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Resumen: La presente investigacién tiene por objeto reflexionar en torno al
problema de la libertad y destacar la centralidad de los aportes que el Vati-
cano II ha entregado y sigue ofreciendo 55 afios después. En la revisién del
texto conciliar se han incluido los procesos teoldgico-histdricos que fueron
constituyendo la reflexién actual sobre la oboeditio fidei. Es por esto que,
a partir de la pregunta por la libertad, distinguiremos los principios o ele-
mentos que han influido en la elaboracién y comprensién de este concepro.
Entre las conclusiones podremos advertir el énfasis del Vaticano II de lograr
un encuentro personal con la Revelacién, la apuesta por el ser humano y el
reconocimiento de su dignidad como hijo de Dios, el esfuerzo por huma-
nizar las estructuras sociales, y la comprensién de la libertad cristiana como
redescubrimiento de nuestra vocacién humana.

Palabras claves: libertad, obediencia, fe, oboeditio fidei, Concilio, Vaticano
11, antropologia teoldgica.

Abstract: The present research pretends to reflect about the problem of free-
dom and highlight the implication of the contributions that the II Vatican
Council keeps offering 55 years later. In the presentation of the conciliar
text, we have included the theological-historical processes that resulted in
the modern reflection on the oboeditio fidei. That is why, starting from the
problem of freedom, we will distinguish the principles or elements that have
influenced the development and understanding of this concept. Among
the conclusions we will be able to underline how Vatican II emphasizes a
personal encounter with the Revelation, the commitment to the human
being and the recognition of his/her dignity as a child of God, the effort to
humanize social structures, and the understanding of Christian freedom as
a rediscovery of our human vocation.

Keywords: freedom, obedience, faith, oboeditio fidei, Council, Vatican II,
theological anthropology.
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INTRODUCCION

El momento actual se nos presenta como una historia de posibili-
dades y de libertad, conformada por aquellas decisiones o pequenas li-
bertades creadoras, que van sumando obras y acciones histéricas. Hoy
resuena con mayor fuerza un discurso de autosuficiencia, que presenta
la idea de que para ser verdaderamente libre, se debe creer solo aquello
que la razén permita, depositando la confianza fuertemente en la técnica
y en la ciencia. En muchos ambientes, la razén es considerada como lo
mds propio del progreso, y, por tanto, para ser libre la persona tiene el
imperioso deber de desprenderse de todas aquellas azaduras —creencias,
ritos, arquetipos, etc.— que puedan ser lastre para la conciencia o que
puedan reportar el riesgo de oscurecer el conocimiento cientifico o ador-
mecer la razén. Este es el conocido proceso de desmirologizacién o “des-
encantamiento de las imdgenes del mundo” del cual hablaban Weber
y Nietzsche'.

La gran tentacién al respecto fue “pensar que se protegen plenamen-
te nuestros derechos personales solo cuando nos vemos libres de toda
norma de la ley divina™. Segun el filésofo canadiense Charles Taylor, las
transformaciones sociales a causa de la modernidad podrian describirse
“en términos de una pérdida de creencias y lealtades tradicionales™. La
desmitologizacién fue tan dura que en algunas corrientes todo se redu-
jo a la persona. Tal fue el caso del existencialismo humanista de Sartre
quien, en su obra E/ existencialismo es un humanismo (1946), escribid:
“El ser humano es el dnico que no solo es tal como él se concibe, sino
tal como él se quiere [...]; la persona no es otra cosa que lo que ella se
hace. Este es el primer principio del existencialismo™. Tomando este
texto, podremos entender con mds claridad por qué, si volcamos nues-
tra mirada sobre la iglesia, la jerarquia, los mandamientos o cualquier
elemento que constituya norma, este hombre —arrojado a su existencia—

' Cf. J. BEriAIN, “Modernidad y sistemas de creencias”, en G. VATTIMO y otros, En

torno a la posmodernidad (Anthropos Editorial, Barcelona 22003) 131.

Concitio Varicano I, Constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual:
Gaudium et Spes (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2000) ndm. 41.

CH. TAYLOR, “Dos Teorfas sobre la Modernidad”, en Relaciones internacionales (Re-
vista académica cuatrimestral de publicacién electrénica. Universidad Auténoma
de Madrid 7; Madrid 2008) 2.

J.D. SARTRE, E! existencialismo es un humanismo (Pequefios Grandes Ensayos 1; Uni-
versidad Nacional Auténoma de México, Distrito Federal 2006) 28-29.
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verd en ellos un obstdculo para comprender su propia vida, pues los
considerard simplemente como imposicién externa que inhibe lo que
para él es lo mds auténtico de la realizacién del ser “como él se quiere”.
Podemos agregar también que la tentacién de una mentalidad cientifi-
cista exacerbada ha generado una incapacidad de tolerar como verdadero
aquello que no pueda ser explicado por ella, experimentando un miedo
irracional frente a la muerte, al sufrimiento y a todo misterio natural
o sobrenatural que no pueda ser alcanzado por la razén técnica. Esta
incapacidad hace que toda religacién o sentimiento religioso propio de
la vida espiritual de la persona sea asumido y abordado por las ciencias
humanistas, la psicologia, la sociologia 0, como sucede actualmente, por
las técnicas de meditacién y relajacién provenientes de la filosofia orien-
tal. Esta tendencia no responde necesariamente a un olvido de Dios,
sino a un querer prescindir o liberarse —como ya habiamos dicho— de
toda atadura posible. El ser humano quiere vivir “como él se quiere”.

Finalmente, ampliando un poco la mirada, podemos advertir que la
opcién por una vida en coherencia con estas formas promueve la cons-
truccién de una estructura social profundamente individualista, ordena-
da bajo el alero de la autosatisfaccién. Esta forma de vida responde a las
propias inclinaciones y se mantiene disociada de toda responsabilidad
social connatural al ejercicio de dicha libertad. Tampoco aqui hay espa-
cio para escuchar al otro, ni para asociar mi libertad a la de nadie mds. En
suma, podriamos representar este pensamiento bajo el siguiente cdntico:

Dios estd arriba, el hombre abajo;
Dios es Dios, el hombre es el hombre;
Cada cual a lo suyo, cada cual en su casa’.

Ese “cada cual en su casa”, podriamos pensar, alberga la diversidad de
corrientes ideoldgicas que estén influyendo en los discursos de la mo-
dernidad y que hasta hoy determinan las prdcticas econémicas, politicas,
sociales y espirituales de la actividad humana de este siglo. Esta diversi-
dad hace necesario repensar qué es lo mds genuino en el ser humano, y
desde alli, entender la libertad como accién liberadora, cuya gufa es la fe
(no la religiosidad) y nos permite ser lo que somos.

> Cf. M. ELIADE, Tratado de historia de las religiones: morfologia y dialéctica de lo sagra-

do (Eds. Cristiandad, Madrid 2000) 126.
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1. PREGUNTAS A PARTIR DE LA LIBERTAD Y UNA PROPUESTA DE RESPUESTA A
PARTIR DE LA OBOEDITIO FIDEI EN DEI VERBUM 5

La presente investigacién pretende ser una contribucién para quie-
nes, en el deseo de conocer y entender a Dios, se preguntan por la accién
divina en la historia y en la propia historia: ;En qué medida Dios inter-
viene en el mundo? ;Lo que experimento diariamente, es voluntad de
Dios o es producto del uso de las libertades de cada individuo? Si bien
es posible no ser capaces de resolver estas preguntas fundamentales de
manera {ntegra, no podemos obviar que son cuestionamientos concretos
que son elementales para la reflexién teoldgica y pastoral, hoy mds que
nunca, tiempos de tempestad, en donde el misterio de la libertad nos
ayuda a comprender a su vez el misterio de Dios.

