the Spirituality-Healing Connection, Nueva York 2001.
Para una critica de este enfoque, cf. E. Biser, “Kann Glaube heilen? Zur Frage
nach Sinn und Wesen einer therapeutischen Theologie”, en B. Fuchs y N.
Kobler (eds.), Hilft der Glaube? Heilung auf dem Schnittpunkt zwischen
Theologie und Medizin, Minster 2002.
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dio de la religion y la medicina y el idolo cultural de lo terapéutico.
En un articulo sobre el sufrimiento se opone al presupuesto de que la
tarea de la medicina sea aliviar el sufrimiento. En su perspectiva, el
peligro se encuentra en la idea de que la medicina se utilizara final-
mente como instrumento para aliviar todo tipo de sufrimiento,
cuando, realmente, s6lo puede aliviarse el dolor, mientras que el
sufrimiento es algo que hay que aguantar o soportar, no eliminar'.
Ademas, existe el peligro de la idea de instrumentalizar lo divino.
Aparte del hecho de que puede criticarsele que trace una radical dis-
tincion entre el dolor corporal y el sufrimiento mental o que convierta
la ética en el guardian religioso de los limites de la practica médica,
lo cierto es que pone el dedo en la llaga al mostrar la carencia de
reflexion teoldgica en el caso del razonamiento instrumental .

I1l. Hacia una teologia de la salud y la medicina

sDeberia una teologia de la salud curar el nuevo campo de inves-
tigacion de la religion y la medicina de su racionalidad instrumental,
proponiendo lo que Giambattista Vico (1668-1744) denominé en su
Scienza Nuova “una medicina para la ciencia”, es decir, revelando
un nuevo modo poético de ver, pensar y escribir como alternativa a
la modernidad? O, para expresarlo en términos milbankianos,
spodria una teologia de la medicina presentar un contradiscurso a lo
que podria considerarse un paupérrimo, narcisista e iluso raciona-
lismo cientifico-tecnolégico de la era moderna, violando los cuerpos
de los individuos y la sociedad? En lugar de un contradiscurso que
apartara de su propésito la modernidad, me atrevo a sugerir la nece-
sidad de que la teologia sistemética dialogue con la practica actual
de la medicina y las ciencias médicas. El objetivo de este didlogo
serfa encontrar respuestas a los problemas de la modernidad en
lugar de originar una competicién académica para buscar el bienes-
tar del ser humano.

Para iniciar este dialogo entre la teologia y las ciencias médicas se
necesita una descripciéon fenomenolégica de las experiencias de la

'® S. Hauerwas, “Reflections on Suffering, Death and Medicine”, en id.,
Suffering Presence, Theological Reflections on Medicine, the Mentally Han-
dicapped and the Church, Notre Dame 1986, pp. 23-28.

7 Véase la critica de Jurgen Habermas a la razon instrumental en su obra
Religion and Rationality. Essays on Reason, God and Modernity, Cambridge
2002 [trad. esp. de Eduardo Mendieta, Israel o Atenas: ensayos sobre reli-
gion, teologia y racionalidad, Trotta, Madrid 2001].
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enfermedad y las dolencias y los puntos de vista sobre ellas, para que
podamos compararlas y contrastarlas analiticamente. Al proceder de
este modo, llegara a evidenciarse que, mas alla de la fenomenologia,
la teologia ofrece una tradicion de reflexion sobre la hermenéutica de
la experiencia, que relaciona a ésta con la cultura, la tradicion y la
interpretacion. Sobre todo, cuanto abordamos la idea de sufrimiento,
que afecta a la totalidad de la persona y no sélo al cuerpo, se vera
claramente que para comprenderlo no es suficiente su descripcion
neutral ni su resignacion a la experiencia individual o a la mera opi-
nién, ni tampoco para apoyar con seguridad ciertas decisiones médi-
cas'. La combinacion de la descripcién fenomenolégica y la herme-
néutica de la experiencia mostrara que la salud y la medicina,
ademas de tratar de los asuntos relativos a la curacion, la atencion y
el alivio del dolor, también tienen que ver con ideas, puntos de vista
y teorias, es decir, con doctrinas.

Ademas, el enfoque hermenéutico relacionara las experiencias y
opiniones individuales con la dimensién social y politica. En el caso
de la salud y la medicina es urgente articular el conjunto comunitario
de las experiencias de sufrimiento. No sélo porque el tratamiento de
la enfermedad y las dolencias requiere una comunicacién transpa-
rente entre el doctor, el enfermero y el paciente, o porque la salud y
la medicina tienen un impacto cultural. La influencia de la politica y
las politicas de los hospitales y centros de salud sobre la atencién
médica y sus respuestas al consumismo médico es también impor-
tante para hacer avanzar la conciencia cultural y comunitaria en las
ciencias médicas. Ya se ha hecho bastante trabajo en este nivel ™. En
la actualidad cada vez mas hay facultades de medicina que cuentan
con profesores de salud publica. Recientemente, los antropélogos de
la medicina han estado desarrollando una etnografia de la experien-
cia y han mostrado que el sufrimiento es una experiencia compartida,
es decir, interpersonal ®. Ahora bien, los te6logos y otros especialistas
de estudios religiosos estan bien equipados para participar en este
debate, pues pueden ofrecer su pericia sobre el significado histérico y
socio-cultural y el sinsentido del dolor y el sufrimiento, como tam-
bién de la enfermedad y la salud.

