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1. El dia 26 de junio de 1988 moria en Basilea Hans Urs von Balthasar tras
largos afios de vida, que le habian permitido heredar toda la cultura de siglos
anteriores, identificarse con la del nuestro y sumar unos y otros en una sintesis
que, sin duda, quedara junto con la obra de Karl Barth y de Karl Rahner como
una de las mads caracteristicas y fecundas de nuestro siglo. Nacié el 12 de agosto
de 1905, en ese primer quinquenio en que vineron la luz y la fe tantos genios teo-
16gicos, de los cuales una vez que ha fallecido Henri de Lubac, s6lo nos queda,
clavado en una cama en «L'Hotel des Invalides», el P. Yves Congar.

El destino de Balthasar abarca tres grandes ordenes creadores, que le fue
dado llevar hasta el final consumando cada uno de ellos en su propia légica: una
accién personal, religiosa como sacerdote, hombre de iglesia, capellan de estu-
diantes, animador de innumerables iniciativas, consejero de personalidades, ini-
ciador de empresas apostélicas; una accién recogedora de tradicién cristiana,
de alma eclesial, de creacién teolégica, de herencia espiritual tal como a lo largo
de los siglos el cristianismo ha ido suscitdandola, para lo cual se convirtié en
humilde traductor, en analista de las figuras mdximas de la historia de la iglesia,
en recopilador de antologias, en editor y creador de un grupo que suscité una
potente empresa propagadora de alimento para las almas anhelantes de nutri-
cién cristiana; accién finalmente creadora de una obra teolégica propia, en una
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doble vertiente: por un lado la publicacién de innumerables libros, en que toco
casi todos los temas de la vida cristiana vivida, desde la oracién a las virtudes
teologales, desde comentarios biblicos a los estados de perfeccion, desde la fe al
ateismo; y por otro lado la elaboracién de una obra sistematica en quince volu-
menes que solo tiene comparacion posible con la «Kirchliche Dogmatik» de
Barth, superandola por la genialidad de perspectiva y la integracion de todas las
anteriores creaciones culturales.

A este hombre Dios le concedié acabar la trilogia que con absoluta coheren-
cia habfa concebido entre los anos 1940-1950 y que habia comenzado a publicar
en 1961 para concluirla en 1987. Y como si quisiera otorgarnos una clave para
situarla frente al conjunto de la cultura humana y sobre todo de la propia teolo-
gia, redacté un ano antes de morir un «Epilog» (1987). No se trata de una breve
sintesis, ni siquiera de un mapa para andar por todo el inmenso territorio de los
quince volumenes, «sino de una justificacién de que en su obra los tratados teo-
légicos o los Loci theologici son presentados todos en ellos en una nueva pers-
pectiva, es decir a partir de la teoria de los trascendentales, en los cuales se
puede realizar de la manera mas normal el transito de una verdadera filosofia (y
por ello religiosa) a la teologia biblica revelada» (7).

Con tres categorias nos quiere ofrecer la figura total de su obra, abierta a
toda la historia, metafisica, teologia y experiencia humanas. Hay un «pértico»
(Vorhalle) en el cual se encuentra el cristiano con todos los hombres y el tedlogo
con todos los pensadores en torno a la propia cuestion humana y a la posible
palabra de Dios. Viene luego el «umbral» (Schwelle) o mejor el transito de la
exterioridad a la interioridad de un misterio, que se manifesta en la belleza del
mundo, en la accion de la libertad creadora, en el pensamiento que selecciona,
integra, recrea y expresa (Sich-zeigen; Sich-geben; Sich-sagen). Y hay finalmen-
te el interior o santuario de la catedral (Dom) en donde se nos da el misterio
mismo de Dios en la revelacion esplendente de su gloria; y ésta no es otra cosa
que la encarnacién del Hijo, que suscitando la fecundidad suprema de la creatu-
ra, le permite descubrir su origen y su destinacion (cristologia y Trinidad). De
esta forma aparece la integracion del dinamismo de interrogacion, de busqueda,
de creacién, de contemplacién y de acogimiento humanos con el de donacién,
esplendor, revelacién, gloria y gracia divinas. Ese es el intento que animoé su
obra, monumento cumbre del siglo xx, en la medida en que en €l la fe y la cultu-
ra se han encontrado amorosamente. Con este Eptlogo concluye su trilogia.

Antes de presentar este tomo de cristologia, correspondiente a la tercera
parte de la trilogia, recordamos la ordenacién de cada una de las partes y la
conexioén ente ellas. Su punto de partida es la teoria de los trascendentales del
ser: éste se nos manifesta, se nos da y se nos dice como belleza, como bondad, y
como verdad (pulchrum, bonum, verum) y en medio de sus tres manifestaciones
se desvelara aquella compleja unidad, que no es monolitica sino pletoria y desde
cuyas hendiduras, al final de todo el edificio teoldgico, se podra columbrar: el
misterio de una unidad de Dios, que es complexiva y no exclusiva, es decir que
es trinitaria. Esta pregunta (Wie kann die absolute Einheit trinitarisch sein?:
Theologik I, VII-VII]) s6lo puede plantearse al final del andlisis de los otros tras-
cendentales.

Evidentemente el ser para Balthasar es la trasparencia, la trasposicion y la
trasmision de Dios que asi se implanta en el corazén del mundo ante los ojos, la
libertad. la razon del hombre, propuesto y otorgado como amor gratuito, que ni
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reclama ni exige sino que se ofrece y entrega. Y este amor entregado en la exte-
rioridad de una cruz, que es la forma de insercién suprema en la condicién
humana, es el punto de partida de toda la teologia. Ese es el punctum theologi-
cum a partir del cual hay que elaborar toda la teologia, no el mundo, y ni siquie-
ra el hombre como buscador, poseedor o dominador, sino como afectado, apela-
do, alumbrado e iluminado por el don antecedente de Dios, que previamente a
nuestra busqueda nos ha encontrado siempre y con anterioridad a nuestro
anhelo ha suscitado nuestro deseo.

Toda lectura de Balthasar tiene que comenzar por su libro programatico,
protestativo y provocativo: Glaubhaft ist nur Liebe (1963} = «Sélo el amor es digno
de fe (1988). Aqui rechaza la perspectiva cosmolégica y antropolégica como for-
mas de acceso a la revelacién de Dios, para proponer la estricta perspectiva teo-
légica, ya que respecto de Dios €l no es sélo el objeto visto sino la luz con que se
ve, por lo cual hay que situarse en aquel lugar, en aquel punto de mira en aque-
lla intencién con que Dios se nos quiere manifestar. «<Lo que Dios quiere decir al
hombre no puede recibir su norma ni del mundo en general ni del hombre en
particular; es absolutamente teo-légico, mejor teo-pragmatico: accioén de Dios
dirigida al hombre, y que se interpreta a si misma ante el hombre y para el hom-
bre, y de esta forma en su interior y para su bien» (Prélogo).

Y en la conclusién del libro reafirma su postura con estas palabras: «El
logos como punto de inteleccidn, recopilacion e integracién de las realidades
teoldgicas es un punto unico. Y este debe ser el mismo, tratese de teologia fun-
damental o de teologia dogmatica. Tal punto no puede encontrarse ni en la cos-
mologia ni en la antropologia, ya que el hombre ni es medida para Dios, ni la
respuesta del hombre puede ser medida para la palabra que Dios le dirige»
(Conclusidn).

Con esta concentracién en el objeto teoldgico, con esta radicacién en la
actitud especificamente teolégica, con este desprendimiento de lo que podrian
ser actitudes dominadoras o subyugadoras de la razén humana o de la experien-
cia histérica, en orden a dejar que Dios se muestre, se dé y se diga, sin estable-
cerle condiciones, ni reclamar posiciones propias, se hace a la construccién de
su trilogia. Esta comienza con el trascendental de la belleza, porque el hombre.
como ser de sentido y de mundo, con lo primero que se encuentra es con el
esplendor de la realidad, que le alumbra, apela, fascina y hace trasparente a si
mismo. Con ello Balthasar va a establecer una cronologia de la implantacién del
hombre en la realidad que es coherente y a la que corresponde la forma de
accién divina para con é€l.

Con este comienzo Balthasar se salta siglos de racionalismo, de acosmismo
y de olvido de la dimensién sensitiva, perceptiva, fascinativa propia del hombre,
que tras la divisién cartesiana de la realidad en res extensa y res cogitans habia
hecho imposible por un lado la percepcién estética y por otro el espectaculo del
mundo como realidad bella ademas de extensa. El hombre es por tanto un ser de
percepcién de realidad; un ser de ejercitacion de libertad en la historia; un ser
de pensamiento y reflexion a partir de la percepcion realizada y de la libertad
ejercitada en la historia. A este estructura de la realidad humana corresponde
el proceso de otorgamiento divino, en sus tres fases y en el orden correspon-
diente.

El Dios, que es con el hombre, obra para el hombre y se inserta en la natu-
raleza y destino del hombre, le sale al encuentro en la realidad césmica, en la
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historia general y en la propia conciencia. Con ello tenemos la triple manifesta-
cién de Dios a la que corresponde la triple reaccién o réplica perceptiva, respon-
siva e intelectiva del hombre:

Theo-phania = Estética -» la belleza de su gloria

Theo-praxis = Dramatica -» la bondad de su amor

Theo-logia = Logica -» la verdad de su palabra.

La accion de Dios no crea sélo el espectaculo de la realidad para que el
hombre se divierta sino para que él se con-vierta, es decir para que descubra en
ella un intencién, una llamada y una mision. La palabra de Dios, el dabar, es
siempre un obrar, es la suscitacion de un proyecto en comun para Dios y para el
hombre en la historia. La creacion esta ordenada a la alianza, la belleza esta
ordenada a la accion; la contemplacion esta remitida a la libertad; el gozo se
vuelve al amor. Con ello la estética se convierte en dramatica. La belleza es luz
que alumbra y deslumbra al mismo tiempo, que identifica las tinieblas, las con-
voca a su disolucién y a la integracion en la luz. Asi surge en la historia la lucha
entre luz y tinieblas, entre unas libertades que consienten a ser desbordadas por
Alguien mayor y otras que se recluyen en su limite y oscuridad. La historia es asi
el teatro en el que se presenta la lucha de luz y tinieblas, de libertades conscien-
tes y renuentes, dilectivas y resentivas. La estética se trasciende y concreta en
ética; la contemplacién en decision; el gozo en amor ofrecido o renegado.