Una sana comprensién de la relacién entre Dios y el ser humano
puede contribuir ademds con una re-comprensién de nuestras dindmicas
relacionales como Iglesia. Para ello, sugiero comenzar con una breve re-
flexién a partir del “Hagamos al ser humano a nuestra imagen” de Gn 1,
26. Si asentimos a la idea que hemos sido creados a imagen y semejanza
divina, no podemos pensar que el modo de relacionarnos con Dios sea
el de dos extranos, ni mucho menos el de los esclavos frente a su sefior,
no podemos creer en una relacién desde el temor, la atricién o el some-
timiento. Es mds, si recordamos las palabras de san Ireneo: “La gloria de
Dios es el hombre viviente, y la vida del hombre es la visién de Dios™,
vemos la edificacién de un vinculo que supera con creces los limites de
una relacién servil o proficiente entre ambos. Pero, si el lazo entre Dios
y el hombre es tan evidente, ;por qué a tantos y a tantas este Dios Padre-
Creador les es desconocido? ;Qué es aquello que dificulta la escucha y
la obediencia a un Padre bondadoso? Una clave para entrar en una com-
prensién del misterio de la libertad que se da en la relacién entre Dios y
el hombre, propongo hacerlo mediante la propuesta de la oboeditio fidei,
es decir, de la obediencia de la fe como capacidad del hombre de escuchar
la voluntad de Dios y de dar respuesta al didlogo que éste le propone
existencial y radicalmente. La medida de dicha respuesta determinard —a
fin de cuentas— con qué hondura podrd Dios hacerse presente en la vida
de aquella persona que libremente lo acoge o lo rechaza.

¢ IRENEO DE LYON, Adversus haereses IV 20, 7): Gloria enim Dei vivens homo, vita

autem hominis visio Dei.
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La fecundidad de la oboeditio fidei se realiza en el didlogo de tres
elementos: la fe, la razén y la libertad. De estos, el que nos plantea un
mayor desafio es precisamente el dltimo: ;qué entendemos por libertad?
Sibien, la ensefanza del Catecismo de la Iglesia Catélica nos propone una
definicién bdsica:

El poder, radicado en la razén y en la voluntad, de obrar o de no
obrar, de hacer esto o aquello, de ejecutar asi por s{ mismo acciones
deliberadas. Por el libre arbitrio cada uno dispone de si mismo. [...]
Hasta que no llega a encontrarse definitivamente con su bien tltimo
que es Dios, la libertad implica la posibilidad de elegir entre el bien
y el mal’.

Esta no es suficiente para profundizar sobre el misterio. Hay que dis-
tinguir, como Agustin de Hipona®, entre la capacidad de eleccién enun-
ciada por el Catecismo, lamdndola liberum arbitrium (libertad menor o
exterior), de otra que se juzga como superior: /ibertas (libertad mayor o
interior), y que es ponderada por él como la verdadera libertad, pues, a
diferencia de la primera, ésta reside en el interior del hombre y, por tan-
to, lo constituye desde lo mds intimo de si. De esta manera, la libertad
mds auténtica “no quiere decir que puedo hacer lo que quiera; en el sen-
tido pleno de la palabra, significa mds bien que debo llegar a ser lo que
soy. Me presta la capacidad de ser yo mismo, de lograr mi identidad™.
Sobre esa libertas nos avocaremos en este trabajo y desarrollaremos la
cuestién de la libertad cristiana en la oboeditio fidei.

7 Catecismo de la Iglesia Catdlica (Editorial San Pablo, Santa Fe de Bogotd 2000)
ndam. 1731-1732.

Si bien ambos términos (liberum arbitrium y libertas) se han usado de forma indis-
tinta, se ha visto que Agustin hace una distincién semdntica al hablar de libertas mi-
nory de libertas maior cuando expresa que -luego del pecado- la verdadera libertad
nos viene de la gracia (cf. Contra secundam Iuliani responsionem imperfectum opus,
liber unus, 12, 35, PL 44), o sostiene que la libertad perfecta es aquella que implica
la desideranda necessitas de querer el bien y de no poder no queretlo (cf. De correp-
tione et gratia, liber quintus, 61, PL 45). Ver en A. TRAPE, S. Agostino: Introduzione
alla dottrina della grazia (Collana Studi Agostiniani 4, tomo II; Citta Nuova, Roma
1990) 79.

? K. RAHNER, citado en J. L. RUiz DE 1A PENA, Imagen de Dios: antropologia teoldgica

fundamental (Coleccién Presencia Teoldgica 49; Sal Terrae, Santander 1988) 187.
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2. EL APORTE DE LA OBOEDITIO FIDEI

La constitucién dogmdtica Dei verbum aportard el fundamento para
esta reflexion, pues, en breves lineas, descubre el tesoro del misterio de
la libertad presente en la dindmica de Dios que se revela y del hombre
que responde: “Cuando Dios revela, el hombre tiene que prestar /z obe-
diencia de la f&’'°. Este nimero —cuyo texto completo veremos en el
siguiente punto— compendia licidamente la compleja experiencia que
toda persona atraviesa cuando se enfrenta a la Revelacién desde su ser
histérico (personal, comunitario, etc.), y al mismo tiempo le exige una
respuesta que le haga tomar posicién frente a ella; es decir, puede acep-
tarla con la obediencia, o rechazarla con la desobediencia, pero nunca
habrd espacio para una auténtica indiferencia, pues la estructura de la
persona humana no soporta por mucho tiempo un estado de inestabi-
lidad, ambigiiedad o estoicismo, ya que naturalmente tiende hacia lo
estable. Entonces, si nos preguntamos: ;Cémo ayuda la obediencia de la
fe al problema de la libertad cristiana?, podemos decir que ella encausa
y da sentido al homenaje rotal que la persona ofrece, iluminando —con el
auxilio del Espiritu Santo— el vinculo entre naturaleza y gracia. De este
modo, cuando se afirma que el hombre “tiene que prestar la obediencia
de la f¢”, no se presenta el acto de creer como un movimiento coerciti-
vo, externo o desvinculado de la persona creyente, todo lo contrario, la
obediencia de la fe supone un camino de interioridad ya recorrido de la
mano de Dios, un habitus que nos permite participar en la naturaleza
divina''. En otras palabras, una experiencia que implica conversién y
transforma a cada hombre y a cada mujer en testigo y testiga'” de la ma-
nifestacién histérica de Dios.

3. ORANGE, TRENTO Y VATICANO I. ELEMENTOS Y ANTECEDENTES DE LA
TEOLOGIA DE LA OBOEDITIO FIDEI

Siguiendo nuestro camino, revisaremos los antecedentes que permi-
tieron al Concilio Vaticano II llegar a la elaboracién de una teologia

10 Concitio VarticaNo 11, Constitucién dogmdtica sobre la divina Revelacidn: Dei ver-

bum (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 22000) nim. 5: Deo revelanti praes-
tanda est oboeditio fidei.
' Cf. A. MEts, Gracia desbordante y Teologia Prdctica. Apuntes (Santiago 2011) 133.
Categorfa que mejor auto-implica al sujeto en su discurso, de modo que no solo
habla sobre algo o alguien, sino que vive aquello que expresa.
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sobre la oboeditio fidei en Dei verbum 5: en primer lugar, el Sinodo de
Orange II, que aportdé con su omnibus suavitatem in consentiendo et cre-
dendo veritati; y luego el Concilio Vaticano I, con su declaracién plenum
revelanti Deo intellectus et voluntatis obsequium. Ambas, se distinguen en
Dei verbum 5:

Cuando Dios revela, el hombre tiene que prestar la obediencia de la fe
(cf. Rm 16, 26; comp. con Rm 1, 5; 2 Co 10, 5-6). Por la fe el hombre
se entrega entera y libremente a Dios, le ofrece “el homenaje total de su
entendimiento y voluntad™", asintiendo libremente a lo que Dios revela.
Para dar esta respuesta de la fe es necesaria la gracia de Dios, que se ade-
lanta y nos ayuda, junto con el auxilio interior del Espiritu Santo, que
mueve el corazdn, lo dirige a Dios, abre los ojos de la mente y concede
“a todos gusto en aceptar y creer la verdad”*. Para que el hombre pueda
comprender cada vez mds profundamente la inteligencia de la revelacidn,

el Espiritu Santo perfecciona constantemente la fe con sus dones®.

Ademids de los aportes mencionados, propongo adicionalmente un
tercero, que a pesar de no estar sefalado explicitamente en DV 5, estd
cronoldgica y teoldgicamente situado entre Orange II y Vaticano I, por
lo que también deberd ser examinado: el Concilio de Trento.

3.1. Stnodo 11 de Orange (aio 526-530)

Este sinodo, celebrado con el propésito de esclarecer y fortalecer la
doctrina de la gracia frente al pelagianismo y al semipelagianismo, tuvo
su arranque prdcticamente un siglo antes. La clave de la disputa la en-
contramos en la propuesta del monje Pelagio: “La naturaleza del hom-
bre, tal cual es, es capaz por su propio conocimiento y especialmente
por su libre voluntad de evitar el pecado y hacer méritos para el cielo™®.

