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La doctrina trinitaria presupone ¢n ¢l orden cognilivo la cristelogia, pues
s6lo ésta lleva al conocimiento y al concepto de Dios trino. Pero presupone
una crisiologla abierta; abierta al conocimiento de la creacidn del mundo
por el Padre de Jesucristo y abierta al conocimiento de la transfiguracién del
mundo mediante el Espiritu Santo, que procede del Padre del Hijo Jesus. J.
Moltmann, Trinidad y reino de Dios, Salamanca, 1985, 113.

1. Para una leologia cristiana de 1a creacion

Uno de los dllimos escritos que publicara Hans Urs von Balthasar —infa-
tigable trabajador de la palabra hasta su muerie en fecunda ancianidad— se
tilula “Creacion y trinidad™. En €l s¢ pone de relieve lo especifico de una
concepcidén cristiana de la creacién como accidn en la que se realiza un designio
libre y amoroso del Dios trinitario, frente a otras concepciones que pretenden
explicar la realidad mundana como emanacién o como resultade de un proceso
dialéctico de autoposicién del Absoluto. En este empefio —brillantemente rea-
lizado— muestra c6mo una adecuada teologia cristiana de la creacién ha de
girar primordialmente alrededor de los grandes textos del Nuevo Testamento
que nos hablan de la creacién en el marco del designio salvador de Dios. De
distintas maneras, Pablo, Juan, la carta a los Hebreos nos hablan de 1a creacién
como obra del designio elemo de Dios Padre, realizado por el Hijo como
mediador y como [in —"por el cual y para el cual todo fue creado” (Col 1,
16)— con la fuerza de su Espfritn derramado sobre la tierra. La comprensidén de
lo que significa la experiencia salvilica en Cristo y en el Espiritu, lleva a los
autores neoteslamentarios a una nueva comprensién del sentido de la existencia
del mundo y de la historia mundana. La leologfa de la creacién ya no podra
limitarse a ser una reflexién sobre “como fue el comienzo™ de lodo a partir de
Dios, sino que ha de pasar a considerar el sentido que todo tiene y ha de tener a
partir de Dios y segin el designio divino; no podra limilarse a considerar la
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creacién como un aconlecimiento cosmolégico pretérito, sino que lendrd que
relacionarla con loda la realidad de la salvacién entendida globalmente como
accién historica de Dios que comicnza con la libre y amorosa posicidn del
hombre en el mundo y culminard en la recapitulacién de 1odo en Cristo y en el
efectivo seflorio de Dios, “cuando él sea todo en wodos™ (1Cer 15, 28). Una
minima fidelidad a los textos del Nuevo Testamento nos licva a no poder
separar la protologia de la soleriologla y de la escatologia. Es a partir de lo que
Dios quiere hacer con el mundo como hemos de enender teoldgicamenie el ser
del mundo. En los intentos de elaborar una icologia de la creacion, esta se limitd
muchas veces a leer los relatos del Génesis sobre la falsilla de los mitos de las
religioneés o de las filosofias —singularmente ¢l del Timeo platdnico—, para
seflalar ciertamente diferencias, pero dentro de una misma perspccliva “cos-
moldgica”, es decir, de curiosidad acerca de cémo comenzd ¢l mundo. Mis
modemamente se leyeron los mismos relatos biblicos sobre nuevas falsillas de
explicaciones pretendidamente cientificas, con afanes ya concordislas ya con-
denalorios. El admirable estudio de L. Scheiflczyk sobre la historia del dogma
de la creacidn? es en realidad la historia de la creciente incapacidad de los
tedlogos para ver la creacién en el marco del designio salvador de Dios, y a la
vez de su creciente obstinacion en competir con cientificos y Nldésofos para
explicar el origen del mundo. En los comienzos del cristianismo el gran Ireneo
explica la creacion desde la perspectiva del designio salvador de Dios que
quiere llevar al hombre, a través de un proceso histdrico de crecimiento, ma-
duracién y perfeccionamiento, a participar de su propia vida y de su inmor-
talidad. Esta perspecliva sigue presente en Origenes y en los Capadocios,
aunque empieza a mezclarse con especulaciones que provienen mis de las
preocupaciones o prejuicios de la filosofia neoplaldnica que de la atencién a la
revelacidn. Agustin retendrd todavia un fuerte sentido salvifico aunque la
controversia lo lleve a especular sobre “la nada” de 1a que Dios habria creado, o
el tiempo contrapuesio a la etermidad e inmutabilidad de Dios. Especialmente la
controversia antipelagiana llevard a separar cada vez més el opus creationis del
opus redemptionis, —que dard lugar a la distincién de los wralados de Deo
creante y de Deo elevanie—, paralelamenie a una concepcion que creia poder
distinguir adecuadamente un “orden natural” de un “orden sobrenatural” en ¢l
obrar de Dios.

Nadie discutird que lales distinciones puedan tener sentido y aun puedan ser
metodelégicamente dtiles. Lo que sf es cuestionable es que tales distinciones
cum fundamento in re sc trasladen a la realidad histérica y concreta como tal,
como si histérica y concretamente hubiera una realidad de “creacién™ —o na-
tural— que no esmviera ordenada a la “salvacién™ —sobrenatural—, de manera
que pudiera darse adecuada razén fec/dgica de una sin considerar la otra,

No es asi como se presentan las cosas en los Lextos de la revelacién. No sélo
cn los textos del Nuevo Testamento a los que me he referido, sino también en el

Digitalizado por: Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeon Cafas



TRINIDAD, CREACION Y LIBERACION 43

mismo Antiguo Testamento se halla ya que la reflexién sobre la creacién
aparece en el marco de la reflexidn sobre los fundamentos de la alianza y de la
accién salvadora de Dios. Hace liempo que los biblistas dejaron establecido que,
aunque 1a Biblia tal como ahora la leemos comicnza con el relalo de la semana
creadora de Dios, la concepeion de Dios como creador no fue ni la més primaria
ni la mds determinante concepcién de Dios en la religién de Israel. Para Israel
Dios es, ante todo, protector y liberador del pueblo, Sefior de la historia y
garanle de su sentido, Dios de las promesas y de la alianza, Dios de los
patriarcas, de Abraham, de Isaac y de Jacob. Se daba como por supuesto que si
Dios era proteclor poderoso y eficaz de los hombres en el mundo, Dios era
también Seflor del mundo; y hallamos Lextos anliguos que invocan a Dios como
“creador del cielo y de la tiema™ asl invoca Melquisedec al Dios Altisimo,

bendmendo a Abraham (Gen 15, 19 y 22). Pero la reflexién | explicita sobre
Dios como creador aparece a partir de la época del exilio. En el momento de
esta experiencia en la que tambalea la fe en el Dios protector de Israel y en la
eficacia de sus promesas, los profetas sefialan los fundamentos de esta fe.

Singularmente el llamado Deutero-Isaias explica que el “creador de Israel” es el
“creador del mundo”, y que el que es Seflor de wodas las cosas, porque todas las
cred, es también Seflor del curso de la historia, y puede liberar a Israel de los
que apareniemente dominan la historia, “porque tu esposo es creador, y tu
salvador se llama Dios de toda la uerma” ([s 54, 5). El pueblo oprimido oye
entonces esta palabra de esperanza libeadora: “Yo Yahvé lo he hecho todo; yo
solo extendf los cielos, yo asenté la tierra sin ayuda alguna... Yo digo a
Jerusalén: serds habilada™ (Is 44, 24)}. Ouos profelas se expresardn en términos
semejantes, y esta reflexidn dejard su impronta en los salmos*. Es en ¢l contexto
de esta reflexién sobre el poder salvador de Yahvé, en tanto que Sefior y creador
de todas las cosas, que se articula, con elementos, en buena parte lomados de las
cosmogonlas de los pueblos vecinos, el gran relato del autor sacerdolal sobre la
semana creadora de Dios, que quedd colocado al comienzo de la Biblia. En'Ta
misma estructura y movimiento del relaio, todo €l orientado a poner de relieve
la preeminencia del hombre sobre las demas obras de la creacidn, su res-
ponsabilidad en el uso y dominio de 1odos y su peculiar relacién con Dios como
“imagen y semejanza” suya (Ex 1, 26), se manificsta ya que, mdis alli de un
planieamiento “cosmogdénico™ o de explicacién sobre el origen del mundo, el
autor nos introduce en el 4mbito propiamente teclégico de la relacién singular
del hombre con Dios y de su responsabilidad ante Dios acerca del mundo.
V¥erdaderamente el relato biblico inicial sobre la creacién no es mis que como
un prélogo o una introduccién a los relatos sobre las promesas y la alianza. Nos
indica no s6lo cémo comenzé el mundo y el hombre, sino por qué y para qué;

nos habla ya no sélo del ser de las cosas, sino del sentido de la historia, de lo
que Dios quiere que sea el mundo bajo Ta responsabilidad del hombre y en
alianza del mismo Dios con €l Por esto se ha dicho certeramente; b N
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La fe del antiguo y del nuevo pueblo de Dios en la creacidn est4 transida de
la experiencia de la alianza de Dios con Israel, alianza que llega a ser plena
y deliniliva en Jesucristo. La relacién que existe entre la econom(a salvifica
y la creacién no es la que existe entre dos acontecimientos que se suceden
cronolégicamente y nada mis (el mundo como mero escenario de la sal-
vacion): la salvacidn es el acontecimiento en que se basa intrinsecamente la
creacidn... Una creacidn desprovista de su funcidén econdmico-salvifica,
tratada dnicamente como doctrina filoséfica, no podria pertenecer a la teo-
logia sino marginalmente?,

