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ORIGINALIDAD DEL DIOS REVELADO
EN JESUCRISTO *

NEREO SILANES SANZ

INTRODUCCION

W. Kasper reconoce que es necesario hacer «una teologia teolégica». La frase
puede sonar a tautologia. Pero no: es exponente de lo que hoy necesita la Iglesia. En
el Sinodo sobre «la nueva evangelizacion», el cardenal Ratzinger reconocia que «ha-
blamos demasiado de la Iglesia... pero demasiado poco de Dios, de Cristo, y de la vida
eterna» (En: Sebastian F., Una asamblea sinodal para Europa: Communio. Revista
Internacional de Teologia 14 [1992] 28-29).

Si se examinan, de hecho, no pocas actuaciones, tanto a nivel teolégico, como a
nivel pastoral, se observard que no siempre ha estado en el centro de las preocupa-
ciones teoldgicas y pastorales el Dios de Jesus, sino el hombre: jsiempre a vueltas con
el hombre y con una mds que dudosa teologia!

Y, cuando tratamos el tema de Dios ;cémo lo hacemos? En labios de muchos
cristianos y, atin pastores, «Dios» es simplemente «el Ser Supremo», sin ninguna
referencia personal: jignoran que Dios es «su Padre» y que ellos son «sus hijos».

Fernando Sebastidn, por su parte, en repetidas ocasiones, pero, de modo especial
en el mismo Sinodo, incidia en idéntico tema: «Nuestra cuestién mds apremiante
consiste en despertar la fe misma que se debe vivir, la fe en Dios y en la vida eterna,
la fe que es obediencia a la Palabra de Dios, seguimiento de Cristo, muerto y resu-
citado, vida renovada en el Espiritu Santo» (Ibid.).

Hoy, por otra parte, superada la fase del atefsmo combativo anatematizado por
el Concilio, estd aflorando, segiin algunos con fuerza, el «sentido religioso», innato
en el ser humano. En el mercado encontramos un pluralismo religioso que, en una
4 otra forma, estd invadiendo el horizonte de nuestra sociedad. Los medios de
comunicacién ofrecen distintas formas de entender y vivir «el hecho religioso».
(Quiere decir, por tanto, que el cacareado «ateismo» de los afios 60 del s. XX ha
hecho crisis y ha dado paso a una religiosidad light? ;O mds bien habrd que re-

* Conferencia pronunciada en la Real Academia de Doctores de Espafia el 15 de octubre
de 2003.
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conocer que la religién del futuro serd el «tefsmo» que va minando la originalidad
del «hecho cristiano»?

Esta constatacién me ha llevado a ofrecer esta reflexién, que la juzgo muy nece-
saria en el momento actual ante el peligro de disolucién del cristianismo en un «tefs-
mo» evanescente. Sobre este peligro real nos ha alertado la Iglesia en varios documen-
tos, en concreto, en la Declaracién de la Congregacién para la Doctrina de la Fe
Dominus Jesus sobre la unicidad y universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia
y en la enciclica Redemptoris missio.

En un primer momento (Primera Parte), y como vestibulo a la parte central,
trataré de ofrecer el paso del secularismo al «Dios diferente» revelado en Jests de
Nazaret. En un segundo momento (Segunda Parte) presentaré la originalidad del Dios
de Jestis como un «Dios diferente». Y por dltimo (Tercera Parte) me preguntaré sobre
la identidad del Dios revelado en Jesus.

PRIMERA PARTE: DEL SECULARISMO AL «DIOS DIFERENTE»

En la década de los afios sesenta del s. XX, tanto filésofos como sociélogos y
politélogos, coreando a Nietzche, a Marx y a Freud, asi como a «los Maestros de la
sospecha», sostuvieron a ultranza la «muerte de Dios» y admitieron resuéltamente que
el progreso de la razén cientifica y técnica habria conducido necesariamente «a la
salida de la religion». Tal aseveramiento se apoyaba en un arco sociolégico variopinto
a escala mundial: la urbanizacién, el ocaso de la civilizacién agricola, un cierto de-
clive de las Iglesias y de las confesiones religiosas histéricas, la asimilacién de la
sociedad moderna por parte del judaismo de la didspora, la afirmacién de un nacio-
nalismo laico en los paises isldmicos, la invasién de modelos consumistas en los
paises ricos, la transformacién del «estatuto de la mujer», el alborear de una civili-
zacién del «ocio» y la omnipresencia de los «mass media».

No pasé mucho tiempo, sin embargo, en el que los mismos «Maestros de la
sospecha», que habian favorecido la ascensién masiva del individualismo, de la secu-
larizacién y de la indiferencia religiosa comenzaron a hablar de «un retorno de Dios».

Dos son los casos mds significativos; por un lado Harvey Cox que, en 1965,
publicé The Secular City, al que sigui6é un debate a escala mundial. Treinta afios mds
tarde, en 1994, publicaba Fire from Heaven, donde analiza el hecho de los grupos
«pentecostales» en las grandes concentraciones de América meridional, Asia, Africa
y los Paises desarrollados. Por otro lado, en 1992, Giller Képel resaltaba la extraor-
dinaria concomitancia en el ocaso de los afios 70 del s. XX, de fen6menos religiosos
de gran alcance: como el judaismo, el despertar de corrientes ortodoxas; en el Islam,
la revolucién iraniana de 1979 y la formacién de grupos islamistas; en el cristianismo,
el hecho de corrientes evangélicas protestantes y, sobre todo, «la nueva evangeliza-
cién» promovida por el papa Juan Pablo II.