13 ConcILIo VATICANO 1, Dei filius, cap. 3 (DH 3008).
4 SiNopo DE ORANGE II, can. 7 (DH 377). ConciLio VATICANO 1, Dei filius, cap. 3
(DH 3010).

15 Conciuio VATICANO 11, Dei verbum, 5: Deo revelanti praestanda est oboeditio fidei,
qua homo se totum libere Deo committit «plenum revelanti Deo intellectus et voluntatis
obsequium» praestando et voluntarie revelationi ab Eo datae assentiendo. Quae fides ut
pracbeatur, opus est praeveniente et adiuvante gratia Dei et internis Spiritus Sancti auxi-
lits, qui cor moveat et in Deum convertat, mentis oculos aperiat, et det «omnibus suavita-
tem in consentiendo et credendo veritatir. Quo vero profundior usque evadat revelationis
intelligentia, idem Spiritus Sanctus fidem iugiter per dona sua perficit. (DH 4205).

¢ J. Lorrz, Historia de la Iglesia, 1 (Eds. Cristiandad, Madrid 1982) 177.
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Esto significa que, mediante la voluntad natural (liberum arbitrium), el
hombre es capaz de elegir, de entre las multiples posibilidades que se le
ofrecen, aquello que es conveniente para su bien. De manera que préc-
ticamente todo lo que existe en la obra de salvacién es accién humana,
excepto tres acontecimientos: la creacién del ser humano; la Revelacidn,
que culmina en Jesucristo; y la predicacién de la Iglesia'’.

Ante el embate pelagianista, Orange quiso salvaguardar la primacia
de la gracia de Dios y la necesidad de la fe para que el hombre pudiese,
en el ejercicio de su libertad, descubrir aquellas realidades, obras y op-
ciones que son favorables para su felicidad, es decir, para la santidad o la
salud de la vida eterna, aseverando con firmeza:

Si alguno afirma que por la fuerza de la naturaleza se puede pensar,
como convienen, o elegir alglin bien que toca a la salud de la vida
eterna, o consentir a la saludable, es decir, evangélica predicacidn, sin
la iluminacién o inspiracién del Espiritu Santo (absque illuminatione
et inspiratione Spiritus Sancti), que da a todos suavidad en el consen-
tir y creer en la verdad (qui dat omnibus suavitatem in consentiendo et
credendo veritati), es engafiado de espiritu herético, por no entender
la voz de Dios que dice en el Evangelio: “Sin mi nada podéis hacer”

(Jn 15, 5)".

En esta i/luminatio, presentado en el canon 7, se reconoce un movi-
miento inicial de la gracia, que es el que posibilita la libertad y la oboeditio
en el hombre. Es el papel del Espiritu Santo como anticipador que defen-
derd el Vaticano II en Dei verbum 5, al confirmar: Spiritus Sancti auxiliss,
qui cor moveat et in Deum convertat, mentis oculos aperiat, et det “omnibus
suavitatem in consentiendo et credendo veritati’.

Podemos ver cémo en Orange ~mediante la accién del Espiritu San-
to- se expone un concepto de fe mucho mds complejo de lo que se
estimaba, es decir, fe no como un mero sentimiento interior inspirado
por Dios, que hace al hombre creer en él automdticamente; tampoco
una simple luz animica o espiritual que viene a iluminar la oscuridad de
la razén cientifica; sino mds bien una capacidad de escuchar (0b-audire)
a Dios. ;A qué me refiero cuando menciono esta capacidad de escucha?
No digo que esto es lo que Orange deseaba establecer, pero es inevitable
interpretar las palabras del sinodo en el siguiente sentido: si es el Espiritu

7 Cf. S. Suva, Teologia Fundamental. Apuntes de Clase (Santiago 2005) 192.
18 SiNopo DE ORANGE II, can. 7 (DH 377).
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Santo quien nos gufa hacia el sumo bien, hacia Dios mismo, es entonces
Dios —en primera persona— quien nos habla al corazén. Pero no todos
escuchan o pueden escuchar su voz'’, lo hacen tnicamente aquellos a
quienes él se los permite, pues es un don. Por tanto, la fe puede ser pro-
puesta como la capacidad, dada por Dios al hombre, de poder escuchar
su voz. De este modo, la oboeditio fidei seria la concrecién de esta capa-
cidad de ob-audire. Este sonido —suave pero potente a la vez— suena, se
hace audible en el Espiritu Santo; y se hace posible y visible en Ciristo.

3.2. Concilio de Trento (arios 1545-1563)

En Trento distingufamos un tercer aporte que ha apoyado las elabo-
raciones teoldgicas de la doctrina de la gracia y de la oboeditio fidei. A
modo de contexto, podemos decir que, a diferencia de los Concilios de
la Edad Media —que mds bien se ocuparon de reglamentar el orden de
la sociedad cristiana—, Trento se dedicé a la correccién y defensa de la
fe catdlica ante los cuestionamientos que los padres reformadores y la
cultura secularizada habfan alzado contra algunas malas prdcticas que
se estaban produciendo al interior de la Iglesia®. Con este Concilio se
formaliza por primera vez

la alternancia entre temas de “fe” [...]; y los problemas de “reforma”
[...]. El binomio fides et mores adquiere de este modo una autoridad
que se conservard durante toda la época de la Contrarreforma, convir-
tiéndose en el esquema rigido de clasificacién de los temas eclesiales®,

lo que inevitablemente instalaba muchas interrogantes sobre cémo
vivir la fe, la razén y la libertad, a partir de la experiencia vital de la Re-
velacién. A pesar de que este binomio produjo la enunciacién formal de
un tipo de discurso teolégico anti, podemos considerar la antropologia
tridentina como un aporte para la Iglesia, ya que,

en contra del pesimismo radical de los teélogos de la Reforma, pre-
servd, con el libre albedrio, lo esencial del humanismo. Y con la

¥ Imposibilidad causada por la voluntad humana herida por el pecado original. Por

tanto, Dios, a través de su Espiritu, la gufa y la lleva hacia él. Cf. S. Suva, Teologia
Fundamental, 196.

Cf. G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos (Ediciones S{gueme, Salaman-
ca 1993) 12.

G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 13.

20
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doctrina de la justificacién mantuvo una forma de cooperacién del
hombre a la obra de su propia salvacién®.

Lamentablemente,

la impresién de equilibrio que pueden dar estos textos conciliares es
en parte engafosa, como habria de demostrar la historia sucesiva,
tanto en lo que se referfa a la ambigiiedad sobre las relaciones entre la
gracia divina y la libertad del hombre [...] como en lo relativo a un
desplazamiento hacia un moralismo puramente secular, que valoriza-
ria sobre todo el siglo xvir®.

Sin embargo, en Trento se instalé un aspecto importante en rela-
cién con la persona del Espiritu Santo, que concernird a la antropologia
teoldgica y, sin duda, serd un antecedente importante para la teologia
expuesta en Dei verbum 5: “Para dar esta respuesta de la fe es necesaria
la gracia de Dios, que se adelanta y nos ayuda (praeveniente et adiuvante
gratia Dei)”. Esto nos lleva a recordar la controversia sobre el initium
fidei entre Agustin y Pelagio que ahora vuelve a desarrollarse en el “De-
creto sobre la justificacién”

Al tocar Dios el corazén del hombre por la iluminacién del actuar del
Espiritu Santo, ni puede decirse que el hombre mismo no hace nada
en absoluto al recibir aquella inspiracién, puesto que puede también
rechazarla; ni tampoco, sin la gracia de Dios, puede moverse, por su
libre voluntad, a ser justo delante de él*.

