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INTRODUCCION

El siguiente trabajo monogréafico nace a partir del interés particular que la autora del mismo
tiene por la teologia del pluralismo religioso. EI camino de formacion en esta disciplina, a
partir de la tradicién cristiana, la ha llevado a descubrir que la reflexion teoldgica posee
como punto de partida la experiencia creyente y, junto a ella, la interpretacion que a partir
de los presupuestos culturales se hace de la misma. De esta forma, la teologia se comprende
como la reflexién sistematica, por medio de la cual se articula dicha experiencia, como

horizonte de sentido para una comunidad de fe particular.

Junto a la definicion de teologia, conviene también realizar un acercamiento a lo que en
éste trabajo se llamara pluralismo religioso. Como bien lo presenta, Jacques Dupuis en la
introduccion de su libro hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso, la pregunta
teologica por aquellas otras religiones que por siglos habian convivido con el cristianismo,
siendo estas reconocidas ya no como religiones naturales sino como religiones reveladas, se
enmarca historicamente, ad intra de la tradicion cristiana, “entre los afios inmediatamente
anteriores y posteriores al concilio Vaticano II"*. A partir de este momento histérico se
inicia una amplia y profunda reflexién que propende fundamentar el quehacer teolégico, de
cualquier comunidad religiosa, sobre la base del Misterio ComUn que a traves de la historia

se ha revelado a la humidad.

Sobre la base de estos presupuestos el siguiente trabajo tiene como objeto realizar un
acercamiento a la teologia del pluralismo religioso, a partir del método inductivo y
hermenéutico, enfatizando de manera particular en la sistematizacion que desde los
fundamentos de la tradicion cristiana, se puede hacer de la misma, con lo cual se propone,
por medio de tres capitulos, un camino que oriente la construccion de lo que el tedlogo

Jacques Dupuis ha llamado teologia cristiana del pluralismo religioso.

! Jacques Dupuis, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso (Santander: Sal Terrae, 1997), p. 13.
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El primer capitulo tiene como objeto evidenciar la interpretacion creyente que a lo largo de
la historia se ha hecho de la revelacion de Dios en el seno de la tradicion cristiana, teniendo
como fundamento especifico la Sagrada Escritura, en cuanto experiencia fuente, y la
tradicion, entendida como el escenario cultural que ha actualizado el mensaje biblico e
interpretado el acontecer libre y dindmico de Dios en la historia. De esta forma, este
capitulo se presenta como el fundamento para una teologia cristiana de la pluralidad, en
cuanto que, su interés radica especificamente en evidenciar como a partir de aquello que le
da identidad al cristianismo, es decir, el Dios de Jesus revelado en Cristo y sistematizado a
su vez por la tradicion cristiana como la Trinidad, es posible establecer un puente de
encuentro, y por qué no decirlo, de comunion con aquellas otras religiones que, a la luz de

su cultura, han interpretado el acontecer de este Misterio Comdn.

Una vez abordado el caracter progresivo y dinamico de la revelacion divina, el segundo
capitulo busca ser enfatico en la dimension antropologica de la experiencia creyente, es
decir, pretende evidenciar que si bien existe un ser trascendente que se revela, y que ad-
intra de la tradicion cristiana ha sido llamado Trinidad de amor, existe también un ser
humano que lo acoge de forma experiencial. Dicho ser humano posee en la integralidad de
su ser la capacidad no sélo de acoger tal revelacion, sino también de comunicarla, vivirla y
celebrarla en comunidad, como horizonte de sentido de su existencia. Por tal motivo, en el
camino de construccion de una teologia del pluralismo religioso, este capitulo nace con el
propdsito de fundamentar como la génesis de las religiones no solo esta en la pluralidad de
“formas” por medio de las cuales Dios se revela, sino en la diversidad de interpretaciones
que el ser humano, a partir de la unidad de sus dimension de profundidad, simbolica,

relacional y cultural, ha hecho del acontecer del Trascendente.

De esta forma, teniendo presente el caracter progresivo y dindmico de la revelacién de Dios
y la dimensién antropologica de la experiencia creyente, el tercer capitulo realiza, de la
mano de Andrés Torres Queiruga, un acercamiento a los elementos fundamentales de una
teologia cristiana del pluralismo religioso, a saber: sentido y significado del lenguaje
cristiano en cuanto lenguaje sacramental, teocentrismo jesuanico como fundamento de

interpretacion y formulacion teoldgica que reconoce la pluralidad, y la inreligionacion
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como el pretexto para el encuentro entre el cristianismo y las demas religiones. De esta
manera se concluird reflexionando en torno a la necesidad de acoger la invitacion de los
tedlogos cristianos, que al asumir el pluralismo religioso como elemento fundamental de su
reflexion teoldgica, sienten la necesidad de hablar de la pluralidad no como una teologia
sectorial, sino como una teologia fundamental, como un escenario de la revelacion de Dios,

del Misterio Comun, del Transcendente.
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CAPITULO 1
El caracter progresivo de la Revelacion

Este capitulo busca realizar un sencillo acercamiento a la interpretacion que, en el marco de
la teologia cristiana, se ha hecho del acontecer libre y voluntario de Dios en la historia,
enfatizando, de manera particular, en el caracter contextual, progresivo y dinamico de dicha
revelacion. Para ello nos detendremos en los dos marcos de referencia de la reflexién
teoldgica cristiana, en la Iglesia Catolica: la Sagrada Escritura y la Tradicion (desde la
constitucion dogmatica Dei Verbum del Concilio Vaticano I1). Cada parte corresponde a un
apartado. La primera, como experiencia fuente, y la segunda, intimamente ligada a la
teologia biblica en cuanto experiencia renovada de la Iglesia Catélica. En el tercer apartado
enunciaremos la posibilidad de leer la progresividad de la revelacion en el marco de la

teologia cristiana del pluralismo religioso.

1.1.  El caréacter progresivo de la Revelacion en la Sagrada Escritura

La pedagogia y progresividad de la revelacion escrituristica se demarcan en la palabra y la
historia, son estos dos aspectos los que nos permiten hacer lectura del encuentro dialogal y
de sentido entre Dios, quien de forma gratuita y libre toma la iniciativa para auto
comunicarse, y el ser humano, que por fe cae en la cuenta y experimenta la presencia de
Dios, encuentro- experiencia que a su vez demanda ser comprendida y comunicada. A la
luz de este presupuesto es claro comprender que la Revelacién de Dios en la Sagrada

Escritura fue haciéndose palabra, palabra concreta y real, palabra en y para la historia.

Si bien el texto sagrado de los cristianos es reconocido como palabra de Dios, primero de
recordacion oral y luego escrita, esta palabra, al ser parte dindmica y necesaria para
expresar el acontecer de la revelacion, posee una caracterizacion: es “interpersonal,
dialdgica, va de persona a persona, interpela y espera respuesta teniendo por naturaleza el

didlogo™?.

En este sentido, el caracter progresivo y unitario de la palabra, en cuanto mediacion de

lenguaje, propio de la revelacion escrituristica, se hace recurrente, por un lado, en la

2 Rossano, G . y A. Girlanda, Nuevo diccionario de teologia biblica, Tomo 2 (Madrid: Paulinas, 2001), p.
1675.
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expresion veterotestamentaria palabra de YVWH, por medio de la cual se busca identificar
el caracter revelado del mensaje. Por otro lado, en el Nuevo Testamento el acontecimiento
Jesucristo, ya que en ¢l “la palabra aparece sustentada y trascendida por la encarnacion,

»3 encarnacion en la historia. De esta forma

todo €l es revelacion y todo €l es encarnacion
los dos testamentos se unifican teologicamente en la verbalizacién de la experiencia a
través de la palabra, palabra que en cuanto revelacion divina “llama al ser humano a la

escucha y obediencia, a la fe y a la accion™®. Palabra que se hace historia.

Si bien la pedagogia propia de la revelacién divina presupone la palabra, la progresividad
de la misma encuentra su cuna en la historia, entendida ésta no como la sucesion de
acontecimientos al estilo griego, sino como una sucesion de tiempos, como un escenario del
obrar de Dios que se repite y que a su vez une el pasado, por lo que hizo, el presente,
porque lo esta haciendo, y el futuro porque lo puede volver a hacer. Es asi como al estilo
semita, Dios articula la historia a través de sus acciones, porque aun cuando los tiempos y
las circunstancias no sean comunes, el Dios que se revela es el mismo y “las muchas veces
y diversas formas son fragmentos complementarios de un tnico discurso y de una historia

{inica™.

En el marco de la unidad teologica que la palabra y la historia otorgan a la revelacion
escrituristica, ésta adquiere unos matices particulares, que reflejan tanto la unidad en el
acontecer de Dios, como la diversidad de los modos y de las formas del acontecer de la
revelacion, que acaece en los contextos de la historia salvifica. Dichos matices estan
presentes de manera particular en los bloques literarios que componen la Sagrada Escritura,

a saber: pentateuco, histérico, profético, sapiencial, sindptico, jonico y paulino.
a) Pentateuco:

El acontecer de Dios en el pentateuco se presenta en torno a dos acontecimientos (creacion

y liberacion), que a su vez se despliegan en cuatro direcciones (conocimiento, salvacion,

® Olvani Fernando Sénchez, “Hechos y palabras: hermenéutica de la Revelacion a la luz del Vaticano 117,
Franciscanum, revista de las ciencias del espiritu No. 143, (2006): p. 56.

* Rossano, G .Ravasi y A. Girlanda, Op cit p. 1675

® Ibid., p. 1676.
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ley y promesa)°® todas ellas enmarcadas en la iniciativa, libre y gratuita de Dios, que se da y
acontece en la historia.

La creacion, consignada en los relatos de los origenes, presenta el inicio de la revelacion,
Dios se revela para actuar, para crear por la Palabra, hace diciendo. Se revela dando poder
al hombre sobre todas las cosas, el poder de Dios llega a su cima en la creacion del
universo, su imagen se hace trascendente cuando de la nada crea con su Palabra todo lo que
existe. Dios no sélo crea al hombre, sino que le da vida, establece un vinculo de relaciones
con él, lo elige y hace promesas. El Dios de la promesa, es un Dios que actla en la historia.
Dios es atento a su pueblo, escucha sus plegarias y los libera, es el liberador, en el
acontecimiento del Exodo se revela como el que siempre libera. Es un Dios que no tolera a
ningun otro dios en el ambito de su poder y dominio, es el Dios que celosamente cuida de
que sélo a él se le tribute culto (Ex 20,2). Elige a Israel y pacta con él.

En el marco de estos dos acontecimientos, emergen cuatro direcciones teoldgicas que, en si
mismas, develan la dinamicidad y progresividad propias de la revelacion en los textos del
pentateuco. De acuerdo con la primera direccion, Dios ante todo se revela para darse a
conocer: para que sepias que yo soy el Sefior (Ex 10,2). Al obrar Dios revela su
misericordia, su justicia y su amor. Dios revela el esplendor que rodea su presencia, la
bondad y misericordia que acompafia su accion (Ex 34,6), pero no la plenitud de su ser,
porque su revelacion no es una mirada en el interior de la verdad atemporalmente estatica
de Dios, sino una mirada de Dios que se da para entablar un dialogo con el ser humano, aun

cuando su ser Gltimo sea un misterio inaccesible’.

A través de la segunda direccidn, Dios se revela no para si mismo, sino para el ser humano
que lo necesita, por tal motivo, con la revelacion divina se otorga al hombre un designio de
salvacion: como vivir y para qué vivir, es asi como el ser humano encuentra en Dios vida y

seguridad.®

El cdmo vivir otorgado por la revelacion salvadora de Dios, recoge a su vez la tercera y

cuarta direccién: la ley y la promesa. No se podria entender nada de la experiencia de Israel

® Cf. Ibid., p 1678-1679.
" Ibid., p. 1678.
¢ Ibid., p. 1679.
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con su Dios fuera de la categoria promesa, ella en si misma no se agota en el tiempo,
porque el mismo Dios que ilumina a los profetas se sirve de la experiencia humana para
revelar al hombre a si mismo, el mismo Dios que una vez ha manifestado a Israel su
voluntad, las exigencias de la nueva alianza y el camino que ha de recorrer, le otorga las
diez palabras escritas por El (Ex 19-20) como signo de su revelacion y de la unificacion del
pueblo en torno a leyes morales. En este orden de ideas “la revelacion de Dios es siempre

fiel a si misma y a la vez nueva, memoria y novedad™”.
b) Historico:

Dios establece un vinculo de relaciones con el pueblo, lo libera, lo acompafia, se revela en
la historia del pueblo, cumple sus promesas y entrega una tierra. Es un Dios que se hace
presente a través del rey, gobierna y cuida de su pueblo fundando su unidad por medio del
rey. Es un Dios que reside en el Templo, lugar donde habita su gloria. El templo es signo de
la presencia de Dios. YHWH, es un Dios que imparte justicia.

Dios conduce la historia de todos los pueblos, no solo de Israel, es Sefior de la historia, esta

por encima de los poderes politicos y no hay lugar para un imperialismo idolatrico.
c) Profético:

En este bloque literario la revelacion de Dios es por su palabra. Palabra mediada por la
figura del profeta, un llamado, un enviado, un portavoz de Dios, no por iniciativa personal
sino por voluntad divina. La palabra del profeta es palabra de Dios y no suya, Dios no es el
objeto de su discurso, sino el sujeto®. La palabra del profeta, en cuanto palabra de Dios, es
aquella que denuncia (idolatria, injusticia, abuso de autoridad, etc.), y que anuncia la
salvacion que solo proviene de Dios, salvacion que genera esperanza. El profeta habla del

hoy, pero su pasado es la Tora.

El Dios de Israel es el Sefior absoluto, cuya soberania llena toda la tierra (Is 6,3). No hay
mas dioses que ese Unico (Is 41,4). Un Dios al que se le puede aplicar propiedades

humanas, sin embargo, no se le puede comparar a un ser humano (Os 11,9). Dios es fiel a la

° Ibid., p. 1680.
19 |bid., p. 1681.
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promesa, la alianza, la bendicion, EI no se retracta, mantiene su palabra, el hombre es quien
falta.

Es el rey eterno (Is 52,7), dominador sobre todos los reyes del mundo Is 37,16. Es el Santo,
predicado de Dios por antonomasia en el Antiguo Testamento (Is 40,25; Hab 3,3; Os 11,9),
el Santo sale de su ocultamiento mediante su Palabra y su actuacion reveladora. Se

comunica a su pueblo mediante pruebas siempre nuevas de su poder y su gloria.

Es un Dios defensor del pobre, la viuda, el huérfano, el forastero. Es un Dios que juzga las
naciones, que reina y su gloria llena toda la tierra; es un Dios a cuyo servicio se ha de poner

el hombre, con la actitud del siervo descrito en Is. 42,1-4; 49,1-5.
d) Sapiencial:

El mismo Dios que ilumina a los profetas se vale de la experiencia humana para revelarse a
si mismo. Los sabios de la literatura sapiencial crearon un puente entre fe y razon,
revelacion y experiencia, Israel y humanidad (...) no simplemente razon y revelacion como
dos caminos paralelos, sino la revelacion a través de la razon**, aunque esta Gltima no agota

la magnitud de la verdad divina en la comprensién humana.

La revelacion se da en la cotidianidad, es descubrir quién es Dios para saber quién es el ser
humano. El sabio descubre la presencia dialogal de Dios en las realidades externas: la
vertiente sapiencial conoce no solo la escucha explicita de la Palabra de Dios, sino también
la escucha de las cosas, del hombre, de la experiencia y de la razén. Y al final también todo

esto es considerado Palabra de Dios.

El sabio es un creyente consciente de que la verdad que proviene del indagar y de la razén,
es también siempre una luz que viene de Dios. Es en la vertiente sapiencial que la

revelacién entra en dialogo con la cultura?.

El Dios que se revela a los sabios es de un Dios vivo, duefio de la vida, no sujeto al ciclo

anual de muerte y renacimiento. Es el Dios al que se confia el israelita (sal 84,3; Job 19,25-

1 Ibid., p. 1682
2 Hernando Barrios Tao. La Revelacion en la Dei Verbum y la investigacion biblica postconciliar.
Franciscanum, revista de las ciencias del espiritu. 143. (2006): p. 36

17



27); es la fuente de la vida (sal 36,10). Es un Dios que siempre es fiel, que con su mismo
actuar reclama fidelidad, Dios que educa en el dolor, que habla y hace silencio, pero
siempre acompanfa (sal 121,4-8).

