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Pocos tedlogos han pensado con lanta consecuencia y radicalidad como
Pannenberg' el significado de la historia para la autocomprensidn misma del
cristianismo. Segin Pannenberg, “la historia es ¢l horizonte abarcador de 1a
leologfa cristiana. Todas las preguntas y respuesias teoldgicas tienen sentido
solamente dentro del marco de la historia” (HG 218).

Este trabajo tiene por objetivo mostrar en qué sentido concretwo la historia es
¢l horizonte abarcador o, por asi decirlo, el punio de parlida de la teologia
fundamental de Pannenberg, para en un segundo momenlo pasar a hacer algunas
consideraciones crilicas sobre este punto de partida.

1. El concepto de teologia

Para abordar la pregunta que aqui nos hemos planteado es menester comen-
Zar por preguntarse por el concepto y la funcién que este tedlogo le adscribe a la
reflexioén teolégica.

Para Pannenberg, el tema de la teologia no es otro que la verdad de la religién
cristiana (cfr. ST 11ss, 58ss), hoy especialmentz puesta en tela de jucio por et
atefsmo. Esto significa por de pronto la afirmacién del caricter fundamental-
mente tedrico de la teologia frente a quienes piensan que ésta es una disciplina
prictica por tener por objeto la salvacién de los hombres. Pensar asi, dice
Pannenberg, llevaria a excluir de la teologia el problema de la verdadera reali-
dad de lo divino y a tomar prestada la idea de Dios de otras religiones o filoso-
fias (cfr. ST 13-14)*. Solamente si la doctrina cristiana es la verdadera, es posi-
ble que ésta wenga algo que decir sobre la salvacién de los hombres, pues en
definitiva es la conviccién de la verdad de la religién cnistiana lo que (unda la
pervivencia de ias iglesias y lo que puede scrvir para justificar y fundamentar
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una determinada praxis de los cristianos (¢fr. ST 17).

Pero, (qué se entiende concretamente por verdad? Para Pannenberg, la pri-
mera caracteristica de la verdad es su falla de contradicciones consigo misma y
con todo lo que se considera como verdadero (cfr. ST 29). Esta concepcion de la
verdad tiene en principio dos consecuencias que serdn, como veremos, de enor-
me wrascendencia para la teologia de Pannenberg. En primer lugar, verdad signi-
fica ante Lodo coherencia, de modo al que la consistencia eérica del cristianis-
mo signfica, ya antes de su necesaria confirmacién prictica, una primera verifi-
cacién tedrica (¢fr. ST 33). Tanto es asi, que la correspondencia de un determi-
nado juicio con la realidad juzgada no es para Pannenberg mas que una forma
especial de la coherencia intema de la verdad, la cual a su vez naturalmente “‘se
vuelve” coherencia de las cosas reales mismas (cfr. ST 63).

Por otra parte, la coherencia de la verdad implica su necesaria consistencia
con todo lo que es tenido por verdadero, es decir, la verdad es en el fondo una y
universal. Ahora bicn, si la verdad como coherencia conduce a la coherencia
misma de la realidad, la universalidad de lo verdadero tiene lambién unas conse-
cuencias onlolégicas (¢fr. ST 63). La unidad-de la verdad es inseparable de la
coherencia y unidad de todo lo real, a pesar de su aparente multiplicidad. Si la
teologia ha de demostrar la verdad de la 'doctrina cristiana, esto consiste anic
todo en mostrar su potenciatidad para explicar satisfactoriamente ¢l mundo y la
historia universal en su tolalidad (cfr. ibid.).

Esto nos conduce a un tercer aspecto de la verdad: la verdad en cuanio
universal tiene, segin Pannenberg, un caracter fundamentalmente histdrico. Una
verdad universal liene que dar cuenta no solamente del mundo natural, sino
también de la historia. Pero al mismo tiempo, toda pregunta y toda respuesta
humana por la verdad es algo que acontece en la historia y no fuera de ella.
Frente a la concepcidn helénica de la verdad como identidad intemporal de la
cosa consigo misma, Israel ha entendido la verdad como constitutivamente his-
térica (WW 203ss). Esta concepcidn judia de la verdad ha ganado actualidad en
la modemidad, pues tras el descubrimiento de la relatividad de las culturas no ha
quedado otra altemativa que admitir el cardcter histérico de la verdad y de su
unidad (WW 60-73). Por eso, la pregunta teoldgica por la verdad de la religién
cristiana ha de plantearse justamente en el horizonte de la historia (¢fr. ST 69).

El problema enlonces es aclarar cémo la verdad puede ser al mismo liempo
histérica y universal. Para hacer esto hemos de preguntarnos primero qué entien-
de Pannenberg por historia.

2, El concepto de historia

a; Historia sagrada e historia profana. A la hora de abordar el tema de la
historia, Pannenberg se halla situado, como la teologia europea en general, ante
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el problema de su secularizacién por la filosofia ilustrada de la hisworia (KG
79ss; TR 658ss)°. Por una parte, la historia humana se entiende como una reali-
dad propia, independiente de la historia sacra de los relatos biblicos. Por otra
parte, los mismos lexios biblicos son sometidos a los modemos métodos histon-
co-crilicos y hermenéuticos que, aungque de suyo nacidos a partir de la rengva-
¢ién protesianie de la comprension de la Escritura (¢fr. HTH 127s), terminan
por reducir 1a historia de la revelacién cristiana a un capitulo més de 1a historia
profana, sometida a sus reglas y carenle por lanio de toda pretendida wranscen-
dencia.

Ante este hecho, la eologia puede tratar de diversos modos de maniencr la
posibilidad y el sentido de la revelacién. Una posibilidad es Ja subjetivizacion de
la historia de la revelacién mediante la distincidn entre suceso e interpretacion.
Este seria el intento de Cullmann: micentras que a los aconiccimientos histdricos
1enemos un acceso positivo por medio de la historiogralia, las interpretaciones
pertenecen al 4mbito de la subjctividad y, en el caso del cristianismo, al 4mbilo
de la fe. La fe selecciona determinados sucesos y les da una determinada inter-
pretacién obteniendo asi, en un nivel distinio e independiente de la historia
profana, una verdadera historia sagrada. La consecuencia incvitable es la necesi-
dad de admitir fuentes para la fe fuera de la historia profana y el consiguiente
dualismo de dos historias*.

Oura posibilidad es la negacién misma de la relevancia de la historia para el
mensaje cristiano. Esto es, a los ojos de Pannenberg, lo que sucede con las
teologfas dialécticas o existenciales. La revelacion aparece en ellas como una
superacién (Aufhebung) de la historia y del tiempo cn nombre de la eternidad
(Barth) y solamente la historicidad como existencial del hombre individual co-
bra un significado como escatologia actuatizada (Bultmann). En cualquier caso,
el desalio de la moderna conciencia histdrica no es consccuentemente enfrenta-
do ni integrado en la teologia, sino mds bien rechazado, con lo que la dualidad
entre historia profana y revelacion permanece intacta®.

Una tercera posibilidad, que Pannenberg denomina “perspectiva histdrico-
salvifica”™, entiende la historia entera de la humanidad como un desarrollo de la
revelacién de Dios a ravés del progreso religioso de las distintas culturas, evi-
tando de este modo la dualidad entre dos historias. Hisloria profana e hisloria de
la revelacién serian, por lanto, ceextensivas, como Rahner ha propuestc®. El pro-
blema de esta perspecliva es c6mo explicar el caricler especial y definiivo d¢ la
revelacién judeo-cristiana evitando su equiparacién con las demids religiones.
Semin Pannenberg, no basta con proclamar una parte de la historia universal (la
historia de Israel y del cristianismo) como “revelacién oficial”, desde la cual se
puede enjuiciar el valor de las demas cosmovisiones, pues esta proclamacidn es
inevitablemente parcial y dogmitica’.

Esta iltima posibilidad es, sin embargo, la mds cercana al planicamienio de
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Pannenberg: para éste sc tralard de mantener la perspectiva histérico-salvifica,
pero sin caer en la afirmacién dogmdtica de una parte determinada de la historia
como revelacién oficial: la revelacién no es para Pannenberg un hecho sobrena-
tural, solamente accesible mediante el don de la fe otorgade a unos individuos
determinados. Si la teologia ha de mantener la verdad del mensaje cristiano, la
revelacidn ha de ser un hecho universal y accesible a todos {(¢fr. OG 98ss). Esto
no quiere decir en absoluto que la revelacidn sea un producto de la razén huma-
na (cfr. OG 100), pero si es la revelacién histérica de Dios la que funda la fe —
no al revés—, la verdad revelada del cristianismo ha de poder mantenerse como
1al en una discusién racional con otras posibles cosmovisiones para asi poder
presentarse como digna de [e.