La teofania divina va encontrando en la historia figuras sucesivas de revela-
cién, en las que no sélo un sentido: el oido, sino también la vista tiene posibilidad
de acceder al misterio de Dios, de forma que todo su entero ser, audiente y
vidente, sospeche su realidad humanamente dada. El centro de esas figuras es
Cristo, que desde esta perpectiva es considerado como la figura de la revelacion
por antonomasia. En €l dolor y gloria, belleza de existencia y desgarradura de la
muerte constituyen un espectaculo donde de la inocencia suprema arranca la
adhesion y donde el dolor ofrendado y solidario se convierte en destello de la
gloria divina, asociada asi al dolor del mundo y al abandono del hombre. Tene-
mos la cristologia epifanica.

A la teopraxis corresponde toda la historia de la salvacion, en la que la lla-
mada de Dios y su insercién en el destino del pueblo va suscitando protagonistas
de una historia nueva que a su vez se encuentran con los protagonistas de la
vieja historia del mundo bajo el pecado, con todos su colaboradores, potestades
y dominaciones. En esa historia se inserta el Hijo encarnado para asumir un
papel y una mision, en tal forma que «persona» —recordemos que este término
proviene del teatro y significa la mascara que se pone el actor para representar
a un personaje —y «misién» para ¢l van a ser lo mismo. La identidad del encar-
nado viene dada por su misién: teoldgica, universal, soteriolégica, por lo cual
extiende su comunién-comunicacion al que es la fuente de salvacion (el Padre) y
a los que tienen que ser salvados (1os hombres).

La historia de Jesus es el drama de la Luz que se inserta en ¢l mundo de las
tinieblas. No es la suya una mera palabra propuesta como un objeto en el super-
mercado de las ofertas del mundo, sino la provocacién de quien desvela el fondo
de indigencia, de necesidad, de pecado y de destinacion de la humanidad, que
asi descubierta se ve impulsada bien a negar ese destino abierto por la Luz, apa-
gandola al mismo tiempo, o bien a abrirse a ella convirtiéndose. El cristianismo
es asi algo absolutamente distinto de una doctrina propuesta a la inteligencia
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humana o de un ejemplo ofrecido a la accion: es la intimacién de la luz, de la
exigencia y del juicio divino. No porque niegue la libertad del hombre sino por
que le ilumina su ultima necesidad y capacidad. Y éstas, una vez reconocidas,
abren el abismo del cielo y del infierno: del cielo si se integran en la luz ilumina-
das y en el infierno, si se recluyen en su poquedad sin iluminar, extender y per-
feccionar por la divina Plenitud. Tenemos con ello una cristologia dramadtica.

El evangelio de san Juan, las Cartas y el Apocalipsis son el maximo expo-
nente de esta condicion de reto, juicio, peligrosidad y grandiosidad que la reve-
lacion lleva consigo, es decir del drama que se instaura cuando divina y humana
libertad se encuentran. A esa divina libertad se responde con la decision; a esa
praxis divina corresponde una praxis humana; a esa gesta de Dios al servicio de
la luz y de la justicia corresponde una nueva comunidad de la luz y la justicia,
que es la Iglesia.

Con ello hemos llegado a la tercera parte de la trilogia, que a su vez se arti-
cula en tres volumenes. Si la estética trataba de la belleza, y la dramatica de la
bondad, esta tercera parte, la logica, trata de la verdad, y por ser la verdad de
Dios sera la auténtica Teo-logica. Y lo primero que hace el autor es legitimar
porqué viene en tercer lugar a diferencia de lo que solia ser el orden tradicional
en el estudio de los trascendentales. Y da una doble razoén: antropolégica la pri-
mera, ya que el hombre, como ser de sentidos en el mundo, comienza por la per-
cepcién y la interior iluminacion para ver el mundo que Dios le ha ofrecido como
espectaculo y desde el cual le ha hablado. Y la segunda es histérico-teolégica:
Dios no ha comenzado adoctrinando al hombre con ideas y razones sino que le
ha introducido en el mundo como en su casa, ha hecho con €l una historia en la
que ha podido reconocer su bondad y hacer la experiencia de su amor. Desde la
belleza del ser y desde el amor en la historia, se accede a la verdad de Dios, que
aparece entonces con todo su peso de esplendor (gloria) y toda su memoria de
amor (alianza). Alterar este orden es poner en peligro la naturaleza de la verdad
divina y asmilarla a la humana.

Asi comienza el prologo del primer volumen de la tercera parte de esta tri-
logia: «<El tercer ala de nuestra trilogia esta dedicada a la légica teoldgica, es
decir sencillamente a la cuestion de que significa ‘verdad’ en el acontecimiento
de la revelacion de Dios por la encarnacién del Logos y el derramamiento del
Espiritu Santo» (I, VII). Con ello se sugiere que se van a estudiar las estructuras
del ser y las estructuras de Dios de forma que se perciba cémo es inserible la
realidad divina en el orden de la percepcioén, inteleccién y respuesta humana
inteligible. No se trata por tanto de un orden nuevo de realidades sino de sonde-
ar en la posibilidad de la estética teoldgica v de la dramatica teoldgica. Se esta
presuponiendo la ley de la analogia, que no signfica la existencia de un tercer
orden de ser medio entre creatura y creador, en el que los dos se encontrarian,
sino la validez de Dios para la estructura constituyente del hombre y la validez
del hombre para la relacién, didlogo, colaboracién y destino de Dios, tal como lo
hemos aprendido de su propia revelaciéon en naturaleza, historia y persona de
Jesus. Analogia entis y analogia fidei que se fundan y completan una a otra.

Balthasar es aqui radicalmente optimista respecto de la validez de la
estructura creada. como ‘capax Dei’ ‘capax auditionis vocis Infiniti’, ‘capax
expresionis Dei in Filio'. Esto supone una valoracién de la realidad en un sentido
y de la filosofia en otro. A lo largo de anteriores voliumenes ha repetido que sin
metafisica verdadera no hay verdadera teologia, sin amor del ser no hay amor
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de Dios y sin contemplacion de la gloria de la realidad no hay fascinacion posible
por el Crucificado, en el que la realidad da su maxima palabra y pronuncia su
extremado grito. «Conocimientos teologicos sobre la hermosura, bondad y ver-
dad de Dios suponen por su propia naturaleza una estructura ontologica del ser
mndano y no sélo formalista o gnoseoldgica: sin filosofia no hay teologia posible»
(I, VIID.

Con ello hemos llegado al corazon de nuestra cuestion: ¢Es la razén huma-
na capaz de integrar, soportar y expresar en si misma la verdad, la revelacion, el
logos divino? (Es la vida humana tan sana, trasparente y ensanchable que en
ella pueda insertarse Dios mismo, decirse, ser en humana contextura y en desti-
no humano vivir y morir como hombre? La analogia no es por consiguiente un
invento de la malicia aristotélica o tomista sino la pregunta elemental de quien
toma en serio la encarnacion y se pregunta por su fundamento de posibilidad. Lo
que Rahner ha hecho en el orden de la ontologia, prolongando la reflexién kan-
tiana, Balthasar lo hace aqui desde otra perspectiva. En ultima instancia se trata
de partir admirados y agradecidos del espectaculo asombrador de Cristo, Hijo
encarnado viviendo y muriendo con nosotros, y de preguntarse: ;Como fue posi-
ble? Y esta posibilidad desencadena preguntas y amor y preguntas de razon,
preguntas de asombro y preguntarse: ;Como fue posible? Y esta posibilidad
desencadena preguntas de amor y preguntas de razon, preguntas de asombro y
preguntas de perplejidad, que nadie como los misticos y los metafisicos ha for-
mulado.

Esta tercera parte tiene tres volumenes: el primero dedicado sin mas al
tema «Verdad», publicado por primera vez en 1947 con el titulo: «Verdad del
mundo» y reasumido entero aqui. El segundo es el que nos interesa porque en él
nos ofrece la cristologia logica, bajo el titulo: Verdad de Dios, que es como el Hijo
es llamado en el evangelio de san Juan, y nadie mas que él ya que el Padre
nunca es designado asi y el Espiritu remite al Hijo como aquel de quien recibe
todo. El tercer volumen lleva por titulo: «<El Espiritu de la verdad» y es una cristo-
logia pneumatolégica o sin mas un esbozo de pneumatologia en dialogo con los
grandes intentos llevados a cabo por Congar, Bouyer, Miihlen y otros en los ulti-
mos anos.

Este volumen II, al que nos remitimos ahora exclusivamente, comienza con
la siguiente definicién: «La Teoldgica comienza con la autorrevelacién de Dios
trino en la encarnacién del Logos divino, y el Logos es Palabra, Hijo e Intérprete
del Padre. Asi se entiende €l y asi quiere ser entendido» (11,11). Las dos cuestio-
nes centrales son por consiguiente como logra expresarse el Logos eterno de
Dios en la finitud de la creatura y como esa divina razoén encarnada en media-
ciones humanas logra un eco, que resuene integro e intacto a lo largo de realiza-
ciones y de generaciones.

Si la verdad de Dios se inserta en el mundo por el Hijo y como Hijo y éste no
existe sino constituyendo el propio misterio trinitario, quiere decir que tiene que
existir una estructura trinitaria de la realidad que pueda recibirlo y percibirlo
como tal. El por su parte en esa manifestacion desplegara la hondura trinitaria
de Dios y de la propia realidad. «<La Teolégica, en la cual la légica de Dios se con-
vierte en forma determinante de la légica humana, no puede ser mas que trini-
taria. Ahora bien como la verdad es el Logos encarnado, no se puede hablar de
una cristologia desde arriba como tampoco de una cristologia desde abajo. El
hombre Jesus es la verdad como expresion del Padre y como tal verdad es inter-
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pretada por el Espiritu» (I, 33). Estas dos categorias van a ser centrales: el Hijo
es el intérprete del Padre, procediendo de él, revelandole a él, rotornando a él.
El Espiritu es el intérprete del Hijo, tomando de lo suyo, remitiendo a él, llevan-
do a todos hacia él. Con ello unimos la trascendencia del misterio de Dios como
fuente de la divinidad (Padre), la exterioridad de la historia particular viniendo
del Misterio y a é] abriendo (Hijo), la interioridad de la conciencia y la universali-
dad de la historia iluminada desde dentro, desde atras y desde arriba (Espiritu
Santo).