En los albores del Tercer Milenio parece darse un acuerdo de base entre los
especialistas. Nuestro tiempo se caracteriza por un movimiento de cambios rapidos
que se pueden sintetizar, desde el punto de vista religioso, en unos cuantos datos
fundamentales: 1) no se toman en consideracion las religiones, cuando se presentan
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como sistemas de creencias dogméticas y normativas; 2) tampoco se aceptan determi-
nadas formas de religiosidad, cuales son las sectas; 3) tras la caida de las «utopias»
que se habian forjado la «modernidad» y la «postmodernidad», surge la necesidad de
volver a ilusionar el mundo. ;Cémo? Se siente la necesidad de una «transcendencia»,
aunque sea sin Dios. Este vacio condujo a la bisqueda de nuevos tipos de indagacion
espiritual, mds o menos andrquicos, que se orientan hacia tradiciones orientales y
esotéricas.

(Como explicar este fenémeno?

Se pueden dar muchas interpretaciones. 1) Se experimenta la necesidad de superar
la contingencia, ante el vacio causado a un tiempo por el iluminismo, por la razén
laica y el declive de la religion histérica: se advierte una nostalgia de absoluto y una
necesidad extrema de transcendencia.

U. Galimberti reconoce que el inicio del Tercer milenio acarrea el retorno de la
dimensién religiosa a nuestra sociedad rabiosamente secularizada: un retorno «impre-
visto y espectacular», en palabras de nuestro autor. Es el signo «de una tensién de la
existencia —son palabras textuales de este autor— que rechaza quedar atrapado en la
finitud y que, inconformista con la precariedad de lo existente, se ve proyectado a un
horizonte distinto y posible». Reconoce nuestro autor que la persona humana no se
angustia por «esto» o por «aquello», sino por la «nada» que la ha precedido y que la
aguarda. Y estando la «nada» en el inicio y en el término de nuestra existencia, surge,
insuprimible, la pregunta que interroga por el sentido de nuestro existir: ;una existen-
cia para la Nada o para Dios? Y con la pregunta surge la necesidad de una instancia
comprensiva superior, ya que «al parecer —son también palabras de Galimberti— la
soledad del corazén es tan abismal, que no puede ser acallada por ninguna voz hu-
mana, y la soledad ni siquiera puede constituirse —y menos aun un didlogo interior—,
si la otra parte no tiene un rostro sobrehumano» (U. Galimberti, «Religione. Quella
zona del mistero al di qua della ragione», en La Reppublica, 22 diciembre 2001,43).

La religion viene a ser para Galimberti, en contraposicién a la filosofia y a la
ciencia, que son construcciones conceptuales, el dmbito de las metdforas y de los
simbolos, que permiten a la angustia existencial del hombre, sentirse escuchada més
alld de la existencia presente. El pensamiento de Galimberti revela su agnosticismo
anticristiano y su concepcién de Dios como una proyeccién personalizada de una
mente racionalista. Como tampoco puede pensar en modo diferente quien rechaza la
concepcién metafisica del mundo y de la persona, asi como todo horizonte de huma-
nismo teocéntrico y toda interpretacién del hombre de la sociedad técnica y cientifica
més alld de su concepcién inmanentista. Es el caso de Habermas, que se decantd en
un primer momento por un «atefsmo filoséfico de principio», pero que recientemente
ha propuesto una interpretacion diversa de la «secularizacién». El tedlogo alemdn
admite un concepto de secularizacién que rechaza toda pretensién dogmatica y todo
«fundamentalismo» entendido en sentido «laicista»; pero que no se sitie en oposicién
a la creencia de los valores tltimos, antes bien, que acoja la fe religiosa como elemen-
to de confrontacién y de tensioén en el debate cultural y politico. Hay que reconocer
que este nuevo concepto de secularizacién habermasiano se empefia en traducir en
lenguaje secular las intuiciones que provienen de la fe, que siempre tiene algo que
decir también a quien no tiene una concepcioén religiosa de la existencia. Habermas,
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de hecho, se sitda en el horizonte racionalista kantiano, proponiendo, a su vez, un
pensamiento secular para salvar los contenidos de la antigua fe; cosa que trata de
conseguir, destruyendo la metafisica y la dogmatica, y aceptando unicamente, desde
la razén practica, la idea de Dios.

La pregunta por Dios emerge, hoy, como lo hemos insinuado, de la misma ciudad
secular y, si bien, se revistan de conceptos mas o menos agnosticos o de proyeccién
antropolégica, el hecho estd ahi: Dios preocupa y, por eso mismo, se habla de EL. Y,
si en el ser humano normal, este hecho no pasa de ser una «intuicién», «una inme-
diatez» y algo asi como un «abandono», en el hombre cientifico se muestra casi
exclusivamente como una preocupacién por salvar los presupuestos de la cultura
iluminista dominante. Nosotros, los que creemos en Jesus de Nazaret, como la presen-
cia histérica de Dios mismo, podemos detectar en esta doble actitud, la verdad de
cuanto ensefla el Magisterio de la Iglesia: todo ser humano que no quiera permanecer
un problema sin solucidn, se pregunta por Dios, y Dios, en su momento, dard la
respuesta a una bisqueda humilde de su rostro; si bien la sociedad moderna, no en s{
misma, sino en cuanto plegada al inmanentismo, puede hacer dificil el acceso a Dios
(cf. GS 19,2; 21,4).

Si las férmulas «Dios ha muerto» y «muerte de Dios» querian expresar la desapa-
ricién de un Dios mayestdtico, prepotente y dominador, estas férmulas ya no son
véalidas en nuestro contexto. Entre nuestros contemporaneos no aparece para nada el
Dios «personal», sino unicamente una aguda necesidad de transcendencia. En este
contexto es necesario inscribir la alergia de Occidente por las religiones normativas
con la consiguiente fascinacion por las religiones orientales. Estas religiones privile-
gian la experiencia individual y, en consecuencia, se adaptan mejor a la modernidad,
que afiora una moral sin referencias a dogmas; una espiritualidad laica basada simple-
mente en un modelo antropolégico.