Entre todo lo consignado en las sesiones conciliares respecto a la jus-
tificacién, distingo este nimero como el mds licido para nuestra con-
frontacién con DV 5 y para definir la estrecha relacién entre fe, gracia y
libertad, puesto que lleva a un nivel mds intimo y personal la decisién,
tanto de Dios como posteriormente del hombre, de iniciar un didlogo li-
bre y fecundo, posibilitado por el Espiritu Santo. Hay una armonia entre
la gracia de Dios y la libertad del hombre que se explicita mds adelante
en el mismo nimero (DH 1525), cuando dice: “Confesamos que somos
prevenidos de la gracia de Dios”, es decir, la gracia precede, anticipa, pre-
viene; por tanto, de ella proviene el primer llamado y es ella quien ayuda
al hombre a convertirse a Dios asintiendo y cooperando libremente con

2 G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 294.

2 G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 294.
2 CoNcILIO DE TRENTO, Decreto sobre la Justificacién, capitulo 5 (DH 1525).
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a gracia®. Esto significa que el initium fidei no se actualiza indefinida-
la gracia®. Esto significa que el iniz. d tual definid
mente, sino que —como dice Balthasar— es “aquel primer conocimiento
que el hombre recibe en si, solo como un relimpago. Después vienen
tinieblas y acaso una noche cada vez mds oscura™®® que, sin el intelecto y
a auténtica voluntad de acoger la gracia por parte del hombre, no dard
la autént luntad d gerlag te del homb d
muchos frutos, ni alcanzard permanencia a lo largo del tiempo.

Contrario a esto estaba Lutero, quien pensaba que a causa de la ins-
talacién del pecado en el género humano no era el hombre quien podia
decidirse hacia Dios, sino que era Dios quien se decidia por el hombre?.
Es decir, no era posible que en el corazén del hombre hubiese alguna
voluntad disponible para Dios, pues estaba completamente dafado a
causa del pecado de Addn. Pero Trento rdpidamente condend el error?.

En resumen, Trento reconoce claramente que cuando hablamos de
la fe o de la gracia nos encontramos frente a un don divino (al Espiritu
Santo) que se “adelanta y ayuda” al ser humano a realizar dicha experien-
cia de fe, lo fortalece en su decisién, lo mueve al amor y al bien, pero no
lo obliga a realizarlo. Es el sello indeleble de la libertad de Dios que se
le comunica integramente al ser humano, haciéndolo responsable de sus
propios actos. Este reconocimiento de la primacia de la libertad dado
por el Concilio, como ya sabemos, no logré zanjar el problema, y los
siglos posteriores “de reflexién postridentina significaron un periodo de
sombras, pese al resplandor de la Contrarreforma y la Epoca barroca™.

El tema resurgird en el préximo Concilio.

3.3. Concilio Vaticano I (1869-1870)

1300 afios desde la celebracién del Sinodo de Orange y mds de 300
anos desde la clausura de Trento, todavia prosiguen los inconvenientes

»  Cf. ConcILo DE TRENTO, Decreto sobre la Justificacién, capitulo 5: eidem gratiae
libere assentiendo et cooperando.

H. U. voN BartHAsAR, “El camino de acceso a la realidad de Dios”, en Mysterium
Salutis, II (Ediciones Cristiandad, Madrid 21977) 39.

¥ Cf. A. MEts, Antropologia Teoldgica. Acercamientos a la paradoja del hombre (Edicio-
nes Universidad Catélica de Chile, Santiago 22001) 393.

Cf. ConciLio DE TRENTO, Decreto sobre la Justificacidn, cdnones 3-5 (DH
1553-1555).

A. MEss, Antropologia Teoldgica, 403. No hemos profundizado en las doctrinas de
Bayo y Jansenio, porque hacerlo implicarfa desviarnos de nuestro tema, obligdndo-

26

28

29

nos a desentrafiar otras problemdticas externas al propdsito de la presente tesis.
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para identificar los Iimites de la accién de la gracia en la capacidad huma-
na —el ejercicio de la razén natural- para el conocimiento de Dios. Peor
aun, por miedo a no tener la lucidez necesaria para integrar correctamen-
te en el discurso teoldgico el modo en el cual conviven en el hombre los
vestigios de una humanidad herida por el pecado y su ser justificado por
la gracia de Ciristo, se evitaba reconocer que el deseo de lo bueno procedia
de Dios y no de una libertad puramente natural®. Teniendo en cuenta
esta dificultad, entre otras, el problema de la relacién fe y razén pricti-
camente pasé a un segundo plano (digamos que el principal interés era
resolver el cuestionamiento de la infalibilidad del Papa). Aun asi, el Con-
cilio Vaticano I volvié a entrar en materia intentando dar una respuesta
mds sélida y completa —una suerte de apologia de la fe ante la razén’'— en
buena parte para zanjar tanto el problema del fideismo y el semirracio-
nalismo iniciado por Bautain*, como el del racionalismo, ya condenado
por Pio IX en 1864 mediante el Syllabus. De este modo, fue a través
de cuatro sesiones solemnes que se concreté el rumbo de este Concilio.
Entre ellas, la tercera (24 de abril de 1870), establecié la Constitucién
dogmdtica sobre la fe catblica, Dei filius, que entre sus cuatro capitulos
incluyé uno dedicado exclusivamente al tema de la fe (cap. 3):

Dependiendo el hombre totalmente de Dios como su creador y se-
fior, y estando la razén humana enteramente sujeta (fotus dependeat)
a la verdad increada, cuando Dios revela (revelanti), estamos obliga-
dos a prestarle por la fe (fide) plena obediencia (plenum obsequium)
de entendimiento y voluntad®.

3 Incluso, desde Trento se pensaba que “los escollos que habia que evitar eran los

de dar demasiada importancia o demasiado poca a la libertad del hombre pecador
respecto a la iniciativa, que ninguno negaba, de Dios que salva y justifica” (G. AL~
BERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 294).
31 Sistema que distingufa tres cualidades: 1) Un cardcter fuertemente antideista; 2)
Un intento de establecer el hecho de la revelacién divina sin tener presente el sen-
tido de su contenido; 3) La pretensién de dar una demostracién racional rigurosa.
Cf. S. PIE-NINOT, La teologia fundamental. Dar razén de la esperanza (Agape 7;
Ediciones Secretariado Trinitario, Salamanca >2002) 38.
32 Entre las corrientes mds influyentes estdn: el fideismo de L. E. Bautain; el tradicio-
nalismo de A. Bonnetty; el semirracionalismo de J. Hermes; el semirracionalismo
de A. Giinther quien, junto con Hermes, fue el principal exponente del semirracio-
nalismo alemdn del siglo xix. Cf. J. COLLANTES, La fe de la Iglesia Catdlica. Las ideas
de los hombres en los documentos doctrinales del magisterio (Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 1983) 30-42.
33 CoNcILIO VATICANO 1, De: Filius, canon 1 (DH 3008).
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Con esta enunciacién?®®, el Vaticano [ “entraba en lo mds vivo de la
confrontacién con la cultura moderna”™, pues no solo ahondaba en la
relacién entre fe y razdn, sino que ademds parecia que queria ir mds alld:
El hombre no solo debia creer en Dios cuando Este se le revelaba (esta-
mos obligados a prestarle plena obediencia), sino que ademds dependia
totalmente de él.

A pesar de los esfuerzos realizados por los padres conciliares, éste
capitulo no fue capaz de disminuir la sensacién de insatisfaccién de la
civilizacién moderna frente a la articulacién de la fe y la razén respecto a
la libertad del hombre. Estimo que podriamos atribuir este descontento
a la imposibilidad antropocéntrica de admitir, en primer lugar, la gra-
tuidad del don de la fe por parte de Dios. Los hombres se preguntaban:
:Cbémo es posible que tener o no tener algo (en este caso, tener fe), no
pudiera depender de ningtin mérito humano? Esto si que les parecia una
potestad sumamente injusta. En segundo lugar, venfa la dependencia
de la razén a la Revelacién. Pareciera que la impotencia del ser humano
frente a un Dios a quien no puede dominar, poseer o conocer, si él no
se lo permite, fuese algo negativo o pernicioso contra el ser humano. No
se ha aceptado plenamente que somos creaturasy, por tanto, como tales,
es 16gico que en Dios creador resida un poder real sobre nosotros, poder
que no es injusto ni perverso, sino legitimo. En el fondo, la existencia de
un tipo de conocimiento o realidad revelada, a la cual la razén no puede
acceder por si sola, los hacfa interrogarse: ;Hasta qué punto es vdlido
afirmar como ciencia un conocimiento teolégico imposible de evaluar
bajo el método cientifico?

De cara a estos cuestionamientos, en el texto previamente expuesto
sobre Dei filius presentamos tres ideas claves para comprender y favore-
cer la naturaleza de la oboeditio fidei:

3.3.1. El totus dependeat

En aquel tiempo, la dependencia a Dios ha sido considerada por
muchos como un golpe a la autonomia del ser humano ;Por qué pro-
duce tanto conflicto el zotus dependear? ;Acaso el nino antes de nacer
no depende totalmente de su madre para la mantencién de su salud?