La doctrina cristiana de la creacién va mucho miés alli de las especulaciones
filoséfico-cientificas sobre el origen del ser del mundo. Su aponacidn especifica
_consiste en declarar que no hay que cxphcar el mundo por un principio de
necesidad _intema de un primer principio, ya sea en esquemas emanatistas
(neoplatonismo) o dialécticos (hegelianismo)®: el mundo se explica teolégica-
mente s6lo a partir de la voluntad libre del Dios trino, que quiere hacer al
hombre como imagen de sf mismo y entrar en una relacién de comuni6n gratita
con €1, que es como una participacién y reflejo temporal de la comunién de vida
y de amor que constituye el mismo ser eterno de Dios, Padre, Hijo y Esplritu
Santo. Lo que quisiéramos subrayar particularmente es que esta concepeidn de
la creacidn libre como oferta de alianza igualmente libre y gratuita, no solo
estd en los antfpodas del emanatismo y de la supuesta dialéctica del Absoluto,
(como muestra espléndidamente H. U. von Balthasar en el articulo citado al
comienzo), sino que reclama una reologla de la repuesia del hombre a la oferta
libre de Dios. De esla forma, la teologia de la creacién, como oferta del plan
del Dios Trino sobre el mundo y los hombres, ha de desembocar en una teologia
de la salvacion, que serd de hecho teclogla del pecado y de la gracia, teologia
del rechazo del hombre y de la poderosa ratificacidn de la oferta trinitaria con la
muerte y resurreccién de Jesis y 1a efusidn de su Espiritn. Una 1eologia en la
que Dios triunfa de “la frustracién a la que su creacién se habla visto sometida”
y se manifiesta “la liberacién de la servidumbre de la corrupcién y la parti-
cipacién en la gloriosa libertad de los hijos de Dios” (Rom 8, 20-21). Si es
verdad, como hace Hempo ensefian los tedlogos, que la protologia anticipa ya la
escatologia y la precontene, diriamos nosotros que la teologla cristiana de la
creacién anticipa y precontiene la teologla de la liberacidn. Negarlo seria negar
sentido a la creacién misma, y declarar fracasado al creador en su aveniura

creadora-salvadora’,

2. La creacion, obra ad extra de la Trinidad

Los escrilos del Nuevo Testamenio nos presentan la creacién como resultado
de un designio del Dios trinitario y en ¢l marco de la totalidad de la historia que
abarca desde los comienzos, a través de las vicisitudes del devenir mundano y
humano, hasta la consumacidn final. La palabra de Dios, inicialmente creadora,
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se hace presente y acluanie en la historia, primero como palabra de promesa y
de alianza, y, finalmente, como palabra salvadora de la creacién. Es asi como la
misma palabra de Dios, increada y creadora, llega a hacerse por la encarnacidn
en Jesiis realidad creada y ¢ infunde luego en la creacién la fuerza ransfor-
madora de su Espirim divino. De esla suerte, los textos neolestamentarios
referentes a la creacién resultan ser texios emineniemente cristologicos y
también —aunque no de una manera tan explicitamente desarrollada— pneu-
matolégicos. Tenemos asi que en ¢l Nuevo Testamento se pone de manifiesto
¢émo la protologia reclama la escatologla, y c6mo €sta es algo que se alcanza a
gavés de la identificacién de la misma palabra creadora de Dios ¢on su creacidn
y de 1a accién de la fuerza del mismo Espiritu de Dios infundido en ella. Diriase
que ya desde 1a primera reflexién sobre el significado de la experiencia salvifica
en Cristo y en su Espiritu, los autores neolestamentarios (fundamentalmenie
Pablo y Juan, pero también otros®) descubrieron que si Cristo y el Espiritu
salvan es porque tenian pleno sefiorio sobre lo que habla de ser salvado: no son
salvadores extrafios, de fuera (“vino a lo que era suyo”, porque “todo fue hecho
por €17, Jn 1, 3.11). La salvacién es la recuperacién del pleno sentido que ya
originariamente Dios habia querido dar a su accién creadora, con una nueva
accidn de Dios —"“nueva creacién”— a través de su misma palabra y su mismo
Espiritu.

Examinemos sumariamente algunos de estos textos. El mds antiguo podria
ser €l de 1Cor 8, 6. En la polémica sobre la licitud de comer lo sacrificado a los
idolos, Pablo afirma que “el {dolo no es nada en ¢l mundo y no hay mds que un
solo Dios... el Padre de quien proceden lodas las cosas y para el cual somos; y
un solo Sefior, Jesucristo, por medio del cual son todas las cosas y nosotros
también por €I”. En expresidn densa y sintélica el apéstol afirma a la vez: (1)
que el ilumo origen del mundo es Dios-Padre; (2) que el fin del hombre en el
mundo es el mismo Dios Padre (ndtese el cambio de expresién: Dios origen de
“iodas las cosas”, pero [in de “nosowros”, los hombres, con lo que se hace el
rdnsito de la “cosmogonfa” a la “soteriologia™); (3) que el Seflor Jesucristo es el
mediador o cuasi instrumento —did— de la creacién de todo; (4) y también
mediador de nuestra creacién y salvacién. El Padre es asi origen de todo y fin
del hombre. Jesucristo es Sefior, con el Padre, como mediador del Padre en la
creacidn de todo vy en la salvacién del hombre. Es de notar que esie mediador no
es un mero Logos elemo, concebido a la manera filoniana: es Jesucristo, el que
habia sido visto en la tierra, Logos-encarmado, como mediador de la creacién de
todo es anterior a todo, preexistente con el Padre como instrumento suyo propio
y divino en su accién creadora. Por esto se dird de €] que “siendo de condicidn
divina .. tomd forma de siervo... hasta la muerie y muerte de cruz” (Fil 2, 5ss).
Pero en virtud de su condicién divina y de su 1otal “obediencia” al Padre, la
muerte no tuvo sobre €l poder definitivo, sino que fue “exaltado™ a su condicidn
propia por la resurreccién (Rom 1, 4). La primera carta a los Corintios (15, 23)
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afiadird m4s adelante: “Cristo resucité como primicia; luego, los de Cristo en su
(segunda) venida. Después, al fin, entregard a Dios Padre el reino, una vez haya
destuido... hasia el iltimo enemigo, la muerte... Cuando ie hayan side so-
metidas todas las cosas, también ¢l Hijo se someterd a Aquel que le olorgé
poder sobre todas las cosas, para que Dios sea todo en todo”. Dificilmente
podria expresarse con mayor énfasis y precisién la inextricable implicacidn que
Pablo descubre entre protologla, soteriologia y escatologfa, que viene del hecho
de que uno y el mismo es el mediador del Padre en la creacidn, en la en-
camacién salvifica por la que Dios mismo vence 12 muerte en ¢l hombre, y en la
consumacién por la que wdo se somete al designio originario del Dios Padre.

En la cana a los Coloscnses hallamos mis desarrollados algunos de estos
temas. Si el autor utiliza un himno ya en uso en la liturgia de las comunidades,
ello indicaria que la conciencia creyente habria captado ya plenamente la
relacién enire creacién, cristologia-soteriologia y escatologia, en el marco del
ser trinitario de Dios (Col 1, 13-20). El autor da gracias al Padre, que nos ha
llevado *“al reino del Hijo de su amor, en quien tenemnos redencién, el perdén de
los pecados”. A manera de explicacién de lo que constiluye este reino se nos
ofrece una descripcidn de 1a obra del Hijo en la creacidn, la salvacidn y la con-
sumacidén: “Todo fue creado por ¢l y para &]; él exisle con anlerioridad a todo, y
wdo tiene en €l su consistencia. El es cabeza del Cuerpo de la Iglesia (es decir,
de los salvados). El es Principio (de la creacidn original) y el Primogénito de
entre los muertos (de la nueva creacién salvadora) para que en todo sea el
primero. Dios tuvo a bien hacer residir en él 1oda la plenitud, y reconciliar por él
y para él todas las cosas, medianie la sangre de su cruz, la tierra con los cielos™.
Aquf aparece Cristo, por don e iniciativa de Dios-Padre, como “Principio”,
mediador (“por €1”) y consumador (“para €1”, para “reconciliar”) de todo en un
designio tinico de Dios sobre “la derra y los cielos™.

La caria a los Efesios parece ofrecer una ulterior elaboracién de los mismos
temas, con matices nuevos como la precleccién elema en Cristo para ser hijos
suyos (Ef 1, 4-5); el designio de “recapitular en Cristo lo que estd en los cielos y
lo que est4 en la tiema” (Ef 1, 10); la realizacién de este designio por medio del
“sello del Espiritu Santo de la promesa” (Ef 1, 13)” y el cumplimiento en Cristo
como “Plenitud que lo llena todo en todo™ (Ef 1, 22).

La introduccidn a la carta a los Hebreos también relaciona en sintesis
unitaria creacién, salvacién y consumacion escatolégica. Dios Padre ha hablado
“ulimamente por medio del Hijo, por quien hizo los mundos, el que es res-
plandor de su gloria ¢ impronta de su esencia, el que sostiene todo con el poder
de su palabra”. Este mismo es el que, después de obrar la redencién de los
pecados, “ha sido sentado a la diestra de la majestad de Dios en los cielos, para
reinar sobre todo” (Hbr 1, 1-8).

Es curioso que los escritos de Juan, que denotan una situacién vital y
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culwural distinla de la de Pablo, tienen en el punto que comentamos una notable
coincidencia de fondo, si no de forma. El prélogo del cuarto evangelio es
también una presentacién sintética de loda la accidn de Dios en ¢l mundo, ¢n la
cual se entrecruzan protologia, soleriologia y escatologla, esta dllima en [orma
de “doxologia” o despliegue de la “gloria” del Padre. La Palabra que “'se hizo
came y puso su morada entre nosotros” €s la misma que “existia en el principio
y estaba con Dios y era Dios”, aquella “por la cual se hizo todo, y sin ella nada
se hizo”. Por esto es una Palabra que “vino a lo que era suyo”, aunque los suyos
no la recibieran; pero a los que la reciben, los hace hijos de Dios y les
manifiesta plenamente la gloria del Padre (ver Jn 1, 1-8). El resw del evangelio
hay que leerlo a la luz de eslas claves introductorias: particularmente, cuando
Jestis se presenta como hablando sélo lo que ¢l Padre guiere que obre o diga
(Jn 5, 19-20; 8, 28-29), no nos parece que podamos comprenderlo fuera del
contexto de la Palabra inicial creadora-salvadora de que hablé el prélogo.

A partir de estos lexios paulinos y jodnicos, fue habitual en la primitiva
tradicién cristiana considerar la creacién como obra de la Trinidad, como
despliegue de un designio amoroso que tiene su rafz en el mismo movimiento
etemo con que Dios Padre se conoce y se ama a si mismo y que quien libre y
gratuitamente extiéndese y comunicase a la crialura “imagen suya” haciéndole
gozar de su misma vida. En la época patristica se manticne generalmente la
teologfa de l1a creacién en un marco tninitario y salvifico-escatolégico, a pesar de
la innegable interferencia de elementos inlerpretativos de origen filosélico,
sobre todo neoplaténicos y estoicos'®. A manera de muestra representativa sdlo
ofrezco un texto de aquel gran recopilador y sintetizador de la iiltima época de
1a patrfstica que fue Juan Damasceno:

El Dios sobreeminentemenie bueno no tenia bastante con la contemplacién
de si mismo, sino que, por la sobreabundancia de su bondad, quiso que
hubiera algo en que mostrara su benevolencia por la pariicipacién de su
bondad. Es asf como saca las cosas del no ser a la existencia... Crea en tanto
que piensa, y su pensamiento subsiste como obra, que se rcaliza por su
Palabra y se consuma por su Espfriw'!.