La transcendencia, desde este horizonte, se confunde con «el otro» y, sobre todo,
con el hombre que «sufre», de suerte que viene a ser una mistica totalmente laica,
tendente a salvaguardar la imagen del hombre, rota por la violencia de la historia. Es
aqui donde se sittian Hokheimer y Adorno. No es una visién escatoldgica, pero «por
la dindmica de la légica en la que se sitda, no puede cerrarse al horizonte feolégico»
(Sénchez Bernal, J.J., Postmodernidad: sin Dios no hay futuro, en: Varios, Dios
Trinidad entre utopia y esperanza, Salamanca 2001, 124). O, en otras palabras, una
visién que por la fuerza de esa dindmica, y si no se decapita «termina abocando a la
transcendencia, a lo totalmente Otro», como dice Horkheimer (Citado por Sanchez
Bernal, J. J., o.c., 124). Desde el horizonte cristiano reconoce Pablo VI «que la
necesidad de Dios es innata a la naturaleza humana y, cuanto mas progresa ésta, tanto
mas advierte, hasta llegar al tormento, hasta llegar a cierta dramdtica experiencia, la
necesidad de Dios» (Pablo VI, Audiencia general Ecclesia, 2-08-1970).

Teismo cristiano
Pero si hemos de saludar con gozo este «retorno» de lo sagrado, también nos llena
de preocupacién el peligro que entrafia para la originalidad del «hecho cristiano». El

pluralismo religioso hodierno constituye un impacto siniestro para muchos cristianos,
que ven la religién cristiana como una religién mas en el mercado de lo religioso. Este
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hecho lo reconocia el Cardenal Godfried Dannels en el Sinodo sobre «la nueva evan-
gelizacién de Europa»: «Muchos cristianos se han hecho tefstas. Sienten la relacién
con Jesucristo como algo propedéutico para un nivel superior al que confluyen todas
las personas verdaderamente religiosas» (Dannels, G., El enemigo ;la religion?: Com-
munio, RIT 14 [1992] 30). El verdadero peligro que corroe hoy nuestra sociedad, se
llama religién... la verdadera amenaza que corroe hoy el cristianismo, se llama teis-
mo... Estoy profundamente convencido de que estamos ante una erosion...de lo espe-
cificamente cristiano» (Id., Ibid.). Y es que el hombre, en cuanto imagen de Dios, no
puede comprenderse a si mismo, sin tomar conciencia de su referencia a Dios.

Pero ;qué Dios?

Hoy muchos cristianos admiten que todos los fundadores de las religiones son
«provisorios» y «limitados». Su misién ha consistido en despertar la conciencia de sus
«seguidores» para que asciendan «hacia un Dios que estd por encima de todos y no
se identifica con ninguno». (Dannels, G., o.,c., 32.). Muchos cristianos, sin darse
cuenta, se han hecho «tefstas»; un tefsmo al que confluyen todos los que son verda-
deramente religiosos. En esta concepcion de la religién, Cristo pierde su centralidad
y queda reducido a algo meramente propedéutico para un teismo superior. Esta con-
cepcién de la religion es la destruccién del cristianismo y de lo que constituye la
identidad cristiana, cual es nuestra fe en el Padre, en el Hijo y en el Espiritu Santo.

Nada de extrafio, por tanto, que la Iglesia haya reaccionado con contundencia ante
este «fenémeno demoledor», tratando de afirmar resueltamente la absoluta originali-
dad de Jesucristo, en quien no sé6lo ha hablado y se ha manifestado Dios, sino que ese
Dios-Hombre es la dnica Persona en la que el ser humano tiene la salvacién definitiva
y escatoldgica (cf. Hch 4, 12).

SEGUNDA PARTE: EL DIOS VIVO Y VERDADERO (1 TS 1,9),
UN DIOS DIFERENTE

Tres son los documentos basicos del Magisterio, en los que la Iglesia afirma la
absoluta originalidad y centralidad de Jesucristo frente a otros profetas de distintas
religiones, que han hablado de Dios y han sefialado el camino de acceso a €l: la Const.
Gaudium et spes (n. 22) del Concilio Vaticano II; la enciclica Redemptoris missio, una
de las mas ldcidas y sugerentes de Juan Pablo II, publicada con ocasién del XXV
aniversario del decreto conciliar «Ad Gentes» (7-X11-1990). Y la Declaraciéon Domi-
nus Jesus sobre la unicidad y la universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia
(6-VIII-2000).

No es el lugar para entrar a fondo en todo el arco doctrinal de estos documentos.
Me fijaré tnicamente en lo relativo al contenido teolégico-cristolégico-escatolégico
como base objetiva de mi reflexién.

Los tres documentos evocados se iluminan mutuamente desde el horizonte trazado
por el Vaticano II.
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1. Caracter absoluto de la persona y obra de Jesucristo

La originalidad del «acontecimiento Cristo» y el cardcter universal y definitivo
encerrado en su misterio aparece afirmado en todo el Nuevo Testamento. Pablo, como
resumen de toda la doctrina neotestamentaria, reconoce que «aun cuando se les dé el
nombre de dioses (a los idolos) bien en el cielo, bien en la tierra, de forma que hay
multitud de dioses y sefiores, para nosotros no hay mas que un sélo Dios, el Padre,
del cual proceden todas las cosas, y para el cual somos; y un solo Sefior Jesucristo,
por el cual son todas las cosas y somos nosotros» (1 Co 8, 5-6). En este texto se
confiesa a un dnico Dios y a un tnico Sefior, en contraposicién con la multitud de
«dioses» y «sefiores» que admitian los pueblos paganos. El Apédstol reacciona contra
el politeismo del ambito religioso de su tiempo y pone de relieve la originalidad de
la fe cristiana: fe en un solo Dios, origen y meta final de todas las cosas y, de modo
especial, del ser humano; fe en un solo Sefior, Jesucristo, preexistente a la creacién
del mundo y enviado por el Padre como Salvador y Redentor.

Todo el Nuevo Testamento corea el caracter tnico y universal de Jesucristo: «A
Dios nadie lo ha visto; el Hijo tnico, que est4 en el seno del Padre, él lo ha revelado»
(Jn 1,18; cf. Mt 11, 27).