3 Que mds adelante retomard el Vaticano II, incluyendo otros elementos del capitulo

3 de la Dei filius, especialmente de los cdnones 2-5 (cf. DH 3008-3010).

3 G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 324.
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¢:No sigue dependiendo de ella una vez nacido? ;Es esta dependencia un
problema o impedimento para el desarrollo intelectual, espiritual o pro-
fesional de ese nifio? En una relacién natural y sana, definitivamente no.
Aun en la madurez y autonomia de sus hijos, los padres siguen unidos
a ellos por un lazo indeleble. Algo andlogo sucede con Dios, cuyo lazo
no es sanguineo, sino ontolégico. Esto nos sefiala que zotus dependear no
significa estar subordinado a una autoridad, como si se estuviera bajo
algtin tipo de esclavitud; ni tampoco refiere a la situacién de quien no
puede valerse por si mismo, porque el ser humano, dotado de razén, en-
tendimiento y voluntad, es libre para ejercerlos. Dependeat proviene del
verbo dependere, cuya significacién —actualmente en desuso— es “colgar o
pender de alguna cosa™, por lo tanto, nuestra vida (de)pende de Dios,
en cuanto El nos ha dado el ser y sostiene nuestra existencia. No somos
simplemente microorganismos biolégicos evolucionados, como plantea-
ba Darwin”, sino que somos hijos de Dios, pues en Dios mismo por
medio de Jesucristo se nos ha comunicado la vida divina, haciéndonos
hijos, y si hijos, también herederos (cf. Ga 4, 7).

3.3.2. El plenum obsequium fide

Aceptar la filiacién ya comentada, es reconocer la sacralidad de la
vida humana a causa del vinculo con Dios, lo que al mismo tiempo nos
permite afirmar en el hombre la posibilidad —siempre gratuita— de un
tipo de conocimiento anterior al puramente racional, un conocimiento
desde la gracia o, en otras palabras, un “primer conocimiento del amor
a partir del acto con que ha sido despertado y convertido [el hombre]
en un espiritu cognoscente y amante”*®. La respuesta a este primer co-
nocimiento (fidei assensus) no es “un movimiento ciego del alma”, sino
el don de Dios que anticipa toda accién humana sin atentar contra el
ejercicio libre del intelecto y la voluntad, pues requiere de ellos para rea-
lizarse y desplegarse. Por otra parte, para resguardar la presencia real -y
no simbdlica- de la libertad en el hombre ante la Revelacién que le exige
una toma de posicidn, quisiera rescatar el concepto de obsequium que

% REAL ACADEMIA EspaNoOLA, Diccionario de la lengua espariola (Espasa Calpe S. A.,
Madrid #'1992) 482, voz: “depender”.

Cf. CH. DARWIN, E/ origen del hombre y la seleccidn en relacién al sexo (Ediciones
Ibéricas, Madrid 21966) 12.

3 H. U. VON BALTHASAR, “El camino de acceso a la realidad de Dios”, 38.

% Cf. DH 3010.
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emplea el Vaticano I y que posteriormente adoptard el Vaticano II en
DV 5. La palabra obsequium, puede utilizarse en la accién de obsequiar
como “agasajar a uno con atenciones, servicios o regalos” (en un cum-
plimiento en el amor)*, o como sustantivo de rendimiento (obediencia),
que es el modo en que ambos concilios la utilizan. Por tanto, podriamos
asociar la obediencia de la fe con aquel “cumplimiento en el amor” de
aquella vida que se me ha revelado, un cumplimiento obediente que ne-
cesita realizarse en el hombre mediante todas sus capacidades (animicas,
fisicas, psiquicas, espirituales, afectivas, etc.). Por tanto, hacer el ejerci-
cio de encauzar todo el hombre, todo de si hacia un mismo punto, hacia
Dios, claramente ademds del auxilio de la gracia, requiere de un deseo
plenamente libre por parte de la persona humana en todas sus dimen-
siones, y serfa casi imposible reducirlo a un acto meramente racionalista
o puramente fidefsta?. En suma, no basta la obediencia a secas para
amar a Dios, pues “el acto de creer, se sitia en el dmbito antropolégico
de las opciones honestas y responsables que toda persona realiza o puede
contentarse con realizar’®. Para amar a Dios es necesaria la fe de un
corazén atravesado por el amor divino, inspirado por el Espiritu Santo
y encarnado con el Hijo.

3.3.3. El revelanti Deo

Debe quedar claro que asumir la presencia de la libertad en el 0b-
sequium, implica asumir paralelamente la posibilidad de una respues-
ta negativa del hombre ante la revelacién de Dios. Lamentablemente,
en la Constitucién Dei filius, el contenido de la revelacién de Dios se
define en términos objetivos y externos (externa revelationis suae argu-
menta), sin ninguna referencia a una experiencia inter-personal y vital.
Pero buscando en otros estudios relativos al tema, hemos encontrado
que la palabra revelare puede entenderse en dos momentos simultdneos:

% En ocasiones puede confundirse con el adjetivo “obsequioso” (del latin obsequio-

sus), que significa “rendido, cortesano y dispuesto a hacer la voluntad de otro”
(REAL AcADEMIA EsPANOLA, Diccionario de la lengua espaiola, 1036).
1 Contra el fidefsmo y el racionalismo, De: filius rescata la complementariedad de
las relaciones entre y razén: “Hay un doble orden de conocimiento, distinto no
solo por su principio, sino también por su objeto; por su principio, primeramente,
porque en uno conocemos por razén natural, y en otro por fe divina.” (DH 3015;
también DH 3017).
2 Cf. S. PiE-NINOT, La teologia fundamental, 214-215.
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un quitar el velo, es decir, “descubrir lo que estaba cubierto, sacar a luz
lo que estaba escondido, hacer puablico, hacer manifiesto, de forma que
quede abierto y patente”® (en nuestro caso, cuando revelare se predica
de Dios: revelanti Deo, se da por supuesto que éste es un Dios oculto
que rompe voluntariamente su silencio para manifestarse al hombre); y
una apertura, donde aquello -0 aquél- no solo se deja ver, sino también
se deja conocer, es decir, no solo se muestra, sino que también afecta al
hombre y se deja afectar por él*.

Dei filius no cierra el camino a ulteriores profundizaciones teoldgicas
sobre la relacién entre Revelacién, dogma y conciencia personal®, m4s
bien, nos desafia a pensar la fe desde un movimiento compuesto entre
accién de Dios (en la persona, en la creacién, en la Iglesia) y respuesta li-
bre del ser humano a dicha accién. Respuesta que por supuesto requiere
de una fe madurada, es decir, sustentada por argumentos racionales que
muestren que es razonable creer (equilibrio necesario contra el fideismo
y el racionalismo), siendo esta opcidén creyente una adhesién libre y no
el resultado de una demostracién racional necesitante, pues sigue siendo
obra de la gracia de Dios*.

Mediante los elementos expuestos, podemos ver que el desafio para el
Concilio Vaticano II, respecto a la relacién entre fe y razén en torno a la
libertad, serd articular una sintesis entre el optimismo pelagiano (donde
la esperanza estd radicada en los méritos humanos para alcanzar la salva-
cién), y el pesimismo protestante (en el que solo la fe salva, sin que la pra-
xis cristiana tenga una incidencia relevante en el desenlace escatolégico).

3.4. Concilio Vaticano 1. El primer impulso

La visién de convocar a un nuevo Concilio tuvo su génesis en los
proyectos de dos pontifices precedentes a Juan XXIII: Pio XI y Pio XII.
El primero, a inicios de su pontificado (1922-1939), abrigé la idea de
llamar a un Concilio que fuera continuacién del Vaticano I, una suerte

H. Frigs, “El concepto catélico de revelacidn”, en Mysterium Salutis, I (Ediciones

Cristiandad, Madrid 21974) 211.

“La Revelacién incluye ambas cosas y las abarca: revelar como acto y facultad, y

revelar como cosa revelada” (H. Frigs, “El concepto catélico de revelacién”, 211).

® Cf. A. ZAMBARBIERI, Los concilios del Vaticano (Teologfa Siglo XXI 19; San Pablo,
Madrid 1996) 98.