% Cf. E. J. Cassell, The Nature of Suffering and the Goals of Medicine,
Oxford 22004 (1991).

' Por ejemplo, cf. M. Little, Humane Medicine, Cambridge 1995.

20 Cf. el reciente estudio en este campo de A. Kleinman y J. Kleinman,
“Suffering and its profesional transformation. Toward an ethnography of
experience”, Culture, Medicine & Psychiatry 15 (1991) 275-302.
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Adentrarse en el debate sobre el sentido del dolor y el sufrimiento y
sobre la salud y la atencién médica es, tal vez, la contribucion mas
importante que puede hacer la teologia a un dialogo interdisciplinar
con la medicina. Ademéas de compartir las preocupaciones sobre el
individualismo, el “terapeuticismo”, el instrumentalismo y el consu-
mismo, la teologia y los estudios religiosos tienen una tarea especifica
en este diadlogo. Las doctrinas cristianas de la creacién, la encarna-
cién y la salvacién, cuando se explican con esmero e inteligencia a
los médicos, tienen algo que decir sobre las cuestiones de la salud y
la atencién, aunque sélo sea para expresar el caracter de don que
tiene la vida y la politica que surge de la pertenencia al pueblo de
Dios. Ademas, como antes he comentado, se podria eliminar la sim-
plista conexion entre pecado y sufrimiento con los argumentos proce-
dentes de la Escritura y la historia de la teologfa.

Pero lo especifico del didlogo teolégico con la medicina no se
limita al relato cristiano, si por “relato” entendemos la historia e identi-
dad de la Escritura y la Tradicion?'. Al dialogo podria afnadirse también
una cierta sensibilidad hacia lo que Rowan Williams, refiriéndose a
Michel de Certeau, ha descrito como “lo que expresa aquella ausencia
que hace posible el espacio cambiante de oracién y testimonio que es
la vida cristiana” 2. Respondiendo a esta sensibilidad y confrontada
con el instrumentalismo del razonamiento médico y la indagacion en
los efectos de la espiritualidad, la teologia podria, “kendticamente”,
pronunciar la palabra y ser la voz del enfermo y del que sufre. No
mediante la resignacion al positivismo de la ciencia, siguiendo sus
mismos parametros de enfoque y logros, ni mediante el fatalismo del
concepto erréneo de una espiritualidad sin resistencia, sino a través de
la basqueda de la comprensién del sufrimiento como una experiencia
compartida —es decir, historica, social y cultural-y a través de una
presencia com-pasiva. De este modo, la teologia tiene la oportunidad
de redescubrir y adentrarse en la tradicion de la atencién y la curacién
mediante la confrontacién dialogal con la practica médica contempo-
ranea. Asi, la medicina podria verse y experimentarse como el espacio
en el que pueden encontrarse las huellas de lo divino.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

2 Cf. ). ). Shuman y K. G. Meador, Health Thyself. Spirituality, Medicine,
and the Distortion of Christianity, Oxford 2003.

2 R. Williams, “God”, en D. Ford, B. Quash y J. M. Soskice (eds.), Fields of
Faith. Theology and Religious Studies in the Twenty-first Century, Cambridge
2005, pp. 75-89, aqui p. 81.
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cada vez mas fragmentada. Comparada con la idea tradicional de
universidad como una organizaciéon que reflejaba la unidad organica
de todos los campos del conocimiento y el aprendizaje, podriamos
decir que nos encontramos con una “universidad en ruinas”, es
decir, que lo que actualmente poseemos son los restos fragmentados
de un todo orgénico que se han hecho auténomos'. Los profesores
estan atrapados, como dice W. David Shaw, profesor emérito de
inglés del Victory College (Universidad de Toronto), entre “la torre
de Babel y la torre de marfil”2. Babel, por la cacofonia producida por
la enorme cantidad de paradigmas, enfoques, puntos de vista y for-
mas de pensar que existen actualmente en la academia, y marfil, por
la investigacion altamente especializada y particularisima de cada
profesor como expresion de su prestigio. Pero, como ocurre en el
relato biblico, la confusién de lenguas en Babel est4 estrechamente
relacionada con la construccién de una “torre que llegue al cielo”
para conseguir fama y prestigio, “no sea que nos desperdiguemos
por toda la faz de la tierra” (Gn 11,4). Segin el relato del Génesis, la
reaccion de Dios a esta unanimidad por conquistar el poder del cielo
fue diseminar a la raza humana sobre la faz de la tierra, fragmentan-
dola en multitud de lenguas y puntos de vista®. El relato cristiano de la
venida del Espiritu Santo en Pentecostés indica que la reconciliacion
de las tensiones y los conflictos que proceden de la pluralidad no
consiste necesariamente en recuperar la unidad perdida. Podemos
hablar de tal modo que todos escuchen la verdad en su propia len-
gua (cf. Hch 2,8).