Hasta aqui hemos abordado el como del acontecer de Dios en la tradicion
veterotestamentaria. Ha sido claro percibir a un Dios que acontece en la historia, un Dios
que de manera libre toma la iniciativa y se da al pueblo Israelita como un Dios que crea,
que establece una relacion dialogal y contextual con el ser humano, que elige, salva, que
hace alianza con el pueblo, que habla desde la cotidianidad, un Dios que se hace Palabra. A
continuacion intentaremos evidenciar la continuidad y progresividad del acontecer de este

Dios en el culmen de su revelacion, Cristo.
e) Sindptico:

Jesus es el revelador. El ha hablado de Dios y sus palabras son una explicacion/comentario
de la vida que ha vivido. De manera particular, Marcos cuenta la vida de Jesus
evidenciando una especie de contradiccion: por una parte, palabras y gestos de Jesus en los
cuales se manifiesta el poder de Dios; por otra, una desconcertante debilidad que parece
desmentir los gestos de poder, por lo cual se hace creible la cruz, pero ésta revela que el

rostro de Dios es diverso de como suelen los hombres bosquejarlo®®.

En el lenguaje lucano la expresion que refiere la visita de Dios a su pueblo es la
manifestacion de la presencia divina: “Bendito sea el Sefior Dios de Israel, porque nos ha
visitado y redimido a su pueblo (Lc. 1,68). Mateo, por su parte, en su insercion profética de
Isaias 7,14, desearia convencer a la comunidad que el acontecimiento Jesus esta anclado en
la revelacion salvifica, cuando utiliza el nombre Emmanuel (cf. Mt. 1,23). Es la presencia

de Dios que ha obrado la salvacion a favor de su pueblo .

En JesuUs, segun los sindpticos, Dios se ha revelado como misericordia, cercania que busca
a los pobres y pecadores, no establece diferencia entre los hombres y ofrece a manos llenas

su perddn. Otra de las convicciones sinopticas es que, Jesus no es sélo el revelador, es el

13 Cf. Rossano, G. Ravassi y A. Girlanda. Nuevo diccionario de teologia biblica. 22 (Ciudad: Paulinas, Tomo
2.2,1990), p 1683.
4 Hernando Barrios Tao. Op cit, p 38.
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revelado, su misterio es inaccesible sin la revelacion del Padre: “nadie conoce al Hijo sino
el Padre...” (Mt. 16,17).

f) Paulino:

Si bien la teologia paulina posee un caracter soterioldgico, el término que expresa de
manera clara la intuicién fundamental de la revelacion en Pablo es “Misterio”. Junto a éste

también se resaltan los términos evangelio, kerigma, conocimiento, palabra de Dios.

Para Pablo, quien esta impregnado de la tradicion biblica e inserto en el mundo griego, la
revelacion se hace Palabra en la Escritura y en la predicacion del apostol:
A aquel que tiene poder para manifestarnos firmes en el evangelio que anuncio y
en la proclamacién de Jesucristo, conforme a la revelacién del misterio,
escondido durante prolongados siglos, pero manifestado ahora por las escrituras

proféticas y, por disposicion de Dios eterno, dado a conocer a todas las naciones
por la obediencia en la fe. (Rom. 16,25-26)

La revelacion del misterio tiene, a su vez, un caracter trinitario. Los protagonistas son Dios,

Cristo y el Espiritu®®.
g) Joanico:
“El logos se hizo carne (...) y vimos su gloria” (Jn 1,14)

De acuerdo con la tradicion joanica, cuyo tema central es la revelacion de Dios en Jesus,
siendo JesUs la misma Palabra (Logos); todo El es revelacion y todo El es Palabra. Por tal
motivo, en la vertiente joanica se da el movimiento del Logos pre-existente que se encarna
y luego retorna al Padre. Cristo es el pléroma por ser el revelador del Padre, testigo del
Padre. Hace lo que ve hacer al Padre. La comunidad es pléroma de Cristo y Cristo es el

Padre hablando. Es Cristo pléroma porque es imagen del Padre (Jn. 3,11; 8,38; 5,36).

De esta forma refiriéndose a Cristo como el culmen de la revelacion, a la luz del evangelio
de Juan, el biblista Hernando Barrios Tao sefiala que:
La vida de JesUs en el cuarto evangelio es la manifestacion clara de la presencia

de Dios. Desde la manifestacion de Jesus en los primeros capitulos se refiere a la
presencia de Dios. Los signos de Jesus en el cuarto evangelio son la sefial de la

>Rossano Ravasi G. y A. Girlanda. O. cit., p.1685.
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salvadora presencia divina: ninguno puede realizar los signos que tu haces si
Dios no estéa con él. (Jn 3,2)'°

Por tal motivo en la cristologia jodnica Dios actla y obra en la persona de Jesds, mas aun,
es Jests mismo. Esto queda evidenciado en el continuo uso del “YO SOY” “Cuando
levantéis al Hijo del hombre, entonces conoceréis que yo soy. (Jn 8,28, 13,19)”. 7 De esta
forma es claro determinar que para la teoldgica joanica la revelacion acontece en Jesus
mismo, Jesus es el culmen de la revelacion en cuanto El es el Logos preexistente, la Palabra

que estaba que estaba junto a Dios, la Palabra que era Dios (cf. Jn.1,1-2).

Luego del recorrido por la teologia biblica es posible afirmar que, en el marco de los dos
testamentos que componen la Sagrada Escritura, la revelaciébn posee una estructura
historica, aunque pretende ser universal y estd destinada a los seres humanos de todos los
tiempos. La Biblia registra un discurso de Dios situado: sucedido en un tiempo y en un
ambiente, encarnado en un determinado lenguaje y en una determinada cultura. Junto a ello
el acontecer de Dios es progresivo y coherente, posee un inicio y un camino que encuentra

su plenitud en Cristo.

El caracter progresivo de la revelacion ha tenido un lugar mediante la historia y la palabra,
estrechamente unidas, la palabra de Dios hace la historia, la dirige y la interpreta. De igual
manera, la revelacion tiene una estructura dialdgica y personal, es un encuentro entre dos
personas que hablan y se comunican entre si, Dios como el que toma la iniciativa y se da en
pro de la salvaciébn humana, revelandose a si mismo y el ser humano como escucha

obediencial. Esta relacion es experiencial, dialogica, interpretada y comunicada.

La pluralidad teoldgica, inherente a la Sagrada Escritura, denota, a su vez, la progresividad
de la revelacion, ya que se encuentra inmersa en la diversidad de contextos desde los
cuales, por mediacion de la fe, el ser humano interpreta dicho acontecer, por tal motivo
“Israel se comprende desde la fe; la fe moldea su pensamiento, empapa su vida y traspasa

su historia”®. De igual forma por la fe en Jesucristo, en su pasion, muerte, resurreccion y

1% Hernando Barrios Tao. O cit., p 38

17 Cf. Ibidem.

Andrés Torres Queiruga. La Revelacion de Dios en la Realizacion del Hombre. (Madrid: Cristiandad.
1987.), p. 60.
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en la esperanza de salvacion otorgada por El, las comunidades neo-testamentarias,

dinamizan su ser y quehacer.

De esta manera, “cada una de las etapas de su historia, desde la liberacion en Egipto
(experiencia fundente) hasta el contacto con la cultura grecorromana (momento de la
universalizacién de la experiencia espiritual) le permite al pueblo, que se lee desde su
experiencia religiosa, ir adentrandose en la comprension de su Dios y de la relacion con
&, Un Dios que “no se dona como una revelacion directa de verdades atemporales, sino
como un testimonio escrito de una serie de manifestaciones por las cuales se da a en la
historia”?®. Por tanto, es claro que la experiencia creyente nunca esta al margen de los
contextos en los cuales se encuentra inmersa la fe, y que el acontecer libre y dindmico de
Dios no puede ser agotado por la interpretacion del creyente, de tal manera que aun cuando
Cristo ha sido el culmen de la revelacion escrituristica cristiana, la revelacion no se agota
alli, y esté es, sin embargo, referente creyente para la interpretacion del acontecer de Dios
en el marco de la tradicion cristiana venidera, de los contextos y las comunidades que en el

transcurrir de la historia releen el texto sagrado a luz de su realidades concretas.

1.2. El caracter progresivo de la Revelacion en la Constitucion Dogmatica Dei Verbum

El aporte del Concilio Vaticano 1l a la reflexion teoldgica, en torno a la revelacion divina,
es presentado de forma precisa y clara en la constitucion Dei Verbum. Esta constitucion, sin
negar las reflexiones teoldgicas realizadas con anterioridad, en el seno doctrinal de la
comunidad cristiana catdlica, presenta una comprension renovada sobre como acontece la
revelacién divina sin desconocer, y precisando en sus primeras lineas, la iniciativa divina,
el caracter trinitario de la misma y la manifestacion de ésta a los hombres por medio de

hechos y palabras.

Ahora bien, no es posible evidenciar la pedagogia y el caracter progresivo de la revelacion

divina en la constitucion Dei Verbum, sin antes hacer una sencilla mencién de la manera

19 Olvani Fernando Sanchez. Médulo de Teologia Fundamental, (Medellin: FUCLA, 2009), p.21. (texto sin
editar).
20 Cf. Hernando Barrios Tao. Op cit., p.43
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como fue interpretado y formulado el acontecer de Dios en la historia doctrinal, que
sustentd la reflexion teoldgica desde los padres de la iglesia hasta el concilio vaticano I.

1.2.1. Lineamientos de la reflexion teoldgica en la interpretacion histérica de la

revelacion divina
a) Revelacion en los padres de la iglesia:

Para los Padres de la Iglesia la revelacion tuvo una preparacién en los profetas y una
continuacion en los apostoles, siendo Cristo el contenido de la revelacion y el mediador de

la salvacion para los seres humanos.

En el marco de este presupuesto, los Padres afirmaron que existe una unidad y progreso en
toda la economia de la revelacion, en ella se da un proceso que se inicia por la creacion,
pasando por la ley y los profetas, y llega a su plenitud en el verbo encarnado. De esta
manera, en los dos testamentos hay unidad porque Dios por medio del verbo se ha
manifestado en la historia, y también diversidad puesto que en el primer testamento la auto-
comunicacion divina se da en clave de promesa y el segundo testamento en clave de

cumplimiento®.

Si bien la exposicion teoldgica de los Padres de la Iglesia posee un caracter profundamente
cristologico, el desarrollo de su reflexiobn da a su vez una importancia a la Trinidad,
reconociendo que “la revelacion es obra de la Trinidad a la cual el ser humano debe
responder con la fe”??. De esta manera, siguiendo a San Agustin, “Cristo es el revelador del
Padre por la Palabra, por las obras, por el signo, frente a esta predicacion viene la
intervencién de Dios, fruto del Espiritu, que actua internamente en el individuo

iluminandolo para que pueda responder por la fe al misterio de la manifestacion de Dios”%.

Ahora bien, las reflexiones y formulaciones teol6gicas de los Padres de la Iglesia surgen en
el marco de una serie de corrientes de reflexion que, a la luz de la interpretacién del texto

biblico, pretendian precisar el “qué”, el contenido de lo que debian creer las comunidades

21 Argiro Restrepo. La Revelacion segin René Latoulle. (Roma: Pontificia Universidad Gregoriana. 2000),p.
89.

22 1bid., p. 90

% Ibid., p 92
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cristianas de los primeros siglos. Es asi como en la dindmica de pensar la fe a la luz de la
propia cultura, al ser herederos del instrumental tedrico del judaismo, de la cultura
grecoromana® y estando inmersos en la filosofia platonica, neoplatonica y estoica propia
de la época, los Padres inician un camino de reflexién que, a su vez, es acogido por el

magisterio eclesial en los concilios ecumeénicos de Nicea y Constantinopla, principalmente.

La formulacion magisterial de estos dos concilios, al intentar dar respuesta a las diversas
corrientes de reflexién teolégico-trinitaria, llamadas en su momento herejias®, presenta

sistematicamente, de la pluma de San Agustin, el tema de la revelacion de Dios precisando:

Creemos en un solo Dios, padre omnipotente, creador del Cielo y de la Tierra,
de todas las cosas visibles e invisibles.

Y en un solo Sefior Jesucristo, Hijo unigénito de Dios, nacido del Padre antes de
todos los siglos, luz de luz, Dios verdadero de Dios verdadero, engendrado, no
creado, consubstancial al Padre; por quien fueron hechas todas las cosas; que por
nosotros los hombres y por nuestra salvacion, bajé de los cielos, y se encarnd
por obra del Espiritu Santo de la Virgen Maria y se hizo hombre. y por nuestra
causa fue crucificado bajo el poder de Poncio Pilato, padecio y fue sepultado y
resucité al tercer dia segun las Escrituras, y subi6 a los cielos, y esta sentado a la
derecha del Padre, y hade venir otra vez con gloria, para juzgar a vivos y
muertos Yy su reino no tendra fin.

Y en el Espiritu Santo, Sefior y dador de Vida, que procede del Padre y del Hijo,
que con el Padre y el Hijo es adorado y glorificado y que habl6 por los profetas.
En una Unica santa Iglesia catdlica y apostolica. Confesamos un solo bautismo
para le perddn de los pecados. Esperando la resurreccion de la carne y la vida del
mundo futuro. Amén.(Ds 150)*

Si bien esta formulacion doctrinal recoge el qué del acontecer de la revelacion, dicha
formulacion no es ajena al entorno cultural en la cual nace, por tal motivo es coherente
precisar que la experiencia del Dios de JesUs, testimoniada en la Sagradas Escritura,
anunciada por los apdstoles e interpretada por la comunidad magisterial de los primeros
siglos, enuncia a un Dios Trinidad, un “Dios que es tres personas o hipostasis y una
substancia o ousia (esencia).

b) Revelacion en la Escolastica.

Si para los padres y el magisterio eclesial de los primeros siglos lo importante era precisar

el qué se creia, para los tedlogos de la escolastica el énfasis de la reflexion se centraba en el

| eonardo Boff. La Trinidad, la sociedad y la liberacién. (Madrid. Paulinas (2da) 1987), p. 60.

2 A saber: Modalismo: ¢Tres modos de aparecer del mismo Dios?. Subordinacionalismo: ¢El padre el Gnico
Dios, el Hijo y el Espiritu criaturas?. Triteismo: ¢Padre, Hijo y Espiritu Santo, tres dioses? entre otros.

% |_eonardo Boff. Op. cit., p.88
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cémo creer. En este punto de la historia la dicotomia entre fe y razdn encuentra su génesis.
Para los tedlogos de la Escolastica la teologia se construia en torno a la capacidad para
preocuparse partiendo, no tanto de las respuestas elaboradas, como si de las preguntas
(quaestio) planteadas, que buscaban cuestionar la relacion existente entre razon y fe. Cabe
resaltar que, para la época, la fuente para dar una argumentacién mas sistematica a la

teologia era la apropiacién de la filosofia griega de la escuela aristotélica.

Es asi como en torno a estas mediaciones de cufio filosofico, la reflexion teoldgica de la
escolastica demarca la revelacion en tres términos, respectivamente: pedagogia divina,
economia de la salvacion y revelacion e historia. Sobre estos tres presupuestos se afirmé
que a la revelacién natural, es decir, a las cosas creadas se accede a través de la razén y que
a la revelacion sobrenatural, en cuanto naturaleza propia de la auto-comunicacion de Dios
en Cristo, se accede por la fe, siendo ésta un nivel de conocimiento, un existencial

sobrenatural que viene con el ser humano.

Los dos grandes representantes de la reflexion teologica de la escolastica, que desde su
contexto concreto se dan a la tarea de interpretar y formular teologicamente el como del
acontecer de Dios, son San Buenaventura y Santo Tomas de Aquino. Para el doctor serafico
la revelacion posee tres elementos caracteristicos: es una accién comun a toda la Trinidad,
teniendo como plenitud la persona de Jesucristo, es profética y se da en la relacion fe y

revelacion; siendo la fe el fruto de la audicion interior que viene por la revelacion.?’