Pablo, en otro lugar, reconoce que «hay un solo Dios y también un solo Mediador
entre Dios y los hombres, Cristo Jests, hombre también...» (1 Tm 2, 5-7; cf. Hb 4,
14-16).

Los hombres, por tanto, reconoce la RM, «no pueden entrar en comunién con
Dios sino es por medio de Jesucristo y bajo la accion del Espiritu. Esta mediacién
suya, Unica y universal, lejos de ser obstdculo en el camino hacia Dios, es la via
establecida por Dios mismo, y de ello Cristo tiene plena conciencia. Aun cuando no
se excluyan mediaciones parciales, de cualquier tipo y orden, éstas, sin embargo,
cobran significado y valor Unicamente por la mediacién de Cristo y no pueden ser
entendidas como paralelas y complementarias» (RM, 5).

2. El Dios revelado en Jesucristo

Nos interesa subrayar este aspecto. La pregunta por Dios que se han hecho los
hombres de todos las épocas, clases y culturas no tiene otra respuesta que «Jesucris-
to», ya que «a Dios nadie lo ha visto; sélo el Hijo tnico, que esta en el seno del Padre,
él lo ha contado» (Jn 1, 18). Por eso, el Apdstol nos dird que en Cristo se relativiza
todo otro conocimiento de Dios. Frente a una concepcién de Dios de corte leguleyo
(judios) o espiritualista (gndstico-helenistas), el Apdstol presenta a Jesucristo como
«fuerza de Dios y sabidurfa de Dios» (1 Co 24) o, en otras palabras, Ginico camino
para descubrir el verdadero rostro de Dios.

Pero todavia hay maés; el Apdstol muestra a Jesucristo crucificado como instancia
ultima y definitiva, «cuando toda posibilidad humana (teismo filoséfico y ateismo)
parece cerrada y sin salida» (Walter, E., Primera carta a los Corintios, Barcelona
1971, 38). El camino que se nos abre en Cristo es, ademds, instancia critica para todo
otro conocimiento de Dios, no sélo de los judios y griegos, sino de todos los tiempos.
Las palabras de Pablo relativizan todo conocimiento conceptual o proposicional y nos
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abren al conocimiento experiencial de Dios, en la autodonacién que de si mismo ha
hecho a los hombres regaldndose en su Hijo encarnado y en la donacién de su Espi-
ritu. Cristo, en efecto, es la manifestacién histérica de Dios mismo que, en El, se
revela tripersonal. No se conoce a Dios sino es partiendo de Cristo y, al contrario,
unicamente fijando la mirada en Cristo, Dios se manifiesta en su condicion trinitaria;
ya que en el misterio de la existencia, muerte y resurreccién de Cristo, se desvela la
persona del Padre, de la que El es el Hijo, y la persona de un «Tercero», el Espiritu
Santo, que Cristo nos da de parte del Padre como fuente de vida filial y fraterna.

La cruz manifiesta el verdadero rostro del Dios que se revela en Jesus. En la cruz,
en efecto, se muestra, no un Dios de poder y de fuerza, sino un «Dios débil» e
«impotente», que ha descendido hasta la maxima debilidad del ser humano, cual es la
muerte. En la cruz, Cristo ha asumido el abandono de su propio Padre, compartiendo
el abandono de los débiles y rechazados. En la cruz ha sorbido el rechazo de los
poderosos y se ha situado en el lado de los marginados. Un Dios, en definitiva,
«marginado y expulsado», como nos recordard Bonhoeffer: «Dios, clavado en la cruz,
permite que lo echen de este mundo. Dios es impotente y débil en el mundo, y
precisamente sélo asi estd Dios con nosotros y nos ayuda. Dios, no sélo se ha hecho
hombre, sino que se ha abajado hasta los infiernos de la humanidad. Quizds esto nos
resulta ya “normal”, pero si reflexionamos con atencién, podemos ver que es impre-
sionante. jDios mismo — en la cruz— ha aceptado llegar hasta el infierno de los
hombres, hasta los lugares del maximo dolor!» (Resistencia y sumision, Salamanca
1983, 252). Esta frase seria a todas luces blasfema, si no corrrespondiera a lo que
histéricamente ha ocurrido. Con este abajamieto de Cristo Dios Padre nos ha indicado
cuél es el lugar en donde a El le podemos encontrar, en donde podemos beber de su
fuente de eterna humanidad: «el lugar de la infrahumanidad es donde encontramos la
fuente de humanizacién para los hombres... Dios se ha hecho humanidad, pero para
ello se ha incorporado a si lo mas bajo de nuestra condicién humana» (Sols Lucia,
J.L., El Espiritu en la historia: Cristianisme i justicia, Barcelona 1993, 54).

Jests muere en la cruz como un «excomulgado»: Muere fuera de las murallas de
la Ciudad Santa (cf. Mt 27,3; Hb 13, 12-13), fracasado y expulsado. Abandonado y
rechazado por «su Pueblo», que le habia aclamado como Rey. Renegado por los
ap6stoles, Jesiis queda s6lo ante su Padre y aparentemente abandonado por El: «Dios
mio, Dios mio, ;por qué me has abandonado? (cf. Mt 27, 46). Segiin Moltmann y Von
Balthasar, estas palabras de Jestis no se han de interpretar simplemente a la luz del
Salmo 22, que narra la pasién del Justo, sino mds bien en el contexto de los relatos
evangélicos y, en general, del significado de todo su ministerio. «En esta perspectiva,
el grito de abandono nos atestigua que Jesdis muere con la tragica experiencia de la
no intervencién de Dios en favor suyo: la soledad en que le dejan los suyos... le hace
experimentar la atrocidad de la soledad mds absoluta. El grito de abandono no es un
grito de desesperacion: es una invocacidén, una oracién de abandono filial...(P. Coda,
«Pascuax», en DTDC, Salamanca 1992, 1054). Es precisamente por fidelidad al Padre
y por amor a sus hermanos, los hombres, como Jesus vive la experiencia de la lejania
de Dios y del rechazo de los hombres.