Ahora bien, para entender qué significa esto mis concretamente hay que
preguntarse cémo entiende Pannenberg la eswrucwra y el dinamismo de la asi
llamada histona profana, para ver en qué modo esa historia puede ser 4mbito de
la revelaci6n de Dios.

b) La historia como tradicién. La tesis de la unidad de la verdad y de su
historicidad ha de conducir en principio a la alirmacién de l1a unidad rea! de la
histonia. Ahora bien, esta unidad no es, segiin Pannenberg, la unidad de un sujeto
realizador de la historia, Lal como ha sido el planteamiento tipico de la Ilustra-
cién (¢fr. MG 488s, TR 667, EGS 479-481). A la larga, esia idea se acaba di-
solviendo en la pluralidad de los pueblos y de los individuos, como bien muestra
el nistoricismo {cfr. HG 37), pues de hecho, para Pannenberg, solamente los
individuos pueden ser considerados como sujetos (¢fr. ST 117; WH 352: HG
73). El concepto ilustrado de “género humano” no es en realidad un conceplo
histdrico, sino bioldgico {¢fr. EGS 489; WH 352), que no dispone de las propie-
dades que permiten hablar de un “sujelo” en sentido estricto (¢fr. WH 353).

Y es que, més radicalmente, antes de la historia (¢fr. MG 474s) no hay ni
siquiera sujetos individuales, sino que el hombre mismo se constituye como tal
justamente a lo largo de la historia (¢fr. MG 488). La “historicidad” misma de
1a que nos hablan Heidegger o Bultmman no es un existencial insiwo al hombre
desde el principio de los ttempos, sino una dimensién del mismo aparecida en su
historia (¢fr. MG 478-481). Por wodo ello, los sucesos hisiéricos no son simple-
mente productos de un hacer humano consciente y subjetivo, sino que consisten
méis bien en “acontecimientos™ (Widerfahrnisse) que al hombre le sobrevienen
sin que pueda disponer sobre ellos (¢fr. MG 490, TR 667s). En consecuencia,
todo intento de planificar la hisioria, como por ejemplo en el socialismo, esud
condenado al fracaso (¢fr. MG 491).

Pero, si no es recurriendo a un sujeto, jcémo se puede mantener la unidad de
la historia? La respuesta de Pannenberg es que la unidad de una determinada
situacidn histdrica viene dada, no por la unidad de quien ha realizado las accio-
nes en cuestidn, sino por la unidad coherencial del recuerdo {(cfr. MG 490,
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492s). Solamente cuando los acontecimientos historicos son reasumidos en una
narracidn cobran éstos su verdadera unidad. Asi por ejemplo, Ia unidad de la
historia de Isracl no se explica mediante la continuidad material de un determi-
nado sujeto humano a través de todos los vaivenes histdricos (exilio, etc.), sino
mds bien por la recuperacion reflexiva de esa historia de las diversas historias
biblicas. El hombre no es el sujeto de la historia, sino aguél sobre quien ésta s¢
narra {(¢fr. MG 493ss).

La historia no es, por tanio, el conjunlo de actividades o acciones del género
humano, sino m4s bien un proceso de formacién de identidad: 1as narraciones
cucnian justamenle la configuracién de la identidad de personas y pueblos, quie-
nes a su vez reciben y renuevan su identidad a ravés de estas namraciones (cfr.
MG 494-501; TR 668), tal como Liibbe y Habermas han puesto de relieve®. Por
esto dird Pannenberg que ¢l hombre no es ¢l sujeto, 5ino ¢l tema de la historia
(cfr. EGS 481s; WH353s, MG 497). En esta perspecliva no cabe duda de que la
historia, en cuanto proveedora de identidad y de 1otalidad para los hombres,
afecta a su felicidad y salvacién (Heil) en el sentido mas amplio del término.

En el fondo de estas consideraciones de Pannenberg esu la idea de que las
vivencias de sentido lienen prioridad sobre las acciones (¢fr. MG 499): los suce-
sos histdricos por si mismos son “hechos brutos™ aislados y sin continuidad. La
conexién y el sentido de los mismos solamente aparece cuando a estos hechos
s¢ les afiaden sus respectivas interpretaciones (¢fr. HG 67, 63; KG 82s; HTH
134-36). Ahora bien, [rente a K4hler que puso de relieve la unidad indisoluble
entre hecho e interprelacién, Pannenberg rechaza la posiblidad de fijar una de-
terminada interpretacién, declardndola insuperable (cfr. TR 663; HG 61s; KG
79}. Las interpretaciones se suceden unas a otras en el flujo de la tradicién, pero
[rente a los hechos histdricos positivos (por otra parte nunca alcanzables, pues
toda investigacion histdrica estd inevitablemente ligada a determinadas interpre-
taciones), éstas tienen la ventaja de su continuidad.

Por todo ello dird Pannenberg que el proceso hisldrico es esencialmente un
proceso de tradicién (Uberlieferung ). Todos los sucesos politicos e incluso los
mismos hechos naturales que conciemen a la historia alcanzan solamente senti-
do y significado por referencias a las tradiciones en las que vive la sociedad por
ellos afectada, y esto con frecuencia en cuanto que las formas de tradicién con
las que se encuentran son puestas en tela de juicio, dando lugar a su cambio y
reconstruccion” (KG 86; ¢fr. KG 88; ST 254 nota).

¢) Hermenéutica de la historia y teologia. Esta visidn de la historia nos sirve
para comprender mas concretamenie ¢l papel de la teologia. Si la verdad que
esla disciplina busca tiene un caracter histérico, vemos ahora que esta verdad no
puede hallarse en otro lugar que no sea el mismo proceso de ransmisién y
tradicién de distintas interpretaciones del mundo. La verdadera interpretacién de
1a historia solamente se puede encontrar en la historia misma (¢fr. TR 668). Si la
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doctrina cristiana ha de demostrar su verdad, no pucde hacer esto mas que desde
la historia {¢fr. HG 55, 59). Eslo significa que la teologia ticne de suyo un
caricter [undamentalmente hermeneiitico .

No se¢ trata, sin embargo, de una hermenéutica meramente psicoldgica o
existencial, en el sentido de Schleicrmacher, Dilihey o Bultmann (¢fr. HU 94-
105), sino mis bien de una continua interprelacién en ¢l sentido de lo que
Gadamer denomina “la mezcla de honizonwes” (Horizoni-verschmelzung; cfr.
HU 106-116). La historia misma, en cuanto la hisloria d¢ la wradicién (y no una
mera simpatia psicoldgica o existencial con siluacioncs o autores precedentes),
es lo que une el pasado con cl presente (HU 104, 111; HTH 128s) en el proceso
permanente de recepcidn y construccién de lo ransmitido por la wradicién (HTH
152). Ahora bien, Panncnberg considera que Gadamer, al sostencr que el hori-
zonte lingiiistico incluye también lo no dicho, termina por desvalorar 1a estruclu-
ra predicativa de! lenguaje (¢fr. HU 112ss, 118), lo que se ¢vila si el nuevo
horizonte, que resulta de la reinterpretacidn del horizonte pasado desde ¢l hori-
zonte prescnte, es formulado explicitamente (¢fr. HU 109s). Esto conduce por
extensién a la necesidad de construir bosquejos de la historia universal® como
horizonte global de toda interprelacidn, pues solamente asi es pensable la conli-
nuidad con el pasado y con el posible significado actual dc un 1ex1o antiguo (cfr.
HU 119-20}, en nuestro caso, ¢l posible signilicado y verdad de los lexlos
biblicos.

Por ello, el wdlogo o el creyente en general no dis(rulan de especiales privi-
legios respeclo a los historiadores, pues tanto unos como outros han de buscar la
verdad “desde abajo”, es decir, desde la investigacidn cientifico-hermenéutica
de la historia (cfr. HG 54ss, HTH 132ss). La fe no es punto de partida que ya
asegura de antemano la verdad de lo que se invesliga. Al contrario: solamente el
conocimiento de las promesas reveladas hace posible la fe en las mismas (¢fr.
OG 102; HG 66). No se ftrata, claro csid, de una comprensién positiva de este
cumplimiento, en el sentido de exigir, por cjcmplo, la realizacién exacta y
comprobable de wodos y cada uno de los anuncios biblicos (¢fr. EGS 487s). Si la
historia es un proceso permanente de formacion y revision de las tradiciones, tal
como hemos visto, el verdadero significado de un acontecimienta (y, por tanto,
también de la historia en su conjunto) estd sicmpre abierto a nuevas inlerprela-
ciones y reinterpretaciones dentro de la corriente de la tradicién (¢fr. EGS 488-
90).

En realidad, para Pannenberg no hay una diferencia esencial entre la
hermenéutica histérica o teoldgica (¢fr. HTH 133ss, 140). Si el cardcler histSrico
de 1a verdad remile al 1eélogo al estudio cientifico de la historia, el caricter
universal de la verdad significa que, de un modo u otro, wodo historiador y 1odo
cienfico han de preguntarse por la verdad de la realidad y de la historia en su
conjunto, es decir, estidn remitidos de algiin modo a las preguntas de la teologia.
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El historiador por ejemplo, no puede enlender un acontccimiento aislado mis
que en un marco general, y esle marco general a su vez solamente tiene su
sentido dltimo dentro de una perspectiva universal que explique la historia (y la
rcalidad) en su conjunto (cfr. MG 500s;, HTH 140; HG 69ss; KG 89 nola;, TR
669). La dificullad que entrafia la elaboracién de esbozos de la historia universal
consiste en que, en realidad, la historia entera solamente puede contemplarse
desde su final, como ya seflalaba Dilthey (¢fr. HTH 143s). Si se quiere evitar el
relativismo que resultaria de este hecho, toda doctrina que prelenda verdad (y
por Lanto universalidad) ha de remitirse a algin tipo de anticipacidn de la uni-
dad de la historia en el luwro (¢fr. HTH 144; MG 496, 500, 510, EGS 490). La
anticipacidén es por eso lo que permile la sintesis entre la universalidad y Ia
historicidad de la verdad.