Para Santo Tomas, Dios ha querido manifestarse al hombre con el fin de expresarle la
salvacion a la cual ha sido Ilamado. Dicha revelacion posee un caracter historico, en cuanto
acaece en tres momentos, hablando de diversos modos y en diversas épocas, a saber: una
revelacion patriarcal en Abraham; una revelacién profética, cumplida en Moisés; y la
revelacién en Cristo, que aun cuando ha sido plena y a la luz de ella se le ha indicado al ser
humano el camino de la salvacion, éste accede a ella por pasos, puesto que la plenitud del
conocimiento de Dios sera cuando el ser humano pueda contemplarlo cara a cara. Sin
embargo, aun cuando el conocimiento no sea del todo perfecto, éste se inicia cuando a la

luz de la revelacién, por medio de la creacion, el ser humano se remonta a Dios; cuando

2T Argiro Restrepo. Op cit., p. 92
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Dios desciende hasta el hombre y lo llama a la fe y cuando la mente del hombre se eleva
para llegar a la contemplacion perfecta de las cosas reveladas.

Es asi como en estos dos grandes tedlogos escolasticos, es posible evidenciar que el
acontecer de Dios no se agota en las formulaciones racionales de tipo filoséfico, antes bien,
respondiendo a su contexto, éstas son acogidas como mediacion interpretativa y dialogal
entre la fe y la razdn, entre el Dios que continta manifestandose y la necesidad de formular
teol6gicamente dicho acontecer.

c) Concilio de Trento

Como respuesta a los presupuestos teoldgicos hechos por la corriente protestante,
principalmente de Lutero y Calvino, quienes a la luz de presupuestos fideistas exaltaban el
caracter trascendente de la revelacion, afirmando que no existe ninguna mediacion entre
Dios y los hombres, y que la razén no tiene ninguna entrada en el conocimiento de las cosas
reveladas, ya que ella esta viciada por el pecado, el concilio de Trento emite un documento

en el cual afirma:

Evangelio prometido a los profetas en las Escrituras, fue promulgado
primero por boca del Sefior Jesucristo Hijo de Dios el cual ordeno a sus
Apostoles predicar a todo el mundo, siendo la fuente de toda verdad
salvadora y de toda norma de costumbres... esta verdad y esta norma son
contenidas en los libros sagrados y en las tradiciones no escritas®

En este decreto titulado “aceptacion de los libros sagrados y la tradicion de los apostoles”
el concilio empleo el término evangelio para referirse a la revelacion, junto a ello “verdad
salvadora” y “norma de costumbres” para determinar que la obra de la salvacion se

contiene tanto en las Escrituras como en las tradiciones eclesiasticas.
d) Concilio Vaticano I:

Frente al progresivo crecimiento del racionalismo del siglo XIX, que cuestionaba cualquier
recurso a la revelacién como fuente de autoridad en el pensamiento y en el marco del

planteamiento hecho por la iglesia, en torno a la revelacion sobrenatural de Dios en la

%8 galvador Pie ni Not, La Teologia Fundamental. 42 (Secretariado Trinitario. Salamanca: 2001), p. 246.
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historia de los hombres, nace en el seno del Concilio Vaticano | (1869-1870) la
constitucion Dei Filius promulgada el 24 de abril de 1870.

La Dei Filius no se detiene en afirmar que es la Revelacion, sin embargo, segin Salvador
Pie i Not:

El sentido que le da, transparenta el uso que hace de ella relacionandolo

con la fe. En efecto la palabra “revelar” designa el acto revelador de Dios

y la expresion “revelacion sobrenatural” designa el conjunto de misterios

contenidos en la palabra de Dios escrita y trasmitida, propuestos por el
Magisterio de la Iglesia.?

Sobre este presupuesto resulta conveniente abordar cémo, en el capitulo II “Sobre la
revelacion” y I1I “Sobre la fe ” confluye la dindmica de encuentro entre Dios que se revela
y el hombre que por la fe cree en dicha revelacion. Aun cuando el objeto de la revelacion es
el mismo Dios en su sabiduria y bondad, el acto revelador de Dios surge como una
iniciativa divina en pro del conocimiento que el ser humano necesita tener de Dios. “Dios
se revela para que el ser humano lo conozca”. En este orden de ideas “el ser humano cree
no simplemente por la verdad que intrinsecamente tiene, sino por la autoridad misma del

Dios que se revela como la fuente de la verdad”®.

Sin embargo, aun cuando toda la constitucion esta permeada por la relacion que existe entre
la revelacion y la fe, la expresion “revelacion sobrenatural” demarca la particularidad con la
que ésta aborda tal relacion. Es asi como, aun cuando la iniciativa de la revelacion es de
Dios, autor y causa de su manifestacion, al momento de explicitar la fe del hombre
manifiestas que esta fe trae implicita una iniciativa divina, por este motivo Dios le da unos
elementos externos de la revelacion como son los milagros y las profecias, que a su vez
estdn consignados en la Escritura y en las tradiciones no escritas, como verdades
sobrenaturales a las cuales solo es posible acceder por medio de la fe, dada al ser humano

por gracia divina.

Sumado a ello, como respuesta directa al racionalismo de la época, la constitucién Dei
Filius en el capitulo IV “Sobre la fe y la razon” desarrolla con mayor precision, la relacion

entre fe y razon. En él se afirma que existen dos clases de conocimiento, uno se obtiene por

# |bid., p. 248
% Argiro Restrepo. Op. cit., p.104.
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la razdn natural y otro por la fe divina. Las verdades divinas, por su naturaleza, sobrepasan
la razon. Sin embargo, en cuanto realidades humanas no existe una ruptura entre ellas, sino
una ayuda mutua: “la recta razon demuestra los fundamentos de la fe (...) y la fe por su

parte libra y defiende la razén de los errores y la provee de multiples conocimientos”".

De esta manera los lineamientos teolégicos abordados por la Dei Filius dan cuenta de la
revelacion como el conjunto de verdades (misterios) que, contenidos en la Palabra escrita y
trasmitida, han de ser formuladas en proposiciones discursivas (dogmas), para ser
aceptadas, proclamadas y custodiadas por los creyentes para que no se “pervierta” su

formulacion. Verdades de naturaleza “superior” afnadidas a la naturaleza “humana”.

1.2.2. Comprension “renovada” de la revelacion presente en la constitucion Dei

Verbum

La riqueza y la renovacion teologica que caracterizo al concilio vaticano II, en lo
concerniente a la revelacion, se devela de forma clara en la Constitucion dogmatica sobre
la divina revelacion, promulgada el 18 de noviembre de 1965. Esta constitucion nace en el
seno de un contexto que demandaba responder a la lectura real de los signos de los tiempos,
a un aggiornamiento, a un espiritu dialogal frente a las religiones e iglesias no catolicas,
entre otras realidades. Es asi como, en el marco de estas necesidades contextuales, en sus
seis capitulos la Dei Verbum logra desarrollar con precision lo que en sus primeras lineas
enuncia y que resulta ser el eje trasversal que da unidad a toda la constitucion: Dios se
revela a si mismo, Dios es el origen y objeto de la revelacion. De esta forma siempre que

Dios se comunique con el ser humano, sera para comunicarle algo de su persona.

Sin embargo, no es necesario detenerse en cada uno de los capitulos para enunciar los
aspectos esenciales de la renovacion teoldgica presentes en dicha constitucién, para ello
basta con realizar una mirada detenida, de la mano del analisis hecho por Alonso Schokel,
al primer capitulo “de ipsa revelatione”, especificamente el numeral dos, puesto que en él
se recogen los aspectos esenciales que sustentaran el desarrollo de toda la constitucién:

Quiso Dios en su bondad y sabiduria revelarse a si mismo y dar a conocer los
designios de su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo,

*! bid. p. 105
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Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen
participes de la naturaleza divina.*

Es asi como:
I. El principio de la revelacion es Dios mismo cuya iniciativa lo hace sujeto revelador.

I1. El objeto de la revelacion es el mismo Dios y el misterio de su voluntad, lo primero da
un caracter personal no objetivamente a la verdad revelada, y lo segundo, al ser presentado
como proyecto salvifico trinitario, refuerza la dimension personal y relacional de la

revelacioén.

I11. El fin de la revelacion es llevar a la comunion personal con Dios a los seres humanos, a

quienes El considera amigos y les habla como tales.
IV. El destinatario de la revelacion es el ser humano.

V. El modo de realizacion de la revelacion son las obras y las palabras de Dios acontecidas

en la historia, que se relacionan de forma orgéanica en la confirmacion y la proclamacion.

VI. El centro y plenitud de la revelacion es Cristo, en quien resplandece la verdad de Dios y

del ser humano.*

Cada uno de estos items da cuenta de la manera renovada como el vaticano II, en la
Constitucién Dei Verbum, asume la revelacidn sobre el presupuesto de auto-comunicacion
divina, superando a su vez el énfasis conceptual de la escolastica y el modelo instructivo
del Medioevo. De tal manera que, la iniciativa de auto-comunicacidén no se sustenta en la
revelacion de verdades ocultas asumidas por el hombre en cuando realidad sobrenatural,
sino como la autocomunicacion salvifica de Dios Trinidad al ser humano, en quien mora,

por medio de hechos y palabras intimamente unidas y acaecidos en la historia.

De esta manera la Dei Verbum, sin negar o relegar la tradicion teoldgica que la antecede,
retoma de manera clara tanto los principios teoldgicos de la Sagrada Escritura: Palabra e

historia, como la relacion intima y dialogal que existen entre Escritura, Tradicién y

¥2Dej Verbum. En: Concilio Vaticano 11: Documentos Conciliares (Bogota: San Pablo, 2000), p.81.
%3Cf. Luis Alonso Sectkel, Unidad y composicién de la Dei verbum. En: AA. VV. Concilio Vaticano I,
Comentarios a la constitucion Dei Verbum. (Madrid: BAC, 1969), pp.130-132.
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Magisterio, como mediaciones de la revelacion de quien Cristo es el culmen, para dar
cuenta asi de la progresividad y pedagogia propia y autonoma de la revelacién divina , del
acontecer que desde el principio de los tiempos y en la sucesion de la historia se ha auto-

comunicado de forma personal y salvifica.

1.3. Posibilidad del caracter progresivo de la Revelacion Divina en la teologia del

pluralismo religioso

Hasta este momento hemos intentado evidenciar la estrecha relacion que existe entre los
contextos y las formulaciones teoldgicas que en ellos se gestan, en torno a la revelacién
divina, denotando el caracter progresivo que a la luz de la interpretacion contextualizada se
ha precisado en cada momento histérico. En este mismo orden de ideas, es posible
descubrir cdmo, sin limitar el acontecer de Dios a la interpretacion humana, cada contexto
de manera renovada y dindmica ha hablado de la revelacion divina a partir de un lenguaje

simbolico-cultural particular.

De esta manera, una vez planteados los presupuestos teologicos, que han sustentado la
interpretacion que a luz de la fe se ha hecho del acontecer libre y autbnomo de Dios en la
historia, que a su vez han dinamizado el ser de la comunidad cristiana, nos permitimos
realizar en este apartado una sencilla reflexion en torno a la posibilidad que existe de
fundamentar el caracter progresivo de la revelacion, abordado en los items anteriores, en el
marco de la teologia cristiana del pluralismo religioso. Para ello creemos conveniente
realizar una aclaracién conceptual en la que precise a qué nos referimos cuando hablamos
de progresividad y de teologia cristiana del pluralismo religioso, resaltando la manera cémo

estas dos realidades se enlazan y relacionan.

Si bien el acontecer de Dios en la historia posee un caracter autbnomo vy libre, es también
claro que dicho acontecer necesita, no de manera ontoldgica sino hermenéutica, de la fe del
ser humano que lo experimenta. De igual forma, la interpretacion y comunicacion de esta fe
requiere de un lenguaje simbdlico cultural, por medio del cual pueda ser comprendida. Bajo
este presupuesto es posible percibir y plantear que el Dios revelado a las comunidades
veterotestamentarias es el mismo Dios revelado en Cristo y acogido por la comunidad

cristiana de la época de los padres, de la escolastica, de Trento, del Vaticano Il y de las
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teologfas posteriores®, el mismo Dios que a la luz de una pedagogia propia se da como
Palabra y como historia para morar en los seres humanos, no de manera absoluta y

definitiva, sino dindmica y renovada, es decir progresiva.

Ahora bien, en la teologia cristiana el caréacter progresivo de la revelacion divina, se devela
de forma creativa y real en Cristo quien, sin agotar la revelacién en la plenitud de la
Encarnacidn, abre la posibilidad escatoldgica de la resurreccién como una tension, al decir
de Queiruga, “entre la pertenencia y no pertenencia a la historia, una plenitud relativa y
abierta™. Una plenitud no agotada sino acaecida en la historia de manera pedagdgica,
autobnoma Y libre; una plenitud que toma la mano de la experiencia creyente para dinamizar
en los escenarios de la humanidad lo real y concreto del acontecer de Dios, un acontecer
nunca totalmente realizable en la historia, un acontecer por tanto pedagogico, dinamico y

progresivo.

La progresividad del acontecer de Dios, interpretada y vivida en y desde un lenguaje
cultural particular por la humanidad religiosa a la luz de Cristo, enmarca a la teologia
cristiana del pluralismo religioso, en cuanto teologia que “estudia las diferentes tradiciones
en el contexto de la historia de la salvacion y en su relacién con el misterio de Jesucristo
(...), una teologia, cuya importancia no radica en las definiciones dadas, sino en la
experiencia viva de las personas en las circunstancias concretas en que Dios las ha
puesto™®. Una teologia que, al ser cristiana y plural, se abre un camino hermenéutico en el

que interactta la memoria cristiana junto con la realidad cultural y religiosa circundante.

De esta manera la progresividad de la revelacion divina no es una posibilidad en la teologia
cristiana del pluralismo religioso, es una realidad teologal con caracter hermenéutico, que
da cuenta de una experiencia de encuentro entre el acontecer libre, dinamico y auténomo de
Dios, y el ser humano que a la luz de su fe, vive e interpreta desde su contexto, el ser y

quehacer de Dios en la historia.

% Tales como: Teologia Dialéctica, Teologia Existencial, Teologia Hermenéutica, Teologia de la cultura,
Teologia de la historia, Teologia de la esperanza, Teologia Politica, etc.

¥ Andrés Torres Queiruga. Dialogo de las religiones y autocomprension cristiana. (Santander: Sal Terrae.
2001.), p.95.

% Jacques Dupuis. Op cit., p. 35
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Por esta razon podemos hablar, al estilo de Queiruga, de la interpretacion de la revelacion
divina como una mayéutica histérica, es decir, como la partera que saca a la luz, a través
del contexto simbolico-cultural, la gratuidad de la donacion divina, que es en ultimas la
respuesta a los interrogantes de sentido del ser humano; a aquellos que se resuelven cuando
el ser humano cae en la cuenta del acontecer real y cotidiano de Dios en su historia, no
como algo dado sino experimentado, como aquello que sobrepasando la razon busca ser

comunicado como horizonte de sentido.
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CAPITULO 2

Dimensidn antropoldgica de la experiencia creyente

En el marco del método teoldgico de correlacion propuesto por Paul Tillich, en este
capitulo queremos ahondar en la nocidn de experiencia creyente y abordar, a la luz de ella,
los elementos antropoldgicos sobre los cuales se construyen las formulaciones teoldgicas en
torno al acontecer de Dios y al caracter de sentido que, a la luz de la fe, otorga éste (Dios)
al ser humano, a saber: dimensién de profundidad, dimensién relacional y simbélica y, por

altimo, dimension cultural.