Desde aqui se entienden las dos partes del libro: 1o que él llama «aspectos
anabaticos» y «aspectos katabaticos», es decir la percepcién de la dimensién tri-
nitaria de la realidad en la cual se inserta la revelacion del Logos, eco de ese
mistero divino en la creacién primero y luego finalmente en la historia de Jesus.
Y una vez que Jesus nos ha revelado a Dios desde su abertura al Padre y al Espi-
ritu comprender a Dios, al hombre y al mundo. El centro de la obra esté en la
quinta parte con sus tres afirmaciones decisivas para comprender el misterio de
la encarnacién: Verbum-Caro; Factum est; Caro peccati.

La primera sobre todo es una exposicidon de la existencia terrena de Jesus
para mostrar como en todo el entramado de su existencia Jesus va insertando la
razén, la palabra, el amor de Dios; como Jesus integra todos los elementos de los
sentidos humanos, de la experiencia y de la naturaleza para convertirlos en
palabra reveladora. Bellisimo capitulo el que lleva por titulo: <El lenguaje de la
carne», en el que muesra como Jesus ha jugado con la inmensa variedad de ins-
trumentos, que componen la comunicacién o sinfonia de la percepciéon humana,
a diferencia de nuestra teologia, que nos ha llevado a creer que sélo la racionali-
dad cientifica transmite verdad. «<Cémo pueda pasar la riqueza de este lenguaje
de la carne en las abstracciones de una teologia, que se propone a si misma
como cientifica, me resulta incomprehensible. Jests no ha limitado la riqueza de
lo que tenia que anunciarles de parte de Dios a tal lenguaje cientifico sino que la
ha expuesto con la ayuda de todos los recursos que estan a disposicion de cada
hombre» (225).

Luego pasa a un analisis del hecho de la encarnaciéon, Factum est, compren-
dida como la insercién real-personal de Dios en una naturaleza humana, siendo
con ella hombre y desde ella fraterno de todos y muriendo por todos a fin de que
todos vivan para aquel que por ellos murié. Aqui es de un radicalismo despiada-
do. Toda dubitacién sobre la encarnacién, como hecho que tiene su origen en el
designio eterno de Dios y acontece en su imprevisible realidad, amenaza en su
entrafa a la fe cristiana. «Toda la teologia estd y cae con la aceptacién creyente
de ese hechon» (11, 256). Y aqui trae Balthasar bellas citas de san Ignacio y de Rah-
ner que subrayan esta iniciativa divina del Dios que se vacia para llenarnos, que
se nos da de arriba (en espanol en el texto) para trasformar nuestro abajo. Aqui
reaparecen los tonos fundamentales de la obra baltasariana: la originalidad del
amor, la fundamentalidad de la iniciativa divina, el esplendor gozoso de su glo-
ria, que asume y redime al hombre.

Queda la tercera parte: Caro peccati, donde se adentra en terrenos espe-
cialmente pantanosos, por tales casi siempre evitados por la teologia catélica, y
sin embargo especialmente cultivados por la teologia protestante, por Hegel en
un sentido y en Barth en otro. Términos como negatividad, contradiccién, peca-
do. solidaridad, infierno son los que llenan todas estas paginas, de cuya necesi-
dad estamos convencidos y de cuya validez sin embargo nos quedan dudas, que
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dada la informacién y potencia reflexiva del autor ni siquiera nos atrevemos a
manifestar. El dialogo con Lutero, Hegel y Barth a propésito de como la muerte,
el pecado, el dolor y la contradiccién afectan a Dios, vulnerandolo sin destruirlo
a diferencia de lo que ocurre con el hombre, es valioso. Algo distinto dirfamos de
las paginas finales donde hablando del problema ‘Trinidad e infierno’, que ape-
lando a las intuiciones de Adrienne von Speyr nos parecen pasar la raya de lo
permitido al lenguaje teolégico. Remito al lector para verificar esta perplejidad
mia a lo que dice sobre infierno y revelacion del misterio trinitario, sobre Vier-
nes Santo y purgatorio, y sobre la institucion del sacramento de la penitencia en
su bajada a los infiernos (11, 324). Esta reticencia de principio es compartida por
W. Kasper en su ultima obra: Teologia e Iglesia (Barcelona 1991). Capitulo: ‘Einer
aus der Trinitédt’. Para una nueva fundamentacion de una cristologia espiritual
en perspectiva teoldgico-trinitaria. Nota 18.

Si algo se ofrece en este libro es una correlacion interpretativa entre histo-
ria de Jesus y misterio trinitario, en una especie de simultanea lectura en la cual
asomandose a las procesiones y relaciones divinas quiere discernir la historia
vivida de Jesus, a la vez que ha confesado que ni una palabra puede proferir ya
el hombre sobre Dios si no es a partir de la diligente y amorosa memoria, del
seguimiento fiel del Jesus de la historia. «Sélo a partir del comportamiento de
Jesus para con su Padre y para con el Espiritu Santo percibimos nosotros algo
sobre las relaciones intratrinitarias de vida y de amor en el uno y vinico Dios» (1],
118).

No es posible ahora, una vez sugerida la légica de fondo del volumen, expo-
ner cada uno de los grandes temas, las innumerables ideas que ofrece, los reco-
rridos histéricos, las formulaciones admirables en una cristologia que se quiere
radicalmente teoldgica, que busca descubrir cémo aparece la «verdad de Dios»
en la razon del hombre, como esta constituida ésta para ser portadora de aque-
lla, sin quedar desfondada ella ni desnaturalizar a aquella. Aqui sin embargo
sentimos que hubiera sido necesario prolongar esas afirmaciones de principio
en un analisis mas detenido de la historia, humanidad, psicologia, vida humilde
y concreta de Jesus. Porque fueron su razén judia, su experiencia cultural de
aquel tiempo y su particular capacidad las que fueron portadoras de esa divina
verdad. /No podremos nunca saber en concreto como fue esa enigmatica con-
juncién de divina razén y razén humana en una conciencia como la de Jesus?
Porque podria haber anadido una parte nueva en la que rehiciera el movimiento
ascendente: pensar lo que le acontece a la caro peccati cuando es asumida a ser
Caro-Verbi: convertida en la carne del Hijo.

No se puede insistir en un movimiento sin a la vez integrar el otro. Si Dios
es capaz de ser hombre es porque el hombre es capaz de devenir Dios. El que la
iniciativa y la posibilidad hayan sido instituidas por uno no quiere decir que no
sean reales en el otro. Por ello junto a esta cristologia trinitaria tendria que
haber aparecido un leve destello de 1o que es una antropologia cristolégica,
como presupuesto y como resultado de la encarnacion.

Es sorprendente comprobar cémo Balthasar, un tedélogo a quien nadie se
acordo de invitar al Concilio Vaticano II, estaba ya preparando antes de la clau-
sura de éste lo que seria una de las primeras fuentes de sustentacion espiritual e
intelectual de las nuevas generaciones posconciliares, que quieren saber de la
ancha tradicion teolégica del cristianismo, de la honda raigambre evangélica, de
la fiel misién evangelizadora hoy: que no tienen miedo a la llustracion y que
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estan mas alla de una modernidad, que para ellos ha perdido la fascinaciones
que ejercio en la iglesia catodlica en todas las generaciones anteriores a 1970.

Queremos concluir haciendo nuestro el elogio y el agradecimiento a Bal-
thasar, que ofrece en el prélogo otro de los autores que recensionamos en este
boletin, el P. X. Tilliette: <Hemos aprendido tanto de su cultura fabulosa, de su
sentido teolégico y espiritual, de la luz justa y serena que proyectaba sobre todos
los problemas. Era un gigante. Pero mas notable aun que su ciencia y su genio
era su modestia. El, que era de tanta estatura, estaba al nivel de los pequenos, a
los que les esta prometido el reino de los cielos. Su tiempo precioso, porque lo
sabia llenar, lo ha entregado e incluso dilapidado en una multitud de servicios.
Jamas pensé que su extraordinaria superioridad le dispensase de traducir, y de
traducir en cantidad a autores menores que €l. Su obra inmensa es en suma lo
que queda de su caridad, el fruto del poco tiempo que su entrega le pudo reser-
var. Hijo de san Ignacio hasta los tuétanos, Balthasar es de aquellos que han
aprendido a Cristo y nos han hecho conocer, ‘la potencia de su resurreccion, la
comunién de sus sufrimientos, la conformidad a su muerte’ (Fil 3,10)» (Le Christ
de la Philosophie 11-12).

2. Este libro se propone hacer la historia de la presencia y significacion de
Cristo en los filésofos modernos, rescatando un terreno sobre el que se habia
guardado silencio, como si la figura del profeta judio hubiera estado ausente de
la reflexion metafisica cuando en realidad ha aparecido siempre que el hombre
se ha preguntado por el Absoluto, por su presencia en la historia, por el conoci-
miento intectual supremo, por la salvaciéon de los pobres e ignorantes, por el
sentido ultimo del dolor, por la posibilidad de que el hombre llegue a Dios, sea
como Dios, mas aun sea Dios. En una palabra, el autor lleva a cabo una doble
tarea: una de naturaleza historica rastreando los esfuerzos que los diversos filo-
sofos han hecho por integrar a Cristo en la filosofia o por iluminar la filosofia
desde Cristo; una segunda de naturaleza tedrica, articulando todos esos esbozos
en un proyecto teérico y preguntandose como la filosofia desemboca necesaria-
mente en la cristologia y a su vez la cristologia tiene que elevarse inevitablemen-
te a categorias metafisicas, si quiere dar razon de la significacién universal de
Cristo, siendo algo mas que una noticia vulgar de la historia judia en el siglo pri-
mero de esta era.

El tema estaba casi intacto, si exceptuamos algunas paginas luminosos que
H. Gouhier, le habia dedicado en su obra: Bergson et le Christ des Evangiles
(Paris 1961) 173-198 (Une christologie philosophique). El autor se encuentra con
tres de las figuras maximas de la filosofia moderna para las cuales la figura de
Cristo ha jugado un papel central, porque han llegado a la conviccién de que
Jesus representa al hombre, de que la filosofia desemboca en teologia, de que el
tiempo entronca con el Absoluto y de que en Jesus se ha hecho presente una
figura del Absoluto. <El bergsonismo presenta lo que se podria llamar una cristo-
logia filoséfica. La cosa no es nueva y las metamoérfosis filoséficas de Jesus serian
una curiosa historia. Nosotros retendriamos solamente dos episodios, tomados
de las obras que Bergson conocia bien, las de Spinoza y las de Juan Jacobo Rous-
seau~ (173-174).