Fue por obra de un «Tercero», el Espiritu Santo, que Cristo se entregé al Padre
en la cruz (cf. Hb 9, 14) por la salvacién del mundo. Y fue también el Espiritu Santo
quien lo sacé del abismo del abandono de la muerte y lo resucité a una vida nueva.
Pero ha sido, a su vez, Cristo quien nos ha merecido el Espiritu Santo, y lo ha enviado
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a la comunidad cristiana para que, siguiendo sus pasos, la Iglesia haga el camino de
Jests, «que se vacié de su gloria y se humillé a si mismo haciéndose obediente hasta
la muerte y muerte de cruz» (Flp 2, 7-8).

3. Identidad del «Dios diferente»

El Dios cristiano —el Dios de Jestis— es un absolutamente original, que se mani-
fiesta en la cruz como un Dios «débil» e «impotente» en este mundo; el Dios «expulsa-
do» y «muerto» en la cruz es el que abre de verdad un futuro de esperanza. Es esta teo-
logia de la cruz, «pequefio relato» del Dios vivo y sufriente, la que abre en verdad el
camino de la teologia hacia la postmodernidad. Esta teologia es la que articula con
mayor clarividencia la conviccién de que lo que mata no es Dios sino «los idolos» y de
que «la muerte de Dios» y sus consecuencias (un mundo desencantado y «mayor de
edad») no sélo no tiene para qué terminar en «ateismo» nihilista, sino que puede —y
debe— constituir un lugar teoldgico para que se manifieste que lo que realmente salva
y abre futuro a los hombres es la presencia oculta del «Dios diferente» cristiano.

A partir de los afios «setenta» del pasado s. XX, Moltmann y Metz realizan una
inflexién significativa en sus teologias de la esperanza y politica respectivamente; se
desgajan de la filosofia de Bloch y se uncen al carro de la autocritica de la moder-
nidad con Horkheimer en La dialéctica de la ilustracién, y con Adorno en la visién
de la historia desde las victimas. Estos autores pasan resuéltamente a hacer una teo-
logia desde «la espalda del mundo» (Q. Querejeta) y adoptan claramente la perspetiva
del Dios diferente de Jesus: del Dios crucificado (Moltmann) y de la «memoria pas-
sionis et resurrectionis» (Metz), del Dios débil y solidario con los sufrimientos de los
hombres, del Dios que es vida y da vida, no desde el poder, sino desde la debilidad
y la solidaridad con todos los excluidos y olvidados de todas las utopias de la historia.

Con estas teologfas que vienen de la modernidad, Europa es llevada mas alla-de-
ella-misma. Moltmann lo hace con una critia radical al monoteismo, mas radical, por
cierto, que la del propio pensamiento postmoderno, y mostrando al Dios diferente
cristiano, al Dios Trinidad como la alternativa mas radical a la idolatria de la
emancipacion, tras la muerte de Dios, alternativa de un Dios diferente que salva desde
la cruz y colma las esperanzas, no sélo de los vencedores, sino de todos los excluidos
de la utopia secular, de los vencidos y los muertos. Una muerte —la de Jesis— que
comporta la muerte de todos los «idolos» y la vida y el futuro para el mundo. La
teologia del Dios diferente cristiano, que es Amor-en-donacién-hasta la muerte, que
es Trinidad, «se revela asi, cuando tal vez menos se esperaba, como la teologia mas
radicalmente moderna y mds coherentemente postmoderna» (Sanchez Bernal, J.J.,
o.c., 134). Sencillamente porque son teologfas, que vienen del reverso de la moder-
nidad, «de la espalda del mundo»; son las teologias del «Dios crucificado» y de todos
los «crucificados» de la tierra. Estas teologfas remiten al «Dios diferente» desde el
sufrimiento de las victimas y desde el sufrimiento de la marginacién.

4. Presencia de Dios en Jesis de Nazaret

La absoluta originalidad del Dios cristiano se manifiesta en Jestis de Nazaret, en
quien Dios mismo se hizo hombre, habitando en El corporalmente la plenitud de la

48



divinidad (cf. Col 2,9). «La revelacién de Dios se lleva a cabo como realizacién huma-
na. La humanidad de Dios se hace perceptible como suprema promocién de un hombre,
Jesus de Nazaret, que realiza las posibilidades humanas en forma insuperable. Dios no
es la gran alternativa: o Dios o el hombre, sino la gran cooperativa del hombre» (Gon-
zélez de Cardedal, O., Jesucristo, Redentor del hombre: EstTrin 20 [1987] 377). Por
eso, Dios se manifest6 en la condicién precaria y de desvalimiento del hombre. Las
expresiones «se hizo carne» (Jn 1,14) y «pareci6 en su porte como hombre» (Flp 2,8),
incluyendo su muerte, contienen elementos significativos y decisivos para dibujar los
rasgos del Dios que se revela en Jests. A Jesds de Nazaret no lo podemos reducir a
nuestros esquemas. El es la presencia visible y verificable de Dios entre nosotros. Por
eso, no lo podemos entender sin referencia al Hijo eterno y al Padre.

En Jesis toda su existencia es teofdnica. A través de su vida y de su comporta-
miento se manifesté visible y tangible el rostro invisible de Dios. Dios es lo que es
Jests de Nazaret. Jests hablé poco de Dios, pero practicé a Dios dando vida y
esperanza, acogiendo y perdonando... Por eso, pudo decir con toda verdad: «El que
me ha visto a mi, ha visto al Padre» (Jn 14,8). Dios se revelaba a través del compor-
tamiento de Jesus, en lo que es: amor, misericordia, brazos abiertos. ternura infinita,
fuente de compasion y de perdén.

La Alegre Noticia de un Dios misericordioso y liberador no serd creible en noso-
tros, sus seguidores, si no va atravesada por el dolor de haber compartido y sufrido
la muerte de los pobres y fracasados de la tierra. En caso contrario, nuestra evange-
lizacién no pasard de ser una «pura» y «dura» ideologia.