2.1. (Qué es la experiencia creyente? Una propuesta a partir del método de

correlacion

La categoria experiencia, en primera instancia, nos sitla de cara a un sujeto y un objeto,
frente a algo o alguien que es experimentado y algo o alguien que experimenta. Pero, ¢qué
es experiencia? Desde la reflexion fundada en la filosofia y en la teologia ésta categoria ha
sido una de las mas dificiles de definir. Sin embargo, de la mano de Torres Queiruga,
podemos afirmar que:

En su significado fundamental la experiencia resulta indefinible, en cuanto que

ella es justamente lo primario, lo que esta al comienzo de todo comienzo;

constituye el choque que desencadena los diversos procesos por los que de mil

maneras el sujeto toma contacto con el mundo. Por eso cuando se le advierte ya

estaba ahi. Solo cabe mirarla cuando ya esta presente; y solo quien tiene una

experiencia puede de algin modo saber o que es, (...) en cuanto que ella es

estrictamente coextensiva con el ser. (...) es una continuacioén del ser en una
forma nueva.”’

Ahora bien, aun cuando “la experiencia” es una categoria profundamente compleja, en el
momento de acercarnos a ella, sin limitarnos a las pretensiones positivistas que afirman que
solo lo verificable empiricamente es verdadera experiencia, partiremos afirmando que la
experiencia es una realidad profundamente humana, que recrea el ser y quehacer cotidiano
de la persona. No obstante, otorgandole a dicha realidad antropoldgica el adjetivo
“creyente” esta afirmacion adquiere un matiz aun mas amplio y complejo, en cuanto que

nos abre a las diversas interpretaciones dentro del campo teoldgico.

% Andrés Torres Queiruga, “La experiencia de Dios: posibilidad, estructura y verificacion”, Pensamiento Vol.
55 (1999): p. 37.
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¢Qué significa afirmar que el ser humano tiene experiencia de Dios? Aunque la experiencia
es una posibilidad profundamente humana, para responder a este interrogante es pertinente
partir de Dios mismo, en cuanto que “s6lo a partir de €l podremos preguntarnos por su
posibilidad”®. De esta manera, es pertinente hablar de experiencia de Dios como algo a
posteriori, que remite a algo ya acontecido, a una instancia real que la origina y la sustenta,
que se da no al modo de las realidades mundanas, sino en ellas y valiéndose de ellas. Se da
como un ofrecimiento mayéutico, aceptado si y solo si, a su luz el receptor la reconoce y la
acoge como experiencia propia y apropiable. Dicha acogida emerge en el marco de la fe, en
cuanto que es ella misma, el modo preciso de la experiencia de Dios, ella es lo simple y
originario que no puede reducirse a algo distinto, sino que consiste en mostrarse en si

misma.*

De esta manera es claro que cuando hablamos de experiencia creyente, nos estamos
refiriendo a un encuentro dialéctico entre Dios y el ser humano, un encuentro dialogal de
correlacion ontologica que emerge tanto de la iniciativa libre de Dios para darse, como de
la aceptacion autonoma del ser humano para acogerla como horizonte de sentido de su
existencia, ya que aun cuando “Dios en su naturaleza abismal, no depende de modo alguno
del hombre, en su automanifestacion al hombre depende de la manera como el hombre

recibe su manifestacion”*.

Por tanto, en el marco de la experiencia creyente, no debemos hablar en términos sujeto-
objeto, puesto que esto nos llevaria a argumentar que el hombre “es un objeto de la

% o Dios un objeto de idealizacién humana.

voluntad de Dios que ha decidido mostrarse
Debemos hablar, por el contrario, de una relacion sujeto a sujeto sobre la cual se gesta una

fusion de horizontes libre y autbnoma entre Dios y el ser humano.

Esta relacion, presente en el horizonte de la tradicion cristiana, refleja una dindmica de

encuentro entre Dios y el ser humano, que fue sistematizada por Paul Tillich desde el

% Ibid., p. 45.

% Cf. Ibid.,pp. 46-54.

%% paul Tillich, Teologia sistematica I, la razén y la revelacion: el ser de Dios, (Salamanca: Sigueme, 1982),
p. 87.

*! Olvani Sanchez Hernandez, “Perspectiva catolica: la experiencia de la Revelacion en la tradicion cristiana”,
en Il Seminario Franciscano sobre Ecumenismo y Didlogo interreligioso en América Latina, (Bogota:
Bonaventuriana, 2010), p.78.
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método que él ha llamado de correlacion. Este “explica los contenidos de la fe cristiana a
través de una mutua interdependencia de las cuestiones existenciales y de las respuestas

teologicas™*.

Para Tillich el término “correlacion” se puede usar de tres maneras distintas:

o La correlacion entre los simbolos religiosos y lo que simbolizan, que a su vez hacen

referencia al problema central del conocimiento religioso.

o La correlacion en el sentido l6gico entre los conceptos que designan lo humano y

los que designan lo divino, lo cual determina las afirmaciones acerca de Dios y del mundo.

. La correlacion en el sentido factico entre la preocupacion ultima del ser humano y
aquello por lo que se preocupa ultimamente, cualificando asi la relacion Dios-hombre en el

seno de la experiencia religiosa®.

Frente al objetivo de este capitulo y a la propuesta de teologia sistematica hecha por Paul
Tillich, el método de la correlacion sobre la base de la tercera utilizacion, antes enunciada,
plantea una mutua interdependencia entre la automanifestacion divina y la existencia
humana, de tal manera que, si bien hay un Dios que se automanifiesta y embarga y un ser
humano que es embargado, dicho encuentro emerge a medida que el ser humano es capaz
de preguntar por su existencia, en cuanto que en ella se refleja la unidad esencial con el
misterio y la vinculacion fundamental en relacion con El. Por tanto, de cara al quehacer
teoldgico, la revelacion divina posee respuestas, si y solo si, estan en correlacion con las
preguntas de sentido sobre el conjunto de la existencia humana, por lo cual nunca se podran
encontrar las respuestas a las propias preguntas de la existencia, estando al margen de los

hechos revelados, de aquellos que emergen en relacion con la existencia humana*.

Sobre la base de la propuesta del tedlogo luterano, es posible afirmar que aun cuando la

experiencia del creyente pasa por un momento subjetivo de interpretacion, en si misma esta

“2 Paul Tillich, Op cit., p.86.

3Cf. Ibid., p. 87.

** Con esta propuesta, de la mano de Tillich, no se pretende deducir el mensaje teoldgico del estado natural
del ser humano (método naturalista 0 humanista), ni ser abordado como una suma de verdades reveladas que
han caido en la situacién humana como cuerpos extrafios procedentes de un extrafio mundo (método
supranaturalista), como tampoco construir un cuerpo de verdades teoldgicas que el ser humano puede alcanzar
por sus propios esfuerzos. Ibid., p. 93.
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puede llegar a ser teol6gicamente verificable, no en términos de veracidad cientifica, sino
en términos existenciales de remision a la experiencia misma, en cuanto que en categorias
cristianas “solo quienes han experimentado las ambigiiedades tragicas de la existencia

histérica (...) puede comprender el simbolo del Reino de Dios™*.

2.2. Unidad pluridimensional del ser humano

Teniendo presente este presupuesto metodolégico, a saber la correlacion teoldgica Dios y
ser humano, para continuar ahondando en la verificabilidad del mismo, de cara al ser
mismo de la religién, abordaré a continuacion la unidad pluridimensional del ser humano, a
partir de las dimensiones de profundidad, relacional, simbdélica y cultural; con el fin de

profundizar en la dimensién antropoldgica de la experiencia creyente.
2.2.1. Dimension de Profundidad.
A la luz de la propuesta que Paul Tillich hace en su teologia sistematica:

La revelacion es un acontecimiento objetivo y un acontecimiento subjetivo en
estricta interdependencia. Alguien se siente embargado por la manifestacion del
misterio; éste es el lado subjetivo del acontecimiento y algo ocurre a través de lo
cual el misterio de la revelacion embarga a alguien; éste es el lado objetivo del
acontecimiento. Es imposible separar estos dos aspectos.*

La dialéctica de encuentro entre el misterio que embarga y aquel que es embargado por el
misterio suscita no sélo una reflexion frente a aquel que se revela y embarga, sino también
a aquel que cae en la cuenta y acoge en la libertad de su ser, tal revelacion, aquel quien

ontolégicamente es una unidad pluridimensional, el ser humano.

Para profundizar en la unidad pluridimensional, en cuanto opcién antropoldgica que intenta

rebatir la dualidad platonica cuerpo —alma, Tillich realiza una precision conceptual sobre el

2947

término “dimension”’. De él afirma que es necesario sobrepasar el lenguaje sectorial

jerarquico que, generalmente divide al ser humano en sectores que confluyen en si mismo,

** Jiirgen Moltman. ¢ Qué es teologia? (Salamanca: Sigueme 1992): p.119 -120.

“® Alberto Fernando Roldan, “El concepto de revelacion en Paul Tillich”, Teologia y cultura Vol. 3 afio 2
(2005): 1.

*" La palabra dimension es tomada por Tillich de la geometria, en donde se distinguen tres dimensiones reales,
partiendo de ellas, otras muchas irreales (...) Las dimensiones tienen la particularidad de que se encuentran en
un punto pero no intervienen las unas en las otras. No estan yuxtapuestas ni sobrepuesta. Estan entreveradas y
se unen en un punto en que se encuentran. Cf. Paul Tillich, Dimension Perdida: Indigencia y esperanza en
nuestro tiempo. (Bilbao: Desclée de Brower, 1970), p.85.
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para llegar a hablar de la unidad del ser sustentada en dimensiones, las cuales “tienen la
particularidad de encontrarse en un punto sin intervenir las unas en las otras, puesto que no
estan ni yuxtapuestas ni superpuestas. Estan entreveradas y se unen en el punto en el que se
encuentran™®. A partir de esta nocion, es posible delimitar a la luz de la propuesta del
tedlogo luterano, una de las dimensiones que si bien es propia del ser humano, lo es
también de aquella experiencia de encuentro que embarga su ser y existir en cuanto

experiencia de sentido.

Por tanto, frente a la experiencia de encuentro entre el misterio que se revela y embarga y el
ser humano que es embargado por el misterio, el fildsofo y tedlogo Paul Tillich presenta
como mediacion antropoldgica de dicho encuentro, la dimension que él llama de
profundidad, aquella que no es lo opuesto a lo “superficial” o lo contrario a lo “alto”, sino
la profundidad que existe en Dios, una dimension del espacio pero a la vez simbolo de una
realidad espiritual.**Una dimensién propia e inherente al ser humano que lo atafie
incondicionalmente, en cuanto que es aquella que posibilita la pregunta por el sentido de la
vida humana, la pregunta por el donde viene y a donde va, la pregunta por lo que hace y

debe hacer en el lapso entre el nacimiento y la muerte™.

Junto a ello, la dimensiéon de profundidad, es equiparada por Tillich con la dimensién
religiosa, la cual es a su vez, fundamento y profundidad de la vida del espiritu humano,

cuya profundidad infinita es Dios quien como aspiracion Ultima aprehende al ser humano.

De esta forma, la dinamica de encuentro entre Dios, que se da y embarga al ser humano por
iniciativa libre y autonoma, y el ser humano que por la dimension de profundidad que lo
atafie incondicionalmente se siente embargado; a lo largo de la historia se ha enmarcado,
segun Tillich, en dos metaforas espaciales intrinsecamente unidas, que se sustentan en la
unidad del ser: el ser y el quehacer, la dimension vertical y la horizontal, en la primera, el
ser humano experimenta lo eterno en cuanto fundamento, siempre presente en el ser y en el
sentido de la vida; en la segunda, por su parte, se hace énfasis en la experiencia humana de

lo eterno como fuerza que transforma lo que por ella es aprehendido.

“8 Cf. Ibid., p. 85
9 Cf. Ibid., p. 86/108.
%0 Cf. Ibid., p.12.
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Es asi como las dos metéforas, ser y deber ser, son partes constitutivas de la dimension
religiosa o de profundidad, de tal manera que, cuando el ser humano se dirige hacia lo
incondicionado actla en él tanto el ser, como el deber ser, siendo a su vez estas dos
“metaforas” el camino antropologico que conduce a la respuesta de profundidad que habla

a la profundidad, al sentido de la vida.

Por ello, segun Tillich, identificar la dimension de profundidad con el sentido de la vida,
equiparandola a su vez con la dimension religiosa, como simbolo de una realidad espiritual
que sobrepasa las conceptualizaciones cotidianas que la presentan como lo opuesto a lo
superficial, requiere de un camino que rompa con la rutina que domina a la “vida cotidiana”
y que, a su vez, conduzca a escuchar aquella voz de la profundidad que habla a la
profundidad y que devela la verdadera profundidad, Dios, puesto que es El quien, en el
camino que conduce a la profundidad infinita, logra sobrepasar todos los obstaculos
superficiales que se le presentan en el camino de busqueda al ser humano, para abrirlo al

sentido de la vida, a la dimension religiosa.
2.2.2. Dimension Relacional y Simbodlica.

Si bien la experiencia creyente no es ajena al ser de Dios y a su manifestacion en la
revelacion, tampoco lo es, al ser del hombre y su relacion con lo Otro (dimension de
profundidad) y los otros (dimision social). De esta manera el ser humano, en cuanto ser en

el mundo, en busca de sentido, es un ser en relacién, en encuentro.

José Maria Mardones afirma que, la relacion, encuentro o sociabilidad se denomina
didlogo, en cuanto que, atraviesa las dos intimidades denominadas <<yo>> y <<tu>>, y
posibilita, a su vez, abrirse a una co-presencia o sociabilidad que hace o constituye a las
personas. En este sentido, desde el punto de vista antropoldgico, el encuentro con el otro
posee un decalogo dialégico, a saber: la receptividad de las personas, una co-presencia
afectante, la preeminencia del ti sobre el yo, la constitucion como persona, una relacion
intersubjetiva radical, el trascendimiento como la capacidad espiritual de ponerse en
relacion, la comunidad de encuentro, la acogida, la mediacion corporal y por ultimo el ir
mas alla del pensamiento. En el desarrollo de cada una de las caracteristicas antropoldgicas

propias del encuentro, Mardones, deja en claro que aun cuando la dimensidn relacional es
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propia del ser humano, de cara a la religion, el quehacer de la misma muestra elementos
simbdlicos que sobrepasan las relaciones sujeto-objeto develando, a la luz de su dindmica

experiencial, un encuentro entre sujetos: el Misterio — lo Otro- Dios y el ser humano®".

En la experiencia religiosa el encuentro entre sujetos surge por una receptividad afectante,
es decir, el sujeto humano se ve afectado por una Presencia misteriosa que lo confronta, lo
embarga, no como objeto receptor, sino como sujeto religioso. Por tal motivo, el encuentro
es vivido por el creyente como un estar en presencia de ese que es reconocido como
Misterio, como la presencia que siempre ha estado ahi sustentando su ser, revelandose y

embargando su historia como sentido Gltimo de la existencia.

En este orden de ideas la experiencia religiosa es una experiencia de trascendencia entre el
ser humano y el Misterio. El Misterio en cuanto trascendencia inmanente que habita las
entrafias de lo real, y el ser humano quien posee la capacidad de asumir y establecer una
relacién, un encuentro con esa presencia interpelante de la realidad, no como objeto pasivo,
sino como sujeto actuante abierto a la escucha, al encuentro dialogal, a ser uno en el Otro,

el Misterio®2.

Ahora bien, de la dindmica de encuentro, relacion, o sociabilidad emergen experiencias
humanas que, en cuanto experiencias de sentido, demandan ser interpretadas y
comunicadas. Este ejercicio antropoldgico es inherente a otra de las dimensiones
constitutivas del ser humano: la dimensidn simbdlica, por medio de ella, la persona expresa
y hace cercana a los otros sus experiencias de sentido, aquellas no conceptualizables,

aquellas que las ideas y las palabras no logran abarcar en su totalidad.

La demision simbdlica tiene como mediacion y herramienta antropoldgica al simbolo, el
cual, al decir de Jos¢ Maria Castillo “es, en su constitucion mas elemental, la expresion de

una experiencia”, de una realidad o situacién que compromete la existencia humana. Por

*! Cf. José Maria Mardones, La vida del simbolo: Dimension simbdlica de la religién (Santander: Sal Terrae,
2003), p.109-125.
%2 Cf, Ibid., p 120.
%% José Maria Castillo. Simbolos de libertad: Teologia de los sacramentos (Salamanca: Sigueme, 1992), p.176.
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ello, donde hay una experiencia de sentido no tematizable e inefable, pero a su vez
profundamente humana, que “revela una modalidad de lo real o una estructura del mundo
(trascendencia) que no es evidente en el nivel de la experiencia inmanente”® hay un
simbolo. El simbolo, en palabras de Paul Tillich, “representa otra cosa distinta de €l mismo,
a la que sin embargo reemplaza, y de cuya potencia y significado participa”®. En cuanto
religioso los simbolos hacen referencia a algo que los trasciende, participan de la santidad

de lo sagrado, pero ellos mismos no son lo sagrado.