La tesis que sostengo en este articulo es la siguiente: el objetivo de
la teologia en una cultura pluralista no es restaurar la unidad del
mundo que nuestra cultura, universitaria o de otra indole, supuesta-
mente ha perdido, utilizando la palabra de Dios que, en su esencia
—“Escucha Israel”—, es Uno. La teologia es una disciplina que se sitta
en los limites de las disciplinas académicas y de otros sistemas de
pensamiento y conocimiento orgénica y sistematicamente estableci-
dos. Es tarea propia de la teologia abordar estos limites y afrontar el
hecho de que éstos son experimentados como limites que, en cierto
sentido, ya han sido sobrepasados. En ultima instancia, la misién de

' Cf. Bill Readings, The University in Ruins, Harvard University Press,
Cambridge y Londres 1996.

2 Cf. W. David Shaw, Babel and the Ivory Tower: The Scholar in the Age of
Science, University of Toronto Press, Toronto/Bufalo/Londres 2005.

3 Ellen van Wolde, Words Become Worlds: Semantic Studies of Genesis 1-
11, Brill, Leiden 1994.
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la teologia consiste en descubrir la ratio y el orden mas alla de todos
los limites de las demés disciplinas, una ratio y orden sobre los que se
fundamentan las formas académicas del pensamiento y la investiga-
cion racionales. Esto implica, en contra de la comdn creencia del
mundo académico de los paises occidentales, que la teologia no
pierde su fundamento y relevancia por el avance de otras disciplinas
y ciencias. El incremento de conocimiento no hace obsoletas las
cuestiones teoldgicas, sino que nos confronta con nuevas cuestiones
teologicas. Entre las més importantes de estas nuevas cuestiones se
encuentra la siguiente: ;como podemos relacionar la pluralidad de
perspectivas, explicaciones e interpretaciones, que innegablemente
enriquecen nuestro conocimiento pero también aumentan nuestra
incertidumbre y carencia de conocimiento, con la verdad en cuanto
objeto anhelado por la humanidad y que la tradicién cristina identi-
fica, en ultima instancia, con Dios?

Una realidad incomprensible

En un importante articulo escrito en Concilium (1990), titulado
“Dar nombre al presente”, David Tracy no sostenia que la pluralidad
de intentos por comprender el presente son potencialmente comple-
mentarios en funcién de una adecuada e inequivoca interpretacién
de los “signos de los tiempos”, sino que, en su irreductible plurali-
dad, manifiestan la imposibilidad de poner inequivocamente un
nombre al presente*. “Vivimos en un tiempo que no puede nom-
brarse a si mismo” es la primera afirmacioén de Tracy. El autor no
considera esto como una imperfeccién en nuestra capacidad para
comprender, sino como una caracteristica del presente que se refiere
a si mismo catalogandose como posmoderno. En este sentido,
comenta que solo se es capaz de decir lo que no es, pero no lo que
es; una frase que, en si misma, sugiere la existencia de una relacién
entre la incomprensibilidad del presente y la incomprensibilidad de
Dios, tal como se expresaba en la clésica teologfa negativa, segin la
cual s6lo podemos decir lo que Dios no es, pero no lo que es.
Durante la Gltima década, mas o menos, David Tracy ha estado tra-
bajando en lo que él mismo llamé, en un trabajo de 1999, “la recu-
peracion de lo oculto e incomprensible de Dios como algo especial-
mente relevante para un tiempo —pero también, segiin mi entender,

* David Tracy, “Dar nombre al presente”, Concilium 227 (1990) 81-107;
reimpreso en id., On Naming the Present: God, Hermeneutics and Church,
Orbis, Maryknoll 1994, pp. 3-24.
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especialmente accesible en un tiempo- que descubre su propia
esencia como algo oculto e incomprensible®.