Es sabido la admiracion filoséfica que Spinoza tenia para Jesus, a quien
consideraba mas que profeta, ya que con él Dios habia comunicado la verdad de
mente ad mentem, él era la boca de Dios os Dei; él tenia un conocimiento inte-
lectual de la ley divina y de la verdad eterna. La figura de Jesus es asi algo mas
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que un personaje historico: es el signo de la convergencia de un amor y de una
inteligencia, de la palabra y del tiempo, razon por la cual Spinoza podia recono-
cer como formula identificadora de Jesus la designacion joanica «El Verbo hecho
carne». Y le reconocera como el summus philosophus.

Semejante es la actitud de Rousseau respecto de Cristo, aun cuando sea
motivada sobre todo desde el orden moral, de acuerdo con su maxima progra-
matica: «La verdad que yo amo no es tanto metafisica como moral». Y en su Pro-
fession de foi du Vicaire savoyard escribe aquellas lineas emocionadas: <Yo os
confieso que la majestad de las Escrituras me conmueve, la santidad del evange-
lio habla a mi corazén. Ved los libros de los filosofos con toda su pompa: qué
pequenos son al lado de éste! jEs posible que un libro a la vez tan sublime y tan
simple sea obra de hombres? ;Es posible que aquel cuya historia narra no sea €l
mismo méas que un hombre? .. En verdad, si la vida y la muerte de Sécrates son
las de un sabio la vida y la muerte de Jesus son las de un Dios».

Aquil se ha pronunciado el otro nombre junto al cual aparecera la figura de
Cristo comparada en el pensamiento moderno: Socrates. Las dos figuras han
imantado las conciencias hasta ¢l extremo de escindir a la humanidad en la
atraccion, bien hacia la figura moral de Sécrates aun cuando tenga un final halo
sagrado; o bien hacia la figura esencialmente religiosa de Jesus, aun cuando su
programa de las Bienaventuranzas le conviertan en un maestro inolvidable de
moralidad. En cualquier caso ambos permanecen como los hontanares secretos
de los que nace el filosofar verdadero, cuando éste es el aliento del espiritu aler-
ta y no la sistematizacion de la ciencia agotada. No en vano Jaspers los pone a
ambos, junto con Buda y Confucio, como manantiales del filosofar en el volumen
introductorio a su historia de la filosofia.

Gouhier al final de su estudio muestra la convergencia entre lo que la pro-
pia filosofia de esos tres pensadores reclama y lo que es la figura histérica de
Cristo, como si hubiera una armonia preestablecida entre exigencia racional del
hombre y oferta histérica de Dios en Cristo. En los tres casos el filésofo disefia un
modelo del hombre perfectamente hombre, que va hasta el fin de su humanidad;
por la perfeccion misma del modelo que esboza la antropologia se acaba en teo-
logia; en los tres casos el filésofo encuentra al Cristo de los evangelios y recono-
ce en €l al hombre perfectamente hombre segun la filosofia. Y concluye: «En los
tres casos, Cristo es reconocido como el hombre perfecto superando las compa-
raciones: con los profetas del Antiguo Testamento en el Tratado teologico-politi-
co; con los sabios y aquél al que una vieja tradicién considera como el mas gran-
de de los sabios, Socrates. en La Profesion de fe; con los misticos de la Grecia y
de la India lo mismo que con los profetas en Las Dos Fuentes. El método compa-
rativo es esencial a la cristologia filoséfica» (184).

X. Tilliette quiere realizar ese programa que trazaba Gouhier: seguir todas
las metamorfosis filosoficas de Cristo. Para ello tiene que esclarecer la cuestion
misma, que es todo menos evidente. No son desde el mismo origen la sabiduria
de este mundo y la cruz de Cristo una alternativa irreconciliable? ;No dej6 san
Pablo certificada para siempre la irreconciliabilidad de los esfuerzos de autorre-
dencion por la inteligencia, por el corazoén y por las manos, y con ello identifica-
da en su desnudez la cruz de Cristo como instrumento particular de salvacion
divina no reductible a nada. no deducible de nada, no integrable en nada? ;No
anadié el mismo san Pablo que habia que reducir toda inteligencia a la obedien-
cia de Cristo? (2 Cor 10,5).
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En el fondo se esta planteando el problema de una filosofia cristiana del que
es derivado el de una cristologia filosdfica. En el primer capitulo hace la historia
de esta debatida cuestion a lo largo de la primera mitad de este siglo: <Une phi-
losophie chrétienne est certainemente le lieu ol pourrait et devrait s'épanouir
une christologie philosophique» (17). Tras todos los debates de este siglo sigue
siendo evidente que la experiencia cristiana ha introducido en el coracén de la
experiencia humana una serie de contenidos, una percepcion de la realidad, un
horizonte de futuro, que permiten pensar el mundo y el ser de manera nueva.
Por ello se puede hablar de una filosofia, que ha surgido tras la experiencia cris-
tiana, como inspiracién y provocacion. Y se puede hablar de una cristologia filo-
sofica como suscitacion de experiencia y posibilidad cognoscitivas, que son algo
mas que una secularizacion de la cristologia. Hablar de cristologia filosofica
nunca significara por tanto deponer la fe para dejar el objeto Cristo a merced de
la nuda razon filosdéfica.

En Cristo han sido vividas determinaciones de lo humano de una manera
nueva, que ya no pueden olvidarse y que permanecen abiertas para todo hombre
como suprema posibilidad: «<La tarea mas importante y dificil que tiene que cum-
plir la cristologia filoséfica es la siguiente: mostrar como Cristo esclarece vy lite-
ralmente revela nociones cardinales de la filosofia, de las cuales es simbolo y
clave: la subjetividad y la intersubjetividad, lo trascendental, la temporalidad, la
corporeidad; la conciencia, la muerte, etc., hechos todos que €l ha hecho suyos al
encarnarse» (29).

La obra se divide en dos partes fundamentalmente distintas. La primera
bajo el titulo general: <Heuristica» abarca los seis capitulos siguientes: Philosop-
hia christiana; Philosophia Christus; Philosophia Christi; Christus Summus Phi-
losophus; Idea Christi; Scientia Christi. En ellos analiza la férmula «Cristo de los
filésofos» en el doble sentido. Del genitivo subjetivo: Cristo como filésofo, con
una ciencia, sabiduria y forma de vida comparable, igual o superior a los demas
filésofos. Y en sentido objetivo: Cristo como realidad filoséfica, como idea, como
Absoluto presente en la historia humana, como unién de la humanidad y divini-
dad, como conjuncion concreta de esa esencial connaturalidad que existe entre
lo divino y lo humano. Por eso los filésofos distinguirdan netamente la peripecia
histérica de Jesus de Nazaret al que apenas prestaran atencion para fijarse en el
Cristo eterno, en el principio de sentido, en el dérgano integrador de la realidad y
que funge en cada filosofia como clave del arco o quicio de inteligibilidad. Si la
metafisica se las tiene que ver con el Absoluto y la historia, el espiritu y la corpo-
reidad, el tiempo y lo eterno, la figura de Cristo se convierte en una fuerza que
atrae, en un iman inevitable.

La segunda parte de la obra lleva por titulo general: «<Topica» y abarca los
cuatre capitulos siguientes: el Prélogo de san Juan; el Himno de los Filipenses; el
Sermén de la Montana; el Viernes Santo especulativo. Se trata de los textos del
Nuevo Testamento que han sido utilizados por la filosofia, sobre todo por el idea-
lismo aleman, para hacer a Cristo principio de una filosofia o para hacer de la
estructura historica de la salvacién personal, que tuvo lugar en su existencia,
clave de una comprehensién metafisica de la realidad, con lo cual se pasa del
viernes de muerte y sangre del crucificado al viernes especulativo de la negativi-
dad y de la muerte del ser, que se desdobla y se recupera luego.

Kant, Fichte, Hegel, Schelling han hecho del himno de la kénosis, de la cru-
cifixién y muerte de Jesus como muerte de Dios y del sermén de la montana
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como propuesta moral, los puntos de referencia para una metafisica en la que
Jesus queda integrado y trascendido en ulteriores claves, dejando en la penum-
bra su mortal y subjetiva historicidad, su concreta judaicidad y filiacion de
Maria, su atenimiento religioso a su misiéon mesianica y su condicion filial res-
pecto del Padre. Ha prevalecido una doble linea de asimilacion filosofica de
Cristo en este grupo: la asimilacién idealista y la asimilacién moralista. En
ambos casos es la razon la que se apodera del objeto Cristo que ya no funge
como Kyrios de la inteligencia sino como elemento integrador y a la vez integra-
do en un sistema de pensamiento.

Dejando esta asimilacion extrema y desnaturalizadora hay que reconocer
que en todas las grandes filosofias modernas ha aparecido un principio ultimo
de cohesion y de razon, que inevitablemente ha orientado hacia Cristo o se ha
asimilado a Cristo: «<Asi el maximo absoluto contracto de Nicolas de Cusa; el
Verbo lugar y luz de las inteligencias de Malebranche; la manifestacion del Hijo
eterno de Spinoza; el Revelador del reino de la gracia de Leibniz; el Hombre
perfectamente agradable a Dios de Kant: el Arquetipo de humanidad de Sch-
leiermacher, la Logica de la Cruz de Hegel: la Potencia césmica de Schelling, el
lazo substancial del Primogénito de la creacién de Blondel, etc. Otros tantos
Cristos de la especulacion o Cristos especulativos que se integran, articulando
los pensamientos que previamente han imantado» (259).

Este libro nos remite a varias cuestiones esenciales presentes yaen el NTy
que apenas han sido desveladas por la teologia. Para san Juan, san Pablo y la
Carta a los Colosenses Cristo esta en el inicio de la creacidn, es su consistencia y
en €l adquiere su consumacion. La realidad estd por consiguiente cristologica-
mente fundada, caracterizada y finalizada. Por otro lado si ese Verbo, en quien
todo consiste y para quien todo es, aparece en la historia, con su aparicion ten-
drian que reconocerse las cosas al contemplarle a él, ya que verian en él la ima-
gen mas perfecta de si mismas. La historia se roza por tanto necesariamente con
1o ontologia y los hechos de la vida de Jesuds serian no solo la metafora real del
misterio de Dios sino también del misterio de hombre y del ser.