Con esto hemos visto en qué sentido y bajo qué condiciones una determina-
da cosmovisién puede pretender ser verdadera. Ahora es menester preguntamos
si la revelacidn judeo-cristiana cumple estos requisitos y si lo hace mejor que
otras pretendidas explicaciones de la tolalidad del mundo y de la historia.

3. La verdad del cristianismo

a) Las religiones y la filosofia. Desde la perspectiva de Pannenberg, toda
cosmovision que aspire a la verdad, como sabemos, tiene que presentarse Como
universal. El relativismo no es para ¢l una mera renuncia a la universalidad: en
la medida en que se desentiende de la universalidad renuncia también a su
coherencia y, por lo tanto, a la verdad en si misma. El desarrollo de la filosofia
modemna con su afirmacidén de la esponianeidad de la razén humana ha conduci-
do en opinién de Pannenberg a que la unidad de la verdad y la correspondencia
entre sujelc y mundo solamente pueda ser garantizada (cariesianamenie) me-
diante el recurso a Dios (WW 210-216). La idea de Dios es justamente lo que
permite pensar la unidad de la realidad (cfr, ST 81s): “solamente Dios puede ser
el lugar ontolégico de la unidad en el sentido de coherencia como unidad de
lodo lo verdadero” (ST 63). En este sentido cabe decir con Agustin que Dios es
la verdad misma (cfr. ibid). Esto sucede también en el caso de la historia. Una
vez que se ha superado lo que Pannenberg considera el mito ilustrado del “suje-
to de la historia”, solamente la idea de Dios como lugar de la wotalidad de la
realidad puede fundar su unidad {¢fr. HG 73ss; KG 89 nola; HU 92s, 102; HTH
137s), 1a cual es, por otra parte, presupuesto de loda verdad.

Ahora bien, ;de dénde se puede obtener esta idea de Dios? Pannenberg hard
aquf una importante distincién: para obtener una determinada concepcién de lo
que sea Dios no se puede recurrir sin mis a la experiencia religiosa. Toda
experiencia religiosa presupone ya més bien una idea de Dios, que funciona
justamente como instrumento interpretativo de la misma (¢fr. ST 76ss). La expe-
riencia religiosa le va a servir a Pannenberg para enfrentarse con la cueslién de
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1a realidad que comresponde a la idea de Dios, pero €l conienido de la misma se
ha de obtener mas bien de la asi llamada “teologia natural” (¢fr. ST 80). Esta no
puede demostrar la existencia de Dios a través de sus pruebas, lal como fue su
pretension clasica (¢fr. ST 101ss), pero si puede mostrar dos cosas sumamente
importanles.

En primer lugar, la historia de la “teologia natural” muestra que las llamadas
pruebas de la existencia de Dios estaban en realidad vinculadas a una delermina-
da concepcidn de la divinidad vehiculada por las religiones tradicionales. En
segundo lugar, las “pruebas antropolégicas” han puesto de relieve el caricter
esencialmente religioso del hombre, de modo que algin tipo de conocimiento
(no necesariamente explicito o tlemdtico) de Dios es un elemento constitutivo del
ser humano (¢fr. ST 104s). Esto es, por lo demds, una tesis de la revelacién
cristiana misma: Dios es conocido por los hombres a través de las obras de la
creacion (Rom 1, 19s; ¢fr. ST 121). Este conocimientlo o nolitia innata de Dios
€S una mera constante antropolégica: en todo ser humano, antes de existir una
distincidén temdtica entre objeto y sujelo, se da en el dmbito del sentimiento una
referencia no lemdlica a la totalidad de la realidad (¢fr. St 125) como “horizonte
abierto del infinito” (¢fr. ST 127). Con el desarrollo de la experiencia individual
y, sobre todo, a lo largo de la hisioria de las religiones, es¢ primer conocimicnto
no lemdtico va lomando una forma y un perfil concreto {¢fr. ST 128ss).

Esto significa que tanto una filosoffa consciente de su propia historicidad y
de los limites de las “pruecbas” cldsicas (¢fr. HTH 152), como 1ambién una
teologfa que Lome en serio la cuestidn de 1a verdad de la religidn cristiana estdn
remitidas a comprobar la verdad de la idea de Dios que nos proporcionan las
religiones, pues es en ellas donde loma forma histrica concreta la respuesia a la
cuestién de la divinidad como fundamento de la unidad de lo real (¢fr. HG 75;
TR 668). Lo que si puede hacer la llamada “teologia natural” es proporcionar un
“concepto marco” sobre los elementos que ha de iener una respuesta vélida a
esta cueslién en forma de criterios (¢fr. ST 120): asi, por ejemplo, la divinidad
como fundamento de la unidad del mundo ha de ser por [uerza dnica y libre de
contradicciones, con lo que el politeismo queda en principio excluido.

b) La historia como revelacidn de Dios. Esta perspectiva lleva naturalmente
a considerar las religiones bajo un punto de visla muy concreto: no en cuanto
cultus deorum (Cicerén), sino, siguiendo a Agustin, como conocimiento de Dios
(cfr. ST 134s). Tanto es asf, que para Pannenberg lo que funda todas las demis
formas de comportamiento religioso y de culto es ese conocimiento {(cfr. ST
189). La religion es, por tanto, mas alld de sus diferentes concreciones, el lugar
de la pregunta por lo infinito de lo real en cuanto Ambito donde todas la cosas
finilas se “recortan” y cobran su realidad (cfr. ST 154ss). Las distintas religiones
particulares han de ser sometidas a la pregunta de si sus representaciones con-
cretas de la divinidad son capaces de manilestar en la realidad hinita ese hori-
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zonte infinito que las constiluye. Los dioses de las religiones s¢ han de mostrar
en la experiencia histdrica de la humanidad como los poderes que pretcnden ser
(¢fr. ST 183s). Esta auto-alirmacién (o [racaso) de los dioses en la historia de
las religiones no es para Pannenberg otra cosa que la historia de la manifesia-
cién misma de la divinidad (¢fr. ST 186), cs decir, la historia de la revelacicn.

Semejante concepeidn de la revelacién de Dios no es, para Pannenberg, con-
tradictoria con la concepcidn biblica de la misma. Ciertamente, Dios no puede
ser conocido por los hombres si &€l mismo no se da a conocer. Pero con esta tesis
cristiana fundamental no estd dicho por medio de qué Lipo de revelacion Dios se
manifiesta a s{ mismo. Por una parte, hay que observar que la misma revelacién
biblica da por supuesta una cierta idea de lo divino, comin con olras religiones,
como punto de partida para hablar del Dios de Israel (¢fr. ST 207ss). Por otra
parte, aunque el pensamiento biblico mancja ideas de lo que sea la revelacidn,
éstas acaban conduciendo, en la historia de Isracl, lambién a la conviccién de
que es la experiencia histdrica de la humanidad ¢l 4mbito donde la verdad de la
divinidad de los dioses se ha de verificar (¢fr. ST 215-234).

La misma historia de la teologla conduce a esle enloque de la revelacién:
una vez que la autoridad de la Escritura, que unia la idea de la revelacién con la
de la inspiracién divina, no es sin mds evidenie, y una vez que las vias liloss[i-
cas para el conocimiento de Dios han hecho cnisis, Ia Ieologia ha de pensar la
autorrevelacién de Dios en el conjunto de la expericncia histérica de la humani-
dad. Esto no significa necesariamentc una identificacién con la filosolia
hegeliana, pucs ésta desconoce su propia finiwud y por tano la necesidad de una
anticipacién del final de la hisioria como condicidn para pensar la verdad en su
totalidad (cfr. ST 245-250). La apelacién por parte de algunas teologias a la
“palabra de Dios” ha de entenderse dentro del marco més general de la historia
como revelacién de Dios, dado que la palabra de Dios, tal como aparcce en la
Escritura, no se refiere tanto a Dios mismo como a determinados acontecimien-
tos histéricos', los cuales, por otra parte, deciden sobre el cardcler de “revela-
cién de Dios™ de un determinado discurso profético. La idea de una revelacidn
indirecta de Dios mismo a través de la historia ticne la ventaja de poder integrar
las distintas concepciones de la revelacidn que se hallan en la Escritura dentro
de una perspectiva mas amplia, abarcadora tanto de palabras come de hechos
salvificos (¢fr. ST 251-275). Las palabras aisladas solamente encuentran su sen-
tido en un conjunto mds amplio de significado, el cual dlimamente remile a la
historia en su totalidad. La concepcidn de la historia como plan y revelacién de
Dios sitia a las palabras y e¢vila una comprensién aislada y, en definitiva, mitica
de su significado (¢fr. ST 275-281).