9 Cf. S. Suva, Teologia Fundamental, 205.
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de reanudacién del trabajo conciliar iniciado por Pio IX 'y “que buscase
un remedio oportuno a la actual decadencia provocada por las grandes
perturbaciones de la humanidad™. Tal fue su esfuerzo, que en 1923
consulté a todos los obispos*, pero a pesar de la positiva recepcién de su
propuesta, tuvo que abandonarla temporalmente, pues tenia otras pre-
ocupaciones mds urgentes que atender (entre ellas, la bisqueda de una
solucién permanente a la llamada cuestién romana)®, lo que finalmente
le obligé a postergar el proyecto conciliar, confiando en que éste pudiera
ser retomado prontamente por su sucesor. Asi, bajo el pontificado de
Pio XII (1939-1958), se puso en marcha una reflexién mds enérgica y
decidida para elaborar el Concilio. Esta vez la iniciativa fue encabezada
por Ernesto Ruffini (arzobispo de Palermo) y Alfredo Ottaviani (en ese
entonces, asesor del Santo Oficio). Para ellos, el Vaticano II “debia ser,
ante todo, un Concilio doctrinal que aportara seguridades y certezas™°.
Esta idea, aun cuando marchaba velozmente, reportaba una profunda
complejidad: llegar a acuerdo para determinar qué temas abordar y qué
métodos utilizar para alcanzar las “seguridades y certezas” necesarias
para los nuevos tiempos. Tampoco se lograba consenso sobre qué tipo
de Concilio se deseaba celebrar. El gran niimero de sesiones y reuniones
requeridas volvieron a dificultar llevar a puerto el anuncio de un Vatica-
no II para este pontificado y el mismisimo Pio XII llegé a la conclusién
de que los tiempos no eran propicios’ para un Concilio largo, especial-
mente con las dificultades y retos que éste ocasionaba. Nuevamente el
proyecto conciliar debié ser postergado, pero el Espiritu Santo no tardé
en suscitar —algunos meses después- un inesperado suceso: El 25 de
enero de 1959, Juan XXIII anuncié su decisién de convocar un nuevo
concilio®?. Este fue “un toque inesperado al alma”?, una inspiracién que
no debe leerse como un acto aislado del pontifice, sino como accién de

47 Pio X1, Enciclica Ubi arcano, 23 de diciembre de 1922 (AAS 14 [1922] 691-692).

4 Cf. K. SCHATZ, Los concilios ecuménicos (Editorial Trotta, Madrid 1999) 254.

¥ Cf. L. M. DE SAN MARTIN, Juan XXIII. Retrato eclesioldgico (Herder, Barcelona
1998) 243.

0 L. M. DE SAN MARTIN, Juan XXIII, 244.

51 Cf. L. M. DE SAN MARTIN, Juan XXIII, 246.

52 G. ALBERIGO, Historia de los concilios ecuménicos, 338.

53 Juan XXIII, Gaudet Mater Ecclesia. Discurso para la inauguracién del Concilio
Vaticano II, 11 de octubre de 1962 (AAS 54 [1962], vol. LIV, 788).
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disponibilidad a la voluntad de Dios*, que lo hizo capaz de acoger el
proyecto concebido por Pio XI, de leer los signos de los tiempos y de
responder al sensus fidei que se manifestaba. Debia ser un Concilio que
no condenara herejias, sino que se ocupara de los desafios pastorales™
Con esto, diversas reacciones se desencadenaron vy, si bien, en un primer
momento, no obtuvo una acogida muy entusiasta de sus mds cercanos,
logré producir el gozo y la esperanza en gran parte del pueblo cristiano.
La fuerza alcanzada fue producto de la esperanza que el mundo cristiano
albergaba en la Iglesia que, como madre y maestra, pudiera abrirse ante
las necesidades de una sociedad en cambio y acompafar a sus hijos en
medio de los grandes movimientos intelectuales que prometian —y ya
ejercfan— una revolucién® sobre la cultura, la economia, la religién y la
politica. De esta manera el Concilio concret6 claramente el proceso de
reconciliacién con la modernidad, dejando atrds el infortunado movi-
miento iniciado con el Syllabus™.

3.4.1. Los esquemas de Dei verbum y su teologia de la oboeditio fidei en
DV'5

Sobre el itinerario realizado por Dei Verbum, se dice que cada uno de
los esquemas transparentd el espiritu de cada sesién conciliar: primero,
un perfodo de sondeo; luego, uno de encauzamiento; siguiéndole un
espiritu mds critico; y finalmente, uno de madurez®®. De hecho, los cua-
tro esquemas “coinciden exactamente con los cuatro periodos del con-
cilio. La preparacién de esos esquemas, con los periodos de inter-sesién

> Cf. Y. CONGAR, Le Concile de Vatican II: son église, peuple de Dieu et Corps du Christ
(Théologie Historique 71; Beauchesne Editeur, Paris 1984) 46.

El Concilio creé una nueva denominacién para sus documentos: ‘Constitucién
pastoral’ (el caso de Gaudium et Spes). Ct. S. S1vA, Teologia Fundamental, 214.
Revolucién que el Papa no vio con malos ojos: “En el presente momento histdrico,
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la Providencia nos estd llevando a un nuevo orden de relaciones humanas que, por
obra misma de los hombres pero mds atn por encima de sus mismas intenciones,
se encaminan al cumplimiento de planes superiores e inesperados” (Juan XXIII,
Gaudet Mater Ecclesia (AAS 54 [1962], vol. L1V, 789)).
57" “Coleccidén de errores modernos preparada por el ‘Santo Oficio’ [...]. Se trataba de
escritos claramente antirracionalistas y, en politica, antiliberales” (S. Stva, Teologia
Fundamental, 200).
% Cf. G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»“, en L. ALONSO-SCHOKEL
y otros, Concilio Vaticano II: Comentarios a la Constitucidn Dei Verbum sobre la

divina revelacién (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1969) 76.
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y preparacién del concilio; su discusién [a excepcién del II°E], con las
sesiones del mismo concilio””. El primer esquema (I°E) De fontibus re-
velationis®, no fue recibido con entusiasmo®. Por su titulo ya producia
malestar. Si bien podemos designar la Escritura y la Tradicién como
fuentes de la Revelacién, no excluyen otras posibilidades que tenga Dios
de manifestarse o de permitir su conocimiento®. Se le criticaba también
un “estilo docente y escoldstico, ajeno a preocupaciones pastorales y ecu-
ménicas, y la falta de perspectiva en los temas tratados™®, ademds de no
abordar con precisién el tema de la Revelacién, en cuanto no definfa
su naturaleza ni el modo de salvacién que con Dios se manifestaba, ni
mucho menos entraba en la realidad de Cristo como culmen y sintesis
de esa teofanfa®. Tampoco fue satisfactorio el tratamiento del tema de
la fe, puesto que no logré una profundizacién en base a las ideas sobre
la oboeditio fidei establecidas en los Concilios de Trento y Vaticano 1.
La reformulacién del De fontibus revelationis desembocé en una nueva
y atrayente propuesta para el segundo esquema (II°E): De divina re-
velatione (titulo que se mantuvo para el tercer y el cuarto esquema).
Con esta variacién, los padres conciliares quisieron manifestar el cam-
bio de énfasis en la formulacién teolégica del Vaticano II con relacién
a la Revelacidn, es decir, ya no era un examen critico-apologético de los
problemas en torno a la Escritura y a la Tradicién, sino claramente un
estudio sobre la naturaleza de la Revelacién, o sea, mds que un cambio
de estructura era un cambio de contenido®. El tercer esquema (I1I°E),
no recibié mayores modificaciones en su mensaje y los cambios en la es-
tructura fueron menores. En referencia a nuestro texto (DV 5), hay dos

% G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 46.

8 Constaba de cinco capitulos: I. La doble fuente de la Revelacién; II. Inspiracién

e inerrancia en las Sagradas Escrituras; III. Antiguo Testamento; IV. Nuevo Testa-

mento; V. Las Sagradas Escrituras en la Iglesia.

61 Segtin el registro de votaciones que aparece en L. ALONSO-SCHOKEL y otros, Conci-

lio Vaticano II: Comentarios a la Constitucién Dei Verbum sobre la divina revelacién

(Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1969) 86; en las votaciones conciliares

sobre el “Esquema I”, de los 2.209 votantes: 1.368 estaban a favor, 822 en contra,

y 19 votaron nulo. Sufragio que arrojé la mds alta cifra de desaprobacién en todo

el proceso de la Dei verbum.