De cara al tema que nos ocupa, esta sencilla y, a la vez, profunda definicién nos pone frente
a uno de los elementos mas importantes de la religion, en cuanto que, “la interpretacion que
hagamos del acontecer de Dios, debe ser coherente con la que el ser humano hace de si
mismo”, por lo cual, la dimension simbdlica, propia e inherente al ser humano, es a su vez,
una dimension propia e inherente a la experiencia religiosa del creyente, ya que una vez
acaecida da cuenta no solo del ser humano en cuanto tal, sino de la relacion de éste con lo

trascendente, con aquel misterio que lo ha embargado.

La experiencia de encuentro dialogal entre el misterio que embarga y el ser embargado por
el misterio es inefable, en tanto que remite a lo indefinible, por lo cual s6lo puede ser
expresada a traves de un lenguaje que ad intra de la religion se lee como simbolico. Este
lenguaje sobrepasa el lenguaje cotidiano en cuanto busca expresar, a través de simbolos, lo
inexpresable, aquella experiencia que al ser interpretada por aquel que se siente embargado,
demanda ser comunicada por medio de simbolos que a su vez se constituyen en un lenguaje
religioso, de caracter trascendente e inmanente; “trascendente en cuanto sobrepasa la
realidad empirica, al tener como simbolo fundamental a Dios, sus atributos y acciones; e
inmanente, por cuanto se haya dentro de la realidad que sale al encuentro, siendo este es el

. . .. . . 4,56
sector de las manifestaciones de lo divino en el tiempo y en el espacio”>".

Sobre este dltimo presupuesto es claro que el lenguaje religioso, aun cuando expresa las

experiencias profundamente humanas, también da cuenta de aquella dimension de

>* José Maria Mardones, Op cit., p. 93.
*> paul Tillich, Dimension Perdida: Indigencia y esperanza en nuestro tiempo, p 48.
%8 Cf.1bid., p.54-58.
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profundidad que atafie incondicionalmente al ser humano, aquella que posibilita la
aprension de la revelacion divina. Es por ello que, este lenguaje simbolico solo puede
entenderse desde una concepcién profundamente mistica de la vida y de la existencia

humana.

Ahora bien, como se ha intentado expresar en los parrafos anteriores, al ser la religion la
dimension de profundidad propia de la vida espiritual del ser humano, el caracter simbolico
de esta dimension esta enmarcado en referentes humanos de caracter cultural, estos
referentes culturales transforman el lenguaje simbdlico en lo que lo que Javier Melloni
Ilama catedrales semioticas, es decir, “la organizacién de simbolos, signos y significados,
que constituyen la matriz de significacion que permiten dinamizar y actualizar la

»>" De esta manera las catedrales simbdlicas no constituyen en si

experiencia creyente
mismas la experiencia de correlacion entre el misterio y el ser embargado, sino que
“develan un sector de la realidad experiencial que, a la manera no simbdlica de expresarlo,

resultaria inaccesible”®.

Siguiendo con Melloni, las catedrales simbdlicas buscan dar forma y lenguaje a la
revelacion, valiéndose de la cultura para ofrecer un marco interpretativo en el que la
comunidad asimile, acoja y recree dicha revelacion. En este orden de ideas la dimension
simbdlica de la religién posee un caracter profundamente humano y a la vez trascendente,
es decir, logra otorgar un sentido al simbolo més alla de él mismo y a su vez adquiere
caracter de hierofania, es decir, manifiesta lo sagrado, aquello que ha embargado al ser

humano como horizonte de sentido.

2.2.3. Dimension Cultural
El lenguaje religioso por medio del cual el ser humano comunica su experiencia de sentido

con el Misterio que lo ha embargado, esta a su vez intimamente ligado a la cultura, en

> Javier Melloni, Vislumbres de lo real: Religiones y revelacion. (Barcelona: Herder, 2007), p.87.
%8 Cf. Paul Tillich. Dimensién Perdida: Indigencia y esperanza en nuestro tiempo. p. 49.
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cuanto que esta es, al decir de Tillich, la forma de la religion®, siendo la religién la

dimension de profundidad que atafie incondicionalmente al ser humano.

Para el tedlogo Luterano la base fundamental de dicha concepcidn se encuentra en la fe,
entendida no como el convencimiento dogmatico ni un sentimiento religioso sin mas, sino
como la cautividad de toda la persona por aquello <<que de verdad lo atafie>>, como su

preocupacion Gltima, su esencia®.

En este orden de ideas la nocion de cultura dada por Tillich nos permite ahondar en la
intima relacién que existe entre, las preguntas de sentido y las caracteristicas propias de la
cultura, a saber: lengua, costumbres y valores, en cuanto que es en el marco de ellas en las

que el ser humano dinamiza sus propias formas de vida.

Para ahondar en dicha relacién antropoldgica es bueno clarificar de manera sencilla cada
una de estas categorias culturales. “Por tanto, en cuanto a la lengua podemos decir que es
aquella forma de comunicacion simbdlica que se da a través de la palabra, que resulta ser
una mediacion fundamental para la agrupacion social. Las costumbres podrian definirse
como comportamientos estables forjados por motivaciones éticas o religioso-pedagdgicas
que encarnan y expresan el estilo de vida de un pueblo, su modo de concebir y de afrontar
la existencia, la vision y la actitud particular que asume frente a la realidad. Por Gltimo, los
valores que conjugan en ellos mismos el marco moral de los comportamientos de un
determinado grupo humano, en ellos se retnen los criterios, normas e ideales que
determinan el valor positivo o negativo de la realidad. En este sentido la lengua, las
costumbres y los valores son los elementos fundamentales de la cultura, sobre la base de
estos elementos cada pueblo desarrolla todos los demas aspectos que le confieren identidad

propia, llamese ciencia, politica, arte, literatura, etc”®.

Ahora bien, cada uno de estos elementos propios de la cultura vistos a la luz de la fe
adquieren una connotacion aun mas profunda, puesto que cada uno de ellos de manera
particular y/o conjunta son la “forma” de la religion, la expresion de la dimension méas

profunda en todas las funciones de la vida espiritual del ser humano, por cuanto es en ella

*° |bid., p.66.
80 Cf, Jiirgen Moltman, ¢ Qué es teologia? (Salamanca: Sigueme, 1992), p.126.
81 Cf. Batista Mondin, Teologias de la praxis (Madrid: BAC, 1974), pp.17-18.
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en la que el ser humano encuentra la respuestas de sentido en los momentos de sin sentido,
en aquellos en los que el no ser aflora como una realidad ajena al ser mimo de la persona,
alli en esos momentos de preguntas limite para la existencia, la experiencia de encuentro
correlacional y ontolégico entre Dios y el ser humano emerge como la respuesta de sentido
que atafie incondicionalmente como dimension de toda la cultura. Por tal motivo es sobre la
base de esta experiencia, que la cultura adquiere un matiz distinto en cuanto que no es s6lo
el conjunto de valores costumbres y lenguas que le dan identidad a un pueblo, sino el

conjunto de formas en las que la religion encuentra su expresion mas alta.

De esta manera la experiencia creyente, en cuanto experiencia de sentido, es para la cultura
su génesis (origen) y su éxodo (camino de liberacion e identidad), en cuanto que la cultura
es desde donde los seres humanos, en cada tiempo y en cada lugar, responden a las
preguntas clave acerca de su situacion fundamenta, a la vez que van creando sus propias
formas de vida. Por tanto, la cultura es la verdadera portadora de lo religioso y la
manifestacion méas generalizada de lo absoluto. En este sentido la cultura, vista a partir de
la mediacion creyente, es la expresion, la forma de las respuestas del Misterio Trascendente

a las preguntas limites de la existencia historica del ser humano.
2.3. El ser humano y la experiencia creyente: Unidad pluridimensional

Hasta aqui es posible notar que la experiencia de encuentro entre Dios y el ser humano,
nunca pueden estar al margen de lo que es el ser humano, por tanto, siguiendo con la
propuesta del Tillich, cuando hablamos de religion estamos hablando de una dimension de
profundidad que atafie incondicionalmente al ser humano, hablamos también de una
dimension relacional que a partir de la experiencia de encuentro con la trascendencia,
Misterio o lo Otro, abre a la persona a un encuentro trascendente con los otros. Hablamos
de una dimensién simbolica que sobrepasando el lenguaje cotidiano construye un lenguaje
de sentido que permea el ser y que hacer cotidiano; y hablamos también de una dimension

cultural que da forma a lo que llamamos religion.

En este sentido podemos comprender que cuando hablamos de la experiencia creyente,
como el fundamento de lo que entendemos por religion, hablamos a su vez de una

experiencia de encuentro dialectico que ha sido vivida, interpretada y comunicada por el ser
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humano, en la unidad de las dimensiones antropoldgicas que le son propias, por lo cual el
ejercicio interpretativo de la misma da cuenta de una unidad pluridimensional que habla de
una experiencia de sentido en la que confluyen en un solo ser las dimensiones de

profundidad, relacional, simbolica y cultural.

En este orden de ideas de cara a una teologia cristiana del pluralismo religioso el caréacter
antropoldgico de la experiencia creyente demarca un horizonte dinamico y progresivo sobre
el cual, la interpretacion del acontecer de Dios no debe estar al margen de la realidad
pluridimensional propia del ser humano, por cuanto es inherente a ella, ya que a la luz de
esta antropologia serd mas clara la argumentacion que afirma que la persona humana en su
unidad pluridimensional no es un ser separada de Dios, sino un ser sustentado y habitado
por su accion creadora, que se da para todos, que no llega de fuera ni se impone, por el
contrario emerge como la profundidad, como don gratuito en espera de que el ser humano
caiga en la cuenta no por un conocimiento intelectual sino teologal del amor que abarca la

integridad de su persona e historia.

Por tanto no es ilogico afirmar que la experiencia creyente acontece a la luz de un
encuentro dialectico que abre a la persona al reconocimiento de su ser finito y creatural de
cara al Misterio, aquel que constantemente ha estado dandose, en cuanto revelador de
sentido, afectando radicalmente “la concrecion de su vida de fe, la estructuracién de su
comunidad de sentido, y el accionar de cara al momento concreto y a sus proyectos
historicos”®. Dicha afectacion se devela en la religion, siendo ésta la esencia de la cultura

en la cual el ser humano se comprende como “ser en el mundo desde Dios .

82 Olvani Sanchez. La Experiencia de la Revelacién Cristiana, Seminario Franciscano sobre Ecumenismo y
Didlogo interreligioso en América Latina. Bogoté: En edicion. 2009.

% Andrés Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre (Madrid: Cristiandad, 1987),
p.133.
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CAPITULO 3
Teologia cristina del pluralismo religioso

Cuando hablamos de teologia cristiana del pluralismo religioso, estamos hablando de
aquella reflexion creyente que, a la luz de la revelacion de Dios hecha en Jesucristo formula
la experiencia de correlacion entre Dios y ser humano, de aquella teologia que se abre a la
pluralidad religiosa en cuanto que, como ya lo hemos enunciado en el primer capitulo, “su
importancia no radica en las definiciones dadas, sino en la experiencia viva de las personas
en las circunstancias concretas en que Dios las ha puesto”®. De esta forma, con el objeto de
fundamentar el caracter interpretativo que ha llevado a formular sistematica vy
sacramentalmente estas experiencias, a continuacion intentaré desarrollar los limites y
posibilidades que el lenguaje religioso cristiano aporta en la construccion de la teologia
cristiana del pluralismo religioso. Seguidamente, de la mano de Andrés Torres Queiruga,
realizaré una sencilla presentacion en torno al teocentrismo jesuanico en cuanto punto de
partida para dinamizar el camino de reflexion teologica cristiana de la pluralidad,
culminando con la propuesta teoldgica de Inreligionacién como camino de encuentro entre

la teologia cristiana y el pluralismo religioso.
3.1. Lenguaje religioso cristiano, limite y posibilidad.

Ya hemos enunciado en el capitulo anterior la relacion inherente que existe entre la
experiencia creyente y el lenguaje simbdlico, por medio del cual se comunica el encuentro
experiencial entre el Misterio y el ser humano. Hemos afirmado también que dicho lenguaje
posee como mediacion a la cultura siendo esta, a su vez, la forma de la religion. Sobre estos
presupuestos, abordaremos a continuacion, el caracter sacramental y hermenéutico del
lenguaje religioso cristiano, resaltando junto a ello los limites y las posibilidades que éste

brinda a la teologia cristiana del pluralismo religioso.
3.1.1. Lenguaje cristiano, en cuanto lenguaje sacramental:

El lenguaje religioso es la forma como la persona de fe interpreta y expresa la experiencia

religiosa. Dicho lenguaje posee un caracter explicativo, que a su vez es asertivo, descriptivo

8 Jacques Dupuis. Op cit., p. 35.
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y expresivo, ya que al hablar de su fe el creyente, no solo se refiere a sentimientos o
emociones, sino que realiza afirmaciones acerca de la realidad. Este tipo de lenguaje, de
igual forma, posee una consistencia logica, es decir, unas proposiciones validas o contenido
objetivo, una regla heuristica y un supuesto basico que en su unidad le otorgan un caracter
armonico, en el que todo estéa relacionado con la experiencia de fe vivida por el ser humano,
con el sujeto l6gico del lenguaje (Dios) y con la realidad en la cual estd inmersa la persona

creyente®.

De igual forma el lenguaje religioso posee tres dimensiones que le son propias: La
dimension emotiva, conativa y cognoscitiva. La primera es capaz de originar sentimientos y
actitudes; la segunda, invita al creyente a la accion y la tercera es aquella que lo lleva a
realizar, a la luz de su fe, una interpretacion de la realidad. La articulacion de estas tres
dimensiones otorga al lenguaje creyente un caracter autoimplicativo, lo cual significa que el
creyente no solo se compromete con la verdad de lo que dice, sino también a realizar
acciones ulteriores. Es por ello que, en el lenguaje religioso, no es posible separar la palabra
de la realidad, ya que el que habla de Dios sabe también que dice algo decisivo del ser

humano, por tanto, la autoimplicacién hace del hablar y del obrar una unidad indisoluble®®.

Para el cristiano, el lenguaje religioso de la mano de los criterios antes presentados, es ante
todo sacramental, es decir, “es expresion de una experiencia profunda (dimension
simbolica) que se estructura como un sistema de significacion (dimension signica)”®.
Dicha experiencia tiene la particularidad de ser experiencia personal de fe, de encuentro
con Dios en Cristo JesUs, que se hace vida en la comunidad. El lenguaje sacramental
cristiano, al decir de Leonardo Boff, es por esencia, evocacion de un pasado y de un futuro
vividos en un presente, esta dindmica sacramental que vincula a través de simbolos pasado,
presente y futuro posee una dimension cristologica, eclesioldgica, soterioldgica vy

semiolégica®.

El lenguaje sacramental cristiano en las dimensiones que lo caracterizan da cuenta de

sentimientos y emociones, praxis de vida y lectura de la realidad, lo hace de manera

8 Cf. Francisco Conesa, Fernando Nubiola. Filosofia del Lenguaje. (Barcelona: Herder, 1999)
%8 Cf. Ibid. pp.293-295.

%7 |sabel Corpas, Teologia de los sacramentos. (Bogoté: San Pablo, 2005), p.80.