Desde san Agustin, Pascal y Barth la teologia ha reconocido en Cristo la
meta de la creacion de Dios, para quien estaba pensado el hombre como reci-
piente apto para acoger y visibilizar su eterna divinidad. Por ello al aparecer
Jesucristo se tiene que manifestar la razon y el sentido de todas las cosas. De la
cristologia tenia que surgir necesariamente una metafisica, y ésta permanecera
desconocida para si misma, hasta que no se encuentre con el rostro de aquel a
cuya imagen han sido hechas todas las cosas, por medio de quien consisten y en
quien encontraran su plenitud. Pascal escribié con su lapidaria concision:
«Jésus-Christ est 'objet de tout et le centre ou tout tend. Qui le connait, connait
la raison de toutes choses» {P. 556).

Una cristologia filoséfica puede ser por tanto una bella expresion de la sig-
nificaciéon metafisica de Cristo como principio y meta de la creacion o puede sig-
nificar una secularizaion de los contenidos religiosos para destilarlos en pura
conceptualidad abstracta. Lo que no es legitimo es construir una cristologia sin
sujeto historico, Jesus; ni hablar de ese sujeto historico Jesus sin llevar la refle-
xién hasta las ultimas consecuencias filosoficas, que implican los textos del NT,
que le identifican con el Verbo creador, con el Encarnado, con el Humillado, con
el Primogénito de toda la creacion. La filosofia habra cometido el primer pecado,
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pero la teologia ha cometido el segundo, al no desvelar toda la fecundidad tedri-
ca y metafisica de la historia particular que ella rememora y explica.

De todo esto habla este libro, sintesis y prolongaciéon de muchas monogra-
fias del autor sobre el mismo tema; denso de lecturas y rico en analisis finos, que
a veces se quiebran de sutiles; rompiendo un callején sin salida al mostrar que
una cristologia puede llegar hasta la filosofia y una filosofia desembocar en cris-
tologia, sin que ninguna pierda su autonomia e identidad sino dando cada una
ultima razon de sus propios contenidos y cometidos. En cualquier caso abunda
en férmulas admirables por su finura y penetracién de espiritu, desde las cuales
se superan faciles alternativas que un pensamiento rudo establece muchas
veces al analizar las relaciones entre fe y razoén. «Il y a un Christ latent qui
aimante et intensifie les questions des hommes» (262).

A través del libro pasan casi todas las figuras de la filosofia moderna, unas
con mayor detenimiento y otras menos. Entre ellas aparece Unamuno, con mas
brevedad de la que hubiéramos esperado (250-151), ya que él ha escrito el poema
mas rico y complejo de la poesia moderna sobre Cristo, con voluntad filoséfica y
pasién religiosa al mismo tiempo. De €l afirma: «<Unamuno, le Kierkegaard mais
aussi le Nietzsche espagnol, oscille entre le procés intenté a Dieu et la proximité
fiévreuse et fervente de la Croix» (250). Mejor hubiera sido que hubiera puesto
en el centro de su consideracion el Cristo de Velazquez, que no el palentino
Cristo de Santa Clara, que es anterior y frente al cual, como reparacién y reafir-
macién cristiana, escribe su gran poema, el comentario poético a la obra de
Veldzquez.

3. Desde sus comienzos en 1988 los cursos de verano de la Universidad
Complutense en El Escorial han incluido siempre un curso de teololgia, celebra-
do en el mismo contexto, condiciones y exigencias que los demas cursos. Este
volumen corresponde a las ponencias que se tuvieron en uno de ellos, en el que
participaron profesores espanoles y extranjeros de acuerdo al criterio de los
organizadores de invitar a los mejores especialistas e incluir siempre una parte
de profesores de otras areas culturales. En este caso estuvieron representadas
Francia, Alemania, Holanda y Espana.

El objetivo de dichos cursos es complejo ya que en un sentido son de inicia-
cién a los grandes temas teoldgicos y en otro son mas bien de sintesis. Por ello
son invitados especialistas con el ruego de que sean capaces de trasmitir en un
lenguaje inteligible y con capacidad de sintonia contemporanea los problemas
fundamentales de su especialidad. Detras de esta actitud subyace uno de los
grandes problemas de la teologia contemporanea: que por un lado se haga tan
técnica que pierda su capacidad para ilustrar la fe histérica de los cristianos y
éstos prescindan de ella o incluso la aborrezcan; y por otro lado que florezca un
tipo de teologia ingénua, elemental, pietista que quiere suplir la racionalidad
con un lenguaje o unas categorias inmediatamente significativas pero a la larga
ineficaces o perniciosas.

He aludido a la naturaleza y objetivo de los cursos porque desde ellos se
comprende mejor el libro que presentamos y porque se recogen también en él
las ponencias y las aportaciones a una mesa redonda que tuvo lugar bajo el
lema: «Significacién de los manuscritos de Qumran (Mar Muerto) para el conoci-
miento de Cristo y del cristianismo», en la que participaron tres reconocidos
especialistas: H. Stegemenn de Gottingen, F. Garcia Martinez de Groningen y E.
Cothenet de Paris.

Universidad Pontificia de Salamanca



358 OLEGARIO GONZALEZ DE CARDEDAL

No vamos a presentar a cada uno de los autores sino solo algunos, que nos
parecen de especial interés en la perspectiva de esta recension. Se inicia el
volumen con el trabajo de Cristobal Sarrias, Actualidad de Jesucristo en la cul-
tura contempordea (13-30). Se trata aqui de exponer y valorar el hecho de que
Jesus no sea ya solo objeto de interés religioso sino también de interés cultural,
estético, social politico, artistico. Son inumerables los libros. las peliculas, las
interpretaciones artisticas que se refieren a la figura de Jesus, buscando en ella
sentido, proyectando sobre ella sentido, o atrayéndola como garantia del propio
proyecto personal o de grupo. En este orden se encuentran creaciones realmen-
te valiosas que nos desvelan a los creyentes una universalidad significante de
Jesus, que no siempre descubrimos desde la confesiéon religiosa. A la vez hay
creaciones que mas bien son «ficciones», que cuelgan a Jesus realidades o espe-
ranzas con las que él poco tiene gue ver.

J. Martin Velasco analiza una categoria que pone a Jesus en la cercania de
los grandes nombres de las religiones: «Jesus de Nazaret, fundador del cristia-
nismo y los fundadores de otras religiones» (31-66). Que Jesus sea fundamento y
fondo del cristianismo en presente no anula su realidad como origen suscitador.
Determinar la analogia y diferencia con otros fundadores a partir de la fenome-
nologia comparada es el objetivo que se propone Martin Velasco en este capitu-
lo. «La cuestidon del fundador aparece como uno de los puntos centrales para el
esclarecimiento de la originalidad cristiana, de la especificidad religiosa del
cristianismo y de la posible determinacion de su esencia» (64).

Uno de los capitulos centrales es sin duda el redactado por R. Trevijano,
Fuentes para el conocimiento cientifico de Jesucristo (67-80). El autor comienza
con una afirmacién tajante: las fuentes que poseemos son Unicamente documen-
tales. No existen fuentes monumentales ya que no se erigi6é una lapida, no se
acunoé una moneda en su honor y la primera iglesia que ha llegado hasta noso-
tros, la iglesia doméstica de Dura-Europos es de la primera mitad del siglo .
Analiza primero las fuentes paganas y judias, luego la tradicion documental
cristiana tanto la candnica como la apécrifa. Finalmente se pregunta si no habra
existido una linea de trasmision al margen de la linea oficial de la iglesia y que
seria la tradicion herética. Una larga batalla en los dos siglos siguientes puso de
manifiesto la inexistencia real de una tradicién secreta, ya que la realidad publi-
ca de Jesus suscitd unos apdstoles publicos y éstos predicaron un evangelio
publico y fundaron unas iglesias publicas. Pero queda una pregunta: ;/No habria
fragmentos realmente originarios de Jesus que habrian pervivido en la tradicion
apocrifa o en la herética, por ser anteriores a la redaccion de los evangelios? El
autor responde: «El caso mas interesante es el del Evangelio de Tomas y su rela-
cion con la tradicion viva de los dichos del Senor. No obstante aunque pudiera
probarse la autenticidad basica de algunos dichos de los evangelios apdcrifos, o
de otros citados por autores eclesidsticos, como trasmitidos al margen de la tra-
dicidon canodnica (los llamados agrapha) la nueva aportacién parece irrelevante
en lo que atane a la imagen de Jesus trasmitida por el NT» (79).

Fijar la fuentes que nos permiten un conocimiento cientifico de Jesus es
tarea sagrada, ya que de lo contrario quedamos a merced del deseo, de la fic-
cién, de la construccién absolutamente arbitraria, que es lo que realiza una
inmensa literatura que hoy existe sobre Jesus. Y sin embargo ella nos debe lle-
var a preguntar por los vacios dejados por la exégesis y la literatura cristiana,
que ha venido a suplir toda esa otra literatura de ficcion. La exégesis critica y la
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teologia cientifica han olvidado que tan sagrado como fijar datos, demostrar
hechos e identificar autores es narrar la trayectoria vital del personaje, recrear-
le ante los ojos del lector, suscitar una adhesién tras haber motivado la excelen-
cia de sus gestas y de sus comportamientos. Narrar, contar, cantar una histoira
es algo infinitamente mas valioso que demostrar la realidad factica de algo. La
Iglesia ha mantenido como su lectura esencial los evangelios, narracién confiada
y exigente de la vida de Jesus, apelativa e ilusionadora, provocativa y humilde a
la vez. Si una obsesién critica de la teologia contemporanea nos cortase el respi-
ro y nos frenase el coraje necesario para narrar la vida de Jesus, habriamos
cerrado el acceso real a su persona y a su mensaje. Porque sélo la narracion ilu-
sionada deja conocer al personaje y hace surigir la ilusion de revivir su destino.
No es posible ya escribir «Vidas de Jesus» como en otros tiempos, y sin embargo
es absolutamente necesario hacerlo al nivel de nuestro tiempo, como el medio
normal de acceder al conocimiento real de Jesus. Hay que volver a escribir
«Vidas de Jesus» con todo gl rigor del saber y con todo el poder del amor.