Biésicamente, este texto plantea la consideracién de 1a creacidn a partir de los
elemenios que proporcionaban los textos paulinos y jodnicos, aunque estos
elementos estaban elaborados en un marco neoplatdnico, que el Pseudo-Dionisio
habfa introducido en el cristianismo. Sin embargo, la doctrina biblica rompe el
esquema neoplawénico. Como observé bien H. Urs von Balthasar'? el principio
bonum diffussivum sui, eniendido riguwrosamente como un principio de ne-
cesidad, sélo parece sostencrse en una concepcién emanatista: si ¢l bien se
difunde necesariamenig, la creacién ya no seria resultado de un acto libre de
Dios, sino algo que fluye de Dios y como que se le escapa por necesidad: hay en
realidad degradacién del ser por emanacién a partir del Uno. Pero los autores
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cristianos, comenzando por el Pseudo-Dionisio, dieron a aquel principio un
sentido que rebasaba lo que entendfa el neoplatonismo. El principio podfa valer
rigurosamente cuando se aplicaba al etemo y necesario dinamismo de la vida
intratrinitaria de Dios. Dios-Padre es perfectamente bonum, y por eslo per-
fectamente diffussivum sui, etema y perfectamente se difunde y se comunica a
una imagen perfecta de sl mismo, absolutamente igual a sf en todo, menos en el
hecho de ser comunicacién; y en esta comunicacidn el bien primero no se pierde
ni se disipa, $ino que como que retoma a su origen en un nuevo bonum que es
ya bien comiin del originante y del originado, y que, por eso, no puede ser
simplemente ni el uno ni el otro. Ahora bien, esta “difusién” y autocomu-
nicacién de Dios eterna, necesaria y esencial, que constinye lo que bien
podemos llamar su vida trinilaria, es como la condicidn de posibilidad de su
ulterior comunicacién libre y gratuila que resulta en 1a creacién temporal, que es
como un desbordamiento y una sobreabundancia de lo que ya constitufa el
dinamismo propio autodilusivo de Dios. Dicho de otra manera, si Dios no tene
por si y esencialmenie un dinamismo autodifusivo, el movimiento de difusidn
de su ser que es la creacién le advendria como algo accidental y ajeno a su
propio modo de ser, cosa dificilmente admisible. Si Dios no tiene otra co-
municacién que la que tiene lugar en la creacidn, entonces la creacidn le es
necesaria a Dios para comunicarse, y Dios previamente a, o fuera de, la creacién
seria un ser incomunicado ¢ incomunicable. Desaparece la idea, caracteristica de
la Biblia, de una creacidn libre; y se recae en el modo gndstico que pone en el
principio “el silencio” en *el abismo.™ Pero si en el principio no hay mis que el
silencio, no se puede explicar cémo jam4s, o de dénde, pudo surgir la Palabra
creadora de realidad inteligible. Por esto no queda otro camino que poner in
capite —como lo hizo el cuarto evangelio, scguramente en consciente oposicion
a la milologia gnéstica— que “en ¢l principio ¢ra la Palabra, y la Palabra estaba
con Dios y la Palabra era Dios”. Si no hay Palabra eterna, plenamente
autocomunicativa, no puede haber Palabra productora de realidad temporal y
parcial. Si no hay al principio ¢l elemo Bien absoluto y autosuficiente, con
absoluta e incondicionada comunicacién eterna de sl mismo, no habrd co-
municacién alguna de bien parcial ¢ (emporal. La criatura bien podrd ser unag
“diccién” de Dios, pero no puede ser /a “diccidn” propia y esencial de Dios. Si
Dios no tiene otra expresidn o diccién que la que resulta en la realidad,
ciertamente imperfecia y finita de la creacin, habria que declarar que Dios es
limitado e imperfecto en su comunicacién, o que no se comunica para nada,
como aquella solitaria “Mente Suprema” de Aristételes, que sélo puede
conocerse 2 sl misma y que extraflamente lo mueve todo sin conocer nada. Si
tanto ¢l Arcopagita como el Damasceno van mds alld del arnistotelismo y del
neoplatonismo —aunque utilicen sus calegorfas mentales— es porque a la luz
de la Biblia han conocido al Dios vivo como eterna aulocomunicacién trinitaria;
etema “autodifusién” del bien, que puede resullar en “bienes”; eterna Palabra
perfecta que puede resonar como Palabra creadora; etema Imagen total y
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adecuada, de la que poeden derivar imigenes parciales y finitas. Eslo es lo que
quieren decir cuando hablan de “la sobreabundancia” de su bondad, o de la
gratuidad en libertad de “su benevolencia”.

De esta manera, la tradicién patristica oriental, que estd representada en Juan
Damasceno, mantiene el enfoque trinitario-salvifico al considerar la creacidn a
través del esquema neoplaténico del bien difusivo de si mismo. La tradicién
occidental olvidé pronto esia perspectiva, que habia sido también la de Irenco y
Tertuliano. Agustin habia sufrido el influjo ncoplawnico quizis tanto como el
Arcopagita, pero su espiritu penetrante y metafisico lo levé a subrayar mis la
unidad del primer principio que la [orma y las condiciones de su comunicacién.
A ello pudo contribuir, por una parte, la reaccién conra toda forma de su-
bordinacionismo que acechaba siempre en los intentos de verter el cristianismo
en categorias neoplaténicas; y por otra, la reaccién contra el dualismo
maniqueo, del que el mismo Agustin habfa sido victima. En consecuencia
Agustin se afana en defender —y esle es el programa de su De Trinitate— que
las tres personas que nos propone la (e no son sino un inico Dios, y que este
Dios inico es el creador del universo'’. Mientras que los griegos, con un
enfoque mias dindmico ¢ histdrico-salvilico, partian de Dios-Padre y declaraban
que ¢l Hijo y el Espiritu le eran consubslanciales ¢n anlo que comunicacién
perfecia de la misma vida y bondad infinitas del Padre, Agustin, con un enfoque
mas especulativo y metafisico, parte de la divina sustancia dnica que es “Dios”
y quiere mostrar que Padre, Hijo y Espirilu son un solo Dios en tanto que se
identifican con esta divina esencia unica. Centrando asi su alencién en la unidad
de Dios como supremo principio de todo —contra maniqueos y politeistas— ¢
intentando explicar sobre todo cémo la trinidad de personas que propone la fe
no atenla contra aquella unidad —contra amanos y iriteistas—, Agustin elabora
su sutil concepcién de la esencia o sustancia de Dios como (rirrelacional,
explicdndola luego por referencia a las conocidas analogias psicolégicas. Pero
¢n su insistencia en la unicidad y unidad de Dios parece dejar de lado la
economia (rinilaria en la misma creacidn, tal como Ia hemos visto subrayada en
los escritos paulinos y jodnicos', Se escandaliza con razdn contra el subor-
dinacionismo arriano:

La trinidad es un solo Dios; y asi como ¢s un solo Dios, es también un solo
creador. ; Qué es lo que dicen esos (los arrianos), que el Hijo cred todas las
cosas por mandato del Padre, como si el Padre no hubiera creado, sino que
s6lo hubiera mandado al Hijo que creara?... Se imaginan que s¢ trata de dos
sujetos, que, aungue estén juntos, cada uno tiene su lugar, ¥y uno manda,
mientras que el otro obedece'>

Con toda razén rechaza Agustin esta idea arriana de “dos sujetos” en
subordinacién, estableciendo que “Padre, Hijo y Espiritu, asi como son in-
separables en el ser, también lo son en el acwar™®. Pero luego Agustin habla de
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“la inseparable accidn de una e idéntica sustancia™’; y también afima que:

Todo 1o ha llevado a w¥rmino oda la inidad, no como si cada una de las
personas [uéra impotente para hacerlo sin las otras, sino porque no puede
dividirse la accidn alli donde la naturaleza no sélo es igual, sino también
individida... y toda la trinidad es sélo un Digs'®.

Cabe replicar que en cicrto sentido si hay que alirmar que “cada una de las
personas es impolente para hacer nada sin las otras”, ya que ni siquiera puede
subsistir sin las otras. Mis exacto seria decir que las personas, asi como
subsisten en correlacidn esencial y necesaria, asf también acuian en cormrelacidn
esencial y necesaria; y asi la obra de la creacién cs, ciertamente, obra de toda la
Trinidad, pero no de “1a sustancia divina”, o del “Dios unico” indiferenciado,
sino del Dios que es Padre, que se comunica por ¢l Hijo que es su Palabra-
Imagen (y sélo porque liene esencialmente esa Palabra-Imagen puede co-
municarse) en el Espiritu, en el que se recoge y consuma toda comunicacién del
Padre.

La tendencia a atmbuir la accidn creadora de Dios a la “sustancia™ 0 a la
“naturaleza” divina, considerada en abstraccién de su tripersonalidad, se fue
afianzando en la teologia latina. La escolastica formulé el principio de que “las
acciones ad extra son comunes”, lo cual se enlendid, no en el sentido correcto
de que las tres personas no aclian ad exira “separadamente”, sino en el sentido
de que la trinidad de personas es irrelevante en la operacién ad exira de Dios.
San Anselmo, defendiendo, con razén, que Padre, Hijo y Espiritu no son “tres
principios”, sino un sdlo principio creador, argumenta que “son creadores en
virtud de aquello en que son uno, no en virtud de aquello en que son tres™?; es
decir, crean en tanto que son de naturaleza divina ((inica) no en tanto que
personas distintas. Sin embargo, esta manera de atribuir a la naturaleza divina la
potencia creadora como independientemente de y previamente a las personas
parece cuestionable: porque la naturaleza divina puede crear en tanto que es una
naturaleza esencial y necesariamente autofecunda y aulocomunicativa, y, por
wanto, esencial y necesariamenic Padre-Hijo-Espiriw. No es exacto decir, con
Anselmo, que los tres “son creadores en virtud de aquello en que son uno, no en
virtud de aquello en que son tres”, sino que seria més correcto decir que son
creadores porque son uno con una forma de unidad autolecunda y autoco-
municativa, que exige y requiere la Trinidad.

Es aquf donde se maniliesta la diferencia entre 1a teologia latina y 1a teologia
griega de la Trinidad. Los latinos tienden a contraponer la esencia divina a las
personas, consideradas meramente como oposicidn de relaciones dentro de la
divina esencia, lo cual no afectarfan, por tanlo, la accién ad exira de Dios. El
concilio de Florencia, con su axioma “en Dios todo es uno donde no obsta la
oposicidn de relaciones® parecia consagrar aquel cnfoque: la accién creadora
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de Dios no afecta la oposicidn de relaciones intradivinas, luego es algo que hay
que referir a 1a unidad esencial de Dios. Pero no es asf como lo ve la Leologia
griega, mis fiel a la Biblia que a la filosofia del Uno: la accién creadora de Dios
si tiene que ver con la oposicién de relaciones, porque no es la accién de un
“Dios-Uno” indiferenciado, sino que es la accién del “Padre”, que pucde actuar
porque es principio autofecundo de comunicacién que se comunica etemamenie
con su Palabra-Imagen y se reencuentra con su Espiritu. Asf lo vefa Alanasio;

El Padre, por medio de su Palabra y en el Esplritu es creador de todo. Es as/
como queda asegurada la unidad de la Santa Trinidad, y como la Iglesia
predica un dnico Dios, que es sobre todo, en todo y por todo; sobre todo
como Padre, principio y origen; por lodo como accidn de 1a Palabra; en todo
en ¢l Espiritu Santo. La trinidad no es asf sélo un nombre, o una palabra sin
contenido, sino que es Trinidad con realidad y consistencia propia®.

El P. Th. de Régnon comentaba que en la teologfa gricga “las personas
inlervienen en el acto creador, no simplemente por via de identidad sustancial,
como en la teologfa launa, sino formalmente, distintamente, con su caricter
personal™®, La postura lalina deriva, en parie, de 1a tendencia a considerar en la
accidn creadora la accién de Dios meramente como causa eficiente, sin atender
a la causa ejemplar y final que, segiin los textos biblicos aducidos, sélo se puede
entender en el marco de la participacidén ad extra de 1a misma vida trinitaria de
Dios. La causa ejemplar de la creacién es la participacidn de su Sabiduria
mediante 1a Palabra del Padre; y su causa final es su Amor, que derramado por
su Espfritu, levanta a la criatura hasta la participacién de la misma vida incfable
que ¢s la trinidad de Dios.