88 Cf. Ibid. pp. 84-85.
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concreta en la correlacion de la dimension cristoldgica, que e-voca a Cristo mismo, quien
Ilama al ser humano a su encuentro; la dimension eclesioldgica, al hablar de la experiencia
de comunion, de encuentro con el otro que con-voca a la vivencia de la fraternidad en
Cristo; la dimension soteriolégica, que pro-voca en el creyente una forma de vida
particular, es decir, una vida de comunion con Dios y con los otros siendo portador de la
salvacion; y, por ultimo, en la dimensién semioldgica, que in-voca al ser humano a
adentrarse en el sistema de significacion, que en la mediacién eclesial le permite identificar

y manifestar la comunién del amor salvador de Dios.*

Esta Gltima dimension, la soterioldgica, en unidad teol6gica con las demas, nos da la
posibilidad de adentrarnos en el caracter hermenéutico de dicho lenguaje, es decir, penetrar
en el contenido de la fe cristiana, a partir de una comprension e interpretacion creyente de
la revelacion de Dios, como revelacion acaecida en la historia, en el hoy real, contextual y
cultural del creyente, revelacion que aun cuando ha alcanzado su plenitud en Cristo, no es
estatica ni acabada, por el contrario, es progresiva, dinamica y sacramental, en cuanto e-

voca el pasado y el futuro a la luz de un presente historico.

Por ello, hablar de una hermenéutica teologica, teniendo como referencia el lenguaje

sacramental cristiano, es hablar de:

e “La fe, en cuanto que sin fe nos es posible una comprension de la misma

e Jesucristo como punto de partida, centro y medida de toda la interpretacion [del
Dios trinitario]

e Launidad de toda la Revelacion escrituristica y la fe de la Iglesia

) ) ., 5570
e Del ser humano en cuanto destinatario de la Revelacion”

y constructor del
lenguaje sacramental a la luz del lenguaje simbdlico cultural.

De esta forma, la interpretacion del lenguaje sacramental cristiano nace, no del

acercamiento literal al texto sagrado, sino de la unidad teoldgica y la lectura contextual del

mismo. No de la explicacién racional de una dimension antropolégica, sino de la

experiencia creyente que abre a la comprension existencial y teologal del acontecer

dinamico de Dios en la historia. No de la profesidn de fe cristocentrista, sino teocentrista, es

% Cf. Isabel Corpas. Op. cit., p.167
" Francisco Conesa, Fernando Nubiola. Op cit. p.257.
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decir, de Jesucristo como revelador del Padre, como Palabra de Dios hecha carne. No de
una revelacion estatica, limitada por la escritura o por las tradiciones dogmaticas, sino por
la unidad indisoluble y continua de la Revelacién de Dios narrada en el texto biblico y la
formulada, a la luz del contexto cultural, por la fe de la iglesia. Y, por ultimo, no por el
deseo antropocéntrico de fundamentar el acontecer de Dios como una realidad ajena al
hombre o como una proyeccion de sus deseos, sino como una experiencia teologal que

configura el ser del creyente en el mundo.

De esta forma, el caracter hermenéutico propio del lenguaje sacramental cristiano esta
fundamentado en el ser y quehacer del creyente, es decir, en el ejercicio teoldgico, mistico
y espiritual de caer en la cuenta del acontecer salvifico de Dios en su historia, una historia
que a la luz de su contexto emerge como historia de salvacion vivida, que a su vez exige ser
narrada y profesada, una historia contextualizada e interpretada que leida con ojos de fe se
convierte en escenario de la revelacion de Dios en el presente, a la luz del pasado y de cara

al futuro.

3.1.2. Limites y posibilidades del lenguaje sacramental para la teologia cristiana del

pluralismo religioso.

Sin desconocer las dimensiones propias del lenguaje sacramental cristiano, a saber
cristologica, eclesiologica, soteriologica y semiologica, para plantear los limites vy
posibilidades que éste otorga en la construccion de la teologia cristiana del pluralismo
religioso, tendré como punto de referencia la experiencia creyente, en un primer momento,
en cuanto donacion y acogida, que demarca el encuentro dialéctico y dialogal entre Dios y
el creyente; y, en un segundo momento, a partir de la revelacion en cuanto palabra historica
que, al ser interpretada a partir del contexto en el que ha sido narrada, se abre como
posibilidad teoldgica de unidad entre la experiencia de fe referida en la sagrada escritura y
aquella que desde la fe, contextualizada a lo largo de la historia, ha sistematizado la iglesia

cristiana.

Antes de iniciar con el desarrollo de este apartado quiero precisar que cuando hablamos de
limite, nos referimos a los criterios teoldgicos, que en el ejercicio interpretativo podrian

coartar el encuentro dialéctico y dialogal de la teologia cristiana con la teologia del
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pluralismo religioso. De igual forma, cuando hablamos de posibilidades, haremos
referencia a los lineamientos validos para fortalecer y/o fundamentar el ser y quehacer de la

teologia cristiana del pluralismo religioso.

a) Experiencia creyente: Donacién y acogida

Abordar la teologia cristiana del pluralismo religioso, teniendo como presupuesto el
caracter sacramental de la misma, nos abre el horizonte hacia la primera gran posibilidad,
puesto que, si bien, el punto de partida de cualquier elaboracion teoldgica es la experiencia
de encuentro entre el Dios que se revela y el ser humano que cae en la cuenta de dicha
revelacion, esta experiencia es ya una interpretacion, que se construye a la luz de unos
presupuestos contextuales de fe especificos, que hablan, a su vez, de una nocién de Dios y
de ser humano, lo cual permite también hablar de una revelacion dindmica progresiva, una
revelacion que se hace historia narrada y contextualizada en la particularidad de la vida del
creyente, de aquel que cae en la cuanta de dicha revelacion y la acoge.

Sin embargo, cuando la interpretacion de la experiencia se realiza enfatizando Unica y
exclusivamente en Dios, como fundamento de pretensiones de verdades absolutas y
excluyentes, el ejercicio aparentemente hermenéutico, en si mismo, podria avalar
fundamentalismos teoldgicos’* que limitan el acontecer dindmico, progresivo e histérico de
la revelacion y la aprehension que de esta tiene el creyente. Prueba de estas afirmaciones,
son las interpretaciones teoldgicas que limitan el acontecer del misterio de la revelacion, a
una donacién mégica que cae del cielo y que se consigna literalmente en un libro sagrado’?
a partir del cual Dios habla a los distintos escenarios de la historia. Este tipo de

interpretaciones que en ocasiones resultan ser validas ad-intra de la comunidad creyente,

™ Cuando hablamos de fundamentalismo de la mano de Leonardo Boff, afirmamos que este “no es una
doctrina, sino una forma de interpretar y vivir la doctrina. Es asumir la letra de las doctrinas y las normas sin
atender a su espiritu y a su insercion en el proceso siempre cambiante de la historia, que obliga a efectuar
continuas interpretaciones y actualizaciones precisamente para mantener su verdad esencial. El
fundamentalismo representa la actitud de quien confiere un cardcter absoluto a su personal punto de vista”.
Leonardo Boff. Fundamentalismo: La globalizacién y el futuro de la humanidad. (Santander: Sal Terrae
2002), p. 25.

2 Abordando el tema del fundamentalismo como renuncia a la mediacion hermenéutica, Juan José Tamayo
afirma que: “La verdad de la Biblia se extiende a la doctrina y a la moral, a los aspectos historicos y a la
préactica. Su autoridad es definitiva y completa en todos los campos, incluso el cientifico. Por eso se opone al
evolucionismo. Lee la Biblia <<desde arriba>>, y no arranca de las realidades concretas que describe el texto
sagrado. Parte de una posicion dogmaética desde donde interpreta la Biblia. De esta forma la secuestra y le
impide poder expresarse libremente, cuando si algo caracteriza la palabra de Dios es no estar encadenada”.
Juan José Tamayo. Fundamentalismos y dialogo entre las religiones. (Madrid: Trotta 2004), p. 88.
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son contradictorias inclusive con la revelacion de Dios hecha en Jesucristo, una revelacion
que habla del misterio de la encarnacion en pro de la salvacion humana, no del acto magico
y caprichoso del Dios que se hace hombre para comunicarle verdades al ser humano; una
revelacion plena pero no acabada.

Por otro lado, se puede caer también en argumentos antropocéntricos en donde el ser
humano, lejos de comprender la revelacion como un regalo que emerge de su propia
historia y es acogido por la fe, se aleja de su papel de receptor, situdndose como el
protagonista creador de la experiencia a partir de sus necesidades subjetivas de subsistencia
humana. De esta forma, el ser humano, de cara a la revelacion divina, no seria el ser que en
la pregunta por su finitud encuentra en Dios una respuesta de sentido, sino el ser que, desde
la pregunta por su existencia, encuentra en Dios una respuesta asistencialista a sus
necesidades de finitud humana’®, de tal forma que la experiencia creyente no tendria el

caracter de encuentro sino de proyeccion”,

En este orden de ideas el limite no estd en la experiencia que ha sido interpretada y
formulada a tevés del lenguaje sacramental, sino en la polarizacion fundamentalista que
opta o prioriza, en el ejercicio hermenéutico, por uno de estos aspectos, bien sea Dios o el
creyente, sin reconocer la correlacion de estas realidades propias e inherentes a la

interpretacion de la experiencia de donacion y acogida por Dios y el ser humano.

b) Revelacion como palabra historica.
Otra de las posibilidades que presenta el lenguaje sacramental cristiano, nace del caracter
historico en cuanto escenario contextual que posibilita la interpretacion de la revelacion.

Esta afirmacion abre el horizonte a una vinculacion de sentido entre la interpretacion de la

8 Marx en su critica a la religion y en el intento de dar respuesta a ¢por qué el hombre es un ser religioso?
Afirma que: Los hombres enajenan su ser proyectandolo en un Dios imaginario, sélo cuando la existencia real
de la sociedad clasista impide el desarrollo y la realizacion de su humanidad. (...) El mundo fantastico de los
Dioses existe porque hay un mundo irracional e injusto de los hombres (...). La religion, es el suspiro de la
criatura oprimida, (...) la obra de una humanidad sufriente y oprimida. Ella es el opio del pueblo. (Cf.
Giovani Reale, Dario Artiseri. Historia de la filosofia V: Del romanticismo al empirismo. (Bogota: San
Pablo y Universidad Nacional. 2010), p. 280.

™ Al respecto Feuerbach afirma: Tal como el hombre siente y piensa asi es su Dios; lo que vale el hombre, lo
vale su Dios y no més. La conciencia de Dios: es la autoconciencia del hombre; el conocimiento de Dios es el
autoconocimiento del hombre. Conoces al hombre por su Dios, y viceversa, conoces su Dios por el hombre,
es su espiritu, su alma y lo que es el espiritu del hombre, su alma su corazén es su Dios. Dios es el interior
revelado del hombre, el hombre en cuanto expresado. (Giovani Reale, Dario Artiseri. Historia de la filosofia
V: Del romanticismo al empirismo. (Bogota: San Pablo y Universidad Nacional. 2010), p. 265.
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experiencia creyente narrada en la sagrada escritura y la formulacion teoldgica que a la luz
de ella ha hecho la comunidad cristiana a lo largo de la historia, ya que la comprension de
la revelacion como palabra historica, por la cual “Dios habla a todos los hombres como
amigos, movido por su gran amor (...) con palabras y gestos intrinsecamente conexos entre
si”", es una realidad de fe que no habla tan solo de la sagrada escritura, por el contrario, a
partir de lo que ella narra permite entender como la fe de la iglesia, desde su dimensién

humana, comunitaria, histérica y contextual, es también escenario de esta revelacion.

De esta manera, como ya lo hemos enunciado en el primer capitulo, la revelacion narrada
en la sagrada escritura no es estatica, puesto que esta intimamente ligada a una realidad
historica y cultural, a partir de la cual el creyente interpreta y describe su experiencia de
Dios como creador, liberador, misericordioso, salvador, acompariante de las realidades
historicas y cotidianas del ser humano. De cara a la teologia cristiana del pluralismo
religioso, este ejercicio de interpretacion creyente (en el marco del circulo hermenéutico del
texto, contexto y pretexto) se muestra como una posibilidad en cuanto que la historia y el
contexto particular determinan el ejercicio de construccion interpretativa del lenguaje
sacramental. Por tanto, no es posible hablar de un presente creyente, sin evocar el caracter
de sentido que otorga el pasado historico, un pasado que se ha constituido a la luz de una

revelacion histdrica que se ha hecho palabra vivida, proclamada y profesada.

En este orden de ideas podemos afirmar que la teologia cristiana (en coherencia con el
acontecer de la pluralidad y con el caracter hermenéutico que le es inherente), al decir de
Claude Geffré,

se puede definir como el esfuerzo por hacer mas inteligible y mas significativo
para el hoy el lenguaje ya constituido de la revelacién. Este lenguaje es ya
interpretativo. La teologia como, nuevo lenguaje interpretativo, se apoya
también en él para desplegar las significaciones del misterio cristiano en
funcion del presente de la iglesia y de la sociedad (...). La teologia, sin embargo,
arranca de una objetividad histérica: Los acontecimientos fundantes del
cristianismo. Y, por eso, uno de los criterios de verificacion propios del trabajo
teoldgico consistira justamente en confrontar las nuevas experiencias de fe con
el lenguaje inicial de la revelacién que se refiere a estos acontecimientos

"> Dei Verbum En: Concilio Vaticano 11: Documentos Conciliares (Bogota: San Pablo, 2000), p. 81.
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fundantes, asi como con los diversos lenguajes interpretativos que se encuentran
en la tradicion’.

Ahora bien, a partir de la propuesta Claude Geffré, el limite en la interpretacion del
lenguaje sacramental cristiano, lo encontramos cuando el ejercicio hermenéutico se
transforma en un fundamentalismo ocasional que, al querer enfatizar en el pretexto de la
interpretacion, olvida el contexto en el cual nace el texto sagrado. O en un
fundamentalisimo dogmaético en el que prima el texto sagrado, olvidando el pretexto de la
interpretacion y el contexto en el que éste nace. De igual forma, el limite se presenta
cuando, en el afan de privilegiar el contexto, se empieza a avalar un fundamentalismo

historico en el que se pierde el sentido y la pretensidn del texto y el horizonte del pretexto.

Asi pues, la comprensién de la revelacion como palabra histérica y el ejercicio
interpretativo propio del lenguaje sacramental cristiano, no pueden estar al margen de la
interrelacionalidad del texto, contexto y pretexto, puesto que es este ejercicio hermenéutico
el que da la posibilidad de fundamentar la unidad que existe entre el acontecer de la
revelacion escrituristica, la contextualizacion interpretativa de la fe de la iglesia cristiana,
asi como también la correlacionalidad teologica entre las dimensiones propias del lenguaje

sacramental.

3.1.3. El lenguaje sacramental cristiano como fundamento mediador de la teologia

cristiana del pluralismo religioso.

Hasta este punto es claro que el lenguaje sacramental cristiano posee un caracter
interpretativo que es inherente a €l mismo, puesto que es expresion de la experiencia que el
creyente, desde su contexto, vive con el Dios que se le revela como horizonte de sentido, un
horizonte que para los cristianos es sacramental, en cuanto que evoca el pasado teoldgico
de la comunidad cristiana, a la luz de un presente creyente e historico y de cara a un futuro

salvifico.

Por tal motivo, en el ejercicio interpretativo del lenguaje sacramental, no hay que perder de
vista el caracter cristologico que este posee, puesto que es a la luz del Dios anunciado por

Cristo, testimoniado en la sagrada escritura y por la iglesia a lo largo de la historia, que el

"®Claude Geffré, El cristianismo ante el limite de la interpretacion: Ensayos de Hermenéutica
teolégica.(Madrid:  Cristiandad.), p. 89.
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creyente dinamiza su existencia y recrea su experiencia comunitaria como una experiencia
salvifica de amor. Asi como tampoco debe olvidar el caréacter eclesioldgico, puesto que es
en la construccion y celebracion de la vida comunitaria que el creyente relee y resignifica

su encuentro con Dios, a partir de la experiencia de comunion con los hermanos.

Junto al caracter cristolégico y eclesiolégico en la interpretacion del lenguaje sacramental,
también es necesario concebir, las dimensiones soteriolégica y semioldgica, puesto que a
la luz de ellas el creyente configura su proyecto de vida bajo el horizonte de
transformacion, aquel que en palabras de Pablo se comprende como el despojarse del
hombre viejo y revestirse del hombre nuevo en Jesucristo, para vivir una vida que es
comunidn con Dios y con los otros como un ejercicio que no termina, por el contrario, se
dinamiza y plenifica en la vida del creyente, a partir del “sistema de significacion que bajo
la mediacion eclesial le permite identificar y comunicar el amor salvador de Dios a partir de

su historia cotidiana”"".