Vienen luego unos capitulos que quieren recuperar lo esencial del mensaje
de Jesus en torno a la categoria del Reino (R. Aguirre, El mensaje de Jesus y los
ideales del Reino de Dios); releer esa historia como historia no sélo de un hom-
bre delante de Dios sino como la historia del Hijo en el mundo y con ello de Dios
mismo compartiendo nuestro destino de pobreza y de muerte en una solidari-
dad de naturaleza y de historia de la posterior teologia categorizara como doble
naturaleza (J. I. Gonzéelz Faus, La historia y misterio de Jesucristo, reconocido
como Hijo de Dios en la confesion cristiana). Una vez estudiado el mensaje y la
persona se estudia la obra, es decir la significacion o misién de Jesis. Bernard
Sesbotié estudia: Redencion y salvacion en Jesucristo, elaborando la teoria de la
mediacién como confluencia de un movimiento descendente que hace surgir un
movimiento ascendente. Insiste en la deformacién del mensaje del NT si se pier-
de de vista que la iniciativa salvifica es de Dios, que €l otorga su gracia gratuita-
mente cuando nosotros éramos pecadores y que Jesus antes que ser exponente
de la suplica e intercesién humana ante Dios es don, ofrenda, entrega de Dios a
la humanidad para ser nuestra reconciliacion y salvacion. Una acentuacion de la
perspectiva ascendente, ascética, sacrificial, puede degenerar en un legalismo y
exasperar las conciencias delante de Dios, ya que nadie puede dar un rescate
por su vida y Dios no pide ese rescate sino el generoso y consciente, agradecido
y consecuente acogimiento del amor que nos precede.

Juan Luis Riuz de la Pefa trata de Jesucristo y la comprehension del hom-
bre mostrando como la clave antropolégica en el cristianismo no es Génesis 1
sino Juan 1. O. Gonzéalez de Cardedal analiza la relacién entre Jesucristo y su
Iglesia. El acento esta puesto en el posesivo «su». Por ello se pregunta por la
relaciéon de Jesus con la Iglesia en el origen, a lo largo de la historia y en el pre-
sente y como la naturaleza y destino de Jesus se reflejan en la naturaleza de la
Iglesia. Por otro lado la novedad de la iglesia repecto de la sinagoga deriva de la
definitiva revelacion de Dios. A la revelacion trinitaria corresponde el nacimien-
to eclesial. A la definitividad de la encarnacién la definitividad del Cuerpo ecle-
sial de Cristo.

Las intervenciones en torno a los manuscritos del Mar Muerto en el fondo
tendian a mostrar la relacion tanto del Maestro de Justicia con Jesus como de
las instituciones y organizacion de la secta con la iglesia naciente. «Al término
de este balance sumario las diferencias nos parecen mucho mas numerosas que
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las semejanzas. Una diferencia fundamental reside en la ruptura decisiva del
cristianismo con el sacerdocio segun el orden de Aardn. La relacion con el Me-
sias davidico, por la mediacién del Espiritu, es de un orden totalmente distinto al
de la relacién de los miembros de Qunram con el Maestro de Justicia... No
podriamos sin embargo ignorar que el celo de los esenios, venidos al desierto
para preparar el camino de Yahvé, ha mantenido la esperanza en las horas mas
sombrias y ha desarrollado en los corazones la espera de una salvacion, si bien
es cierto que ésta se iba a revelar bajo una forma totalmente nueva rspecto al
rigorismo de Qumran» (261).

Tras las lecciones de P. Rodriguez, Actitudes humanas ante Cristo, y de
Xavier Tilliette, El Cristo de la filosofia, cierra el volumen la ponencia del Carde-
nal Ratzinger. Su reflexion se centra en la necesaria convergencia que tiene que
darse entre las tres dimensiones de Cristo, tal como lo sugiere el texto de
Hebreos 13,8: «Jesucristo es el mismo, ayer, hoy, y siempre». Esas tres presencias
de Jesus son igualmente necesarias. Situarle so6lo en el ayer del origen seria
momificarle y darle por agotado; centrarle sélo en nuestro hoy seria dejarle a
merced de nuestros deseos y terminar reduciéndole a nuestra imagen; remitirle
a su venida futura o a su perduracién eterna dejaria el tiempo presente vacio de
salvacion. Por ello ni la mera critica histérica obsesionada con el ayer, ni el pie-
tismo que cierra la mirada a todo lo que desborda el presente, ni la mera utopia
que lo fia todo al futuro, dan razén suficiente de Cristo.

«Esto significa que nosotros hoy a Jesucristo lo podremos conocer adecua-
damente sélo si lo entendemos en continuidad con el Cristo de ‘ayer’, y si a tra-
vés del Cristo de ‘ayer’ y de ‘hoy’ somos capaces de percibir al Cristo eterno.
Todo encuentro con Cristo supone siempre las tres dimensiones del tiempo, asi
como la superacion del tiempo hacia aquello que constituye a la vez su origen y
su destino. Si nos queremos poner en busqueda del Jesus verdadero debemos
estar dispuestos a cubrir este amplio espacio» (297).

4. Estamos ante una monografia, proveniente del area inglesa, que nos
trae los ecos de lo que ha sido una larga polémica en torno a los orignes del cris-
tianismo y al valor de sus dogmas fundamentales: Trinidad y Encarnacion, en los
ultimos decenios. En ese area surgio una tendencia recuperadora de un monote-
ismo de simplificacién unitaria frente al monoteismo de complejidad trinitaria,
que es lo que ha confesado siempre la fe cristiana, que si bien rompié con su
matriz judia de origen sin embargo siguié conservando lo que era su entrana: la
unicidad, santidad y trascendencia de Dios. Frente a Trinidad monoteismo y
frente a cristologia profetismo, parecia ser la novedad teolégica.

En el decenio 1970-1980 hubo un largo debate en torno a las categorias de
encarnacion y divinidad de Jesus por un lado, y por otro en torno a la personali-
dad del Espiritu Santo. Con ello estaba a debate nada més y nada menos que la
propia comprehension cristiana de Dios, la originalidad historica del cristianis-
mo, la legitimidad de la ruptura histérica con el judaismo, y en ultimas cuentas
la verdad y capacidad de pervivencia de la iglesia. He aqui algunos de los titulos
que recogen aquella controversia: J. Hick (Ed.), The Myth of God Incarnate
(1977); M. Green (Ed.), The Truth of God Incarnate (1977); M. D. Goulder (Ed.),
Incarnation and Myth: The Debat continued (1979); A. E. Harvey (Ed.), God Incar-
nate. Story and Belief (1981); R. G. Crawford, The Saga of God Incarnate (1985); T.
V. Morris, The Logic of God Incarnate (19868); G. W. G. Lampe, God as Spirit
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(1977); J. D. G. Dunn, Christology in the Making. A New Testament Inquiry into
the Origins of the Doctrine of the Incarnation (1980).

Sobre ese trasfondo intelectual el autor se apresta a interpretar el naci-
miento de la cristologia tal como de hecho ha prevalecido en la historia y tal
como es confesada hoy por las iglesias cristianas, que reconocen en la encarna-
cién y en la trinidad los dos dogmas sustentadores de su realidad. Y avanza una
tesis que intenta demostrar a lo largo de los diez capitulos, si bien el lector se
encuentra con ella expuesta en el capitulo 2, méds que verificada con ultimas
razones, y luego todo el libro siguiente remite a esas afirmaciones mas lanzadas
que probadas.

El titulo sintetiza con nitida claridad su tesis: lo que ha ocurrido en los ori-
genes ha sido la contraposiciéon de dos grupos humanos con sus categorias de
identificacién y afirmacién, que no se han soportado el uno al otro, ya que veian
amenazadas su propia identidad, y han terminado rompiendo. Por un lado esta-
ba una comunidad judia con sus senales de identidad, y para la cual el monoteis-
mo era tan esencial que cualquier pretension que excediera los limites del pro-
fetismo, mesianismo o reforma tenia que ser considerada como blasfema y ame-
nazadora de la cohesién social del grupo. Por otrolado gentes venidas de la gen-
tilidad a la nueva comunidad mesianica no se atenian a lo que eran reglas de
pensamiento y sobre todo formas de vida del grupo judio, y terminaron por ser
expulsadas. Una vez lejos de la matriz judia de vida, confesién y culto surge una
nueva comprehension de Cristo, elaborada desde la experiencia pagana, en la
que la figura de Jesus es comprendida con las categorias de divinidad y de
encarnacion.

El judaismo moderno, tras los avatares tragicos de su destino en los ultimos
siglos, ha elaborado los criterios de identidad de ese pueblo y de esa comunidad.
A la luz de esas reflexiones nuestro autor intenta comprender la identidad
colectiva de los grupos nacientes en torno a Jesuis y de su correspondiente fun-
damentacién y legitimacioén ideolégica. La identidad permite establecer relacio-
nes sin poner en peligro la propia existencia, cumplir determinadas funciones y
excluir otras, colaborar con otros pueblos y grupos o establecer medidas para no
mezclarse con ellos mediante matrimonios, realizaciones conjuntas o ideas com-
partidas. «Para los objetivos de este estudio yo especifico ocho factores de la
identidad del judaismo del segundo templo: condicién étnica, Escritura, mono-
tefsmo, circuncisién, observancia del sabado, preceptos alimenticios, leyes de
pureza y ritual de fiestas» (12).

Esos rasgos de la identidad judia tienen un cierto caracter flexible y en
principio, si bien los ocho dan la forma completa, puede ser vivida una identidad
parcial y relativa, con tal de que no se cuestione por la negaciéon de uno de ellos
la totalidad. Evidentemente hay alguno que por si mismo afecta a la raiz y no es
discutible, como es el monoteismo. El autor presupone que durante varios dece-
niso los grupos surgidos del movimiento de Jesus convivieron entre si, aun man-
teniendo practicas y convicciones distintas, hasta que la destruccién de Jerusa-
lem y la amenaza de muerte del judaismo como totalidad, provocé la reaccién
farisea que lleva a establecer la demarcacién de lo que era posible al judaismo y
lo que se convertia en fermento de destrucciéon. En ese momento se considera a
la Iglesia cristiana tan amenazadora como al poder romano, ya que si éste le
destruia sus edificios aquella le trasmutaba su alma. Y este es el instante en que
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se arroja de la sinagoga a un grupo de cristianos que contenia no solo a judios
sino a gentiles y a los que ya no se consideraba como compatibles.

Este grupo expulsado del seno judio, por irrecognoscible con lo que eran
senas de identidad de éste, era lo que el autor llama la comunidad joadnica. <Las
implicaciones evidentes de nuestras fuentes primarias deben ser por consi-
guiente aceptadas. La comunidad joanica contenia gentes que habian sido arro-
jadas de la sinagoga después del ano setenta cuando la identidad judia habia
sido recreada por fariseos tales como Gamaliel II» (32). Se trata por tanto de una
ruptura por parte de judios que se han asimilado al mundo gentil, que han aflo-
jado en las observancias, recientemente endurecidas por los fariseos en un pro-
ceso de reafirmacién y mantenimiento del judaismo.