Sanio Tom4s participa del mismo enfoque latino, por eso puede decir que “la
virtud creadora de Dios es comiin a toda la Trinidad” y “pertenece a la unidad
de la esencia, no a la distincidn de las personas™. Sin embargo, mds adelante
matizar su pensamiento;

Crear le conviene a Dios segiin su propio ser, que es su esencia, la coal es
comiin a las tres personas. Por lo cual crear no es algo propio de alguna de
las personas sino algo comiin a toda la Trinidad. Sin embargo, las personas
divinas, segin la razdn de su propia procesién, efercen causalidad en la
creacién de las cosas... Porque Dios es causa de las cosas por su intelecto y
por su voluntad... Y asl las procesiones de las personas son causa de la
produccién de las criaturas.

Y, resolviendo objeciones, aflade en el mismo articulo:

Asf como la naturaleza divina, aunque comin a las tres personas, les
conviene segin un determinado orden, ya que el Hijo la recibe del Padre, y
el Espfritu la recibe de ambos, asf también 1a viriud creadora, aungue comun
a las tres personas, les conviene segin determinado orden, ya que el Hijo la
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recibe del Padre, y ¢l Esplnw la recibe de ambos. Y asf se¢ atribuye al Padre

el ser Creador, en tanto que no recibe de otro la virtud Creadora. Pero el

Hijo, “por quien fueron hechas todas las cosas” tiene la misma virtud, pero

recibida de otro. Y al Espirim, que tiene la misma virtud de ambos, s¢ le

atribuye el gobernar y vivificar como Seflor lo que fue creado por el Padre
mediante el Hijo™.

El planteamiento es correcto, aunque se mantiene a un nivel excesivamente
formal. Por ello sélo desemboca en una consideracién de las “atribuciones™ de
cada una de las personas de aquello que propiamente sigue considerdndose
como “propio” de la esencia divina. Habria que ir mds all4 hasta decir no que
“crear le conviene a Dios seguin su propio ser, que es su esencia” (ya que el ser
real y concreto de Dios no es su esencia abstracta, sing su esencia comunicada
en trinidad de personas), pero sf que crear le conviene al Padre en tanto que es
capaz de comunicar su ser y su bien, y por 1anto en lanio que tiene una Palabra
etema que puede ser Palabra creadora, y en tanio que puede amar con un Amor
etemo que puede extenderse gratuitamente a las criaturas; es decir, la esencia
divina es creadora no porque es la esencia de un supuesto Dios-uno, absoluto e
indiferenciado, sino porque es la esencia del Dios autofecundo que exige
desplegarse en trinidad de real y efectiva comunicacién, de la cual la creacién es
como una prolongacién y extensién analégica libre y gratuita.

El mismo Sanio Tomdis parece haberlo vislumbrado ya asf. Cuando se
plantea la cuestién de si podemos llegar a conocer la Trinidad divina por la ra-
zdn natural, responde negativamenie, ya que la razdn sélo llega a Dios como
causa de lo creado. Sin embargo, respondiendo a las objeciones admite que el
conocimiento de la tripersonalidad divina, que no nos es dado més que a partir
de la revelacién,

es necesario para poder llegar a una concepcidn correcta de la creacidn. En
efecto, cuando decimos que Dios lo hizo todo con su Palabra se excluye el
error de los que dicen que Dios lo produjo todo por necesidad de naturaleza;
y cuando ponemos en €l la produccién por amor, s¢ pone de manifiesto que
Dios no crea por alguna indigencia suya, ni por causa alguna extrinseca, sino
por el amor de su bondad®,

Es decir, serfa excesivo pretender deducir la Trinidad por razén a partir de la
creacién; pero a la vez hay que afirmar que no se alcanza wna correcia
concepcidn de la creacién mds que a partir de la revelacién de la Trinidad. Y
ello es as{ porque hablar de un Dios creador es hablar de un Dios “personal”, no
de un principio metaffsico o de una causa [lsica que achiase por necesidad; es
hablar de un Dios libre y autocomunicativo, que es “Palabra” y es “Amor™; y es-
te Dios sélo es el Dios trinitario de la revelacién.

La escuela franciscana se interesd mas particularmente en mostrar la relacién
entre 1a vida trinilaria de Dios y sv accién creadora. Buenaventura dice que
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el Padre engendré al que era igual a si mismo, es decir, su Palabra coeterna
consigo; y dejé una semejanza de si, que tuvo como consccuencia expresar
todas las cosas que estaban en su poder®;

por lo cual, aflade: omnis creatura clamar aeternam generationem®. Un co-
meniarista franciscano resume asi la doctrina de San Buenaventura: “la creacién
es una prolongacién analégica de la gencracién eterna del Hijo. La criatura lleva
cn sf, en su puro ser natural, el sello de la filiacién...; es potentia oboedientialis
para la gracia sobrenamral de la filiacién. Toda criatura es un eco del Hijo, y
estd encauzada a él...; es Verbum Pairis en ¢l tiempo™®, Se comprende que la
escuela franciscana mantuviese que la creacién estd ya orientada por sf misma a
la encamacién, independientemente de la caida y del decreto de redencién, sin
que cllo comprometa ni la gratuidad del orden sobrenatural, ni la libertad del
decreto encamatorio. Se trataba de ampliar el horizonte mis alld de la con-
sideracién de Dios como causa eficiente del mundo, para alcanzar un intellectus
fidei mas adecuado de la creacién como realizacién de un designio divino que
surge de la autocomunicacién amorosa de scr, de bien y de vida que se daenla
trinidad de Dios.

Lo que realmente estd en juego es la preservacidn del genuino conceplo
biblico de creacidn. Sélo un Dios “personal” autocomunicalivo de s puede crear
rcalmente. Un Dios concebido como Supremo Principio a-personal no podria
crear, porque la creacién es el don personal y libre de Dios a un “otro”, pero de
tal manera que este “otro” no es aquel en quien Lnica, per se y necesariamente
se realiza la comunicacién personal de Dios, Dios tiene su propio “Otro™ —con
mayuscula—, etermno y necesario; y por esto puede desplegarse en comunicacidn
a “otros” imagen y participacién de su “Otro”. Si 1a tinica comunicacién de Dios
[uese la criatura, Dios sSlo devendria comunicativo y personal con la misma
creacion, a la manera hegeliana. Pero, entonces, la creacidn seria esencial a la
comunicacién de Dios, serfa la autorrealizacién de Dios mismo, y ya no podrian
distinguirse adecuadamenie Dios y la crialura. Frente a la metalisica de la
emanacién apersonal y necesaria, o de la autoposicién dialéctica, igualmente
necesaria, del Absoluto en la nada, la Biblia nos lleva a una metafisica de un
Dios personal, que, realizindose plenamente como tal en su comunicacién
esencial y necesaria a un “Otro”, imagen perfecta y divina (correlato de la etema
comunicacién del eterno “Yo" divino, a un “Td” igualmente divino, que resulta
en un “Nosotros” igualmente divino), puede, libre y graluitamente, ampliar su
comunicacién a otros “td”, y establecer con ellos un nuevo y gratuito “noso-
tros". Por eso s6lo bajo 1a concepeidn de un Dios personal y trinitario —iriper-
sonal— puede hablarse de creacién. Y lo conlirma el hecho de que las
especulaciones melalisicas que no piensan a Dios trinitariamente, en realidad,
desembocan en el emanausmo o en la autoposicidn necesaria de Dios en la
realidad mundana. Asf lo ha visto un wélogo latinoamericano, en un libro que
merece atenta consideracion:
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La creacién es don personal de Dios. Parliendo de la distincidn conceptual
(absolutamente inadecuada) entre naturaleza divina y personas divinas, di-
riamos que la creacién no Uene que ver con la naturaleza, sino con las per-
sonas... No seriamos ni de su naturaleza, ni un producto hecho por ella.
Seriamos més bien el don de cada una de las personas. En sus relaciones
mutnas Dios crea por su Hijo en el Espirnitu; y en el Espiritu la creacién se
ofrece al Padre por Jesiis. Al “final” del proceso ha habido, pues, un cambio,
es decir, algo que “antes™ no existia: lo creado tienc en Jesiis la misma gloria
(consisiencia) de Dios; ha sido asumido por Dios en sus relaciones per-
sonales. Forma paric de la comunidad de Dios, pero manteniéndose como
distinwo, como creado... es decir, como exterior, como libre®,

3. Creacion, historia y liberacién

Seria equivocado pensar que 1o expuesto Uene sélo un inlerés metaffsico o
teolégico abstraco: afecta muy radicalmente nuestro existir como criaturas,
nuestra manera prixica de vivir crealuralmente en relacién con Dios y en
relacién con los demds hombres y con el mundo.

Lo primero que dcbiéramos seflalar es que, de lo que hemos ido con-
siderando, resulla que la Biblia no nos presenta tanto a Dios como creador del
cosmos cuanto como creador de la historia. Esto es lo que se quiere decir
cuando se afirma que en la Biblia la creacién es el “pre-supuesto” (W. Kem) o
el “fundamento extrinscco” (K. Barth) de la alianza, Al Dios de la Biblia no le
interesa “crear cosas”, sino poner en marcha la hisiona, “La creacién no es un
mero hacer existir, sino hacer exislir en un marco de gracia, en una estruclura
salvifica”®. G. von Rad explica as{ que Israel no tuviera un equivalente al
conceplo griego de “cosmos”, que vendria luego a enturbiar la reflexién cris-
tiana sobre la creacidn;

Israel no se hallaba en la situacién de concebir €l mundo como una magnitud
filostfica objetiva, a la que se ve contrapuesto el hombre. Para Israel el
mundo no era un ser, sino un acontecer... Isracl no consideraba el mundo
€Omo un organismo estructurado que descansa sobre si mismo, pues por un
lado veia a Yahvé que actuaba de una mancra inmediata en los
acontecimientos del mundo, y por otro lado el hombre reconocia su propia
participacién cn la historia®.

En un mundo cultural y socialmente fixista ¢ inmovilista, extrovertido
ademds hasta el punio de dar mas valor a las cosas que ¢l hombre puede
manipular y utilizar que al sentido de la propia realidad humana, se hizo fuerte
fa tendencia a ver ¢l acto creador como una accién de Dios que quedaba al
principio ¥ establecia un orden permanente y definitivo que habia que respetar
Ltanto 2 nivel d¢ naluraleza como a nivel de sociedad. Reconocer al creador era
acatar ¢l orden cstablecido. Esta es la idea de Dios creador a 1a que se agarran
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todos los conservadurismos y a la que la misma Iglesia ha pagado —y sigue
pagando— un excesivo tributo. Ciertamente, Dios es el creador de la naturaleza
en la que ha dejado como impronta de su sabidurfa unas “leyes nawrales” que
no se pueden ignorar impunemente. Pero Dios cred la naturaleza como abierta a
la historia, a la responsabilidad y a la decisidn libre del hombre sobre la
naturaleza, que es el que puede y debe darle sentido, —y desgraciadamante
puede 1ambién frustrar su sentide y razén de ser; y abierta también a la accién
del mismo Dios en la naturaleza y en la historia.