62 Cf. O. SEMMELROTH - M. ZERWICK, E/ Concilio Vaticano I y la “Dei Verbum” (Cues-
tiones Actuales 11; Ediciones Paulinas, Florida [Arg.] 1968) 9.

% @G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 51.

¢ Cf. G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 51.

% Cf. G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 55.
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intervenciones especificas: primero “se cambia el orden de los ndmeros
5 y 6, pues parece mds normal colocar la respuesta de la fe a la Revela-
cién antes de hablar de otras verdades accesibles a la razén”®, y luego,
se insiste en que el nimero 5 desarrolle “una descripcién de la fe mds
biblica y personalista®. Finalmente, el cuarto esquema (IV°E), era ya
el reflejo de un trabajo présperamente interiorizado por quienes habfan
trabajado durante varios afios en las Comisiones®. Respecto a nuestro
texto (ndmero 5), hay dnicamente un leve “intercambio de sujeto y
complemento, para expresar que es la Revelacién (no la fe), el objeto
principal de dicho ndmero™. Es Dios quien en la manifestacién libre
y entrafiable de su amor —en su Hijo, el Aéyoc— pone en movimiento y
sostiene la vida del hombre, y es Dios en su Santo Espiritu quien suscita
la fe como posibilidad de didlogo y comunién, permitiendo (auxiliando)
una respuesta concreta a dicha Revelacién. Presentamos un esquema con
la evolucién de la oboeditio fidei en Dei verbum 57°:

o

¢ G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 59.

¢ @G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 63.

% Los peritos: Congar, Rahner, Ratzinger y Semmelroth participaron en la Subco-
misién interna de la Comisién Doctrinal de Dei Verbum. Cf. “Tabla de Comisio-
nes que intervinieron en la elaboracién de la Const. Dei Verbum”, en L. ALONSO-
SCHOKEL y otros, Concilio Vaticano II: Comentarios a la Constitucién Dei Verbum
sobre la divina revelacidn (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1969) 85.

% Cf. G. Ruiz, “Historia de la Constitucién «Dei Verbum»”, 65.

7% Cada esquema posee la numeracién original (28, 6, 5, 5).
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I Esquema
De fontibus revelationis

II Esquema
De divina revelatione

I Esquema
De divina revelatione

IV Esquema
De divina revelatione

(13 julio 1962)

28. [Credere Deo,
Deum et in Deum]

Quod si fides salutaris
argumentis quae
divinam revelationis
originem probant,
praeparatur atque
protegitur, non tamen
eisdem acquiritur; quin
immo consensu humili
suscipitur ut donum
gratiae Dei. Fide enim
non amplectimur
divinam revelationem,
nisi postquam haec ut
credenda exhibita est
ope iudicii ex divino
lumine procedentis;
immo ipse fidei actus
est plenum intellectus et
voluntatis obsequium,
quo homo, impulsus et
tractus gratia Dei (cf.
In 6, 44), credit Deo,
Deum et in Deum: Deo
nempe ut infallibili
magistro innititur,
Deum in tota doctrina
revelata affirmat, in
Deum salutem nostram
sancto desiderio libere
movetur.

(23 abril 1963)

6. [Necessitas gratiae
ad Revelationem
divinam accipiendam]

Revelationi divinae
praestanda est
oboedientia fidei:

sed ut fidei actus
suscitetur, opus est
gratia Dei, quae
sensum aperiat, cor
moveat et convertat.

Quo vero profundior
usque evadat
Revelationis
intelligentia, Spiritus
Paraclitus fidem
iugiter per dona sua

perficit.

(07 julio 1964)

5. [De fide revelationi
pracbenda]

Deo revelanti
praestanda est
«oboeditioﬁdei» (Rm
16,26;cf. Rm 1, 5;2
Co 10, 5-6), quae est
«plenum revelanti Deo
intellectus et voluntatis
obsequiumy, seu
voluntarius veritati ab
FEo revelatae assensus.

Quae fides ut
pracbeatur, opus

est praeveniente et
adiuvante gratia Dei
et internis Spiritus
Sancti auxiliis, qui
cor moveat et in Deum
convertat, mentis
oculos aperiat, et det
«omnibus suavitatem
in consentiendo et
credendo veritatir.

Quo vero

profundior usque
evadat revelationis
intelligentia, idem
Spiritus Sanctus fidem
iugiter dona sua

perficit.

(20 noviembre 1964)

5. [De revelatione fide
suscipiendal

Deo revelanti
praestanda est
«oboeditio ﬁdei»

(Rm 16, 26; cf. Rm
1, 5;2 Co 10, 5-6),
qua homo se totum
libere Deo committit
«plenum revelanti
Deo intellectus et
voluntatis obsequium»
praestat’" voluntarie
veritati ab Fo revelatae
assentiens’?.

Quae fides ut
praebeatur, opus

est praeveniente et
adinvante gratia Dei
et internis Spiritus
Sancti auxiliss, qui cor
moveat et in Deum
convertat, mentis
oculos aperiat, et det
«omnibus suavitatem
in consentiendo et
credendo veritati.

Quo vero

profundior usque
evadat revelationis
intelligentia, idem
Spiritus Sanctus fidem

tugiter per dona sua

perficit.

Es notable el modo en que se configuré la teologia de la obedien-
cia de la fe, pues en cada esquema pueden distinguirse las diversas for-
mas de pensar la fe, pasando de un lenguaje mds imperativo a uno m4s
propositivo.

7! En la versién del texto final, promulgado el 18.11.1965: praestando et.

72 En la versién del texto final: revelationi ab Eo datae assentiendo.
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Comentamos a continuacién algunos detalles de esta evolucién, por
lo que de cada esquema he sefialado en negrillas los renglones que tra-
bajaremos. Evidentemente, el criterio de seleccién de estos pasajes ha
sido determinado por el interés original de este trabajo. En el I°E, se
aprecia que el documento —podria atreverme a decir— tiene una menta-
lidad fijada atin en los fundamentos del Vaticano I (que desea vencer al
racionalismo), lo que hace dificil una comparacién sindptica con el resto
de los esquemas. Sin embargo, podemos destacar que el I°E comienza
asociando —a mi parecer muy peligrosamente— Revelacién con ciencia.
Al anteponer a la fe “los argumentos que prueban el origen divino de la
revelacién” en definitiva, se estd poniendo fe y razén en un mismo nivel
de inteleccién, estableciendo la primacia de la fe, que es don divino
(donum gratiae Dei). El II°E elimina lo antepuesto y parte directamen-
te con la afirmacién de que ante la Revelacién divina el hombre debe
presentar la obediencia de la fe (Revelationi divinae praestanda est oboe-
dientia fidei). Hay aqui un paso interesante, ya que no solo se deja de
lado la pretensién de verdad cientifica de la fe, sino que se introduce por
primera vez en el Vaticano II el término: obediencia de la fe. Sin incluir
todavia un fundamento que explicite su significacién, se dice que dicho
acto de fe necesita la obra de la gracia de Dios (opus est gratia Dei), sin
decir tampoco de forma directa que es el Espiritu Santo su iniciador,
pues solo se habla de ¢l al final del nimero, cuando describe que a través
de los dones del Espiritu Pardclito se perfecciona el acto de fe (Spiritus
Paraclitus fidem iugiter per dona sua perficit). Pienso que la relevancia de
este cambio en la introduccién (del I°E al II°E) radica en que ahora se
acentua —y seguramente también se entiende con mayor claridad— que el
acto de fe proviene exclusivamente de Dios, y aun cuando mediante esta
fe podemos descubrir en Dios el origen de todo lo que existe, no lo estd
afirmando en un sentido fisico-quimico, sino metafisico-existencial. Por
tanto, debe cuidarse de no llevar a confusién ambas perspectivas, evitan-
do situar en el mismo horizonte fe y ciencia (a pesar de que la razén sea
un sustrato comun en el modo de comprensién y aprehensién utilizado
por el hombre), no por un tema de superioridad, sino por la necesaria
comprensién de los limites de cada una.