A partir de este instante comienza un proceso de «cristologizacion» de
Jesus, que hasta entonces habia estado frenado por el monoteismo. Sin embargo
nuestro autor no acaba de dejar claro cudles fueron las razones de la ruptura de
esta comunidad joanica con la sinagoga, o de la expulsién que aquella sufre por
parte de los dirigentes de la sinagoga. (El proceso de divinizacion de Jesus, por
el cual es concebido como encarnado e Hijo de Dios igual a Dios, es la causa de
la expulsién o por el contrario es el resultado de un desarrollo posterior de esa
nueva comunidad una vez que ya no tiene el freno y el limite de la confesidn
judia?

El autor parece inclinarse a esta segunda respuesta: «El continuo surgi-
miento de afirmaciones del status y funciones de Jesus estuvo limitado sélo por
el monoteismo. Esta limitaciéon era debida al hecho de que el monoteismo era un
factor de identidad de la comunidad judia. Este es el freno que fue removido
cuando los judios de la comunidad joanica tuvieron que hacer la decision de la
identidad propia. Jesus estaba ya considerado como ascendiendo a la divinidad,
como otras figuras mesidnicas e intermedias también eran comprendidas, pues-
to que Dios era la suprema forma de ser que podia ser contemplada tanto en el
judaismo como en el mundo greco romano. La remocién del control judio des-
pués del afio 70, dejando a la comunidad joanica abandonada a su autoidentifi-
cacion gentil, fue el paso decisivo, que aseguré que Jesus fuera invocado como
Dios tratado auténticamente como diferente en naturaleza del resto de los
humanos, y no sélo en cuanto exaltado por las funciones cumplidas» (37).

JPero como era el Jesus de la comunidad judia con anterioridad? El autor
expone la comprenhensién previamente existente de Jesus sobre el trasfondo
de la anterior historia judia, en relacion con otras figuras de mediadores, de ins-
tancias intermedias, de personajes salvificos que habian sido reconocidos como
mesianicos, salvadores, reformadores, profetas, y a los que incluso en una vision
retrospectiva se les habia asignado una «existencia preexistente» a su historia
temporal. Jesus no sélo no puso en cuestiéon el judaismo sino que lo quiso revivir
y recrear desde su entrana mas auténtica: la dimensién profética. Esta fue la
razon de la adhesién de sus seguidores. Mds aun esta era la razon de su adhe-
sién y fidelidad tras la muerte, ya que, aunque hubiera muerto el guia y suscita-
dor, lo que estaba en juego era la verdad del judaismo, su propia verdad como
judios, y esta no podia ser abandonada, aunque Jesus hubiera sido anulado. Con
ello la resurreccién deja de ser considerada como un factor necesario y por otro
lado es descrita como la manera de reconocer justicia a Jesus, sin mas.

Jesus y su movimiento se sitian en la extrema punta opuesta a la ortodoxia
de la Halakha, centrado en la reafirmacién de la tradicién y actitud proféticas
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frente a la centralidad de la ley. <Todos los aspectos bdsicos de la vida y ense-
nanza de Jesus pueden ser percibidos como la corporeizacion del judaismo en
cuanto religién... En contra de los fariseos Jesus ofrecia al pueblo el corazén del
judaismo. Al igual que toda la tradicén profética, sus seguidores guardarian el
sabado y circuncidarian a sus hijos, pero el centro de su vida seria el amor de
Dios y del préjimo, no los detalles perfectamente regulados por la ortodoxia. En
la practica esto significa que el retorno a Dios la conversion, era viable para los
pobres de la tierra» (73).

Jesis con esa nueva actitud personal se convertia en el elemento identifica-
dor del nuevo movimiento: ninguna doctrina, ni teoria legal, sino su propia per-
sona y el personal comportamiento. «<El por si mismo era la corporeizacion visi-
ble de la identidad judia, y la fuente de la recreacién de la identidad judia de sus
discipulos. Consiguientemente, los discipulos no podian abandonar la compre-
hensién que Jesus tenia del judaismo, cuando €l fue llevado a la muerte. No era
una cuestion de abandonar el movimiento de Jesus en cuanto tal, aun cuando su
conexién social era suficientemente fuerte para hacer ese abandono improba-
ble. La naturaleza del mensaje de Jesus como corporeizacion del judaismo signi-
fica que los discipulos no podian abandonar su mensaje, sin abandonar el judais-
mo, lo cual significaba abandonar a Dios y abandonarse a si mismos» (74).

El estudio de las demas fuentes del NT le confirma al autor en su tesis, ya
que no reconoce en ninguna de ellas afirmacién alguna que trascienda el hori-
zonte mesianico, profético, mediador, compatible conn el judaismo veterotesta-
mentario. No reconoce ninguna afirmacién inequivoca de la divinidad de Jesu-
cristo fuera de los textos joanicos: «El evangelio atribuido a san Juan es el inico
documento del Nuevo Testamento en el cual son univocamente proclamadas la
divinidad y encarnacién de Jesus» (23). El autor hace afirmaciones absolutamen-
te sorprendentes, como cuando dice que la controversia de Pablo con sus opo-
nentes no estaba centrada en torno a cuestiones cristolégicas sino a cuestiones
juridicas, con lo cual esta suponiendo que Pablo sélo presentaba una variante
moral y no teoldgica y soteriologica del judaismo: «Todo esto explica porqué las
objecciones a la misién paulina estaban concentradas sobre la halakhah mas
que sobre la cristologia» (138).

En este libro se esta presuponiendo de una forma sorprendente que la
comunidad joanica al ser expulsada de la sinagoga sufre una metamoérfosis en su
originaria fe judia y en Jesus, para abandonarse a una fe pagana con recepciéon
de elementos politeistas. La comunidad jodnica ;no era en el fondo otra forma
de querer ser judios? ;La alternativa estaba entre ser judio o ser pagano, o esta-
ba por el contrario en la real exigencia del judaismo, una vez que ha aparecido
Jesus y ha sido reconocido como mesias, y se ha tenido la experiencia del derra-
mamiento del Espiritu? Por ello ciertas afirmaciones que se repiten desde el
comienzo del libro hasta el final, y que son en el fondo la tinica novedad, son pro-
fundamente gratuitas y cuestionables: «La divinidad y la encarnacién de Jesus
aparecen por primera vez en el cuarto evangelio, y esto esta en dependencia de
la autoidentificacion gentil de la comunidad joanica que es observable en este
evangelio» (159). ,Es demostrable esta autoidentificacién gentil? ;Es ignorable
todo lo que la exégesis de los tltimos decenios ha llevado a cabo sobre el mate-
rial histérico del evangelio de Juan y sobre el enraizamiento en la tradicién
sapiencial y profética de no pocas de sus ideas?
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Considerada como una degradacion pagana tal cristologia del cuarto evan-
gelio, los posteriores concilios de Nicea y de Calcedonia que tienen en este evan-
gelio su punto de apoyo, merecen el mismo juicio: serian una degradacion del
mensaje original de Jesus y una interpretacion falsificadora de su persona. Son
la prolongacién del paganismo dentro de la Iglesia. Todo ello esta en contradic-
cién con la mayoria de los textos del Nuevo Testamento: «La mayoria de los
escritores del NT no creian en la encarnacién ni en la divinidad de Jesus. Tam-
poco lo creia el propio Jesus de Nazaret ni lo creyeron los apostoles» (166).

La conclusién final del libro es que el cristianismo historico es fruto de una
degradacién sucesiva que tuvo su comienzo en el abandono de su dimensién
profética y mesianica, es decir en transito del reconocimiento admirado del pro-
feta judio a la adoracion del dios gentil. En realidad para el autor hay elementos
en la propia trayectoria de Jesus, que dejan flanco abierto a la distancia y a la
imposibilidad de adherir a €l en la fe: su error respecto de la parusia. Para él
Jesus es el iniciador de un movimiento de libertad y de esperanza, de una utopia
que aun encuentra eco en el corazon de los hombres y por eso puede ser segui-
do aun por los que no creen en €l, ni toman a pecho la Escritura, ni se identifican
con su Iglesia. Escritura, Iglesia, dogma, en realidad pertenecerian a un pasado
agotado, segun el autor. No todo es despreciable, sin embargo, en el cristianis-
mo: perdura en €l la pasién por los pobres, la misericordia incesante, la solidari-
dad con los necesitados. Todo eso es sagrado y valdria la pena ser cristiano, aun
cuando sélo fuera para llevar a cabo tales realizaciones. Piensa el autor sin
embargo que no se puede mantener por honestidad intelectual ni la fe en la divi-
nidad ni en la encarnacién. Mantenerlo seria hacer imposible la fe. Estas son las
ultimas lineas del libro: «<No deberiamos mirar la estructura institucional de las
iglesias como sacrosanta. Si las iglesias como organizaciones deben o siguen
insistiendo sobre doctrinas falsas siempre podemos abandonarlas y proseguir
desde fuera de su 6rbita aquellos aspectos de la doctrina de Jesus, que nosotros
consideramos relevantes para nuestras vidas 2.000 anos después» (178).

Tras la lectura uno se queda perplejo ante la simplificacién con que se
encuentra. En el fondo es una tesis que aparece desde el primer capitulo y que
dificilmente se demuestra. Ella supone la heterogeneidad absoluta entre los
escritos jodnicos, que serian los responsables de la tesis de la divinidad y encar-
nacién de Jesus, respecto de todo el Nuevo Testamento. ;Como no se ha pregun-
tado el autor por el hecho de que las comunidades primitivas han recogido esos
diversos escritos, los han encuadernado juntos como totalidad coherente los han
asumido como retrato auténtico, espejo vivo, expresion de la verdadera identi-
dad de Jesus, es decir como canon? Si es tan evidente la contraposicién entre el
profeta judio y el dios gentil, ;jiba a haber pasado inadvertida para sus primeros
lectores? No encontramos en todo el NT signo alguno de una «autoidentifica-
cién» gentil como repite siempre el autor. El proceso de insercién de la fe en el
mundo pagano es un proceso complejo, de interaccidon oferente y receptiva, no
de trasposicion o de entrega en rendicion pasiva. Tan facil no son las cosas.