Esto es as{ porque al principio de todo no hubo un principio de Necesidad,
8ino un acto libre del Dios personal, quien con su Palabra cred al hombre a su
propia imagen —es decir, personai, intcligente, libre, responsable— en un de-
signio para entrar en relacién amorosa con €l hasta elevarlo a participar de su
propia vida, de su gozo y de su gloria por la comunicacién de su propio Espiritu
divino. Es en la teologfa trinitaria de la creacidn donde aparece ¢émo Dios no
crea ni por pura necesidad intema, ni para obtener algo que le faltara, sino para
comunicarse libre y gratuitamente, para entrar en relacién con “otros” que son
imagen del “Otro” que es (érmino esencial y eterno de la comunicacién divina,
¥ para terminar ¢n un “Nosotros™ en ¢l cual Dios y el hombre, manteniendo su
radical distincién, se unen en el gozo de la comunidn.

La creacién del hombre es como la propuesta que Dios le hace de entrar en
comunién amorosa con €] desde su condicidn y situacién humana, en la libre
disposicién de sf mismo y en el uso de las cosas mundanas. Es asf como surge la
historia, como dmbito donde ¢l hombre responde —positiva ¢ negauvamenie—
a esta propuesta y oferta. La historia presupone libertad; en un mundo de pura
necesidad no habria historia, habria la inexorable y fatal repeticién de siempre lo
mismo. Pero 1a historia presupone también un fin, una meta, un bien dlimo a
alcanzar por la libenad. Ser libre significa no sélo eswar libre de condicio-
namientos extrinsecos, sino a la vez ser libre para optar por algo que uno pueda
reconocer como su verdadero bien. La libertad se juega dialéclicamente entre la
ausencia de necesidad extrinseca (libertad de) y la interpelacidn para conseguir
un bien verdadero (liberiad para), cuya consecucion tiene senrido y valor para el
agenie libre. La capacidad para hacer varias opciones, pero en forma tal que no
se pudiera atribuir mayor o menor valor o sentido a una y otra de ellas, sino que
imponase lo mismo una que otra, reduciria la libertad a mera indelerminacién y
seria la negacidn del hombre como ser responsable. Me gusta la manera como la
expresaba N. Berdiaef¥:

La historia presupene... una correlacidn entre €l designio divino sobre el
mundo y la verdadera libertad del hombre interpelada por aquel designio
divino. Si s6lo existicra el designio divino y la libertad divina, resultaria una
ineluctibilidad natural que serfa la negacidn de la historia. Si sélo existicra la
libertad humana, sin interpelacién ni norma superior a ella, tampoco existiria
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propiamente una historia, sino sélo la errdtica sucesién de acontecimientos
provocados por aquella libertad. Hay historia porque el hombre puede llevar
los acontecimientos a la consecucién o al fracaso de un fin querido por Dios,
es decir, absoluto™.

Dios no ha creado el mundo como un gran mecanismo perfecto, el cual sélo
puede funcionar segin las previsiones de su gran Arquitecto ¢ Ingeniero. El
mundo como obra de la Trinidad, como don personal de Dios que crea al
hombre personal a imagen suya y quiere establecer con €1 una comunién libre y
gratuita, es ¢l 4mbito en el que Dios mismo se atreve a jugar, por asf decirlo, la
aventura de la libertad del hombre. Decir, con el lexto que acabamos de citar,
que el hombre puede llevar *'a la consecucién o al fracaso de un fin querido por
Dios, es decir, absoluto”, podria parecer paraddjico y hasta blasfemo. (Es que el
hombre puede hacer fracasar el designio divino? ;No es esto poner al hombre
por encima de Dios? No es imaginar la creacién como una obm de aprendizaje
de brujo que se revuclve contra su autor?

Y sin embargo, la Biblia nos obliga a tomar en serio esle lenguaje. Dios crea
el mundo con un designio que se ha de realizar a través de la libertad humara.
La creacién es el aclo libre, gratuito y amoroso de Dios que ofrece al hombre
comunicacién, igualmente libre, grawita y amorosa, y espera, en real y efectivo
respelo a la libertad humana, una respuesta humana positiva. La creacién es
“promesa”, es “alianza”, es interpelacidn: nunca es mera imposicion. Es verdad
que Dios es Sefior de 1a historia. pero no con un sefiorfo que anulase 1a libertad
y la responsabilidad del hombre, sino con un seflorfo que suscita, posibilita,
orienla y da senlido a esta responsabilidad, sin jamés aplastarla ¢ anularla:

La accién de Dios se realiza en y a través de la libertad humana por ella
sustentada; el ejercicio auténtico de esla libertad es el lugar privilegiado en
el que se transparenta Dios como fuente de energla que suscita y como polo
de amor que atrae... En el origen de su historia... y en los mismos avatares de
su decadencia... Israel descubrié la presencia activa de Dios. En el trabajo
tinico de la propia libertad iba viendo a alguien mds grande que esa libertad:
como fuente, guia, correctivo y promesa de la misma®.

Este es el Dios que nos esti redescubriendo la teologfa de 1a liberacién, mis
alli del Dios de la teologia de la ilustracién. El Dios de la Biblia no es
simplemente ¢l Dios que lo puede todo o que lo explica todo, ¥ que, por tanto,
es Kinico responsable de todo, subsumiéndolo y anulindolo todo bajo su poder.
El Dios de la Biblia, creador personal para un designio de comunién personal
con ¢l hombre en el mundo, es principio primero que constiluye y posibilita la
libertad humana, la orienta y atrae como bien absolulo, la interpela y la juzga
como criterio supremo de valor.

Ahora bien, la historia humana —de 1a cual a historia de Israel, narrada en
la Biblia, no £s m4s que como una muestra representativa— aparece desde los
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comienzos como una historia de frustracién del designio divino y, consi-
guieniemente, como [rustracién del mismo hombre en su existencia mundana.
La humanidad se precipild en lo que teolégicamente se llama “pecado” que es a
la vez rechazo de la oferta de Dios y autodestruccién del sentido y de las
posibilidades del hombre en su exisiencia humana. A través de milos y
tradiciones antiquisimas (caida en el paraiso, Cain y Abel, la torre de Babel, el
diluvio) y a través de la predicacién profélica y, ya en el nuevo lestamento, de
reflexiones como las que encabezan la carta a los Romanos, la Biblia es
testimonio privilegiado de lo que, por owra parle, es trigica experiencia
universal: la historia de la humanidad es una historia de maldad, de perversidad,
de sufrimientos, de miserias y de muerte. Parece como que, desde los mismos
comienzos, a Dios se le hubiera maltrecho la creacién, y como si el pecado y el
mal, acumuldndose y mulliplicindose sin cesar, hubieran frustrado totalmente el
designio originano.

(Habrd que declarar simplemente que, como el hombre ha rechazado la
oferta y propuesta primera de Dios, Dios lo ahandona a su suerte y a su
[rustracidn definitiva? Toda la Biblia, asi como es testimonio de la frustracién
del hombre pecador, es todavia mis testimonio de la firme voluntad de Dios
para recuperarlo, para reconducirlo, para salvarlo, recuperando as{ el sentido de
toda la creacién. La Biblia es sobre todo propuesta y oferta de salvacién,
propuesta y oferta para recuperar el sentido de la creacién y del hombre, de
hacer una nueva creacién en la cual se realice el designio onginario, es decir,
que se manifieste la gloria y ¢l gozo de la Trinidad al hacer que los hombres
vivan entre si y con Dios en una comunidn de vida semejante a la que
consliluye la vida misma y la gloria misma y el gozo mismo de Dios.

Ahora bien, la recuperacidn y la salvacidn de la creacidn, si ha de ser
verdaderamente tal, ha de ocurrir en las mismas condiciones originarias de la
creacin, es decir, en la historia y en la libertad, La “nueva creacidn”™ serd
nueva en el sentido de que en ella ya no se manifestard la frustracién que se
manifesté en la primera creacién, pero no en el sentido de que sea un dmbito
distnio de rcalidad que nada tenga que ver con el primero. Se trata de “salvar”,
de “recuperar” o “restaurar” la accién primigenia, no de echarla por la borda y
sustituirla por otra cosa. Y, sobre lodo, se traia de salvar 1a originaria “imagen
de Dios”, la libertad y la responsabilidad del hombre, reconduciéndolo a
reconocer el proyecto primigenio de Dios y ddndole fuerza para seguirlo libre y
amorosamente. La nucva creacién serd salvacidn en gracia y libertad —odo
don es de Dios, pero toda la responsabilidad es del hombre— para que
efectivamente sca salvacidn del hombre y de la historia y no una mera eli-
minacién —o alicnacién— del hombre y de la historia con el opio de una pro-
mesa de compensacién ultramundana y metahistérica. Como ha dicho I,
Ellacurfa
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lo que imporia es determinar el cardcter hisidrico de esta salvacidn: si, en
electo, la historia de la salvacién es una salvacion en la historia, o solamente
mds all4 de la historia®,

Me apresuro a afiadir, para prevenir la casi inevitable objecién —a veces
ingenua y a veces malévola— de “reduccionismo”, que afirmar que se ha de dar
salvacién en la historia no implica afirmar que no hay miés salvacién que la
intra-histdrica. Lo que se afirma es que, si no hay salvacién en 1a historia no hay
propiamente salvacién de 1a historia (a menos que se enlienda como salvacién la
hulda de la historia, como proponen ciertos sistemas alienanles de salvacién).
Lo que quercmos decir es que Dios se reafirma en su originario proyecto
creador en cuanilo que su imagen resplandezca en el hombre dentro de sus
condiciones propias —histéricas— para sumirlo m4s alld de la historia en la
comunién de su vida trinilaria. Y la manera como Dios realizars la salvacién de
1a historia en la historia serd mediante el envio 0 “misién” a la historia mundana
de su misma Palabra creadora, y la “efusién” de su mismo Espiritu de comunién
como liberador e inspirador de la libeniad humana

Este es el argumento definilivo para creer que Dios quicre hacer efecliva ya
en la hisioria la salvacién que ha de consumarse en la metahistoria: Dios se ha
compromelido con la historia hasta enviar a su Hijo-Palabra y a su Espiritu
santificador a la realidad histérica, que parecfa abocada a la comupcién y al
sinsentido, para transformarla. Nos hallamos aqui ante lo que constituye el
nicleo més central del mensaje cristiano, que es que, en Jesds y en €l Espiniu,
Dios quiere “recuperar lo que se le habia perdido™ (Lc 19, 10); que *“1anio amé
Dios al mundo que le entregd su hijo unigénito... porque Dios no ha enviado a
su Hijo al mundo para condenar al mundo, sino para que ¢l mundo se salve por
éI” (Jn 3, 16-17); que “tenemos una esperanza que no falla, porque ¢l amor de
Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu Sanio que nos ha
sido dado” (Rm 5, 5), que no es “un espiritu de esclavitud que nos hace recaer
en el temor, sino un espiritu de hijos adoptivos que nos hace clamar *Abba,
Padre’, y se une a nuestro espiritu para dar testimonio de que somos hijos de
Dios” (Rm 8, 15-16; ver Gal 4, 4-7).