Acentuando el caracter oculto y lo incomprensible, su tesis implica
un cierto punto de vista sobre la religion y las tradiciones religiosas
que esté relacionado analégicamente con la situacién contemporéa-
nea. En cuanto a la religién, este punto de vista implica que su fun-
cién no consiste en resolver las ambigtiedades del presente, de nues-
tra existencia y de la vida y la historia en general. La religion es un
modo de abordar esta ambigtiedad, un modo de comprender la rele-
vancia y el significado de estas ambigtiedades. Con respecto a la cul-
tura contemporanea, significa que es considerada significativa reli-
giosa y teol6gicamente no precisamente donde presenta cuestiones
que las tradiciones religiosas en general y las tradiciones cristianas en
particular pueden responder, sino donde se abre como revelacion y
expresion de un misterio. Allf donde la cultura muestra que se trata
de un modo de asir parcialmente lo que al final escapa a todo asi-
miento, se manifiesta como una revelacion de “Este lado de Dios”,
que es el titulo de una serie de conferencias dictadas en Gifford
durante 1999/2000 vy, supuestamente, el titulo de su préximo libro.
Asi, el objeto de la teologia no se encuentra solamente en la tradicion
cristiana o en la practica religiosa de la gente, sino en todas las tradi-
ciones y practicas, y en el mundo donde se expresan e intervienen,
dando forma a la situacién contemporanea. Esta perspectiva es parti-
cularmente importante alli donde la teologia tiende a ser considerada
como rival de otras disciplinas, perdiendo batalla tras batalla en los
campos donde las demas obtienen éxito al comprender, explicary
asir la realidad en la que habitamos y la que nosotros mismos somos,
o como disciplina que estudia la religion y sus tradiciones. En este
punto me identifico con David Tracy, como también con otros tedlo-
gos catélicos que han estado en la linea de la revista Concilium,
como Marie-Dominique Chenu, Yves Congar y Edward Schille-
beeckx, y con la constitucién pastoral del Concilio Vaticano Il Gau-
dium et spes®, al afirmar que la situacién en si misma posee caracte-
risticas teoldgicas que apuntan al Dios oculto e incomprensible.

Resulta particularmente importante darse cuenta de que esto signi-
fica que la pluralidad de disciplinas y el modo de abordarlas pueden

° D. Tracy, “Form and Fragment: The Recovery of the Hidden and Incom-
prehensible God”, conferencia dictada en Palmer College 1999, cf.
http://www.ctinquiry.org/publications/reflections_volume_3/tracy.htm

¢ Cf. mi articulo “Gaudium et spes: El futuro olvidado de un documento
revolucionario”, Concilium 312 (2005); id., Concilium 313 (2005).
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considerarse como un tema o asunto teolégico. Aproximadamente
unos dos milenios y medio después del “descubrimiento del conoci-
miento”’, parece que nos encontramos en una situacion en la que no
sabemos lo que sabemos de nuestro mundo. No podemos nombrar su
verdad. En su lugar, nos vemos confrontados con una amplia varie-
dad de enfoques, tradiciones intelectuales y estrategias de investiga-
cioén, y sus producciones. Ello nos obliga como tedlogos a reconocer
que nuestra tradiciéon no es sino una entre muchas, como también
que la teologia en cuanto disciplina no es una sola, sino multiple.
David Tracy siempre ha situado el pluralismo en el centro de sus pro-
yectos teologicos®. En los afios ochenta del siglo XX estudié la cues-
tion de como el pluralismo de la cultura contemporanea afectaba a la
teologia que, tradicionalmente, esta fuertemente centrada en la uni-
dad y el orden como imagen de lo divino. En su trabajo mas reciente,
sin embargo, parece descubrir el pluralismo no precisamente como
un problema para la teologia, sino como una realidad que posee en si
misma una notable relevancia teolégica. Ya en 1987, en su obra Plu-
rality and Ambiguity, el pluralismo de Tracy remite a la diferencia, a
la necesidad de la conversacion y el debate, a la necesidad de la
interpretacién y a la incertidumbre que ésta conlleva. Cuanto mas
conocemos, tanto mas advertimos que lo que sabemos forma parte de
un todo mucho mas grande desconocido. Este hecho constata que la
realidad sigue siendo siempre un misterio relacionado con Dios,
quien, segun la frase del te6logo aleméan Eberhard Jingel, es el
“Geheimnis der Welt”, es decir, “El misterio del mundo”°. David
Tracy nunca relacioné todo esto de modo sistematico con la plurali-
dad de las disciplinas académicas y su significado teolégico, ni nin-
gln otro autor tampoco. En el Instituto Interdisciplinar Heyendaal
para el estudio de la teologia, las ciencias y la cultura, de la Universi-
dad de Radboud en Nimega (Paises Bajos), estamos iniciando un pro-
yecto para analizar y evaluar las practicas interdisciplinarias e inter-

7 Para la expresion “el descubrimiento del conocimiento”, cf. la obra sobre
la historia de las ciencias de Chungli Kwa, De ontdekking van het weten: Een
andere geschiedenis van de wetenschap, Boom, Amsterdam 2005 [E/ descu-
brimiento del conocimiento: Una diferente historia de la ciencial.

¢ Tres de los principales libros de Tracy tienen la palabra “pluralismo” o
“pluralidad” en su titulo o subtitulo: Blessed Rage for Order: The New Plura-
lism in Theology, Seabury Press, Nueva York 1975; The Analogical Imagina-
tion: Christian Theology and the Culture of Pluralism, Crossroads, Nueva
York 1981; Plurality and Ambiguity: Hermeneutics, Religion, Hope, SCM
Press, Londres 1988.