¢) La verdad de Ia religion cristiana. Una vez llegados a esle punto podemos
abordar ya directamente lo que Pannenberg ha definido como la cuestion central
de toda 1cologia: el problema de la verdad de la religién cristiana. Tras el cami-
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no recorrido, puede decirse que la pregunta que nos hacemos se plantea concre-
tamente del siguiente modo: jen qué sentido pucde decirse que la religién
judeo-cristiana, en el conjunto de la historia dc las religiones, entendida como
historia de la bisqueda y revelacidn del rosiro verdadero de la divinidad, repre-
senta la forma mds avanzada y plena de la auténtica revelacién de Dios?

La respuesta a esta cuestién no puede lograrse scgin Pannenberg mediante la
afirmacién dogmaitica de una detcrminada religidn, que se consideraria a si mis-
ma como la “revelacién oficial”, sino solamente mediante la comparacién racio-
nal y critica entre las diferenies religiones y su capacidad de explicar la realidad
en su lotalidad. Evidentemente, toda posible comparacion de la religidn cristiana
necesita de un desarrollo sistemdtico de sus temas propios, desarrollo en el cual
ya se ponc a prucba la consistcncia de esta cosmovisién y su capacidad de dar
cuenta del mundo y de la historia. Ya quc aqui no podemos dar cuenta de todos
los desarrollos sistemiéticos dc Pannenberg, nos limitaremos a poner de relieve
lo que segin €] disungue a la religién cristiana y la capacita para cxplicar cabal-
mente la otalidad de la realidad en comparacién con las ouras religiones.

En las religiones primitivas cncuenira cl hombre ¢l ceniro de su vida y los
crilerios para su organizacion en el orden social, que aparece como [undado por
la divinidad. Solamente ¢n las culturas imds avanzadas se comicnza a pensar a la
divinidad no solamenwe como garante de este orden, sino también como princi-
pio de sus cambios (cfr. MG 477). Pero estos cambios se enticnden en un pringci-
pio como mcra reconstruccion del orden originano, La misma idea de eleccidn
divina nunca es aplicada en las culturas exirabiblicas a un pucblo enero, sino
solamente a su cabeza; la eleccidn del rey sucede dentro del marco del orden
establecido por los dioscs con la creacién y este orden como Ll no es puesto en
tela de juicio (¢fr. MG 479s). En csie sentido, ninguna religion habria alcanzado
la perspectiva histdrica caracteristica de Isracl. Los mismos gricgos, por mucho
que hayan ya esbozado algunos clemenios lundamentales del método
historiografico (pensemos cn Herodoto), nunca habrian pensado al hombre mis-
mo y su relacién con la divinidad como algo histdrico {cfr. EGS 486); asi, por
ejemplo, para Aristdicles los cambios histdricos no afeclan a la sustancia del
hombre (¢fr. MG 484),

Lo caracleristico de Isracl rente a las otras rcligioncs scria precisamente su
descubrimicnto de la historia como marco formal de la revelacién. En este pun-
10, Panncnberg sigue muy dc cerca a G. von Rad, pues cntiende que éste, al
abordar cl desarrollo histérico de la teologia velcrolesiamentaria, habria supera-
do el dualismo clisico entrc kerigma ¢ historiogralia, caracteristico del
enlrentamiento modemo con los textos biblicos: segin von Rad la historia de
Israel no seria en realidad owra cosa que ¢l desarrollo histdrico de sus tradiciones
cn un proceso continuo de recepeidn y de renovacion, coincidiendo asi con la
concepcion de la historia que tienc Panncnberg, scggdn vimos (¢fr. KG 84-89).
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Pues bien, desde las primeras narracioncs “yahvistas” hasta los profetas
postexilicos, Isracl ha interpretado su eleccién por Dios de acuerdo al esquema
de “promesa y cumplimicnto” (¢fr. HG 24ss; EGS 488). La continua necesidad
de interpretar este esquema a ravés de las diversas vicisitudes histéricas habria
conducido a la apocaliptica a situar el delinitivo cumplimicnto de las promesas
al final de la histona. Esto proporciona a la religién histdrica de 1srael también
una perspectiva universal: Como ya muestran las cronologias del libro de las
Crénicas, la historia comienza con Addn (cfr. HG 26), con lo que la creacion
entera es pensada como historia (¢fr. HG 27ss). Esto es justamenie lo propio de
la religién judia: la totalidad del mundo que la divinidad funda es una totalidad
hiswrica.

Sin embargo, el universalismo de la apocalipuca no logra superar el par-
ticularismo de una eleccion parcial (¢fr. EGS 482). Esio sucede solamente en el
Nuevo Testamento. En €l persiste, claro estd, la continuidad con las promesas
veteroleslamentarias, pero éstas ya no aparecen ligadas a la Tord, sino a la
persona de Jesus (¢fr. HG 29-31). El [racaso de éste y su muerte cn la cruz no
significan para Pannenberg el final del csquema promesa- cumplimicenio y con
ello la superacidn de la historia, como sostendria, por ¢jemplo, Bultmann, sino
més bicn la forma inesperada de cumplimicnto; cs decir, una especie de correc-
cion al esquema, cosa no solamente caracteristica del Nuevo Tesamento (cfr.
HG 35). Esla forma inesperada de cumplimicnlo es justamente la resurreccidn
de Jesis, punto en el que se concentra para Pannenberg la capacidad explicativa
de la religién cristiana y su superioridad respecto a otras cosmovisiones y a
otras concepciones de la divinidad.

Pannenberg pretende llevar a cabo una lectura del Nucve Testamenio que
haga justicia a uno de los descubrimientos excgélicos mds importanles y, a la
vez, leoldgicamente mds problemdlicos sobre el mensaje de Jesus: su cardcler
escatoldgico. Jesis habria anunciado la inmedialez de la venida del reino de
Dios como final de los tiempos, ligando a la vez intimamente esta venida a la
aceplacién de su persona. Segin Pannenberg, para entender esio es necesario
partir de la hipdtesis de que la resurreccion de Jesids fue un hecho histérico, si es
que realmente se pretende que tenga significado para nosotros (¢fr. WW 221).
Oura cosa es saber qué sucedid en realidad con la resurreccién: debido justamen-
te a su caricter escatoldgico no podemos decir en qué consistié exaclamente
este hecho (¢fr. HTH 156). En cualquier caso, la relevancia de la resureccidn
estd precisamenle en su cardcler proléptico: la resurreccidn de Jesds no es otra
cosa que la aparicidén del final de la historia en el interior de la historia misma
(¢fr. OG 103ss; HG 42; HU 153-158; WW 220s; ST 228s). En la resurreccién
de Jesiis como anlicipacién del hinal de los ticmpos residiria justamente lo cen-
tral del mensaje cristiano y su capacidad para mostrar su verdad, dando cucnta
de la to1alidad er comparacidn con otras religiones y cosmovisiones.
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La mayor capacidad cxplicativa de la religién judeo-cristiana queda, por una
parie, ya de manificsto en su conciencia de la historia. Evidentemente, esta
conciencia no es solamente lipica del Antiguo Testamento, como a veces Se
pretende, sino también del Nuevo. Ahora bien, lo propio de la teologia
neotestamentaria seria no solamente la conciencia histérica, sino la comprensidn
de la historia desde el final (¢fr. HTH 144-51). Como vimos a propdsito de
Dilthey, la anticipacién del linal de la historia era una condicién in¢ludible para
poder pensar la universalidad de una verdad entendida come histérica. La resu-
meceidn le posiblilé a Pablo entender a Jesis como el “nuevo Adin”, esto es,
interpretar el conjunto de la historia no desde la naturaleza o desde unos orige-
nes milicos, como es todavia el caso de las narraciones del génesis, sino desde
su final (cfr. MG 482ss). Si bien ¢l nawralismo helénico eché a perder esta
conciencia a lo largo de la historia de la teologia cristiana, la crisis modema del
concepto de la naturaleza y de los mitos del estadio originario (que adn se
encuentran en ¢l marxismo) hacen pasible y necesario volver a entender la reali-
dad como historia y la historia desde su futuro (¢fr. MG 485ss).

La venwzja de csta perspecliva consisie, por una parte, en que, frente a su
disolucién modema en el relativismo y en el historicismo, la unidad de Ia histo-
ria queda aqui salvaguardada (cfr. HG 36-44). Desde Jesus se puede entender
adecuadamente la totalidad de la historia (cfr. HTH 139), anticipando su final
pleno, y no solamente el conjunto de la propia vida mediante la anticipacién de
la muerte, al estilo de Heidegger (¢fr. HTH 144-151). Por otra parte, frente a las
concepciones deterministas de la historia, ¢l futuro queda en cierto modo abier-
to. Las filosofias deterministas entienden la historia como desarrollo de algo ya
preflijado desde el comienzo de la misma (por ejemplo en la naturaleza humana,
o en la l6gica del espiritu absoluto), con lo que el futuro queda en cierto modo
abolido por estar ya dado virtualmente al comicnzo de los tiempos. La conside-
racién de la historia desde un futuro anticipado en la resurreccién deja abierta la
forma concreta de ese fuwro, pues la anticipacidn, en cuanio tal, ni agoia ni
determina el contenido de lo que ha de venir (¢fr. HG 42-44, 48, HU 120ss;
WW 219s; HTH 154ss).