Lo que s¢ nos revela en el “envio” o “misién” del Hijo y del Espintu es que
Dios ama tanto a este mundo nuestro y a esla historia nuestra que, aun después
que los pecados de los hombres parecian haber frusirado su designio originario,
quiere recuperar su sentido haciendo con ello una gran ostentacién de su glonia.
Quiere salvar nuestro mundo y nuestra historia humana como desde dentro,
recuperando y transformando su propio ser, no simplemente sustituyendo la
antigua creacién corrompida por oma distinla, ni simplemente prometiendo la
salvacidn en un mds all4 a los que logren escapar inconlaminados de este
mundo.

Lo propio y especilico del cristianismo es que la salvacidn se juega en este
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mundo y es verdaderamenie salvacién del mundo y en el mundo, gracias a
Jesis, Hijo de Dios, enviado al mundo, y al Espirili, deramado en €l munde.
En este sentido lo que Jestis proclama y anuncia es la llegada del “reino de
Dios” (Mt 3, 2; 4, 17; Lc 17, 20-21) que no es algo meramente fuluro, y menos
alin puramente metahistdrico, sino que, al contrario, “estd cerca”, “en medio de
ustedes”, y constituye una “buena nueva”, ya de inmediato, para los pobres, los
oprimidos y los pecadores (Lc 4, 18-19; Mt 11, 3-6, etc)). El reino que Jesis
proclama ¢ imagina, y al que invita a sus seguidores, explicindolo con sus
pardbolas, es una nueva presencia y accién de Dios en el mundo y entre los
hombres mediante la cual Dios quiere recuperar el designio originario de la
creacién (salvacién del mundo). Pero, siendo originariamente un designio
amoroso ¥y gratuilo, su recuperacion serd igualmente amorosa y gratuila: la
salvacién no es una imposicidn, es una nueva oferta, una invitacién a la
conversidn (ML 3, 2; 4, 27), una interpelacidn a la responsabilidad y generosidad
(pardbolas del sembrador, de los administradores, de los invitados al banquete,
Mt 21, 3343, 25, 14-29; Lc 14, 15-24, eic.). Quizds nada expresa mejor lo que
es el reino que 1a oracidn que Jesis ensefié a los suyos, que bien podria llamarse
la “oracién del reino™ (Mt 6, 7-15; Lc 11, 2-4). “El Reino es la comunidad de
los que reconocen a Dios como “Padre nuestro”™ —de mwdos—, “que estd en los
cielos” —con seflorlo y transcendencia—; Padre de los que quieren que su
nombre “sea glorificado” —y no “blasfemado™ por la mala conducta de los
hombres (ver Ez 36, 22-23)—, procurando hacer su voluntad en la tierra como
en el cielo. El reino de Dios es la situacién en que los hombres reconocen
efectiva y prdxdcamente 1a paternidad —seflorfo amoroso— de Dios sobre todos
viviendo la fraternidad: las tres peticiones “santificado sea tu nombre, venga w
Reino, higase tw voluniad en 1a tiera como en el cielo” son como tres formas
insistenies y superpuesias con las que pedimos situamos efectivamente ante
Dios como Padre, viviende la filiacién en 1a fratemidad. Mateo, ademds, coloca
¢l Padre nuestro en &l centro del Sermdn de la Montafla, después de la
proclamacién del nuevo precepto del amor al prdjimo: “Se dijo: amards a tu
préjimo y odiaris a tu enemigo, pero yo les digo, amen a sus enemigos... para
que sean hijos del Padre celestial, que hace salir su sol sobre buenos y malos, y
hace llover sobre justos ¢ injustos” (Mt 5, 43-46), Esto es lo que nos hace **hijos
del Padre celestial”, lo que pedimos en el Padre nuestro: amamos con un amor
gratuito y total —fraternal— como ¢l de Dios mismo, y no séle con un amor
interesado, como el que suponia la ley antigua. En esto el cristiano es invitado a
semejarse a Dios en la total gratuidad del amor: “Sean, pues, perfeclos como el
Padre celestial es perfecto” (M1 5, 4R),

Parece que ya muy pronto se intentd interpretar el reino de Dios como una
realidad meramente escatoldgica, como algo que apareceria al final de los
tiempos —y, en realidad, fuera del Liempo, de 1a historia— én la segunda venida
de Jesds. Pero la predicacién de Jesds acerca de la “cercania™ del reino, de la
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necesidad de la conversidn y del seguimiento, de 1a santificacién del nombre de
Dios y del cumplimiento de su voluntad “asf en la tierma como en el cielo”, del
amor a los enemigos o de la responsabilidad de los “talentos™ recibidos, no
permiten esa relegacidn del reino a lo puramente metahisifrico. La realidad del
reino comienza al menos a jugarse en este mundo, y lo que es el reino y la
salvacién ha de experimentarse en nuestro mundo en las nuevas relaciones de
filiacién-{raternidad en las que, en seguimiento de Jesis, nos colocamos *‘para
ser hijos del Padre celestial™?,

Sin negar los elementos apocalipticos importantes que se encuentran en las
tradiciones evangélicas, hoy nadie puede alirmar que Jesis fuera un mero
profe1a apocaliptico que anunciara el juicio final —mas o menos inminente— de
Dios sobre la historia. Jestis proclama que con €] comienza el reino de Dios aqul
en la Lierra, e invita a los suyos a que quieran seguirle en la tarea de hacer este
reino de Dios real y efectivo, aunque sea con riesgo de muerte (Mt 16, 24-27,
Mc 8, 34-38; Lc 9, 23-26, etc.). Jesis va por delante, revela el amor del Padre
haciendo que se sientan acogidos por Dios pecadores y marginados. As{ co-
mienza a hacerse efectivo el reino de Dios en la tierra. Reconocer y aceptar el
Dios que Jesis proclama como Padre de todos signilica reconocernos como
hermanos y comenzar a vivir una nueva forma de relacidn fraterna, en la cual el
amor a Dios y al préjimo se implican mutuamente. Los distinlos aspectos de la
predicacién y de la accién de Jesds convergen admirablemente: revelar g Dios
como Padre, proclamar la llegada del nuevo reino de Dios que reclama
convertirse a €l, y poner el mandamiento del amor como fundamento del nuevo
reino, conduce odo a lo mismo: reconocer y acoger efectivamente la Pater-
nidad de Dios, viviendo la filiacién en la fraternidad.

Algunos han hecho notar con exirafieza que el lema del reino sdlo parece
esiar presente en los sindpticos. En el resto de los escritos del Nuevo Tes-
tamento, particularmente en Pablo, parece haber casi desaparecido. Esto no es
exactamente asf; lo que sucede es que Pablo ha waducido y traspuesto el tema
del reino a categorfas en parie distintas, como son las de 1a “nueva creacién” y
de la “filiacién adoptiva™; permanece empero la idea fundamential del reino
predicado por Jesis: reconocer [a patemidad de Dios, viviendo efeclivamente la
filiacién-fraternidad por la fuerza del mismo Espiritu de Dios. La novedad de
Pablo podria estar en haber formalizado més la consideracién del reino en el
marco de la accién trinitaria de Dios. Dios Padre envia & su propio Hijo (Gal 4,
4; Rm 1, 3; Fil 2, 5ss) a la condicién humana para ser “nuevo Adin”, es decir,
¢l “hombre nuevo” que ha de dar comienzo a una nueva humanidad, a una
nueva forma de vivir los hombres en relacién con Dios y entre sf (ver Rm §, 12-
19; 1Cor 15, 21-22; Ef 2, 15 eic.). Lo que era el reino en los sindplicos es en
Pablo 1a “nueva creacién” (2Cor 5, 17; Col 1, 15-20). Jesiis es ¢! iniciador entre
los hombres de una “vida nueva”, “‘en justicia y santidad” (Ef 2, 10; 4, 24; Col
2, 10), y nos invita a seguirlo®. Pero no serfamos capaces de hacerlo si no [uera
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porque el mismo espiritu de Dios, gracias a Jesis, ha sido infundido y de-
rramado en nuestros corazoncs, haciéndonos hijos de Dios y dindonos fuerza
para vivir en consecuencia (Rm 8, 14ss; Gal 4, 4ss).

Que la "nueva creacién” que anuncia Pablo —como el reino que predicaba
Jestis— no cs algo meramente metahistdrico lo muestra su insistencia en hablar
de la accidn actual, histérica y permanente del Espiritu de Dios, derramado en
nuestros corazones para ransformamos desde y en nuestras condiciones his-
(6ricas. Podriamos decir que la concepcién paulina de la salvacidn no es la de
que Dios actiia como desde fuera, prometiendo una salvacién ultramundana a
los que logren escapar incontaminados del mundo (reduccionismo gnéstico-
escatolégico); ni ampoco actila meramente por una accidn histérica imitada, a
través de un enviado que en un momento dado nos dirfa de parte de Dios lo que
Dios quiere de nosotros (reduccionismo cristolégico: Cristo supremo maestro y
ejemplo); sino que la accién salvifica de Dios es permanente en la historia, a
través de la permanente accién del Espiritu de Jesds "en los corazones de los
hombres”, es decir, desde su interior, desde el lugar donde surgen las opciones,
los valores y las decisiones del hombre, y no por una proposicién extrinseca de
normas (legalismos, moralismos) y menos alin por coaccidn impositiva (re-
presién, inquisicién). Realmente no se puede dudar que Pablo, en su concepcidn
de la accién salvadora de Dios Padre a través del “envio” del Hijo y de la
“eflusién” del Espiritu, pensaba en una salvacién de la historia er la historia, en
una ransformacién de la vida concreta e histérica de los cnstianos, que anlicipa
de alguna manera la plenitud de comunidn de vida a la que Dios nos llama mis
alla de la hisloria en la “resurreccién.”

Desde esta perspectiva se descubre todo el valor de las exhortaciones
morales que llenan las cartas paulinas: no son nuevas formas de moralismo o
legalismo en inconsciente y paradéjica contradiccién con ¢l profesado an-
tilegalismo del apdstol, sino expresidn de las exigencias concrelas e histdricas
de la nueva vida de filiacién-fralermnidad que el Espiritu hace nacer en el corazén
de los que lo acogen. El gran principio paulino ser4 el de que sélo puede salvar
“la fe que se muestra operante en la caridad” (Gal 5, 6), es decir, no una fe que
meramente confiesa con la boca que hay un Dios all4 en el ciclo, sino la fe que
reconoce efectivamente a Dios como Padre, reconociendo al Hijo que nos ha
sido enviado con la fuerza del Espiriu que nos hace vivir como hijos viviendo
como hermanos.