° Cf. Eberhard Jungel, Dios como misterio del mundo, Sigueme, Sala-
manca 1984 (1977).
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pretarlas teolégicamente. Las reflexiones que estoy haciendo en este
articulo sobre la obra de Tracy constituyen un punto de partida para
este proyecto.

Como sefalamos anteriormente, afrontar teolégicamente la vasta
pluralidad de las diferentes disciplinas académicas no significa inten-
tar restaurar la supuesta unidad de una antigua visién catélica o cris-
tiana del mundo. En primer lugar, significa aceptar la pluralidad de
las disciplinas, las subdisciplinas, las metodologias y los enfoques
académicos como modo contemporaneo de organizar nuestro cono-
cimiento de la realidad. Como en tantas otras confrontaciones con la
cultura contemporanea, la kénosis es en este punto un concepto
importante para la teologfa. En el espiritu de Cristo Jesus (cf. Flp 2,5),
la teologia tiene que vaciarse de todo cuanto la site por encima de
las otras disciplinas, como, por ejemplo, su afirmacién de que, como
trata de los asuntos relativos a Dios, habla, por consiguiente, en nom-
bre de id quo maius cogitari nequit. Segin la tradicion cristiana, la
grandeza de Dios se oculta en lo bajo y lo que aparentemente carece
de prestigio y gloria'. Pero, al ver la produccién fragmentada de
conocimiento como presencia kenética del anhelo humano por
conocer la verdad y vivir en su &mbito, también se revelan los limites
de las disciplinas cientificas y académicas, no para llegar a una facil
critica, y, por tanto, vacia en ultima instancia, de su olvido de la
fuente fundamental o finalidad dltima de la realidad, sino con el
objetivo de realizar una critica constructiva que salve lo que tiende a
olvidarse, pero permanece siempre presente. La misién de la teologia
nunca puede consistir en introducir a Dios en la realidad, ni siquiera
en la realidad de investigacién académica, sino en encontrar la pre-
sencia oculta de Dios y, en el caso de la actual “universidad en rui-
nas”, mostrar que en esta presencia se nos ha dado la unidad anhe-
lada de la realidad, pero de forma encubierta u oculta.

Por consiguiente, desde un punto de vista teolégico son especial-
mente interesantes los ejemplos en donde las disciplinas se confron-
tan aisladamente con sus propios limites. Importantes son también los
momentos y los lugares en donde se hace evidente que, para avanzar
e incrementar nuestro conocimiento, ellas tienen que ponerse en
contacto con otras disciplinas, experimentar con nuevas metodolo-

1% Sobre la importancia de la kénosis en la confrontacion entre la teologia y
otras disciplinas, cf. el folleto que Philip Clayton escribi6 para la invitacion
de la Universidad de Radboud con ocasién de la jubilacion del profesor Jan
Peters, que también era presidente de la fundacién Concilium; Philip Clay-
ton, Critical Faith: Theology in the Midst of Sciences, Radboud University,
Nimega 2005.
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gias, mirar con ojos diferentes lo que llevan a cabo. Esto hace de la
investigacion interdisciplinar un posible locus theologicus, no porque
alli donde las otras disciplinas tienen que vérselas con sus limites la
teologia puede suministrar las respuestas que van mas alla de ellos,
sino porque en la investigacion interdisciplinar se pone en evidencia
la imposibilidad definitiva de comprender y controlar la realidad
desde un Unico punto de vista. Las tradiciones teol6gicas no nos
dicen qué hemos de pensar sobre la realidad, sino que nos desafian a
centrarnos alli donde la realidad muestra su misterio y explorar lo
que ahi acontece. La l6gica de cada disciplina o subdisciplina acadé-
mica consiste en alejarse de sus limites para centrarse en lo que
puede investigarse dentro de éstos. En sus propias tradiciones, la teo-
logfa atesora modos de tratar lo incomprensible, la realidad que siem-
pre huye y nunca est4 simplemente presente. Todo esto nos sugiere
que puede ser extremadamente valioso reflexionar y conocer lo que
esta oculto y méas alla de nuestra comprension.

Racionalizacion versus racionalidad

Parece que estamos viviendo en el mundo que Max Weber predijo
a principios del siglo pasado™. Por una parte, nuestra cultura esta mas
0 menos racionalizada, al igual que cada una de las partes de nuestra
realidad esta cientificamente investigada y no existe un campo de
conocimiento independiente que pueda integrar y conectar el cono-
cimiento fragmentado y fragmentador producido por las disciplinas
académicas. Asi como ha desaparecido en nuestras reflexiones teori-
cas una vision del mundo que lo abarque todo, en nuestra vida prac-
tica ya no nos orientamos mediante un gran relato. Reflexionamos
pragmaticamente sobre la situacién tal como es y proyectamos la
situacion que deseamos para nosotros y aquellos a los que nos senti-
mos afectos. A partir de aqui buscamos en la realidad, tal cual es,
medios disponibles y objetivos realistas y alcanzables. Esta racionali-
zacion de nuestras vidas en términos de medios y fines nos ha con-
ducido a un nivel de prosperidad sin parangén histérico, dando a
nuestra existencia unas expectativas desconocidas hasta ahora y
ampliando para muchos la disponibilidad de bienes culturales que
anteriormente estaban reservados a la elite, aunque también tende-
mos a olvidarnos de aquellos que atn no los poseen, tanto en el Ter-