De este modo, la resurreccién de Jesis, en la medida en que proporciona una
concepcidn unitaria, universal y abierla de la historia, hace posible la unidad
total de la verdad, tal como ésta (ue escrita. Justamente por ello se puede con-
cluir la verdad de la religién cristiana (¢fr. WW 222) y su supenoridad respecto
a olras concepciones de la wtalidad desprovistas del mismo potencial inlegrador
{c¢fr. HG 76-78). En la medida en que esa revelacién de la divinidad es solamen-
le una anticipacidn, puede decirse, sin embargo, que la verdad de la religién
crisliana esta adn en juego hasia su corroboracién plena al [inal de los tiempos
(cfr. ST 281).

Si la doctrina cristiana es la verdadera, ella es también la més apta para
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proporcionarle al hombre la totalidad y la identidad en que la salvacién (como
vimos) consiste. La historia de la revelacién como historia de las religiones es
entonces también via animae liberandae (cfr. EGS 488). Por eso dird Pannen-
berg que la historia de la salvaci6n no es otra cosa que la historia de la tradicién
{cfr. KG 8B) en ¢l sentido arriba expuesto. La salvacién asi eniendida no es ni
puede ser el logro de un sujeto humano creador de la historia, sino solamente
don de Dios a través de su revelacion (¢fr. WH 365s, 357). Esto no significa
pasividad del hombre, pues la revelacién, en cuanto le indica al hombre cuél es
su identidad y sentido definitivo, le proporciona una inspiracién para la accidn
(¢fr. HG 74 nota; WH 365). En cuanto inspiracién, la resurreccién de Jesis es
capaz de proporcionar esbozos histéricos provisionales de realizacién individual
y social (¢fr. HTH 154; WH 155s).

4. El mundo como historia de Dios

La visidn de la historia que hemos expucsio hace comprensible, en primer
lugar, el cardcter insuperable de la revelacion de Dios manifestada en Cristo
resucitado, dado que en €l ha aparecido ya el futuro (¢fr. HTH 154-156). Con
ello, en segundo lugar, se puede pensar también su divinidad, eslo es, su caric-
ter de revelacién de Dios. Si Dios es el [undamento de la totalidad, su manifes-
tacién en la historia ha de tener necesariamenic el caricler de anticipacién del
[utwro. Afirmar que Jesucristo es Dios es decir que con €l ¢l [undamento dnico
de la realidad se ha revelado deflinitivamente en la historia humana (cfr. HG 67;
HTH 126; OG 107-111; ST 270). Sin embargo, en la medida en que esia revela-
cién consiste solamente en una anticipacién, la divinidad de Jesucristo solamen-
te se decidird plenamente al final de la historia {¢fr. ST 359).

En realidad,: esto mismo puede decirse de la divinidad, no solamente del
Hijo, sino de toda la Trinidad. Segin Panncnberg, Dios funda la historia desde
su venida en el luturo, como permanente motivo para reconstruir la continuidad
con el pasado (¢fr.- HG 74; HTH 139). Por eso es Dios inmancnie al proceso
histdrico de la tradicidn y a la vez Dios del mismo (¢fr. HTH 139). Esua Icnsidn
entre inmanencia y transcendencia de Dios halla su cxpresion en la doctrina
trinilaria de Pannenberg. No podcmos entrar aqui en una exposicidn de deualle.
Baste con decir que éste, fiel a su concepcién de la historia como revelacion de
Dios, se niega a deducir las personas trinitarias conceptualmente a partir de una
determinada idea de Dios (¢fr. ST 283-326), considera que hay que partir de las
personas reveladas (trinidad econdmica) para desde ahi reconstruir 1a unidad en
la trinidad inmanente, Lo que esta reconstruccién muestea es la dependencia de
la divinidad del Padre respecto a las otras personas justamente en su monarqufa
(cfr. ST 326-355)".

Ahora bien, esta divinidad solamente se ha revelado en forma de anticipa-
¢ién, y por ello adn estd en juego hasia el final de la histona. El Padre, con la
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creacion del mundo y con el envio del Hijo y del Espiritu, ha hecho su propia
divinidad dependiente del curso de la historia {¢fr. ST 357). Se trata cicriamente
de una decisién libre, pues El no depende dcl mundo, pero una vez que lo ha
creado se ha hecho dependicnte del mismo, no solamente en cuanto rinidad
econdmica, sino también como wrinidad inmancnte misma, ¢s decir, su divinidad
misma y no solo su revelacién csid en jucgo {cfr. ST 358). No se trata, claro
estd, de que la Trinidad sea algo ain no complecto, un resultado de la hisloria.
Pero tampoco se trata solamenle de que ¢l conocimiento de esla divinidad por
parte de los hombres esté ain incompleto y que la verdad plena de la [e cristiana
solamente se vaya a comprobar delinitivamente al final de la historia. Se wata de
algo més: scgiin Panncnberg, 1a misma divinidad de Dios es impensable sin la
realizacién dclinitiva de su reino al final de los ticmpos, esto es, sin la manifes-
Lacién definitiva de su poder y de su gloria. Por cso mismo, la historia ha de
decidir ain sobre la divinidad de Dios (cfr. ST 359).

Semejante afirmacién solamente se sosticne si la finitud de lo histérico que-
da de algiin modo no solamente [undada, sino también integrada en Dios mis-
mo. Esto es posible para Pannenberg justamenie cn basc a su concepeidn de la
divinidad como infinitud. Lo infinito no pucde ser simplemenie 1o opucsio a lo
finito, pues de ecste modo estaria limitado y ya scria finito. Lo infinito ha de
integrar dentro de si a lo finito. Esto ¢s lo que Panncnberg denomina, aludiendo
a la “infinitud mala” de Hegel, la verdadera infinitud (cfr. 432ss). En esie senti-
do se pucde entender mejor la dependencia de la divinidad de Dios respecto a la
historia. El Dios trinitario, al crcar el mundo, ha integrado denwro de si ¢l iempo
histérico, ya que su eternidad, al igual que su infinitud, abarca al tiempo mismo
(¢fr. 8T 433ss). Por eso mismo, su dependencia respecto a la historia estd “ya”
en el final de la historia supcrada, pues su definitiva manifestacion tiene, por asi
decirlo, clectos retroactivos, por mis que esc final “iodavia no” ha sido alcanza-
do (¢fr. ST 472473).

5. El futuro del cristianismo

LQué cs lo que, a los ojos de Pannenberg, ha de ocurrir ¢n el inervalo que
nos separa del final de 1a historia? Evidenicmente, ésta ¢s una cuestion abierta,
pucs la historia misma no esti predeterminada, sino abicria a la definitiva mani-
festacién de Dios. Sin embargo, si es posible csbozar algunas lincas generales:
Pannenberg nos ha dicho que en la historia anio la manilestacion de la verdad
plena del cristianismo como la divinidad misma de Dios estdn aiin en juego. En
la medida que el cristiano dispone dc una anticipacidn en Jesucristo, no “sabe”
con certeza lo que en la hisworia va a pasar, pero si crec y espera en esa manifes-
acién definitiva de Dios que decidird definitivamenie la lucha entre ateismo y
le (¢fr. ST 359).

La historia universal nos aparece por cllo como un proceso de unificacidn
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progresiva de los pucblos, de las culturas y de las religiones (gfr. MG 472; TR
670). En cste proceso pasado, pero también fuluro de entrecruzamicnto e in-
fluencia mutua de las culluras y rcligiones, se decide, “no sin conllictos y lu-
chas”, el verdadcro rostro de la divinidad (¢fr. TR 670). Por eso no ticne sentido
cualquier absolutizacién demoniaca de un determinado pueblo o religién (cfr.
MG 515), y de ahi también la impaortancia que para la religién cristiana tiene la
unidad de las distinias conlcsiones. En esta continua unificacidn de las religio-
nes, el cristianismo ha de mostrar sicmpre renovadamenic su significado y su
verdad (¢fr. EGS 489s).

La universalidad propia del cristianismo cs, sin duda, una base fundamental,
pues le proporciona una [acilidad para catalizar ¢sa progresiva unién de religio-
nes y culluras, De ahi ¢l rol permancnte y central que en cl [uturo han de tener
los paises de cultura cristiana, la cultura universalista de la modemidad, y, en
concrelo, la Europa capaz de unificar la fe cristiana con la herencia cultural de
la antigiiedad y, al mismo uempo, de abrirse a los valores de otras culturas (cfr.
TR 670-71). Pcro 1a historia no estd ain concluida. Ella sigue siendo aiin, en
palabras de Panncnberg, ¢l campo de lucha enwre el fuuro de Dios y las dis-
tinlas formas del poder del Maligno” (WH 366; ¢fr. TR 670).