Jests estuvo tentado por el «dios dinero», por «el dios poder» y «por el dios de
la religién judfa» (Cf. Mt 4, 1.11; Mc 14, 36). Jesus, sin embargo, se liber6 de la
visién recortada del Dios de judaismo, identificado con la Ley y el Templo. Jests, es
verdad, fue un fiel cumplidor de la Ley: su experiencia de Dios como Padre, sin
embargo, y de los hombres como hermanos, la conviccién de que el Reino de Dios
es «gracia» y no «ley» y, en consecuencia, no opresora de la libertad personal y
humana, le llevé a relativizar la Ley y a darle un contenido totalmente «teocéntrico»:
Jests da un salto del Dios de la «Ley» al Dios de la Gracia o gratuidad y, desde el
Dios de la gracia, interpreta el decélogo sefialando el amor como el corazén de la Ley
(cf. Mt 25, 1-48). Jesus, si se me permite exprersarme asi, se libera del Dios de la
«Ley» y del «orden» para proclamar al Dios «desordenado» del amor, con tal de que
no se me enrienda mal, que rompe los esquemas judios del «ojo por ojo y diente por
diente» y la 1égica del «odio al que me odia». El aparente «desorden» del Dios de
Jests introduce un més alld del «orden y de la l6gica», que lleva a Jesuds a poner la
otra mejilla, a orar por los que nos odian, a buscar con preferencia la compaiifa de los
publicanos y pecadores, a entender correctamente la prohibicién de curar en sdbado,
a anular la catalogacién de los hombres en justos y pecadores, valida para el Dios de
la Ley, pero no para el de la gratuidad, ante el cual el pecado consiste precisamente
en considerarse justo y no necesitado de perdén.

5. Un Dios crucificado

La reflexién sobre el misterio adorable de la Santisima Trinidad se ha centrado,
en los tdltimos afios, en Cristo Crucificado, como «imagen de la Trinidad» (véanse los
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autores mas representativos de esta orientacion kendtica de la teologia en Nigro, C.,
La cruz de Cristo y su significado para el hombre moderno...: Varios, Cristo Redentor
del hombre, Salamanca 1986, 73. Nota 49).

Toda la existencia de Cristo tuvo un cardcter teofdnico. Fue, sin embargo, en la
cruz, donde se revel6 en plenitud el misterio de Cristo y, en él, el del Padre y el
Epiritu Santo, como «amor redentor». La contemplacién de la cruz de Cristo une los
dos misterios fundamentales de nuestra fe: la Trinidad y la redencién. Sin la realidad
de la cruz y sin el Jests que muere en ella, la Santisima Trinidad no pasaria de ser
un «misterio especulativo». La parabola del Buen Samaritano es expresién del com-
portamiento de Dios con el hombre, manifestado en Jestis de Nazaret. Frente al poder
del hombre que «margina» y «pasa» olimpicamente de los «marginados», Dios Padre,
en Jests, se hace misericordia y compasion; se acerca al hombre maltrecho y escla-
vizado y asume su propia condicién de pecado (cf. Flp 2, 7-8; 2 Co 5, 21), para
superarla desde un amor oblativo hasta la muerte.

Si se puede hablar de un Dios amor, es porque Jesuds crucificado es la manifes-
tacion y verificacion histérica del ser divino en su condicién de Amor. La contempla-
cién del acontecimiento de la cruz y de todo lo que acontece en torno a Jesds que
muere, pone de relieve una visién totalmente nueva y distinta del misterio del ser
divino. Frente a un Dios apético, se muestra un Dios compasivo, que comparte los
sufrimientos de Jesis y de todos los crucificados de la tierra y los supera en la
resurreccién de su Hijo.

Es, sobre todo en la cruz, donde se revela y manifiesta la Santisima Trinidad como
«misterio de amor redentor», y fuera de este camino «no hay redencién» (1 Co 1,30).
Frente al Dios de la filosoffa griega y de la Escoléstica, incluso, de muchos de
nosotros, hay que hablar con san Pablo de un «Dios crucificado, «escdndalo para los
judios y necedad para los gentiles» (1 Co 1, 23).

TERCERA PARTE: DIOS ES AMOR

La donacién de Cristo en la cruz en gesto de amor total hasta la muerte, no sélo
revela a un Dios amante (Padre), a un Dios amado (Hijo), que historiza la kénosis
intratrinitaria, y a un Espiritu de entrega del Padre y del Hijo, sino que manifiesta el
verdadero ser de Dios en otra dimensién: la comunién. Padre, Hijo y Espiritu Santo,
que son uno en el ser unico e indivisible (Padres Latinos), desde, en y para la
comunién. Toda la obra de la redencién brota de esta comunién de amor, que lleva
a los Tres a vivir en relacién de apertura al otro, en acogida y donacién, y en comu-
nién de apertura y donacién a los hombres (Padres Griegos).

\

{

Esta comunién entre las tres divinas Personas constituye el Ser divino, que no es
soledad narcisista, sino relacién de amor, que lleva a las divinas Personas a vivir
mutuamente, desde, en'y para las otras. El Hijo vive por el Padre, de quien procede,
en el Padre con quien comparte su vida y su obra y para el Padre. El Padre, a su vez,
vive desde el Hijo que es, por decirlo a nuestro modo, la condicién transcendental de
posibilidad de su ser Padre, en el Hijo con quien comparte su ser y su obrar y para
el Hijo, objeto de sus complacencias. Y el Espiritu Santo es la «comunién personi-
ficada» del Padre y del Hijo: recibe el ser del Padre por el Hijo (o del Padre y del
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Hijo): es desde el Padre y el Hijo; vive en el Padre y el Hijo y para los dos. Las tres
Personas, por tanto, son, en su ser, comunion, como lo revelan las palabras de Jesus
en su discurso de despedida: «Como Td, Padre, en mi y yo en ti, que ellos sean uno
en nosotros» (Jn 17, 11.21; cf. 10, 30). El evangelista busca la fundamentacién teo-
légica de la comunidn, que han de vivir los seguidores de Jests y se remonta hasta
la Familia original que es el Dios Trino. El texto citado es la cispide de un crescendo
en el que Juan va acentuando y remachando el mismo contenido: que Dios es comu-
ni6én y nudo de relaciones interpersonales, y que la comunién trinitaria es el arquetipo
de las relaciones de los hombres entre si. Juan quiere poner de relieve la absoluta
originalidad de la vida de comunién en los cristianos, que no es otra que la misma
vida que viven el Padre, el Hijo y el Espiritu de Amor, en absoluta inmanencia dentro
de la diversidad y en plena compenetraciéon de vida y de accidn.