Retomando el I°E, debe considerarse como un gran avance la eli-
minacién del dltimo pdrrafo: credit Deo, Deum et in Deum..., pues se
habla de que la infalibilidad del maestro se basa en Dios, un Dios que
se afirma en toda la doctrina revelada. Esta aseveracién no establece un
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problema en si misma (aqui no se cuestiona que Dios sea criterio de
verdad vdlido), pues ciertamente quien ha descubierto el rostro de Dios
puede hablar de lo que ha conocido y transmitir aquellas cualidades
experimentadas y recibidas de él en primera persona. El problema que
representa en particular este modo de expresarse es que pareciera que
se estd poniendo a la Iglesia, especialmente al Magisterio, como primer
mediador entre Dios y el hombre, siendo que el acto de Revelacién-
recepcién, es un acto que en primera instancia no puede ser mediado
por nadie mds que Dios mismo —en el Espiritu Santo— que habla directo
al corazén de la persona y lo hace en categorias que pueden ser abraza-
das con el corazdn, la inteligencia y la voluntad humanos (no debemos
olvidar que el rol de la Iglesia no es hacer de Dios, sino que debe dejar
sery dejar ver a Dios). Ese es efectivamente “el santo deseo que en Dios
se mueve libremente para nuestra salvacién” (in Deum salutem nostram
sancto desiderio libere movetur).

En cuanto a las incorporaciones hechas al III°E, destacaremos tres
sucesos: (1) Ahora el pdrrafo comienza con Deo revelanti en lugar de
Revelationi divinae, lo que a mi juicio acentda positivamente el cardcter
personal de la Revelacién. Es Dios como ser personal —como sujeto no
como objeto—, quien se nos revela. (2) Al fin se establece un marco de
comprensién a la obediencia de la fe. No se trata de cualquier obediencia,
sino de la postulada por san Pablo, uno de los primeros apdstoles —si no
el primero— que presentd esta doctrina, lo que aparece en tres textos: Rm

16, 26; Rm 1, 5y 2 Co 10, 5-6:

A aquél que puede consolidaros conforme al Evangelio mio y la pre-
dicacién de Jesucristo: revelacién de un misterio mantenido en secreto
durante siglos eternos, pero manifestado al presente, por las Escrituras
que lo predicen, por disposicién del Dios eterno, dado a conocer a todos
los gentiles para obediencia de la fe, a Dios, el inico sabio, por Jesucristo,
ia ¢l la gloria por los siglos de los siglos! (Rm 16, 25-26).

Por ¢l [Jesucristo Sefior nuestro] hemos recibido la gracia del aposto-
lado, para obtener la obediencia de la fe a gloria de su nombre entre
todos los gentiles. (Rm 1, 5).

Es importante sefalar que en ambos’, en el contexto del escrito pauli-
no, la obediencia de la fe tiene un cardcter mds personal. No es la fe —como

73 No expongo el texto de 2 Co 10, 5-6, porque en él encontramos una estructura

y contexto distinto al de Rm. A los corintios les recuerda la necesidad de someter



548 | Haddy Bello

influjo externo— la que llama a la obediencia, sino la misma presencia
interna de la gracia la que permite en la persona inhabitada por Dios la ca-
pacidad de obedecer con su vida, convirtiéndola y orientdndola toda hacia
él. A partir del reconocimiento y de la aceptacién de Dios, el hombre es
constituido como testigo/creyente, recibe la gracia, queda fortalecido y es
impulsado al apostolado. De este modo, la oboeditio fidei no es impuesta
al hombre que cree en Dios (y en Ciristo), sino que es constitutiva de su ser
religioso (creyente), haciéndose solidaria a él. (3) Se incluye explicitamente
la necesidad que tiene el hombre del auxilio interno del Espiritu Santo (ez
internis Spiritus Sancti auxiliis) quien, en un suave arrebato interior, mue-
ve (moveat) el corazén hacia Dios. Este verbo, que en el I°E aparece como
“impulso que fluye de la gracia de Dios” (impulsus et tractus gratia Dei), y
en el II°E aparece como obra de la gracia de Dios que “mueve y convierte”
(moveat et convertat), aqui se especifica que no solo mueve y convierte, sino
que lo hace hacia Dios (qui cor moveat et in Deum convertat). Con este dato
del hacia se ilumina atin mds el hecho de que sin el Espiritu de Dios, no
puede darse una real conversién en el hombre (petévoi), y menos, darse
en ¢l la obediencia (dmaxoy) de la fe. Finalmente, y en referencia al IV°E,
cabe destacar un atractivo progreso en la propuesta inicial (Deo revelanti
praestanda est «oboeditio fidei»), que ahora es complementada por la afir-
macion: qua homo se totum libere Deo committit. Con este afadido, pienso
que el Concilio quiere poner de relieve la necesidad de la cooperacién del
ser humano en el misterio de la Revelacién, es decir, antes de obedecer y
ofrecer el homenaje de su entendimiento y voluntad (como continuaba el
[II°E), primero debe unirse libremente a esta Revelacién mediante un acto
de inteleccién, que decantard en el rechazo o en la aceptacién y entrega de
sf al movimiento que el Espiritu Santo estd obrando en su interior.

PALABRAS FINALES

La oboeditio fidei puede ser considerada como un proceso de huma-
nizacién del individuo, pues conlleva una teologia que considera al ser
humano de forma integral, implicdndolo en todas sus dimensiones; lo
enaltece en cuanto hijo de Dios, reconociendo su dignidad por sobre el
resto de la Creacidn, rescatando con ello la sublime e inapelable estima-
cién del valor de la vida; y lo exhorta a que, en su status de imagen de

todo a Cristo, es una obediencia a Cristo [dmaxoiy to0 Xpto100], y no una oboeditio
fidei explicitamente.
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Dios, sea responsable y comprometido con su misién; llamdndolo como
co-creador, a participar del orden universal y divino que rige toda la
realidad creada. En este sentido, la oboeditio nos propone el don de la es-
cucha (0b-audire) como clave de interpretacién y de actuacién humana
de la voluntad de Dios; de este modo, la fe se presenta como un medio
eficaz no coactivo, para la auscultacién de la verdad y para responder
al didlogo iniciado por Dios; ofreciéndonos con esto la posibilidad de
desplegar libremente nuestra vocacién de hijos en el Hijo. En otras pala-
bras, tener a la persona de Jesucristo como primicia de los que creemos
y esperamos no es poco, significa comprometernos con la realidad, y a
su vez, preguntarnos por la historia que estamos construyendo como
individuos, como comunidad cristiana, como Iglesia. La obediencia de
la fe a la que llama el Concilio Vaticano, lejos de ser ciega, exige aten-
cién a los signos de los tiempos, reflexién, poner los pies en la calle vy,
por sobre todo, escuchar a los y las que estdn lejos de experimentar un
encuentro vivo con Cristo; a los que sufren en su cuerpo y en su alma, a
quienes como Iglesia hemos herido y que hoy pueden ser considerados
como invisibles y sin voz. Esta serfa la respuesta mds adecuada al didlogo
iniciado por Dios, no obstante, a mds de cincuenta afios de la clausura
del Concilio, seguimos encontrando testimonios contradictorios entre
dicha invitacién y su recepcién actual.

Sibien éste es el caminar que cada persona de buena voluntad estd in-
vitada a iniciar, recorrer y finalizar, queda abierta auin la reflexién sobre
una recuperacién del concepto de obediencia de la fe como medio de ac-
ceso a la comprensién del misterio de la libertad, que se da en la relacién
entre Dios y el ser humano (también a partir de la nocién agustiniana
de libertas), para alcanzar asi el desarrollo de una experiencia cristia-
na {ntegra, humanizadora y portadora de sentido. Queda de manifiesto
también la necesidad de una vivencia mds profunda de la oboeditio fidei
a nivel comunitario, para develar, en medio del mundo, la inteligencia
del misterio de la libertad que se contiene en el misterio de Dios uno y
trino, Dios encarnado.

El Concilio Vaticano II entiende que los tiempos actuales necesitan
una teologfa encarnada, que pueda ser vivida, y ala que se le pueda mirar
a los ojos y descubrir su verdad mds profunda en ese encuentro personal.
Es por esto que, mds que instruir sobre la doctrina de la obediencia de la
fe, lo importante es despojarnos de todo prejuicio de Dios antes de en-
contrarnos con él. No debe ser la razén la que tenga el primer toque, sino
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el corazén. Esto no significa que el conocimiento de Dios sea un ejerci-
cio irracional, sino que la recepcién de su Revelacién sea un acto que en
primera instancia sea mediado por un Dios que habla directo al corazén
del ser humano, y cuyas categorias —al momento de haber penetrado en
el alma— deben ser abrazadas por la inteligencia y la voluntad. Con esto,
la persona descubrird su vocacién humana, comunitaria y divina, junto
con el significado mds original de su libertad.