6. Consideraciones criticas

Para situar comeclamente esta valoracidn critica s menester comenzar su-
brayando el alcance que a ésta se le prelende dar. En primer lugar, no pretendo
aquf enjuiciar la teologia de Pannenberg en ¢l conjunio de todos sus temas, no
solamenlte porque esto no es posible en esie espacio, sino lambién porque, a mi
modo de ver, el tratamiento concreto de algunos emas de la tcologia resulta en
Pannenberg sumamente interesante y fecundo. Tampoco pretendo poner aqui en
entredicho su concepeidn de la historia como horizonte abarcador de toda cues-
tién teolégica, pues me parece que esia inwicidn fundamental de Pannenberg es
correcta. Lo que aqui pretendo valorar es, en principio, solamente ¢l modo
concreto en que Pannenberg enticnde este horizonlc come punio de partida de la
teologia y las consecuencias enriquecedoras o —mais bien— limitadoras que
esto tiene para ¢l ratamiento de los distintos temas teoldgicos'?.

a) El concepto de teologia. A mi modo de ver, en el concepto de teologia
que maneja Pannenberg s¢ perfilan ya los problemas que afectan al conjunto de
su conceptuacién de la historia como “horizonie abarcador” de la reflexién
teoldgica. Cienamente, esie concepto estd fundamentalmente afectado por el
problema fundamental al que Pannenberg se enfrenta: el cuestionamiento de la
verdad de 1a doctrina cristiana por el ateismo modemo. Con esto no se pretende
caer en una acusacién —bastante superficial por cierto— de que esto es un iema
tipico de la 1eologia europea, etc. La pregunta por la verdad de la religidn cris-
tiana frente al cuestionamiento del atefsmo (que por cierto no es un problema
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exclusivamente europeo) es cicriamente un lema al que toda (cologia se ha de
enlrentar ineludiblemente. Es mds, tal como piensa Pannenberg, es importante
que la teologia no presuponga esta verdad, sino que comience problemati-
zandola y que, por tanto, 1a cuestion de la verdad del cristianismo haya de ser
abordada justamente como punto de partida de 1a reflexion leoldgica.

El problema, sin embargo, es, a mi modo de ver, la posible unilateralidad.
Unilateralidad en ef diagnéstico del problema, pues no cstd dicho que el alcismo
sea el dnico ni el principal desafio para el cristianismo. La teologia de la libera-
cion ha llamado la atencién sobre problemas mds urgentes no solamente desde
el punto de vista ético, sino también desde un punto de vista estrictamente
tedrico: la pobreza masiva del llamado tercer mundo como desalio a la credibili-
dad del evangelio. Pero no solamente el diagndstico del problema es equivoca-
do: esto seria a mi modo de ver comregible. La unilateralidad afecta a la misma
concepcidn del discurso ledrico. El que la teologia sea una disciplina tedrica
(pues solamenle asi puede evilar ener que tomar prestadas sus ideas fundamen-
lales de otras disciplinas) no significa ni que la teologia sea una disciplina ex-
clusivamente ledrica ni lampoco que su dimensidn praclica sea una pura conse-
cuencia de sus reflexiones tedricas. Pannenberg no se ha preguniado a fondo por
la vinculacidn esencial que se da entre teorfa y praxis ni por las implicaciones
epistemoldégicas que esta vinculacidn tiene incluso para el tratamiento tedrico de
los temas especulativos. La razén humana ticnc un momento de opcién enire
posibilidades', lo cual no solamente determina su constitutiva vinculacién a la
praxis sino que Uene lambién consecuencias fundamentales para su relacién con
la fe: Pannenberg, al prescindir de la vinculacién de 10da teoria con la praxis,
puede prescindir también de las implicaciones epistemolégicas para la fe', con-
virtiéndose ésta en un momento derivado de la previa mostracién de la verdad.

La hipostasizacién del discurso tedénico respecto a la praxis tiene inevitable-
menie consecuencias para la comparacidn con otras religiones. La pretensidn de
poder mantener la verdad de la revelacién cristiana sin necesidad de asegurarla
dogmaticamente mediante la afirmacién de una “revelacion especial” tiene sin
duda el valor de enfrentar ¢l problema de la verdad del cristianismo sin recursos
faciles que la salvaguardan de todo cuesticnamiento. Perc al mismo liempo se
ignora 1a dependencia de todo discurso teolégico respecto a la praxis histdrica
de fe en la que estd inserio, lo cual en definitiva no es mas que una (orma de
vinculacién teoria-prictica a la que no solamente la teologia estd somelida, sino
también las cosmovisiones concurrentes con el cristianismo, por lo que en reali-
dad cualquier discusidn o comparacién con ellas deberia comenzar por hacer
consciente este dato epistemoldgico fundamental que condiciona todo punio de
partida.

Si la teoria se desvincula de la praxis, es Ficil también comprender su li-
mitacién respecto a la correspondencia o adecuacién como criterio de verdad. A
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mi modo de ver, si se convicrie la correspondencia en un momenlo derivado de
Ia coherencia, se acaba por sustantivar las consuucciones tedricas y por obtener
afirmaciones del tipo “Dios es la verdad”, cn las cuales la realidad (del mundo)
aparece como un derivado de la verdad (Dios). Si, por otra parie, la verdad es
algo sometido a un desarrollo histdrico, la tesis sobre la dependencia de la di-
vinidad de Dios respecto a la creacidn cobra un sentido explicitamente idealista,
pues se trala de una dependencia de su divinidad respecto a la revelacién histori-
ca de su verdad, como vercmos. En ¢l caso de los sistemas formales, tanto el
teorema de Geodel como el de Cohen han mostrado una anterioridad de la
realidad matemadtica posiulada respecto a su verdad®, La ieologia no es un siste-
ma formal, y su misma consistencia, por razén de su objelo, es enormente preca-
ria (¢fr. ST 481}, por lo que su verdad (o, 1 se quicre, su credibilidad) exige
algo mas que criterios meramente formales.

b} El concepto de la historia. Por otra parle, la desvinculacién de teoria y
praxis no solamente ticne consecucncias cpisicmoldgicas, sino que también la
concepcién misma de la historia queda afectada. La historia ¢s concebida por
Pannenberg como hisioria de lu tradicién. Cuando Panncnberg afirma la
historicidad de la verdad no pretende en modo alguno decir que esta verdad esté
vinculada a la praxis histérica que la sosticne, sino solamenie su insercién en el
fujo histérico de la tradicién: todo discurso humano parte del conjunto de ideas
y presupuestos que la tradicién le da, ya sea para manicnerlos, para revisarlos,
para elaborarlos o para rechazarlos. Evideniernenie, no es que esto sea falso,
pero es enormemente parcial: scgun la perspectiva de Pannenberg, la conrinui-
dad del proceso histérico viene dada por ¢sta permanente ransmisién de la
tradicién, Con ello, los dinamismos econdémicos, sociales, politicos, institu-
cionales, elc., no son, claro est, eliminados dc 1a historia, pero se convierten en
hechos aislados, sin relevancia para la sustancia del devenir histérico.

Dicho en otros érminos: a pesar de que Pannenberg ha subrayado la unidad
de suceso ¢ interpretacidn, la continuidad de la historia se da para él solamente
en el nivel de las interpretaciones (tradicién), no en el nivel de la praxis. Una
concepcién més sintética de la relacion praxis-teorfa hubiera conducido, por el
conirario, a una vision mis intcgral de la historia como proceso de posibi-
litacién™, lo cual permite integrar en el dinamismo de la historia desde los
elementos bioldgicos y econémicos hasla los momentos explicitamente cultura-
les y espirituales. Esto es, dicho sea de paso, fundamental si se quiere pensar la
Iglesia como sacramento histérico de salvacién y no como mera asociacidn de
transmisores de una determinada tradicidn.

Pannenberg justifica su concepcidn de la historia como proceso de tradicidn
en base a la imposibilidad de considerar al género humano como sujeto de la
historia. El hombre es tema y producto de la histona, no su sujero. A esto hay
que objetar, en primer lugar, que el que el hombre se constituya en la historia no
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niega en absoluto que el hombre sea quicn la haga, si se admite el principio
(“dialécltico™) de interaccién como caracteristico dc toda praxis. Pero mds im-
portante es ¢l hecho de que Panncnberg solamenic vea como allernativa a su
concepcion de l1a hisloria como tradicién el recurso a un macrosujeto. Cierta-
mente no hay sujelo humano sin histona y ciertamenle el género humano no
tiene las caracleristicas que se predican del hombre cuando se babla de é] (jus-
tificadamente o no, ése es otro problema) como “sujeto”. La cuestion estd en
que muy bien puede haber una continuidad en la praxis humana a lo largo de la
historia sin necesidad de que por eso a los hombres s¢ les convicrta en un
macrosujeto protagonista y planificador unitario de la historia.