Teniendo presente estos presupuestos, podemos reafirmar que los limites del lenguaje
sacramental, que podrian coartar la construccion de una teologia cristiana del pluralismo
religioso, emergen cuando en el ejercicio hermenéutico el creyente toma posturas
fundamentalistas y radicales que anulan la correlacion teoldgica existente entre cada una de
las dimensiones propias de la sacramentalidad cristiana, enfatizando ya sea la cristologica,
la soterioldgica, la eclesiologica o la semioldgica. Por el contrario, cuando el ejercicio
hermenéutico se dinamiza a partir de la unidad teologica de las dimensiones del lenguaje
cristiano, junto con las caracteristicas propias de la interpretacion ya descrita, el sentido
propio de la teologia cristiana del pluralismo religioso emerge de forma natural, en cuanto
que dicha teologia no se gestaria en pro de verdades absolutas o definiciones dadas, sino a

la luz de experiencias interpretadas de manera sacramental.

De tal forma, frente a la construccion de una teologia cristiana del pluralismo religioso, el
lenguaje sacramental, en el marco de sus limites y bajo el horizonte de sus posibilidades, se
presenta como la mediaciébn de posibilidad en la construccion de una teologia
contextualizada que, reconociendo la pluralidad religiosa se abre a ella a partir de los

fundamentos cristianos que le son propios, de aquellos que le dan identidad a la experiencia

" 1sabel Corpas, Op cit., p.166.
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de encuentro entre Dios y el creyente, y de aquellos que vinculan al presente historico de la
comunidad de fe su pasado y su futuro teolégico, sin que con ellos se anule el sentido
teoldgico de la experiencia creyente que las otras tradiciones religiosas han formulado, a la
luz de la dimension de profundidad que le es propia y de la cultura que alberga su

experiencia creyente.
3.2. Teocentrismo jesuanico.

Si bien el lenguaje es expresion de la interpretacion de la experiencia creyente, la
objetividad y el caracter de sentido de dicho lenguaje posee, a su vez, un referente teolégico
que le da identidad y particularidad. A continuacién realizaremos una presentacion de la
propuesta que el tedlogo gallego, Andrés Torres Queiruga, ofrece al respecto: el

teocentrismo jesuanico.

Ya hemos enunciado que el ejercicio hermenéutico del lenguaje sacramental no puede estar
al margen de la dimension cristologica de éste, puesto que ha sido en Cristo que la
revelacion de Dios en la historia ha encontrado su plenitud, pero de cara a la elaboracion de
una teologia cristiana del pluralismo religioso ¢quée significado teologico posee esta
afirmacion? La respuesta a esta pregunta nos dara la posibilidad de fundamentar la
revelacion de Dios, trinidad de amor, hecha en Jesucristo, como un acontecimiento
dinamico y progresivo que se abre a la pluralidad, porque su mismo acontecer historico es

plural.

Ahora bien, intentar realizar una teologia cristiana sin la persona de Jesucristo, es
imposible, puesto que es El quien, sin anunciarse a si mismo, revela el sentido profundo de
Dios, Misterio comdn, que se da en y para la historia como comunidad de amor en plenitud.

Dicha plenitud debe ser entendida como una apertura a la historia.

Primero en cuanto Cristo la <<recapitula>>, recogiendo en si y elevando a pleno
cumplimiento todo el proceso revelador anterior, desde el cual él cree, como
hombre, y que él cumple como Hijo. Segundo y sobretodo, en cuanto abre para
todos los demas el acceso a esa plenitud: desde él la humanidad es colocada en
la nueva situacion, teniendo ya para siempre la posibilidad de participar en esa
realizacion definitiva.
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Posibilidad real y actual, es decir vivible y comunicable por cada nueva
generacion’,

En este sentido, acogiendo las palabras de Andrés Torres Queiruga, es imposible plantear la
plenitud de la revelacion dada en Jesucristo, siendo El la plenitud, como sinénimo de un
acontecer acabado, en el que el Misterio ha sido revelado solo y definitivamente en un
momento de la historia, por el contrario, desde esta propuesta la plenitud es siempre actual:

Es apertura, por un lado individual, ya que cada existencia tiene en la entrega

absoluta de Jess un camino nunca perfectamente recorrible, e historica en

cuanto en la presencia del Resucitado la humanidad tiene ante si un futuro

siempre abierto como realidad a construir verdaderamente. De esta forma la

plenitud es a su vez realidad que debe ser posibilidad siempre nueva y
experiencia siempre actual”.

Si bien Cristo es la plenitud, de cara a la elaboracion de la teologia cristiana del pluralismo
religioso, esta plenitud nos abre la posibilidad de fundamentar el quehacer teolégico no en
un cristocentrismo sino en un teocentrismo jesuanico. Esto se debe principalmente a que,
como Yya se afirmo antes, Cristo no se anuncia a si mismo, por el contrario, en su ser de Hijo
anuncia al Padre y al Espiritu Santo, dando cuenta de que el centro de la teologia cristiana

es Dios en su comunién de amor.

Teniendo presente la unidad inherente que existe en Jesus de Nazaret, en cuanto plenitud de
la revelacion y Dios comunidad de amor, Queiruga acude al termino jesuanico, como
adjetivo calificativo del teocentrismo revelador de la identidad cristiana. Con ello pretende
rebatir cualquier intento de cristocentrismo fundamentalista, al hacer de Cristo el centro
absoluto de toda reflexién teologica que, cerrando el camino a la pluralidad, se presente en
términos de eleccion exclusivista, negando la posibilidad de la presencia reveladora de Dios
a todas las religiones, presencia una y comun a todos, aceptada por los cristianos y llevada a

su culminacién de un modo especifico®: Dios trinidad de amor.

Ahora bien, a partir de esta elaboracion teologica es posible afirmar que la experiencia

creyente del cristiano es, ante todo, un encuentro entre “un Dios que en su amor se vuelca a

® Andrés Torres Queiruga. Repensar la revelacion: La realizacion divina en la realizacién humana. (Madrid
, Trotta, 2008), pp. 317-318.

7 Cf. Ibid. p. 318.

8 Cf. Andrés Torres Queiruga, Didlogo de las religiones y autocomprension cristiana. (Santander:  Sal
Terre, 2005), pp.81-86.
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todos y a todas, sin discriminacion de ningun tipo”

, Yy el ser humano, que embargado por
este amor se siente llamado a amar y a suscitar el amor en otros. En este sentido, en la
interpretacion teologica de la experiencia creyente, la plenitud revelada en Cristo da la
pauta para fundamentar un teocentrismo jesuanico. Teocentrismo, en cuanto que es Dios en
su unidad de amor quien se revela, y jesuanico, ya que es por mediacién de Cristo que

acontece tal revelacion.

De esta manera es claro que el teocentrismo jesuanico, en cuanto punto de referencia para
la interpretacion de la experiencia creyente y la formulacion sistematica de la teologia
cristiana del pluralismo religioso, no pretende relativizar a la persona de Cristo, por el
contrario, por mediacion de su encarnacién, anuncio, resurreccion y plenitud reveladora,
intenta fundamentar la particularidad que, desde el lenguaje sacramental cristiano, posee el
Misterio comun, aquel que a partir de la interpretacion de la experiencia creyente ha
adquirido un matiz particular que, desde la fe es asumido como horizonte de sentido, como

origen y fundamento de cualquier formulacion teologica.

Pues bien, al acoger la propuesta teoldgica de Queiruga, como camino cristiano para asumir
la pluralidad, sin que con ello se pierda la identidad, estamos proponiendo un camino de
comunion con los otros que favorezca el reconocimiento del acontecer del Misterio Comun,
de manera particular, y no por ello absoluta, en la tradicion cristiana. Con esta propuesta
buscamos evitar el riesgo que podria correrse cuando se pretende fundamentar el quehacer
teologico sobre las bases de un cristocentrismo o un eclesiocentrismo, puesto que estas, Si
bien son dos caracteristicas propias e inherentes al cristianismo, podrian llegar a convertirse
en herramientas teologicas para fundamentar la identidad de la religion cristiana, sobre la

base de la disolucidn del horizonte de la pluralidad.

Como ya lo hemos desarrollado anteriormente, la particularidad de la tradicion cristiana no
es cristocentrica sino teocéntrica, puesto que Cristo es la revelacion de Dios comunidad de

amor. Asi lo entiende Paul Knitter al afirmar:

La totalidad del Cristo no es Jests ni puede estar contenida y limitada en €L (...)
Incluso el cristocentrismo de Pablo se equilibra con la advertencia «vosotros sois
de Cristo, y Cristo es de Dios» (1 Cor 3, 23). Se nos advierte que en ningln

& Ibid., p. 88.
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pasaje del Nuevo Testamento se identifica simplemente a Jests con Dios. (...)

Pero se trata al mismo tiempo de un absoluto que, si bien exige el compromiso

total, no excluye la posibilidad de admitir otros absolutos; no se siente en la

obligacion de situar a Jesis en una posicion Gnica 0 normativa con respecto a

otras grandes figuras de la historia y a otros caminos de salvacién. La entrega

total al propio Revelador concreto no excluye una apertura total al Dios

universal en otros Reveladores particulares.®
Asi pues, al asumir la propuesta del teocentrismo jesuanico, hecha por Andrés Torres
Queiruga, estamos optando no por Jesus en si mismo, sino por la plenitud de la revelacién
hecha en Cristo, por su encarnacién en cuanto Hijo, revelador del Padre y del Espiritu
Santo, del Dios comunidad de amor que se abre a la pluralidad aun desde la ontologia de su

Ser.

A partir de esta misma Optica, cuando se formula una teologia cristiana del pluralismo
religioso, bajo el fundamento y horizonte de un eclesiocentrismo, entendiendo este como el
ejercicio teologico que propende identificar lo divino con lo humano, con afirmaciones
radicales que afirman que “la iglesia es universalmente necesaria para la salvacion e

»83 se cierra automaticamente las

identificandola, a su vez, con el reino de Dios o con Cristo
puertas a la pluralidad, puesto que el ejercicio teoldgico tendra como objeto la conversién
incluyente, que desarrollada a profundidad seria excluyente en cuanto que, no existiria la
posibilidad de plantear el acontecer del Misterio Comun en los otros, sino que se hablaria

de un Dios ya revelado absoluta y radicalmente en la comunidad cristiana que lo encarna.

Al confrontar el eclesiocentrismo con el teocentrismo jesuanico, el caracter comunitario de
la tradicion cristiana tendria como referente a Dios comunidad de amor revelada en Cristo,
que otorga su accion salvadora a toda la humanidad, y no a la Iglesia como portadora
exclusiva de la misma. En este orden de ideas, desde la teologia cristiana del pluralismo
religioso, el eclesiocentrismo como punto de partida no tendria cabida alguna, puesto que
frente a la revelacion del Misterio Comun la iglesia cristiana, en cuanto comunidad de fe, es
aquella que promueve el Reino de Dios estando al servicio del mismo, por lo cual el

ejercicio teoldgico de la pluralidad, si bien es dinamizado por la comunidad de fe, la

8 paul F. Knitter. El Cristianismo como religién absoluta, en: Concilium 156 (junio 1980), p.332.
% Cf. Ibid. 347.
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génesis y el horizonte del mismo esté en el Misterio Comun y no en las mediaciones que lo

develan.

Ahora bien, la confrontacion del teocentrismo jesudnico con el cristocentrismo y el
eclesiocentrismo, nos permite comprender que el camino de reflexion teoldgica de la
pluralidad es posible, si solo si, partiendo de la experiencia de fe del creyente cristiano, se
acoge como horizonte interpretativo de la misma al Dios, comunidad de amor, revelado por

Jesucristo y anunciado por la comunidad de fe cristiana a lo largo de su historia.

3.3. Inrreligionacién: camino cristiano de encuentro y hospitalidad con la pluralidad
religiosa.

Si bien el lenguaje sacramental cristiano elaborado sobre la base del teocentrismo
jesuénico, resulta ser el camino y fundamento para la sistematizacion de la teologia
cristiana del pluralismo religioso, el paso a seguir seria preguntarnos el para qué, es decir,
¢cudl es el objeto de este tipo de teologia cristiana? La respuesta inmediata la encontramos
en el reconocimiento de las otras religiones, en cuanto escenario real de la revelacion del

Misterio Comun, pero... /cual es el objetivo de dicho reconocimiento?

Este interrogante nos abre el horizonte de la pluralidad, en cuanto que, nos permite
identificar dos posibles formas de repuesta: la primera puede ser dada a partir de
presupuestos individualistas, en donde el argumento parte de la base del conocimiento de
los otros, un conocimiento cuyo fundamento es el respeto por la diferencia sin ningin otro
tipo de implicacion o relacion mas alla del dialogo diplomatico. Para este tipo de postura no
hay necesidad de abrir un camino de comunidn, puesto que la reflexion ad-intra frente a la

existencia de los otros, no supera el limite de la sana convivencia.

Sin embargo, cuando el ejercicio de reflexidn teoldgica ad-intra de la comunidad de fe, nos
lleva no sélo a conocer a los otros, sino a reconocerlos como parte del contexto y como
forma de una cultura particular, emerge la segunda posibilidad de respuesta, el encuentro,
cuyo fundamento esta en la mirada dialéctica y reflexiva de afuera hacia dentro y de
adentro hacia afuera, es decir, no basta con conocer a los otros sin que ello, sobre la base
del Misterio Comun revelado, nos lleve a reconocernos; de igual forma no basta un

reconocimiento ad-intra sin un reconocimiento del Misterio comun ad-extra, en los otros.
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De esta forma, frente al <<para qué>> de la teologia cristiana del pluralismo religioso, a
continuacion desarrollaremos lo que hemos llamado segunda posibilidad; para ello
tomaremos como fundamento la propuesta teoldgica de Andrés Torres Queiruga, llamada
Inreligionacion, abordandola a partir del sentido de encuentro y hospitalidad entre las

religiones.
3.3.1 Encuentro y hospitalidad, presupuestos para el dialogo

Una vez se ha tomado conciencia de la existencia de los otros, el eje fundamental de
cualquier teologia del pluralismo religioso es el que todas las religiones son reveladas. Con

ello se quiere asegurar que:

a) Todas las religiones traducen de manera concreta la presencia real, salvifica y
reveladora de Dios en el corazon de toda la historia de la humanidad.

b) En todas las religiones existe una particularidad como necesidad historica, que
conduce a cultivar todas las posibilidades de cada religion, para que lo que ha
sido adquirido por ellas pueda llegar a todos, a la par que se deje enriquecer por
lo adquirido en las otras.®*

Sobre la base de estos presupuestos emerge el reconocimiento de los limites y las
posibilidades del propio lenguaje teoldgico, puesto que cada religion posee un “modo no
acabado” de captar y expresar con palabras, conductas e instituciones la irradiacion

8% "aste modo habla, como lo hemos anunciado anteriormente, de una

amorosa del Misterio
experiencia de sentido que ha sido interpretada a la luz de un contexto y una cultura

particular.

Ahora bien, la comunicacion de este “modo no acabado” habla, a su vez, de una identidad
que, en el marco del encuentro con los otros, se reafirma a partir de la mirada dindmica y
reflexiva, dialogal y hospitalaria. Cuando hablamos de dindmica y reflexiva, nos referimos
al ejercicio constante de mirarse ad-intra de ella misma a partir de una contemplacion
abierta y critica, con el objeto de profundizar en lo que es propio repensando y reafirmando
la identidad de cara a la pluralidad. De igual forma, cuando hablamos de dialogal y

hospitalaria nos referimos al ejercicio de abrirse al otro a partir de un sentido de encuentro,

8 Andrés Torres Queiruga. Dialogo de las religiones: Y autocomprension cristiana. p.100.
8 Cf. Ibidem.
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de acogida, de comunidn; no en busca de verdades, doctrinas o certezas absolutas, sino de
conocimiento mutuo, de apertura, de busqueda del Misterio del cual no somos propietarios

exclusivos.