Hay muchas cuestiones que quedan pendientes en el libro: apenas se da
razon real de la muerte de Jesus. /Se traté de un conflicto entrre las dos alas del
judaismo: la ortodoxa adherente de la halahka representada por el fariseismo y
autoridades establecida por un lado y la profético o liberal que habria sido la
sostenida por Jesus? ;Esa diferencia de lectura del judaismo era causa suficien-
te para condenar a muerte? ;O piensa el autor que la afirmacién jodnica de la
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condicién divina de Jesus —«porque td siendo hombre te haces igual a Dios»—
aparecid ya en la propia vida de Jesus? jRealmente en las cartas paulinas no
hay textos —kénosis, misién, empobrecimiento del que antes era rico, hijo de
Dios— que orienten en la direccién que con nuevas categorias va a explicitar el
evangelio de Juan? ;/No es en el fondo una actitud fundamentalista el analizar
los libros sélo a la luz de textos en su literalidad, sin buscar el dinamismo pro-
fundo que anima la comprehensién paulina y la carta a los Hebreos, que ponen a
Jesus en un status y le atribuyen unas funciones, un origen y una relacién con
Dios tales, que bastara poner una palabra nueva para incluir todo eso y descu-
brir su peculiar condicién divina? /Y este proceso no requirié largo tiempo jus-
tamente para que los autores y testigos judios integrasen coherentemente su
monoteismo de origen con su adhesién a Jesus?

Hay libros que creen haber explicado un gran hecho histérico por descubri-
miento de un error o nudo falso en su origen. Y hecha la operacién parecen que-
darse tan satisfechos. ;Pero se da con ello razon real y suficiente del cristianis-
mo histérico en la complejidad creyente, presente, activa, trasformadora, actual
que le es propia, sélo por una explicaciéon como ésta? jEs todo resultado de un
error de trasposicion de una auténtica utopia mesianica como la de Jesis a una
comprension pagana de su persona? La radicalidad es bella y la simplicidad
admirable cuando son fruto del genio: peligrosas y mortales en cambio cuando
son fruto de la prisa o de la reduccién de la realidad.

5. Este libro no es una mongrafia sobre la persona, mensaje y misién de
Cristo en el pensamiento de Unamuno sino una antologia de textos precedida
por unas cuarenta paginas de introduccién. Sin duda el autor ha querido fami-
liarizar a sus lectores italianos con el pensamiento religioso del rector de Sala-
manca eligiendo una serie de textos, recogidos de toda su obra, en los que apa-
recen de manera central las cuestiones de cristologia. Sin embargo més que una
monografia sobre el problema cristolégico esta centrado sobre el problema reli-
gioso de Unamuno en general.

He aqui los titulos de los seis capitulos introductorios: La imagen de Cristo
en la obra de Unamuno; la crisis religiosa del 1897; el Cristo de los creyentes
agodnicos; Cristo y la fe del pueblo espanol; la fe mistica de Cristo; valoracion cri-
tica. A través de ellos sintetiza los resultados de la reflexién y de la polémica que
va desde los primeros estudios de N. G. Caminero y Oromi, las posteriores de
Sanchez Barbudo y H. Benitez, el ulterior tipo de reflexién comprensiva de Ch.
Moeller y de Lain Entralgo, para desembocar en las monografias méas recientes
de Orringer y sobre todo de Rivera de Ventosa.

Si nos preguntamos por su aportacion al esclarecimiento estrictamente
cristolégico de la cuestidén nos sentimos levemente defraudados, ya que el autor
se contenta con las generalidades sabidas que sintetiza con claridad. Una de las
caracteristicas de la investigacion unamuniana es que se ha concentrado en el
«problema religioso» general, mas que atender a la dimension especificamente
cristiana y catélica de su existencia; que se ha reflexionado maés sobre el lugar
de Dios que sobre el lugar de Cristo en la vida de Unamuno; més sobre el ham-
bre de inmortalidad que sobre la fe en la resurreccion. Y sin embargo todo en él
aparece bajo el horizonte de lo cristiano. Si bien es verdad que estaba informado
sobre el problema de las otras religiones, sin embargo ellas quedan a distancia
de su personal interés y conocimiento. Su horizonte real son las tres religiones
monoteistas de occidente: judaismo, cristianismo y mahometismo. Y dentro de
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ellas evidentemente su punto de partida. nunca cuestionado, es la experiencia
cristiana. Su problema fue y su misidon quiso ser redescubrir y reconstruir al
catolicismo como cristianismo.

He aqui la sintesis de lo que considera el autor que es la trayectoria y entra-
na del pensamiento unamuniano sobre Cristo: «De la imagen de Cristo en Una-
muno, examinada en sus expresiones filosoficas y teoldgicas, emerge una visiéon
fundamental unitaria y coherente centrada sobre la representacion de la fe del
pueblo espanol con reversos y actitudes esencialmente misticos. Las varias fases
de la evolucion intelectual del pensador vasco sobre este tema no ponen en
cuestion tal diseno, si bien diversos momentos y prospectivas aparecen de vez
en cuando, que en Ultimo analisis no son contradictorios. De hecho es siempre la
fe popular y mistica —ya sea con acentos fuertes y desesperados (Cristo de
Palencial, ya con caracteres agonicos (Sentimiento tragico), ya con sentimientos
mas serenos entre la oracion y la poesia (El Cristo de Velazquez), sin descuidar
el gusto de la paradoja cuando no de la exageracién polémica (Agonia del cris-
tianismo), pero también arranques de gran confianza (Diario intimo) y de ideales
heroicos (Vida de Don Quijote) —es la que constituye el nucleo original y organi-
camente coherente de la reflexion de Unamuno sobre la figura de Cristo» (pp.
37-38).

El autor hace una breve sintesis del Cristo de Velazquez, que sélo de mane-
ra sumarisima deja percibir su contenido. Nos encontramos otra vez ante un
hecho asombroso en la investigacion unamuniana: que él se quiso ante todo
poeta, y como poeta se expreso sobre todo en este gran poema, y sin embargo
solo se le ha considerado poeta en segundo o tercer lugar y este gran poema
sigue siendo un huerto cerrado para los investigadores de Unamuno. La razon
es sencilla: esta obra nace de una inmersién no sélo en la fe del pueblo espanol,
que aqui es solo entorno circunstancial o mero punto de partida, sino sobre todo
de la lectura biblica y de las lecturas patristicas que indirectamente le han acer-
cado las obras protestantes de historia del dogma, especialmente el Lehrbuch
der Dogmengeschichte de Harnachk. Los investigadores al desconocer ese
enraizamiento biblico y teolégico del poema han desistido de interpretarlo.

Este poema no se le entiende sino se reconoce esa profunda corriente bibli-
ca que subyace a simbolos, ideas, frases y que el P. L. Alonso Schokel nos ha
comenzado a desvelar. Luego hay que apelar a toda la simbologia patristica, de
la que Unamuno se ha alimentado tras redescubrirla asombrado. En tercer lugar
esta el mundo de usos, ritos y experiencias del mundo rural que él, ciudadano
bilbaino, fue descubriendo también con asombro. Y finalmente esta la propia fe,
reflexion y destino personal de Unamuno que cree y busca, que no sabe si cree,
pero que pide siempre al Sefior que le ayuda en su falta de fe.

La figura de Cristo en Unamuno esta todavia por estudiar con rigor histori-
co y coherencia tedrica. El ensanchamiento de los planteamientos cristolégicos
actuales nos ayuda a superar simplificaciones proferidas anteriormente. No vale
decir que su Cristo es hegeliano, porque identifica a Jesus con el Hombre. Jesus
fue el hijo de Maria en su particularidad judaica, pero no menos es ¢l hombre
nuevo, el cabeza, el pionero de la nueva humanidad. En el Cristo de Veldzquez
encontramos quiza las formulas maés bellas que se han escrito en castellano para
describir como Dios es de nuestra raza y como nuestra raza ha alcanzado por él
su plentitud: «Que es todo un hombre el Dios de nuestra noche / y hombria es su
humanidad divina».
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Ese estudio pendiente de la cristologia de Unamuno tendria que comenzar
por recuperar los origenes y experiencias infantiles, las imagenes que contem-
plé y las devociones que cultivd, las oraciones que rezé y las estampas que pose-
y6. Es la impronta de esa primera imaginacion, sentimiento y experiencias pri-
mordiales la que se convierte en la clave de asimilacion o rechazo de posteriores
reflexiones. Luego habria que estudiar la apariciéon de Jesus en las lecturas y en
pensamiento de Unamuno. A ello seguiria el estudio de la presencia verbal y
real de la figura de Jesus operando simbdélica, imaginativa o moralmente en su
obra, desde dentro de ella. A la vez habria que analizar como piensa Unamuno
cuando reflexiona sobre Cristo, es decir cuando habla en filésofo. Y finalmente
estudiar los poemas, la palabra poética que oscila entre la descripcién y la invo-
cacion, entre la inmersién en la voz colectiva del pueblo espariol y el personalisi-
mo grito del alma unamuniana. Quedaria luego por preguntarse qué lugar real
ha tenido la palabra y la persona de Cristo en la subjetividad de Unamuno: jle
ha admirado, se ha adherido a é€él, le ha venerado como maestro, ha rezado
delante de él, se ha confiado a é1? Sélo desde todo este andlisis complejo se
puede luego acceder con temor y temblor a la pregunta que desde siempre estu-
vo en primer plano: jes concorde con la fe catdlica la figura de Cristo que nos
ofrece Unamuno?

En la oracidn con la que se cierra El Cristo de Veldzquez, Unamuno deja de
ser el autor del poema cristolégico del pueblo espanol y, sin callar para oir, pide
a Cristo que le oiga a €l que agoniza. Esta oracién expresa la medida suprema
de la fe de Unamuno con su grandeza evidente y sus limites evidentes. Sin duda
en ella dijo y dio de si lo mds que podia, si bien con ello no llegase a abarcar todo
lo que explicitamente, la Iglesia ha pensado y creido de Cristo. Mas lo esencial,
Jno esta presente en €l de manera volitiva y desiderativa, aun cuando sea entre
escombros y maleza oculto? Nuestro autor concluye su introduccién afirmando
la sinceridad religiosa de Unamuno aun cuando ésta no se adecuase plenamente
con la verdad catdlica (...i sentimenti di una sua profonda religiosita cristiana
dinanzi alla figura di Cristo con intenzioni sincere anche se, forse, non del tuto
veraci» (p. 41).
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