La tesis de la posibilitacién sosticne gue, por una parle, ¢l hombre es agenie
(quizas sea esle término mas adccuado que el de sujcto) de la historia, pero lo es
simplemente en ¢l sentido de que cada individuo, cada grupo y gencracidn reci-
be de la anterior un conjunto de posibilidades (no sélo de iradiciones) de accidn,
que se ha de apropiar, ransformandolas en un sentido u otro. Pero lo que consti-
tuye la conlinuidad de la historia no es 1a permanencia de un sujcto o agente, lo
cual no se da y en ello liene razén Pannenberg, sino la continuidad de la praxis
en cuanto posibilitacién. Por otra parte, Pannenberg parece pensar que la dnica
aliemativa a la idea de un macrosujelo de la accidn histdrica es la disolucién de
la misma en un conjunto de operacioncs de individuos aislados. A eslo hay que
objelar que muchas acciones histdricas no sc entienden sin el recurso a institu-
ciones o grupos supraindividuales. En cualquier caso. no son estos agentes co-
lectivos los que garantizan la continuidad dindmica de la historia, como ampoco
lo son exclusivamente sus tradiciones, sino el proceso mds amplio de posi-
bilitacién. En la historia no hay ni mera continuidad de pensamiento como tradi-
cién ni mera continuidad de sujeto, sino continuidad de accién.

De eslos presupuestos de Pannenberg se derivan muchas consecuencias que
aquf no podemos tratar en detalle. Baste con mencionar el hecho de que su
separacidn entre conocimiento y accién le lleva a pensar las religiones principal-
mente desde su aspecto cognoscitivo, como bisqueda de la verdad sobre la
divinidad, siendo el comportamienio religioso mera consecuencia de ese primer
momento cognoscilivo. i por otra parte la coherencia implica la universalidad
de la verdad, no es de extraflar que lo primero que Pannenberg vea en las reli-
giones sea una pregunta por la verdad del mundo en su lotalidad. Su reconoci-
miento del elemento de “confianza” y de fundamentacién de la propia vida lo
traduce Pannenberg rapidamente en pregunta por la 1owalidad (¢fr. ST 126ss). La
consecuencia es la necesaria interpretacién del politeismo como monoleismo
primitivo y el subsiguiente desconocimiento del significado fundamenial del
mismo para la autocomprensién de la fe judeo-cristiana. Si por el contrario se
admitiera la unidad profunda entre comportamiento y conocimiento religioso, la
cuestién principal de las rehigiones (y la llamada noiitia insita) no seria 1a uni-
dad de la woalidad de lo real sino la pregunta por el fundamento de la propia
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praxis, con lo que el politefsmo serfa una respuesta no solamente posible para
quien desconfia de la unidad del mundo, sino también enormemente importante
como aliernativa al Dios de Israel, y no s6lo en ¢l pasado, sino también en la
actualidad.

Desde aqui se comprende también su valoracién de la experiencia histdrica
de Dios en las religiones: para Pannenberg la experiencia religiosa individual es
interprelada siempre desde la imagen de Dios que una determinada tradicidn
proporciona. Como la praxis humana no es lo que determina el dinamismo de la
historia, sino la transmisién de interpretaciones de la totalidad en la tradicién, la
experiencia histérica de las religiones no es otra cosa que el conjunto de inter-
pretaciones y reinterpretaciones de la realidad sobre el que una religidn dispone.
Que una experiencia s¢ pueda transmitir a través de 1a praxis (sin excluir su
interpretacién, pero en unidad de ambas) pareciera importante para explicar el
significado central de la ley en el Antiguo Testamento o del seguimiento en el
Nuevo.

¢) Cardcter derivado de la salvacién. Esla concepcion de la teologia y esta
concepcién de la historia tienen consecuencias importantes —y alecciona-
doras— para su visién de la salvacién. La concepcién de 1a historia como histo-
na de la tradicién (fruto también del divorcio enwte tcoria y praxis) conduce
inexorablemenie a que Ja historia de la humanidad aparezca para el tedlogo en
primer término como historia de 1a revelacién y no como historia de la salva-
cién. La salvacidn es enlonces una consecuencia de la revelacién de la verdad
cristiana, en cuanto ésta le sefala al hombre su sentido y le propociona una
verdadera identidad. Pero la historia no es en sentido propio historia de la salva-
cién, pues la continuidad dindmica del proceso histérico estd constituida por la
progresiva revelacidn de Dios, que constuye de hecho para Pannenberg la
esencia de lo histérico. Por esto mismo puede decirse que, para concebir la
“revelacién como historia”, Pannenberg ha tenido que pagar el precio de enten-
der la historia como revelacién, sometiéndola a una mutilacién radical que dlti-
mamente conduce a la imposiblidad de entender, mis que de modo indirecto, la
dindmica de la historia humana como una dinimica de salvacién.

Este hecho es aleccionador porque muestra cémo en determinadas teologias
la espiritualizacién del sentido dltimo de 1a fe cristiana (en este caso la espi-
ritualizacién es una intelectualizaci6n) termina por renunciar a elementos funda-
mentales de la misma, generando un reducionismo en sentido propio de la ex-
presién: la revelacién no es una historia de la salvacién sino que, por el contra-
rio 1a salvacién es un hecho derivado de la historia, caracterizada por su dina-
mismo revelador. No podemos enirar aquf al tratamiento individualizado de las
implicaciones que esta reduccidn tiene para cada uno de los temas de la teolo-
gia. Pero a titulo de ejemplo basta con sefialar que, desde la teologfa de Pannen-
berg, el acontecimiento central de la fe judia, el éxodo, no es relevante por su
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cardcter hisiérico-salvifico, sino solamente por su contenido revelador (¢fr. ST
268). Del mismo modo, el sentido fundamental de la misién de Jesids no es la
salvacién (eso es mds bien una consecuencia de la verdad sobre el mundo y la
historia que con Jesis aparece), sino el dar a conocer la gloria y el poderio de
Dios (¢fr. ST 336).

d) El mundo como historia de Dios. Pannenberg ha afirmado que la divini-
dad de Dios est4 en juego en la historia, Esta tesis necesita de una discusidn mas
detenida.

Uno podria figurarse que lo que estd en juego en la historia es simplemente
la divinidad quoad nos, nuestro conocimiento de ella, que atin esid incompleto
y que solamente alcanzari su total plenitud y seguridad al final de los tiempos.
Pero Pannenberg sostiene que la dependencia de la divinidad de Dios respecto a
la historia va més alld de su mero conocimiento por nuestra parte. Ahora bien,
no explica muy claramente en qué consiste ese “mas”, Segun €1 se trata de que
en la historia se “‘decide” sobre su divinidad. Pero, ;qué significa este “decidir’™?
Segiin Pannenberg, la decision consiste en la verificacion histérica del polencial
propio de una determinada divinidad para dar cuenta de los cambios en la expe-
riencia del mundo que sus fieles experimentan {(¢fr. ST 179). En eso consiste el
poder de una divinidad (¢fr. ST 174-184), y asi se entiende que la revelacién del
conocimiento del Padre por parte de Jesds consista al mismo liempo en mianifes-
tacién de sn poder y gloria.

De hecho, entonces, la experiencia histérica de la humanidad, como
enriquecimiento constante de la tradicidn, va comprobando si las distintas imé-
genes de 1a (olalidad se ajusian a su interpretacion del mundo como totalidad.
Pero esto no significa mas que el decir que el conocimiento de Dios (y si se
quiere, nuestra aceptacién del mismo) se desarrolla y estd en juego en la hisio-
ria. (Por qué dice Pannenberg que también su divinidad lo estd?

Si por divinidad eniendemos el cardcler de su realidad absolulamente abso-
luia es dificil pensar que ella se encuenira en juego. Incluso la concepcién de
Dios como verdaderamente infinito (que a mi me parece mucho més [ecunda
que la idea de una causa primera) y elerno, capaz por cllo de albergar dentro de
si mismo la divinidad y el tiempo (y por lo tanlo no meramenic contrapuesto
contra ¢llos), implica solamente la tesis de que la realidad de Dios estd fini-
tamente afectada por la historia en la medida en que él mismo, en la creacién, lo
ha decidido asi. Pero no implica, sin embargo, que su cardcter de Dios (su
divinidad) esté plenamente en juego , ya que su realidad infinita, que abarca en
si el mundo y la historia, al mismo tiempo la supera y ransciende.

Ahora bien, Pannenberg, consecuente con su perspectiva idealista, ha esbo-
zado otra idea de la divinidad de Dios, seglin la cual ésta coincidirfa con la
verdad siempre idéntica a si misma, teniendo esta verdad incluso prioridad sobre
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la rcalidad (¢fr. ST 63). Si, por otra parte, la historia cnicra de la humanidad no
€5 otra cosa que la revelacién paulatina (y anticipadora) de la verdad, es inevita-
ble la consecuencia de que la divinidad misma de Dios (y no solamenle nuestro
conocimiento de la misma} esté en jucgo cn la historia. Divinidad significa en
este €aso no lanto la realidad de Dios, sino mas bicn su verdad, aunque queda
enionces abierta la pregunia de si la rcalidad de Dios es anicrior a su verdad, lo
cual no parcce posible dados los presupucsios de los que parle Pannenberg.