Comunién que implica una doble vertiente: «hacia dentro» y «hacia fuera». La
vida de «relaciones interpersonales» o de vida de comunidn interna entre los creyentes
en Jesus tiene su paradigma en la vida de comunién de los Tres con los hombres: el
Padre, por Cristo, el Hijo encarnado, en el Espiritu Santo, ama, acoge, perdona y
santifica a los hombres.

1. El Dios de Jesiis es Padre

En labios de Jesus la palabra «Dios» cede el puesto al «Padre» (cf. Mt 5-7). Dios
es el Padre bueno que regala el sol a justos y pecadores. Pero, sobre todo, es Padre,
cuyas entrafias de amor y de misericordia describe Jests en las pardbolas con trazos
insuperables. Las pardbolas, mds que el contenido moral que normalmente se les
asigna, tienen un contenido teolégico: son la Buena Noticia de un Dios que, al abrirse
al hombre, se hace misericordia, compasién y redencién (cf. Lc 1, 18). De quien se
habla en las pardbolas no es del hijo perdido, sino del Dios Padre, para quien el hijo
lo es todo. El Dios que muestra Jests no es el de la pureza legal, sino un Dios que
prefiere la misericordia al sacrificio. Es el Dios del Buen Samaritano, de la justicia,
de la misericordia y compasién para el pobre y desvalido, explotado y deprimido. El
Dios que se revela en Jests no es el Dios todopoderoso que se impone, sino el Padre,
fuente de libertad, que ha hecho al hombre libre y responsable, ante El y ante sus
hermanos los hombres, de una entrega en servicio de amor hasta la muerte.

El Dios que se revela en Jests es el Dios del Reino, que es Amor personal, libre
y generador de libertad; bondad infinita, perdén sin limites (jhasta 70 veces siete!),
la misericordia escandalosa y la gracia a fondo perdido. Y, porque es Amor, sélo
Amor, todo Amor y siempre Amor exige conversion inmediata, abandono de los
idolos y amor también a fondo perdido a todos, sobre todo a los més débiles.

2. Padre e Hijo, animados por el mismo Espiritu

Esta actuacién desconcertante de Jesus es atribuida por sus adversarios, los fari-
seos, a un poder magico que lo tiene enajenado o, incluso, al mismo demonio, que lo
tiene poseido. Jesds se defiende: si hago las obras de Dios (dar vida, acoger, perdo-
nar...) es porque reside en mi el Espiritu de Dios: «Si por el Espiritu de Dios expulso
los demonios, es que ha llegado a vosotros el Reino de Dios», que no es comida, ni
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bebida, ni el mero cumplimiento de la materialidad de la Ley, sino la presencia
liberadora del Padre. El Espiritu, por tanto, es el que posibilita la irrupcién de Dios
Padre, en Cristo y por Cristo, en la historia.

Ya desde su aparicién en publico, Jesis se siente poseido por el Espiritu Santo (cf.
Lc 4, 1-2.14), e impulsado por el mismo Espiritu a «anunciar la Buena Noticia a los
pobres y proclamar la liberacién a los cautivos...» (Lc 54, 18; cf. Is 18, 1-2). Es el Es-
piritu de Dios y el Espiritu de Cristo, que mueve a ambos (Padre e Hijo) a autodonarse
al hombre, desde su condicién de Espiritu de don y de amor. M4s atin, el Espiritu es el
«don» en Persona. «En el Espiritu descubre Dios la posibilidad de una historia que le
supera y trasciende a él mismo. Por asi decirlo, el Espiritu es la condicién trascendental
de posibilidad de la creacién y de la historia» (Kasper, W., Espiritu, Cristo, Iglesia:
Concilium [Numero especial dedicado a E. Scillebeeckx][1974] 42).

a) El Espiritu es el «Espiritu del Padre», por quien y en quien el Padre es Padre
del Hijo y de los hijos, y el que inspira, alienta y mueve al Padre a entregdrse
en despojo maximo y total de si mismo, cual es la kénosis de su vaciamiento,
para que surja el Hijo y los hijos, y vivan éstos su alteridad.

b) Es el «Espiritu del Hijo», que mueve al Hijo a entregarse al Padre en respues-
ta de amor y de don reciproco y el que lo constituye en Cristo y Salvador
hasta la donacién méaxima de si mismo en la cruz (Is 61, 1-2; Lc 4, 18; Hb
9, 14). Y es el Espiritu de los hijos adoptivos, en quien los hombres se
descubren «hijos en el Hijo» y hermanos entre si, comprometidos a una en-
trega de amor y de don mutuos, semejante a la entrega del Padre y del Hijo.

c) Es el «Espiritu de comunién» en quien los hombres se descubren la Familia
del Padre y la comunidad de Jesds en solidaridad mutua.

d) La tercera Persona divina es el «Espiritu de la Iglesia», como plenitud del
Padre y del Hijo, y el que mueve, alienta y anima a la Iglesia a una entrega
semejante a la del Padre y del Hijo, haciendo los caminos de ambos en la
redencién del hombre.

e) El Espiritu Santo, en una palabra, es el Amor sustantivo, el Nosotros del
Padre y del Hijo, y la nostreidad en todos los que constituimos la Iglesia: la
comunién en la misma vocacién con todo lo que implica: vida filial, cristica,
eclesial, medios salvificos y esperanza escatolégica.