Por haber perdido de visla la dimension (nnitaria, y particularmente la
dimensién pneumatoldgica, de la salvacidn cristiana, la teologia occidental habia
llegado casi a perder del todo el sentido intrahistérico de la salvacién, como
liberacion de! hombre ya en la hisioria. Preocupados por establecer cémo Cristo
ofrecfa una satisfaccién sustitutoria adecuada a un "Dios” abstracto ofendido, y
considerando la accién del Espiritu como la accién de una fuerza “sanante™ o
“elevantie” igualmente abstracta, la (eologfa tradicional de las escuelas habia
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llegado a olvidar la dimensién histdrica de la salvacién. Pero una lectura re-
ceptora de lo que Pablo quiere decimos no nos permite perdernos en abs-
tracciones ahistdricas: para Pablo el pecado es una realidad histérica y concreta
que afecta a los hombres concretos. A esta realidad histdrica, Dios Padre envia a
su Hijo, hecho hombre, quien vive la filiacién y la fraternidad hasta la muenrte.
Por esto lo resucita y lo glorifica, mostrando asi su poder salvador mis alld de la
muerte infligida por los que rechazan la oferta de una vida de hijos de Dios en
la fraternidad. Pero no acaba ahi la accidn de Dios en la historia: como elemento
esencial de la glonficacién del Hijo estd la efusidn de Espintu del Hijo, que
hace a los hombres hijos con el Hijo y hermanos entre si. El Espiri es la fuerza
de Dios, liberadora de los hombres ya en este mundo. A los gélawas, agobiados y
ahogados porque servian “a los que en realidad no son dioses™ (4, 6), después de
haberles anunciado 1a buena nueva de la eflusién del Espiritu de filiacién, Pablo
les grita: “;Hermanos, han sido llamados a la libertad! Sélo que no han de tomar
esa libertad como preiexio para sus egoismos, sino al contrario, para servir por
amor los unos a los otros. Pues toda la ley alcanza su plenitud en este solo
precepto: amards al prdjimo como a f mismo. En cambio si se muerden y
devoran mutuamente, van a la ruina™ (5, 13-15). He ahi la sinteis del programa
salvador-liberador de Dios segiin Pablo: el cristiano ha de vivir en la libertad
que le otorga el Espiritu; no ha de servir a los lalsos poderes ‘‘que en realidad no
son dioses”, ni son segin Dios; ni tampoco ha de enlregarse a egoismos y
rivalidades insolidarias so pretexto de libenad. La libertad cristiana es la que el
hombre alcanza cuando regula su vida por el unico principio del amor al
prdjimo, que es la manera como préxicamente manifiesta su amor a Dios en este
mundo. Si, por el conlrario, los hombres no se mueven por el amor, sino que se
devoran muluamente en sus egoismos, el apdstol avisa que para los hombres no
pucde haber mas que ruina y destruccién en su misma historia mundana. Puedc
leerse todavia el final de esle capitulo S de la carta a los Gélatas, donde el
apdstol describe los frutos histdricos “de la came” (egolsmo pecaminoso) con-
trastados con los frutos contrarios del Espintu: con pinceladas vigorosas y
ripidas queda bosquejado lo que és la vida de los hombres destrozados y opni-
midos por sus egofsmos mutuos, y lo que Dios quicre que sea, bajo el influjo
liberador del Espirit, en la "nueva creacion™"

Asf, pues, Pablo no concibe la salvacién como algo meramentc me-
tahistérico, sino como algo que transforma la existencia individual y social del
hombre en su realidad histérica. Cristo nos salva no sélo del pecado como
ofensa a Dios, sino del pecado como autodestruccidn de la humanidad y rechazo
del designio divino sobre 1a historia. Por esto Cristo no se limita a ofrecer al
Padre una satisfaccidn vicaria condigna en favor de los hombres (como subraya
la soteriologia cldsica), sino que envia su Espiritu permanentemente al mundo
para transformarlo, para hacer de¢ ¢l “una nueva creacién™, restaurando el
primigenio designio de Dios. El cristiano es salvado en la medida en que en su
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vida hisidrica concreta —en su actividad individual, familiar, social, politica,
econémica— se deja interpelar por ¢l Espiritu que le leva a vivir la filiacién
para con Dios en la fraternidad interhumana. Toda la histeria humana —in-
dividual y colectiva— ha de ser asf transformada y liberada por la fuerza
salvadora de Dios que es el Espiritu. Si no hay esta transformacién y liberacién,
€3 que estamos todavia en nuestros pecados, es que no dejamos que el Espiritu
de Jesiis s& apodere de nosotros, sino que seguimos esclavos de nuestras con-
cupiscencias y de nuestra camne,

La salvacidn es asi toda don de Dios, a través de Jesis, por la fuerza de su
Esplritu; pero es toda tarea nuestra que hemos de realizar con nuestra lucha,
dejandonos levar por el Espfritu de Dios (Rm 8, 14) y no por nuestras
concupiscencias, “progresando siempre, firmes ¢ inconmovibles en la obra del
Seflor, sabiendo que nuestro esfuerzo no es vano en el Sefior” (1Cor 15, 58). Es
a través de esta lucha y esie esfuerzo liberador por el que nos liberamos y
liberamos nuestro mundo y nuestra historia de la esclavilud tirdnica de los
egoismos mutuos, como *“es preciso que El reine hasta poner a todos sus
encmigos bajo sus pies” (1Cor 15, 25). Pablo cree asi en la salvacidn y en la
liberacién histdricas: pero no reduce la salvacién y la liberacién a sus
dimensiones histéricas y visibles. El pecado, con sus consecuencias, ha entrado
en ¢l mundo; “'la creacién ha estado sometida a frustracién” (Rm 8, 20): no es
posible hacer que esto no haya sido, aunque es posible vivir en “la esperanza de
ser liberados de 1a servidumbre de la corrupcién, para participar en la gloriosa
libertad de los hijos de Dios” (Rm 8, 21). El mundo es como un campo de lucha
entre el pecado que da muerte a los hombres —y al mismo Dios hecho hom-
bre— y el Esplritu por el cual los hombres encuentran la vida, reconociéndose
libre y amorosamente como hijos de Dios y como hermanos unos de otros®. “El
dltimo enemigo en ser destruido serd la muerte” (1Cor 15, 26), lo cual quiere
decir que el pecado lendréd fuerza mortal mientras persisia, porque el amor y la
libertad en la filiacién-fratemidad no pueden imponerse por la fuerza. Dios no
quiere reinar con la falsa gloria de los tiranos que someten a la fuerza. Cristo
serd Seflor cuando, una vez que se haya manifestado cémo lodo lo que es contra
Dios sdlo lleva a la muerte, se manifieste que tiene poder para dar vida a todos
los que son de Dios y hacer que Dios “sea wdo en todos™ (1Cor 15, 28). La
creacidn sufre un penoso proceso de dolor, de frustracién y de muerte, porque el
hombre rechazd el designio de Dios sobre ella Pero, a través de Jesds, Hijo de
Dios hecho hermano nuestro, solidario con nosotros en 10do, y a través de la
perenne efusién de su Espiritu en los que se disponen a seguirlo, Dios teslifica
su voluntad de recuperar el sentido de la primigenia creaci6n; nos inicrpela a
que lo reconozcamos como Padre, amindonos como hermanos; a que nos
liberemos de la opresidn y destruccién mutua provocada por nuestros egofsmos
pecadores, para que “‘venga su reino en la tierra como en el ciclo”; nos invita a
que ya desde aquf vivamos el gozo de 1a comunién en el amor, a semejanza del
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gozo de la eterma comunién amorosa que ¢s la vida misma de Dios, Padre Hijo y
Espiritu, en la cual estamos llamados a participar por don suyo. La creacién
recupera ¢l sentido originalmente querido por Dios en la medida en que los
hombres hacen de ella un dmbio de comunién, a imagen de la comunién
tnnitaria. Por eso, 1a suprema oracion de Jesis fue “que todos sean uno, como ti
Padre en mi y yo en ti: que sean uno en nosotros” (Jn 17, 21-22), Y nuesira
suprema responsabilidad es vivir esta comunién efectivamente, eén todas las
formas posibles, en nuestra condicidn histdrica, mientras esperamos verla con-
sumada plenamente més all4 de la historia®®,

Notas

1. H. Urs von Balthasar, Schdpfung und Trinitht, /nternationale Katholische
Zeitschrift Communio, 17 (19688), 205-214.

2. L. Scheffczyk, Creacién y Providencia (Historia de los Dogmas 1-2), Madrid,
BAC, 1974.

3. Puede verse particularmente: Is 42, 5; 43, 1ss; 44, 1ss; 45, 12; 51, 12-13, ete.

4. Por ejemplo Amés 4, 12ss; 5, 8ss; 9, 5-7; Mal 2, 10; Jr 33, 25: “Como es cierio
que cred el dfa y la noche, y establec( las leyes de los cielos y la tierra, también es
cierto que no rechazaré el linaje de Jacob”. También Ps 14, 33; 74, 89; 203, eic.

5. W. Kem, “La creacién como presupuesto de la alianza”, en Mysterium Salutis II/1,
Madrid, 1969, pég. 490. Este trabajo se recomienda ¢como una excelente sintesis de
los elementos biblicos y tradicionales acerca del sentido winitario y qistolégico-
salvifico de la revelecién sobre la creacién. El que modermnamente miés ha
contribuido a esta orientacién ha sido K. Barth con su famosa formulacién: “La
creacién es el fundamento extemo de la alianza, mientras que ésta es el fun-
damento intemno de la creacién (Kirchliche Dogmatik, TL/1, 103; que es como decir
que la creacién tiene prioridad histérica respecto al pacto, pero el pacto tiens
prioridad légica). La tnica explicacion de la creacidn es la voluntad divina de
comunicarse gratuita y amorosamente. Esto no implica que hayamos de seguir a
Barth en su radical negacién del valor de ]a naturaleza y de la “teologfa narural”.
Existe la naturaleza con su valor: pero su pleno sentido no se descubre, sino
cuando se revela la voluntad grawita de Dios de manifestar en ella su gloria o
ravés de la salvacién en Cristo.

6. He desamollado la contraposicién entre el principio de necesidad (propio de la
flosoffa que procede por rationes necessariae) y el de graniidad (propio de la
accién de Dios) en mi artculo: “Dios, jprincipio de necesidad o interpelacién
absoluta & la libertad?” Revista Latinoamericana de Teologla (1987), 1T7-195.

7. En este sentido este modesto trabajo quisiera ayudar, aunque sea a modo de
sugerencia, & ampliar los campos hebituales de reflexién de la teologla de la li-
beracién: éstos han sido més habitualmente los de la teclogis del éxodo y la
alianza, la cristolog(a y la eclesiologfa. Quisiéramos mostrar cémo en la misma
teologfa trinitaria, y en la t2ologfa de la creacién que en ella radica, hay una
exigencia de praxis liberadora

8. Los principales texios del Nuevo Testamento sobre la creacién podrian ser: 1Cor 8,
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10.

11
12.
13.
14.

15.
16.
17.
18.
19.
20.

21.

22.

6ss; 15, 45-49; Col 1, 15-20; E[ 1, 10-22; 4, 8-10; Heb 1, 24; 11, 3; In 1, 14; 5,
19-20.