Sin embargo, cslo no signilica propiamente que Dios sea resultado de la
historia como culminacién de nuestro conocimicing de la verdad (¢fr. ST 359),
y por Lanilo no significa Lampoco quc nucsiro conocimiento aclual se pueda
identificar con la verdad misma de Dios (¢fr. ST 70-71), como succderia en la
filosofia dec Hegel. La razén cs que la verdad no csid en “la mente de Dios antes
de la creacidn del mundo”, como diria Hegel, sino en ¢l Dios que viene desde el
final de la historia. La perspectiva escatoldgica cs 1o que le evita a Pannenberg
la caida en ¢l hegelianismo (¢fr. HU 120-22; WW 2195). Eswa cs la diferencia
esencial ¢con Hegel, pcro, a mi modo de ver, la unica diferencia esencial. El
mismo Panncnberg lo ha dicho con claridad a propdsito de la comprensién del
libro Offenbarung als Geschichte, “*como hegelianismo tcolégico. Puede ser que
algunas fomulaciones de la inuroduccion hayan favorccido 1al maleniendido,
pero, de hecho, de lo que se trataba cra de 1a solucidn de las aporias que hay en
la formulacion de Rothe del concepto de revelacién como manifestacion e inspi-
raciér medianwe la recuperacion de la tesis idealista de la historia universal
como revelacién de Dios, pero de modo 1al que cl concepro idealista de la
historia por su parte (ue corregido de manera decisiva mediante la idea de una
anticipacion desdc [a totalidad de la historia desde su final...” (ST 250).

¢) La suerte del crisiianismo. Esla perspectiva escaloldgica le guarda a
Panncnberg de otro peligro caracteristico del hegelianismo: la identificacién de
la suerte de la divinidad misma con una determinada civilizacién, pucblo o
movimiento hisiérico. Si la verdad vicne del [uturo, toda la absolutizacién de un
momenlo presenie es una [lalsificacién misma. Pcro de lo que no le libra la
perspecliva escatolidgica es de cniender una determinada corricnie de tradicién
como cl lugar previlegiado de la revelacién (si bicn ain no plena) de Dios y por
1anto de su presencia. Y este lugar previlegiado no puede ser otro que la civili-
zacion cristiana, pucs cn clla la verdad de la divinidad ha presentado su figura
mdas completa y avanzada. De ahi ¢l imporuante rol que Pannenberg le ha de
adscribir a Europa y a las naciones cristianas cn ¢l proceso histdrico presente y
venidero. Ahora bien, ;significa la fc cn la verdad dc la religién cristiana la
creencia en que la positividad histérica del cristianismo cs el lugar previlegiado
de la manifestacién de Dios? Si la hisloria cs esencialmenie revelacion, esta
conclusién ¢s inevitable, pues Dios est privilegiadamente alli donde se revela.
Si, por el contrario, la historia de la salvacién ticne prioridad y constituye a la
historia de la revelacién, siendo ésla un momento de la primera, la religién
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cristiana cn cuanto *“‘conocimiento de Dios” tiene un papel secundario respecto
al lugar de la presencia histérica real de esa salvacidn, que segiin Mateo 25 son
los pobres, independientemente de su adscripcidn’” religiosa o ideoldgica. Qui-
z4s en vinud de esto afirme ambién el evangelio la prioridad de los pobres no
solamente respecto a la presencia real de la salvacidn sino @ambién en lo que
respecta a la revelacién misma (Mu 11, 25-27 y par.).

L] L] L

Hace 500 afios, las divinidades del conticnnie americano no pudieron mante-
ner su pretendida explicacidn de la tolalidad, pucs, de modo semcjante con lo
sucedido con el dios sumerio Enlil (¢fr. ST 178), no acecrtaron a explicar los
cambios ocurridos ¢n la experiencia del mundo de sus adoradores tras la irrup-
cién triunfanie y destructora de los primcros represcntantes de la civilizacion
cristiana europea. La conciencia misioncra y universalista del cristianismo si (ue
capaz de explicar e incluso justificar tales acontecimicntos, aungue al mismo
tiempo hubo dc condenar todos los excesos no conciliables con los valores
mismos de la religién cristiana. El (raile dominico Barolomé de Las Casas, sin
ser tedlogo especialmente brillante, entendid a los habitanies de aquel continenle
como “los Cristos azotados de las Indias”. Es decir, pensd que en aquellos infieles
se hacfa presente cl rosiro de la divinidad, y no dircctamente en la tradicidn
religiosa de quicnes los azotaban. Esta icsis no se pucde manlener sin alterar
radicalmenic 1a concepcidn de la historia mantenida por Pannenberg,

Notas

1. Las obras de Pannenberg se citardn scglin el siguicnte esquema de siglas:

EGS: “Erlordent die Einheit der Geshichie ein Subjekt?, en Geschichie-Ereignis
und Lrzihlung, ed. por R. Kaoselleck y W..-D. Stiempel, Miinchen, 1973, pp.
478-490,

HG: *“Heilsgeschehen und Geschichte™ (1959), en Grundfragen systematischer
Theologie. Gesammelie Aufsdize, 1.1, Géltingen, 1967, pp. 22-79.

HU: “Hermeneulik und Universalgeschichie™ (1963), en Grundfragen sys-
temaiischer Theologie, pp. 91-122.

HTH: “Ober historische und heologische Hermeneutk™ (1967), en Grundfragen
systematischer Theologie, pp. 123-158.

KG: “Kerygma und Geschichte™ (1961), en Grundfragen systematischer Theo-
logie, pp. 79-90,

MG: Aniropologie in theologischer Perspektive, Gitlingen, 1983, 540 pp.. espe-
cialmente el capflulo “Mensch und Geschichie™.

OG: *“Dogmatische These zur Lehre der Offenbarung”, en Offenbarung als
Geshcichle, ed. por W. Pannenberg, pp. 91-114,

ST:  Systematische Theologie, t. 1, Géllingen, 1988, 515 pp.

TR: “Systematisch-theologisch™ zur "'Geschichie/ Geschichisschreibung/ Ges-
chichtsphilosophie”, en Theolopische Realenzyklopidie, Band Xl1I, Berlin,
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16.
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1984, p. 658-674.

wH: “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, en Probleme biblischer Theologie,
Miinchen, 1971, pp. 349-366.

WT: Wissenschaftstheorie und Theologie, Franklurt aM., 1973, 454 pp.

WW: “Was ist Wahrheit?”, en Grundfragen systepmaiischer Theologie, pp. 202-
222,

. En el fondo piensa Pannenberg que si la teologla es participacién en el saber que

Dios tiene de sf mismo, este saber no puede concebirse como préctico, ¢fr. ST 14.

. Sobre este problema puede verse mi irabajo “El problema de la historia en la teolo-

gia de Gustavo Gutiérrez”, en Revista Latinoamericana de Teologla, 18 (1989), 335-
364.

. Cfr. WH 358-361, TR 658ss.
. Sobre K. Barth véase HG 22.60, TR 664; sobre R.Bultmann HG 22, 101-105, TR

664,

. Cfr. "Weltgeschichte und Heilsgeschichte™, en Schriften zur Theologie, t. 5, 1962,

pp.115-135.

. Cfr. TR 660ss; sobre su critica a la posicién de Rahner ¢fr. WH 361-363.
. Cfr. también J. Habermas, *Uber das Subjekt der Geschichte. Kurze Bemerkungen

2u falsch gestellten Alternativen”, en R, Kosellek y W.-D.-Stempel (ed.), Geschichte
-Ereignis und Erzdhlung, Minchen, 1973, pp. 470-476.

. En un sentido cercano a Hegel, cfr. HU 116-118.
10.
11.

Sobxe la interpretacién de Pannenberg de Jn 1,1 puede verse, por ejemplo, ST 238.
Como muestra el heche de que el sentido dlime de la misién de Jesis no es otre que
1a glorificacién del Padre y la manifestacién de su divinidad (cfr. ST 336).

Por poner un ejemplo: no se pretende aqui enjuiciar su desarrello concreto del tema
de la Trinidad (¢fr. ST 283-483), que a mi personalmente me parece muy inspirador.
Tampoco se pretende poner en enwredicho el hecho de que Pannenberg trate el tema
de la irimidad en el marco de la historia, pues éste me parece el mearco adecuado y lo
que hace su estudio especialmenite interesante, sino que lo aqui se busca es solamen-
te preguntarse si su concepcién de la historia contribuye a un tratamiento cabal e
integral de este 1ema o si més bien lo limita

Cfr. X. Zubin, Inteligencia y razén, Madrid, 1983, 354 pp.

Cfr. X. Zubiri, El Hombre y Dios, Madrid, 1984, pp. 222ss.

Cfr. X. Zubtri, Inseligencia y logos, Madrid, 1982, pp.133-150.

Cfr. X. Zubiri, “La dimensién hisiérica del ser humano™ Realitas I, Madrid, 1974,
pp-11-69.

Prescindiendo aqui de la pregunta sobre si ésta es la verdadera esencia de 1a religién.
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