3. Una Iglesia teofanica

El proceso de la vida trinitaria en el seno de Dios se prolonga en el tiempo y se
concreta en la Iglesia. Las relaciones intemporales de comunién entre las divinas
Personas se amplian en el tiempo, en Jests, y, por él, constituido en Cabeza de la
humanidad, en todos los hombres. Como la Iglesia es el «pleroma» o plenitud de
Cristo, asi también, por EI, con El y en EI, lo es de toda la Trinidad.

La Iglesia, por tanto, es y debe manifestarse como irradiacién de la vida de
«comunién, amor y autodonacién» de la Santisima Trinidad, tal y como la vive
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Cristo, en el misterio de su comunién con el hombre hasta la muerte. Nada de
extrafio, por tanto, que san Ledn Magno se exprese en estos términos: «La mise-
ricordia quiere que seas misericordioso; la justicia desea que seas justo; pues el
creador quiere verse reflejado en su criatura, y Dios quiere ver reproducida su
imagen en el espejo del corazén humano, mediante la imitacién que td realizas de
las obras divinas» (Serm. 95, 6-8: en Juan Pablo II, Cristo, salvador del hombre
de hoy, Salamanca 1980, 82).

A modo de conclusion

A modo de conclusién quiero hacer algunas aplicaciones de la reflexién al &mbito
concreto en el que estamos inmersos y en el que debemos hacer realidad la «nueva
Evangelizacién».

1. Nos acecha el peligro del «teismo» en una sociedad que necesita creer en
«algo» o «alguien», como soporte y esperanza en el ambito de las contradicciones en
las que se encuentra envuelta la vida humana. Pero, como cristianos, debemos estar
precavidos y descubrir, desde las raices de nuestra fe en el Dios revelado en Jesus, al
Dios-Amor-Trinidad.

2. La Santisima Trinidad se nos ha revelado en Jesis como misterio de vida, de
amor, de donacion, de comunién y de liberacién, sobre todo, en la kénosis de la cruz.
Por eso, lo primero que se impone a la Iglesia es la «experiencia» de Dios Trinidad
en su condicién de misterio de vida, de comunién y de donacién y, en consecuencia,
de liberacién en y a través de una vida de kénosis, semejante a la de las divinas
Personas. El Apéstol no desea otra cosa: «conocerle a El, el poder de su resurreccién
y el poder de sus padecimientos hasta hacerme semejante a él en su muerte» (Flp 3,

10).

3. Soélo desde esta experiencia de la kénosis de Dios, a la que se ha de conocer
por una comunién en su vaciamiento total, puede surgir la «Buena Noticia» o un
«anuncio gozoso» de un Dios comunién de Amor, que ha liberado al hombre, en y
desde su vaciamiento: «Lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que contemplaron
y palparon nuestras manos tocante al Verbo de la Vida... es lo que os anunciamos a
vosotros, a saber, la vida eterna que estaba junto al Padre y se nos manifesté» (1 Jn
1,1-3).

4. El cristiano debe hacer el mismo camino que han hecho y siguen haciendo las
divinas Personas en la busqueda y liberacién integral del hombre: encarnarse en el
pobre y esclavo, asumir sus miserias para, en la entrega de su vida, como Jesus,
liberar integralmente al hombre, hasta devolverle la libertad de los hijos de Dios.

5. A Dios hay que vivirlo desde su dimensién de amor redentor, que da la vida,
expresada en la mdxima donacién de Jesus, hasta la muerte. S6lo asf el cristiano podra
decir, en forma semejante a como lo hizo Jesus: «el que me ha visto a mi, estd viendo
al Padre».

La vida del bautizado, en cuanto vida de comunién con las divinas Personas y con
los hermanos, sobre todo, con los mds pobres, ha de ser una teofania y una exégesis
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viva de la Trinidad invisible. Cuanto mds transparente a la cruz se haga nuestra vida;
cuanto mas proyecte —con hechos y palabras— la locura de la cruz que excede a toda
sabiduria, sobre los hombres y mujeres entre los que vivimos, tan autosuficientes y
desencantados, tanto mas volvera a convertir el mundo en una teofania.

6. El Espiritu, que es el Amor personificado, es el dnico capaz de suscitar,
alentar y alimentar esta vida de amor oblativo y redentor. Por eso, s6lo de una doci-
lidad plena al Espiritu, como en Jesus, brotard en el cristiano ese «estilo» peculiar,
que le lleve a vivir en perenne actitud de kénosis, en Cristo y como Cristo, por amor
al Padre y a sus hijos.

7. La catequesis debe ser mistagdgica y sacramental: lo que se realiza en el altar,
se verifica en la comunidad que comparte hasta el vacio y muerte total a s{ misma,
para que los otros vivan. Esta serd nuestra mejor forma de evangelizacién en el
momento actual: vivir y mostrar a Dios Trinidad como comunién de amor kenético
y redentor; «La cumbre de nuestro culto a Dios serd imitar lo que adoramos» (San
Agustin).

8. Una comunidad (grupo, parroquia...) que vive a Dios-Amor-Comunion o,
mejor, que se deja vivir y es transparente a este Dios, es una comunidad que irradia
a Dios y ella misma se constituye en traduccién y verificacién visible del Dios Tri-
nidad invisible y, por lo mismo, en continuadora permanente del misterio de la encar-
nacién y de la cruz: fuente de misericordia y de liberacién integral para el hombre.

9. La reflexién sobre el misterio adorable de la Santisima Trinidad vendra des-
pués, no como una especulacidén metafisica, con peligro siempre de hacer de Dios un
producto de la mente, un «idolo», sino como exégesis viva, legible y constatable del
acontecimiento de la cruz, verificada en la comunidad eclesial.
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