'" Cf. M. Weber, “Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus”
(1904-1905), en id., Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie l, ). C. B.
Moijr, Tubinga °1988, pp. 17-206, aqui pp. 203-206.
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cer Mundo como en nuestras sociedades occidentales. Pero justo al
verse confrontada la racionalidad de las disciplinas y subdisciplinas
académicas con sus propios limites, también la racionalidad de los
medios y fines muestra sus limites. Las sociedades modernas occiden-
tales se caracterizan por un alto nivel de insatisfaccion y frustracion.
La gente experimenta una carencia fundamental y el anhelo de vivir
una existencia realmente buena. Resulta verdaderamente dificil defi-
nir qué es una vida buena, hasta el punto de que podriamos sostener
que una de las grandes crisis del mundo occidental consiste en su
incapacidad cada vez mayor para discutir la cuestion de qué deberia
implicar una vida buena, lo que limita las discusiones publicas a
cuestiones técnicas sobre como conseguir del modo mas efectivo
ciertos objetivos. Segiin Max Weber, la sociedad moderna se con-
vierte en una “jaula de hierro” que provoca el deseo de escapar. Pero
las expresiones politicas principales de este deseo conducen, paradé-
jicamente, al aumento posterior de la racionalidad burocrética que
puso a la experiencia en el primer lugar.

Max Weber predijo que, como consecuencia, la gente intentaria
escapar de las sociedades racionalizadas cultivando todas las formas
de irracionalidad. Lo que observamos actualmente podria interpretarse,
en gran medida, como cultivo de la irracionalidad: exceso de expecta-
tivas y suefos sin relaciéon alguna con lo que puede llevarse a cabo;
violencia y abuso de las drogas y el acohol, que son intentos por olvi-
dar temporalmente la responsabilidad que conduce a una vida orde-
nada racionalmente mediante comportamientos desmesurados entre
los asistentes a un concierto de rock o a las competiciones deportivas.
Y, tal vez, precisamente porque resulta dificil percibirla, la forma mas
problemética de irracionalidad sea la convicciéon, ampliamente com-
partida, de que los problemas dificiles y de larga duraciéon no deberian
formar parte de nuestras vidas y nuestras sociedades. Segun la opinién
de muchas personas, ya no deberia ser necesario el pensamiento racio-
nal y el comportamiento responsable. El ideal es vivir en una situacién
en la que todo lo que se haga espontdneamente es bueno. De acuerdo
con la sociologia de Weber, este tipo de comportamiento es compren-
sible y totalmente irrelevante para el curso de la historia. Sirve al bie-
nestar psiquico de la gente y le ayuda a sobrellevar la situacién social
de una racionalizacién permanente que resulta inevitable y se apodera
de nosotros. Mediante la racionalizacién seguimos construyendo una
jaula de hierro, segln la opinion de Weber, y sin ella la civilizacién
sucumbird y retornaremos al caos absoluto de la irracionalidad.

La teologia sugiere la existencia de una tercera posibilidad. La tradi-
cion cristiana nos ensefia a centrarnos exactamente en lo que escapa a
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la racionalidad de los medios y los fines, a intentar escuchar el men-
saje presente en el anhelo o nostalgia que no tiene lugar alguno en las
racionalizaciones dominantes. La teologia de la liberacion, en sus dife-
rentes y multiples formas, ha hecho y sigue haciendo esto perfecta-
mente. Intenta imitar a Dios, que, en palabras del apéstol Pablo, eligio
a los necios del mundo para avergonzar a los sabios, y a los débiles
para dejar en evidencia a los fuertes; eligié lo que es bajo y no cuenta
en el mundo, incluso lo que no tiene existencia, para reducir a la nada
lo que tiene existencia (1 Cor 1,27-28). Al realizar esto, la teologia de
la liberacién nunca cesa de argumentar racionalmente. Intenta com-
prender en categorias racionales lo que nos dice el deseo de escapar
de la actual racionalidad de medios y fines. Intenta desprenderse inte-
lectualmente del pensamiento que excluye aquello que no puede pen-
sarse en categorfas de medios disponibles y fines alcanzables. Se cen-
tra en el anhelo que no puede racionalizarse, y, de este modo, marca
los limites de la actual racionalidad y, utilizando la clarificadora distin-
cién que Stephen Toulmin ha realizado entre racionalismo y razén,
intenta mostrar lo que de razonable hay en este anhelo y en sus luces™.