El Espiritu Santo no aparece tan explicitamente en los otros textos que hablan més
bien de que [¥os lo cres 1odo por y para Cristo. Eslo parece sugerir que se trata de
textos marcados por una teologfa muy primitiva, en la que no se habfa reflexionado
sobre 1a funcién del Espiritu. Pero Pablo concluird que 1a reconciliacién de todo y
la filiacién proviene de Cristo por el don del Espiritu: véase, por ejemplo, Rm 8§, 5-
27, Gal 4, 6-7; 5, 13-26; 1Cor 12, 4-11, etc.

Puede verse la historia de la reflexién teolégica sobre la creacién en la obra de L.
Scheffczyk, citada en la nota 2. También, mds sucintamente, en W. Kem, “El
creador es el Dios uno y trino™, Mysterium Salutis 1I/1, Madrid, 1969, 528 ss.

De Fide Orthodoxa 11, 2, p. 94, 864.

l.c., p. 210.

De Trinitate 1,2.4; 4,7; 5,8, etc.

Puede verse la presentacion de la teologfa trinitaria de Agustin que ofrezco en mi
libro: S¢ oyerais su voz, Santander, Sal Terrae, 1988, cp. 15. También H. Mthlen,
"tAcnian las personas divinas como tales en el &mbito de lo creado?”, Selecciones
de Teologla, 62 (1977), 127-139,

Conira Sermonem Arianorum 3, 4: PL 42, 685.

De Trinitate I, 12, 25.

Ibid., I, 12, 25.

Contra Sermonem Arianorun 15: PL 42, 586.

De processione Spiritus Sancti, 18.

DB 703. El Concilio [V de Letrén, DB 428, proclama la [e en la Trinidad, pero
habla de la creacién como obra de un solo prinrcipio, sin referencia a las personas
divinas: “Uno solo es el verdadero Dios.. Padre, Hijo y Espirin Sanwo: tres
personas cieramente, perc una sola esencia, sustancia o naturaleza... un solo
principio de todas las cosas, Creador de todo...” El Concilio Vaticano I diré, sin
referencia alguna a la Trinidad, que “Este solo verdadero Dios, por su bondad y
virtud omnipotente... cre6 de la nade.. DB 1783. Realmente, la perspectiva
trinitaria y salvifica de la creacién parecia haber desgparecido de la teologia
caldlica latina

Ad Serapionem, 1, 28. Esta es la manera habital de hablar en los tedlogos griegos,
por ejemplo, Ireneo, Adversus Haereses TV, 20, 1; 38, 3; Gregorio de Nisa, Que no
hay tres dioses, PG 45, 125.

Etudes de Theologie positive sur la Sainte Trinité, Paris, 1898, 1V, 459. Ver
también L. Bouyer, Le consolateur, Perfs, 1986, 218. E1 P. W. 1. Hill, The Three
Personned God, Washington, 1982, 53ss.. llega a hablar de un “criptomodalismo
occidental”, el cual, aunque confiesa la trinidad de personas, considera la accién ad
exira de Dios exclusivamente como accién de la esencia divina tnica e indife-
renciada.

Summa Théologica ], 32, 1c. Igualmente dice en I Sens 5,1m): Essentia creat et
gubernat.

Ibid,, 45, 6.

Ihid., 1,32, 1 ad 1. Semejante en [. Sens 14, 2, 2 dice: “*Asi como... el brotar de las
personas es el fundamento del brotar de les criaturas del primer principio, asf aquel
mismo brotar es el fundamento de su regreso al fin; pues por medio del Hijo y del
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26.
27.
28.

29.

30.

3.

32.

33,

34.

3s.

36.

REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

Espiritu Sanw no sdlo somos conslituidos origihariamente, sino vinculados tam-
bién al fin Gltimo”.

In Hexaemeron 1, 16 (edicién de Quaracchi, V, 332).

Ibid., 11, 13 (Quaracchi V, 382).

M. Qltra. Obras de San Buenaventura, vol V, Inireduccién, Madrid, BAC, 1948,
pp- 29-30. Un discipulo de Buenaventura. Mateo de Aquasparta, llegé incluso a
proponer una especie de deduccién racional de la Trinidad a partir de la creacién,
por cuanto una produccidn “hacia afuera™, necesariamente imperfecia, presuponia
una produccién perfecta “hacia dentro”. Yer 2, Hayes, The general Docirine of
Creation in the Thirteeruh Ceniury, with special emphasis on Mathew of
Aquasparia, Munich, 1964,

P. Trigo. Creacidn ¢ hisioria en el proceso de liberacién, Madrid 1988, 217
(coleccién Cristianismeo y sociedad, 13). En conirasie podemos percibir que se
quedd corto el Concilio Vaticano I al declara que Dios cred “para manifestar su
gloria”, sin referirse para nada a la Trinidad y sin explicitar que “se trala de la
gloria al Padre, por el Hijo, en el Espiritu, como repetia le patristica griega”. Véase
L. Ammendériz, “Fuerza y debilidad de la doctrina del Vaticano I sobre el fin de la
creacidn”, Estudios Eclesidsticos 45 (1970), 385.

A. Colzani, Diccionario Telbgico Interdisciplinar, arliculo “Creacién”, Salamanca,
1985, 1, 724,

Teologla del Antiguo Testamento, Salamanca 1982 (5), I, 202-203. Hablando del
Deuteroisaias dice e] mismo autor, ibid., I1, 302: “no ve la creacién como un hecho
en si al margen del obrar histérico. Parece no distinguirlos claramente”. Por esto, el
proleta juega con la idea de que el “creador de Israel™ es el “creador de los cielos y
ia tierra™. Esta expresién “cielo y tierra” es el eguivalente biblico de “‘cosmos”,
pero se disuingue porque se mantiene en un nivel descriptivo sin implicar una
totalidad global y ya plenamente estructurada.

El sentido de la historia, Barcelona, 1936, 47. Las profundas inwuiciones de
Berdiaelf sobre el fundamento winitario de la creacién han sido comentadas por J.
Moltmann, Trinidad y Reino de Dios, Salamanca, 1983, 57ss.

A Torres Queiruga, La revelacidn de Dios en la realizacién del hombre, Madrid,
1987, 188.

Teologia politica, San Salvador, 1973, 7. Posieriormente, el mismo aulor volvié
sobre ¢l tema en “"Historicidad de la salvacién critiana”, Revista Latinpamericana
de Teologla, 1 (1984), 545.

El reduccionismo escatolégico del reino aparece no sélo cuando se aplaza la
salvacién a wn mis alld de la historia que en realidad dejarfa intocada la hisloria,
sino cuando de tal manera la salvecién es acto de sélo Dios que la accién del
hombre resulta immelevente. Este es el reproche que en algunos momentos podria
hacerse a K. Barth; o también al existencialismo de R. Bultmann, para quien én
Cristo habria parecido el eschaton de tal manera que la historia habria quedado
abolida, y s6lo restaria adherirse por la fe a aquel escharon.

Pablo habla a veces del reino de Dios como de aquella realidad cristoldgica que los
mjustos no pueden heredar (1Cor 6, 9; 15, 50; Gal 5, 21; Ef 5, 5; ZTes 1, 5). Pero
otras veces habla del reino en su dimensién intrahistérica As{, Rm 14, 17, en el
contexto de la polémica sobre los alimentos impuros: “El reino de Dios no es
comida ni bebide, sino justicia, y paz y gozo en el Espiritu Santo; quien asf sirve a
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37

38.

39.

Cristo se hace grato a Dios y merece 1a aprobacién de los hombres™. Y a los
corintios discolos los increpa, “El reine de Dios no es cose de palabrerfa, sino de
poder de Dios” (1Cor 4, 20).

Brevemente quiero indicar que el Espiritu tiene en Juan funciones andlogas a ls
que le atribuye Pablo, sunque expresadas en las categorfas propias del cuaro
evangelio. Asl, cuando Jesis dice que el Esplritu guiard a los suyos “hasla la
verdad complews” (Jn 16, 13); o que les “ensefleré todo y les recordaré todo lo que
les ha dicho™ (Jn 14, 26); o que "dard testimonio de m(" (In 15, 26), no hay que
enlender estas expresiones en un sentido meramenle noético, o de ilusracién y
recuerdo meraments mtelectual, sino en el sentido de que el espintu hard
existencialmente significativas y operantes las ensefianzas de Jesis.

Desde esta dplica, estrictamente teoldgica, hay que decir que estando toda la
creacidn orientada hacia un dnico designio divino, no parece procedente disunguir
teolégicamente entre una “historia profana”, que nada tendria que ver con la sal-
vacién, y una "historia salvifica”, de hechos salvadores, a la manera como lo hace,
por ejemplo, K. Lowith cuando dice: “A la luz de la fe los evenios mundanos de
antes y despuds de Cristo no establecen sucesidén alguna continuads de acon-
tecimientos significantes, sino tan séle el marco externo del aconlecer salvifico™
(Weltgeschichte und Heilsgeschehen, 1953, 169). Salvando la auonomia de las
realidades terrenas tal como la explica el viltimo concilio (Gaudium et Spes, 36), y
salvando ¢l hecho de las intervenciones salvificas de Dios en la historia mundana,
no parece adecuado concebir la historia de la selvacién como una suprahistoria al
margen de la historia profana, reducida a mero “marco exlerno del acontecer
salv(fico”. Muy al contrario, los hechos salvificos (promesas, encamacidn, efusién
del Espirim..) inciden en el coraizén mismo de la hisioria humana transfor-
méndola interiormente, En w0do lo que el hombre hace, obra segiin el designio de
Dios o contra £1, y por Lo, obra salvecién o condenecién. Dios no opera la
salvacién en un dmbito distinto al de la historia humana. Ciertamente, la salvacién
no se reduce al proceso inmanente de la historia (lleno de pecado o de simple
estupidez), pero tampoco se da fuera de este proceso (precisamente porque se da
como reaccién contra el pecado o el sinsentido del mismo). Ver, J. Vives, G.
Gutid&rez, “Por una liberacién cristiana”, Revista Larinoamericana de Teologfa, 3
(1984), 334; W. Pannenberg, Cuestiones Fundamentales de Teologia Sistemética,
Salamanca, 1976, 227,

La experiencia de los misticos parece anticipar algo de lo que pueda ser esta con-
sumacién. No resisto reproducir un texto de San Juen de la Cruz en el comentario
del verso “El aspirar del aire™ “con aguella su aspiracién divine muy subidamente
Dios levanta el alma y la informa y habilita para que ella aspire en Dios la misma
aspiracién que ¢l Padre aspira en el Hijo, y el Hijo en <l Padre, que es el mismo
Espfrin Santo... Porque no serfa verdaders y iotal transformacién si no se
transformase el alma en las tres persones de la Santfsima Trinidad... y no hay que
tener por impoaible que el alma puede una cosa tan alis, que el alma aspire en Dios
como Dios aspira en clla, por modo participado... ;Qué increfble cosa es que obre
ella también en obva de entendimiento, noticie y amor, o, por mejor decir, la tenga
obrada en la Trinidad, juntamente con ella, como la misma Trinidad? Pero por
modo comunicado y participado, obrdndolo Dios en la misma alma... Y para que
pudiera venir a esto la crié a su imagen y semejanza”, (Cdnatico Espiritual, A, 39).
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