En este orden de ideas, de la mano de Queiruga, al abrirse a la pluralidad a partir del
reconocimiento y del encuentro hospitalario con los otros, la comunidad cristiana no esta
obligada a renunciar a lo verdaderamente experimentado en la revelacion de Cristo, por el
contrario, se trata simplemente de no <<apoderarse>> de dicha experiencia, de ese don del
Dios comun que ha ido emergiendo y configurandose en un punto de la comunidad
religiosa humana, sino de dejarla expandir conforme a las leyes de su propio dinamismo.
De tal manera que:

Un encuentro con la manifestacion de Dios en las otras religiones constituye una

llamada a corregir defectos propios y a descubrir las nuevas riquezas que,

presentes en las demas, la inevitable estrechez de la propia religion no permite
87
ver®,

De esta manera, antes de hablar de didlogo entre las religiones, es necesario partir del
sentido del encuentro con los otros, con aquellos que a partir de sus caracteristicas
historicas y culturales han tenido una experiencia con el Misterio Comdn, que a su vez ha
sido interpretado y sistematizado. Un encuentro que esté permeado por la hospitalidad de
compartir la vida, con el propdsito de experimentar la profundidad de lo propio en la

comunion con los otros.

3.3.2. Inreligionacion

A partir de la categoria “encuentro” hemos esbozado la necesidad del “reconocimiento”, sin
embargo, dicho reconocimiento no consiste simplemente en afirmar que las otras
tradiciones existen a partir de un ejercicio meramente académico y/o teorico, junto a ello es
necesario un acercamiento reflexivo de caracter espiritual y cultural, el cual tiene como
objeto aprender de los otros y que los otros aprendan de lo nuestro, no con miras a un
sincretismo, sino a favor de una comunién trascendente, cuyo punto de partida es la

identidad y particularidad de cada tradicion religiosa que posibilite el encuentro. Para

8 Cf. Ibid., p.109.
& Ibid., p.110.
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Andrés Torres Queiruga, el modo explicito de realizar este encuentro se puede dar a través

de lo que él llama Inrreligionacion.

Como bien lo expresa el tedlogo espafiol, la Inreligionacion busca dar un paso adelante en
lo que dentro de la teologia cristiana se ha planteado como la inculturacion, puesto que
frente a la construccion de una teologia cristiana, que asuma el pluralismo religioso como
una realidad de la cual hace parte, no se pretende introducir el mensaje evangélico en las
otras culturas buscando que ellas se conviertan, por el contrario, a través del ejercicio
teoldgico de Inreligionacion se busca profundizar en lo propio a través del aprendizaje de
las otras tradiciones religiosas, asi como también sensibilizarse frente al ser y hacer de
estas, descubriendo en ellas el acontecer propio y particular del Trascendente.

De esta forma el verdadero significado de la Inreligionacion emerge cuando:

En el contacto entre las religiones, el movimiento espontaneo respecto de los
elementos que a una le llegan desde otra ha de ser el de incorporarlos al propio
organismo, que de ese modo no desaparece, sino todo lo contrario: lejos de
suprimirse, lo que hace es afirmarse mediante una transformacién que puede
hacerla més critica, mas rica y més universal.®

Porque a favor del encuentro entre las religiones, como bien lo afirma Paul Knitter:

La doctrina cristiana de la Trinidad necesita de la insistencia islamica en la
unicidad; el vacio impersonal del budismo necesita de la experiencia cristiana
del tu divino; la doctrina cristiana de la distincion entre lo dltimo y lo finito
necesita de la visién hinduista de la no dualidad entre Brahman y Atman; el
contenido profético y la orientacion practica del judeo cristianismo necesitan de
la insistencia oriental en la contemplacion personal y en la accién sin buscar los
frutos de la accion.®

Cabe reiterar que el objeto de la Inreligionacion no posee un caracter sincretista, por el
contrario, en el contacto intercultural de las religiones, lo que se pretende es aprender lo
que de ellas puede llegar a enriquecer el ser y quehacer de la interpretacion del trascendente
en la comunidad de fe propia. De esta forma, es claro plantear que tanto para Paul Knitter
como para Andrés Torres Queiruga, “una religion que consiste en saberse y experimentarse

como relacion viva con Dios o lo Divino, al percibir algo que puede completar o purificar

88 H
Ibid. p.131
8paul f. Knitter. El cristianismo como religion absoluta. En: Concilium 156 (junio 1980) p. 346.
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esa relacion, es normal que trate de incorporarlo™®

, porque asi como por medio de la
inculturacion, una cultura asume la riqueza particular de otras sin renunciar a ser ella
misma y sin negar la autenticidad de las otras, la religion al reconocer a las demas
religiones como verdaderas, de cara al crecimiento hacia el Misterio Comun, esta llamada a
incorporar en el propio organismo aquellos elementos que, en el marco del lenguaje
interpretativo del acontecer del Misterio en dichas comunidades, la remiten a la Realidad

Divina comin®.

De la mano con esta propuesta, es claro que el reconocimiento entre las religiones tiene
como referencia inmediata el acontecer salvifico de Dios y la acogida dinamica y particular
de cada comunidad. Si bien, cada comunidad creyente es capaz de reconocer que Su
experiencia posee un caracter salvifico que le otorga sentido en su devenir historico, a la luz
de la realidad de sentido que lo funda todo y que busca incansablemente darse a conocer y
entregarse a todos, dicha experiencia trae implicita un anuncio, una comunicacioén que no
busca proclamar una posesion, sino por el contrario anunciar una experiencia que,
perteneciendo idénticamente a todos, ha sido interpretada y asumida como caracter de
sentido de una manera particular. Es asi como la propuesta de Inreligionacion se presenta
como una llamada fraterna al “continuo intercambio de descubrimientos y experiencias, de
critica y enriquecimiento mutuo que permitan construir en la historia la respuesta humana a

992

la revelacion salvadora™”, al caracter de sentido del ser del hombre en el mundo.

3.4. Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso.

Como bien se ha querido expresar en este capitulo, el camino de formulacion y
sistematizacion de una teologia cristiana del pluralismo religioso, se gesta en la
confrontacion dialéctica entre la experiencia creyente, que a partir de un lenguaje simbdlico
es comunicada y celebra y, la riqueza cultural de la cual emerge la pluralidad de

comunidades religiosas.

% Andrés Torres Queiruga., Cristianismo y religiones: «inreligionacién» y cristianismo asimétrico. Servicios
Koinonia http://www.servicioskoinonia.org/relat/241.htm

%1 Cf. Ibidem

% Ibidem.
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Ahora bien, el lenguaje sacramental cristiano, por medio del cual se interpreta y expresa la
experiencia de fe, debe sobrepasar los limites de los fundamentalismos y radicalismos
doctrinales. Para ello es importante tener como horizonte y mediacion de la interpretacion
el contexto y el sentido teolégico de la experiencia, reconociendo a su vez que, en cuanto

lenguaje humano, en él no se agota la ontologia del Misterio.

De igual forma, el camino hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso debe ser
formulado a partir del acontecer de Dios, en cuanto Misterio Comun, que si bien se ha
revelado en plenitud a través de su Hijo, dicha plenitud debe ser el referente de
interpretacion e identidad que da sentido al ser y quehacer del cristiano, mas no un pretexto
para la exclusividad.

A partir de estos presupuestos es claro identificar que el objeto de la Inreligionacion, como
propuesta de encuentro entre las distintas religiones, tal como se propuso anteriormente,
parte del reconocimiento de los otros como elemento esencial de la identidad propia, no
para caer en una fusion sin sentido de identidades, sino para fortalecer dindmicas de
encuentro y hospitalidad fraterna que nos abran el camino de comunidn hacia el Misterio

Comun.

De esta forma, al asumir el lenguaje sacramental como una herramienta de interpretacion de
sentido y apertura a la pluralidad, a partir del acontecer de Dios comunidad de amor
revelado en Cristo, y la Inreligionacion como camino de encuentro y acogida dialogal entre
las diversidad de religiones, el ejercicio teoldgico nos da la posibilidad de plantear la
pluralidad como un escenario real de la revelacion del Misterio Comdn, que da sentido a la

humanidad.
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CONCLUSIONES
e Teologia cristiana del pluralismo religioso, en cuanto teologia fundamental

Retomando el objetivo de este trabajo monogréfico, el camino de sistematizacion y
consolidacion de una teologia cristiana del pluralismo religioso, debe tener como
presupuesto fundamental el que esta teologia es una teologia fundamental, cuyo punto de
partida emerge de la identidad propia e inherente de la teologia cristiana, acompafiada a su
vez por el reconocimiento de las otras religiones como escenarios reales mas no agotados
de la revelacion de Dios. El fundamento de dicha afirmacion se articula a partir del
ejercicio teoldgico, hermenéutico, espiritual y praxico en el que la revelacion de Dios,
hecha en Cristo, en si misma da la pauta para el didlogo corelacional con la realidad
contextual de las demas tradiciones religiosas, puesto que:

La apertura al pluralismo religioso y el valor de la diversidad son componentes

que acompafian la dindmica cristiana en su esencia, y la razén para esto se

encuentra en la propia practica de Jesus: su apertura a los otros y su comprension

del reino de Dios. Asi también en su relacion de proximidad y amor al Dios del

reino, para el que él apunta sin cesar. EI Dios revelado por Jesus es un Dios que

suscita y abraza las diferencias, y esto estd implicito en la propia “simbdlica

trinitaria”, que excluye cualquier ideologia unitaria. En esta simbolica, que se

desdobla a partir de la propia préactica de Jesus, el Dios que se revela es un Dios

“que integra las diferencias; su unidad no se traduce por la superacion o

abolicion de estas diferencias: pues ellas constituyen, en primer lugar, su propia

condicién®
De esta forma, la diferencia que abre el camino a la diversidad de experiencias religiosas, a
partir inclusive del mismo Jesucristo, es para el cristiano la oportunidad sacramental para
reafirmar en el encuentro con el otro su propia identidad, asi como también para descubrir y
aprender que la riqueza de la tradicion cristiana no radica en su caracter unico y pleno, sino
en la particularidad cultural y contextual de su experiencia con el Misterio Comun. A partir
de ello, la pluralidad serd asumida por el creyente cristiano como una gracia espiritual y
teol6gica, no como una amenaza, una gracia que implicard como ejercicio inherente el

encuentro dialogal y hospitalario con el otro.

% Faustino Teixeira, “El irrevocable desafio del pluralismo religioso” Ciberteologia - Revista de Teologia y
Cultura - Ano VI, n. 28, p. 24. http://ciberteologia.paulinas.org.br
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Por tal motivo, el camino de construccion de una teologia cristiana del pluralismo religioso,
en clave de identidad, es a su vez un camino de fundamentacion practica y experiencial en
el que la coexistencia y relacionalidad con las otras religiones sea el punto de partida y no
el punto de llegada, en cuanto que supondria una renovacion de paradigmas a favor del
sentido, que para la humanidad otorga el acontecer del Misterio Comin y no la
fundamentacion de verdades plenas y acabadas que buscan absolutizar la revelacion de
Dios en comunidades particulares, que de una u otra manera buscan justificar su soberania

salvifica.

e La revelacién del Misterio Comun y su plenitud en Cristo.

La experiencia creyente del cristiano leida, interpretada y sistematizada por la tradicion, a
la luz de la Sagrada Escritura, nos abre la posibilidad de percibir en la pluralidad de
teologias inherentes al texto biblico y propias de esta tradicion, el acontecer del Misterio
Comun, de aquella realidad trascendente que en la diversidad de sus automanisteaciones ha
sido experimentada e interpretada de manera particular a luz de su Hijo Jesucristo. A partir
de esta premisa es posible concluir que, a favor de una teologia cristiana del pluralismo
religioso, aquello que le da identidad al cristianismo se presenta como la maxima
posibilidad de encuentro interreligioso, puesto que este Dios experimentado por los
creyentes cristianos como Trinidad, en la unidad y diversidad de su ser amor, es a su vez el
Misterio que en la dinamicidad y progresividad de su acontecer en la historia se dona de

manera gratuita, libre y, por tanto, no excluyente a toda la humanidad.

De este modo, la particularidad e identidad de la revelacion de Dios en Jesucristo, se
reconoce como plena no a partir de caracteristicas excluyentes, que justifique en la
encarnacion lo acabado, definitivo y/o absoluto de la revelacion divina, por el contrario, la
afirmacion teoldgica de “plenitud” dada y anunciada en Cristo, es revelacion en si misma
del acontecer del Misterio Comun, de aquel cuya opcion fundamental radica en el ser
humano. En este orden de ideas, lo fundamental en el acontecer de Dios no radica en las
pretensiones de verdad que propenden justificar definiciones dadas y acabadas, por el
contrario, a partir de la interpretacion que el cristianismo ha hecho del acontecer libre,

dinamico y progresivo de Dios, a partir de la encarnacién y anuncio de Cristo, la opcién
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fundamental, de cara al pluralismo religioso, parte de la propia identidad, de aquello que en
la investigacion se ha llamado Teocentrismo Jesuénico, el Dios, uno y trino, anunciado por

Cristo.

Sobre la base de este Misterio Comun, que de manera particular se ha revelado para los
cristianos en Jesucristo, la mirada que desde la comunidad cristiana se gesta hacia las otras
religiones implica un radical cambio de paradigma, en donde el ahinco de la reflexion
teoldgica no sea puesto en la iglesia o en Cristo mismo, sino en Dios Trinidad de amor. A
partir de esta premisa es posible experimentar que si bien, ad-intra de esta comunidad de
fe, Cristo es la mediacion de sentido en la revelacion de Dios, ad-extra de la misma existen
otras mediaciones que, a su vez, hacen parte de la diversidad de automanifestaciones de

este Misterio que se revela a la humanidad en todo tiempo.
e Experiencia creyente

De la mano del Dios o Misterio Comun que se revela, en la elaboracion de una teologia
cristiana del pluralismo religioso, otro de los matices a tener en cuenta esta en el ser
humano que acoge e interpreta tal revelacion como horizonte de sentido de su existencia,
puesto que es él quien de manera concreta exterioriza en lenguaje humano, la correlacion

que existe entre Dios y la humanidad.

Lo que en la investigacion hemos llamado antropologia de la experiencia creyente, nos ha
llevado a fundamentar las implicaciones hermenéuticas que permean el encuentro
experiencial entre Dios y el ser humano, puesto que la dialéctica de dicho encuentro tiene
por objeto dar sentido a la existencia del creyente, es decir, demarcar un proyecto de vida.
Por tal motivo, al intentar plantear una teologia cristiana del pluralismo religioso, en cuanto
teologia fundamental, es pertinente partir del reconocimiento contextual en el cual emerge
la experiencia, teniendo en cuenta, de manera especifica, la dimension cultura y el lenguaje

simbdlico sacramental a partir del cual se comunica y vive tal encuentro.

De esta manera nos encontramos ante la ruptura de un segundo paradigma, que va de la
mano con el ya antes enunciado, puesto que, si bien la teologia cristiana que asume la
pluralidad debe orientar su reflexion a partir de la revelacién del Misterio Comuan, debe

también gestionar un lenguaje teolégico que, reconociendo los limites de la interpretacion,
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parta del contexto cultural y simbdlico. De esta forma, el reconocimiento de las otras
tradiciones religiosas como escenarios de revelacion que han interpretado y sistematizado
su experiencia a partir de su contexto cultural y simbolico, superaria las pretensiones
inclusivistas de caracter excluyente que buscan subordinar las demas tradiciones religiosas,

a la revelacion plena en Jesucristo.

Es asi como el acercamiento de la teologia cristiana con las otras religiones, a partir del
fundamento de la revelacion del Misterio Coman vy la claridad hermenéutica, simbélica y
cultural que ha acompafiado la sistematizacion de la experiencia creyente, tendria como
horizonte, en primera instancia, la riqueza profunda del misterio infinito y multiforme de
Dios, asi como también el encuentro correlacional y fraterno entre las religiones. A partir
de esta premisa es posible plantear que el ejercicio teoldgico de la pluralidad implicaria, ad-
intra de la teologia cristiana, incluir a la teologia pluralista, como una teologia fundamental
que a partir de la autocomprension teologica y la profundizacion en la propia identidad
conduzca, a su vez, al reconocimiento y apertura a los otros, a aquellos que también han

sido, son y seran la casa del Misterio Comun.
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