En nuestras sociedades modernas, racionalizadas en el sentido de
Weber, la vision sobre la ciencia se ha hecho extremadamente cons-
tructivista. Se interpreta la racionalidad como algo que procede de la
ordenacion disciplinar de las cosas, no del orden oculto o incluso
reprimido de la misma realidad. En las epistemologias y filosofias
actuales de la ciencia, ésta no se entiende como investigacion del
orden de las cosas, sino como actividad que configura el orden de las
cosas de tal modo que puedan investigarse. Los tedlogos tendrian que
afrontar esta vision de la realidad, no criticando las practicas de inves-
tigacion cientifica de modo abstracto, sino concentrandose en los
limites de las disciplinas y subdisciplinas académicas. También éstos
son los limites de la construccién cientifica. La teologia de la libera-
cion se centra en los limites de la actual l6gica social con la convic-
cion de que dondequiera que se critique esta légica podria emerger
una nueva visién liberadora: la légica de lo que Jests, segin los sin6p-
ticos, denomind el “Reino de Dios”. De modo analégico, la teologia
deberia concentrarse, en medio de las demas disciplinas, en los Iimites
de la actual légica cientifica y académica; lo que implica, por un lado,
una conciencia clara de que cualquier sistema de pensamiento
excluye una gran cantidad de realidad con el objetivo de manifestar su
caracter abarcador, una conciencia que esta convincentemente expre-

12 Stephen Toulmin, Cosmépolis: el traspaso de la modernidad, Peninsula,
Barcelona 2001 (1990); id., Return to Reason, Harvard University Press,
Cambridge y Londres 2001.
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sada en las teorias posmodernas. Y, por otro, mostrar que sélo tiene
sentido centrarse en los limites de la actuales disciplinas académicas si
sobre éstos se presentan nuevos modos de ser razonable y se revelan
progresivamente nuevas formas de racionalidad. Lo que conduce a
desprenderse de la concentracién tipica posmoderna en las antino-
mias de la racionalizacién moderna para buscar y explorar las posibi-
lidades de una racionalidad mas alla de la racionalizacion.

Puesto que Jesus sufrié fuera de las puertas de la sociedad de su
tiempo, los que le siguen deben también “salir con él, fuera del cam-
pamento”, tal como expresa el autor de la carta a los Hebreos, “car-
gando con su ignominia”. Por ejemplo, tenian que aguantar las burlas
del fil6sofo pagano Celso, que, en el siglo Ill, ridiculizaba a los cris-
tianos por abandonar “a los maestros de la civilizacién, lo visible y al
mismo padre”, para encontrar las verdaderas lecciones de vida en
“los barrios de mujeres, tiendas de cuero y fabricas de tejidos”. La tra-
dicion teoldgica nos dice que Dios en cuanto Verdad Gltima es tam-
bién el creador del cielo y la tierra que dejé sus huellas en la crea-
cion. Esforzandome brevemente por eliminar mi tendencia a la
modestia, me atreveria a sugerir que la teologia deberia recordar a las
disciplinas académicas que su responsabilidad Gltima no es con sus
metodologias o sus aproximaciones racionales, sino con lo que tradi-
cionalmente se ha llamado “la Verdad”. Esta Verdad esta presente en
nuestro tiempo como conciencia kendtica de que por mucho que
sepamos, revelemos y comprendamos la realidad, su caracter oculto
e incomprensible es siempre mucho mayor. Y cuanto sabemos, reve-
lamos y comprendemos, adquiere su valor y significado del hecho de
que existe una parte que sigue siendo oculta y es incomprensible.
Con otras palabras: todo nuestro conocimiento puede comprenderse
perfectamente como el conocimiento, necesariamente parcial y limi-
tado, de la realidad-misterio que todo lo abarca.

Un proyecto teolégico

La teologia ha trabajado siempre con el hecho de que su objeto
—que para la teologia clasica es Dios— esta mas alla de la comprensién
en nuestro limitado intento por racionalizar la realidad. La teologia
podria ayudar a la comunidad académica a reflexionar sobre lo que
significa no estar al cargo del objeto de cada disciplina y dejarse con-
ducir, asf, a nuevas situaciones que fundamentalmente estan mas alla
de nuestra imaginacién en cuanto que no han acontecido. Redefinir la
teologia como reflexion sobre el misterio de lo Oculto, lo Incompren-
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sible y lo Imposible —utilizando de nuevo las palabras de David Tracy—
en la situacion de la que formamos parte y en la que vivimos, significa
abrir nuevas posibilidades para ella. Incluso me atrevo a decir que
comprender la teologia como reflexion sobre la necesidad de desarro-
llar la investigacion multidisciplinar e interdisciplinar mas alla de los
limites de las disciplinas y subdiciplinas dadas y desarrolladas, tam-
bién significa redescubrir |a teologfa en cuanto teologfa.

Desprendiéndose de la tradicion clasica, Friedrich Schleiermacher
se atrevi6 a redefinir la teologia en su obra Der christliche Glaube (La
fe cristiana, 1821-1822). Para Schleiermacher, el objeto de la teologia
ya no era Dios, sino las creencias de la Iglesia. Abandonando el cono-
cimiento y la reflexién sobre una realidad oculta e incomprensible,
clasicamente Ilamada Dios, la teologia se convirtié en una reflexiéon y
debate sobre las creencias y convicciones que la gente tenfa y tiene
sobre Dios. La concentracion en la fe humana en Dios se ha ido exten-
diendo cada vez mas en la teologia. En consecuencia, si se le consi-
dera totalmente como disciplina académica, la teologia es uno de los
modos de estudiar la religién. No la estudia de forma neutral, es decir,
de modo existencialmente independiente, tal como se supone que lo
hacen la fenomenologia y las ciencias de la religién, sino que esta
comprometida en un intento de contribuir al futuro de la religion y de
una tradicion religiosa en particular. Cualesquiera que sean las razones
para redefinir de este modo la teologfa, deberia quedar claro que nos
amenaza con la pérdida de una caracteristica importante de la teologia
clasica. Pues, desde una perspectiva clésica, la teologia no considera
la religion simplemente como un aspecto de la vida —aunque cierta-
mente también lo es, y cuya importancia se ha desarrollado atin mas
durante la modernidad y su diferenciacion funcional de las diferentes
esferas de la vida: una forma de comportamiento diferente, por ejem-
plo, del comportamiento econémico o politico—, sino como una reve-
lacién de lo que es fundamental para la existencia humana, incluso
para la misma existencia en si misma. Cuando se estudia la religion
como un fenémeno distinto de otros fenémenos culturales y antropolé-
gicos, resulta facil perder la perspectiva de que, al menos la religion
cristiana, el Dios al que se venera es el creador del cielo y la tierra y el
final de la historia. Por tanto, este Dios es relevante para todo cuanto
los seres humanos dicen, hacen, sienten y piensan en el seno o fuera
de la esfera religiosa, independientemente de que sean o no creyentes.

De acuerdo con la clésica definicién de Tomas de Aquino, la teolo-
gia habla de todo. No s6lo habla de religion, ni tampoco sobre Dios,
como si Dios fuera un objeto distinto pero comparable a otros posibles
objetos del conocimiento humano. Segtin Tomés, la teologia habla de
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todo sub ratione Dei, desde o bajo la perspectiva de Dios. Concen-
trarse en aquellos aspectos donde las disciplinas académicas se hacen
conscientes de su propios limites al asir la realidad, poniendo de
manifiesto cémo no obstante el creciente aumento de conocimiento la
realidad sigue siendo un misterio oculto e incomprensible, y, en cierto
sentido, se hace precisamente mas oculto e incomprensible debido a
nuestro mayor conocimiento, puede interpretarse como una traduc-
cién del clésico sub ratione Dei. Hablando teolégicamente, estos limi-
tes revelan lo que Tracy denomina “este lado de Dios” como —en la
definicion clésica de la relacion entre Dios y el modo analégico de
conocerlo- en todo parecido al conocimiento que tenemos de ello
mediante las disciplinas académicas que son siempre diferentes de
este conocimiento . Podriamos decir sustancialmente lo mismo afir-
mando que el caracter religioso del conocimiento cientifico es redes-
cubierto de este modo™. Las disciplinas académicas pueden haber
pensado durante un tiempo —y atn tienden a pensarlo— que se basan
en la certeza y producen certeza. Sin embargo, cada vez descubren
con mayor rotundidad que en dGltima instancia se fundamentan en la
incertidumbre y que su conocimiento ve la existencia al tratar con lo
oculto e incomprensible y en cuanto parte de ello. Abordar lo oculto e
incomprensible, pero, al mismo tiempo, fascinante y que requiere
nuestra dedicacién para revelar su misterio, es una caracteristica prin-
cipal de lo religioso.

Esperemos que se haga claro en un préximo futuro cémo todo esto
puede conducir a suscitar nuevas investigaciones multidisciplinares e
interdisciplinares. Yo estoy convencido de que también se hara mas evi-
dente que puede conducir a una nueva comprension de Dios. Un Dios
que es oculto e incomprensible, pero que se revela en los dilemas, las
incertidumbres y los limites que experimentamos y queremos superar,
pero con los que no tenemos mas remedio que vivir. A Dios no se le
conoce solamente anhelandolo o deseandolo, sino también practi-
cando lo imposible e inesperado que forma parte de nuestra existencia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

3 _.inter creatorem et creaturam non potest tanta similitudo notari, quim
inter eos maior sit dissimilitudo notanda”; cf. H. Denzinger, Enchiridion symbo-
lorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, *2001, n. 806.

'* Sobre un intento creativo de restablecer las ciencias (naturales) y su cri-
tica como parte de la historia religiosa de Occidente, cf. B. Szerszynski,
Nature, Technology and Sacred, Blackwell, Malden y Oxford 2005.
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