El sentido de 1a historia

como problema

Introduccion

Es probable que el sentido de la historia haya cons-
tituido una preocupacién permanente para el hombre.
Pero existen en la actualidad circunstancias que pare-
cen hacer de €l uno de los problemas fundamentales
del momento y explican que aparezca mds 0 menos
expresamente en todas las reflexiones sobre el hom-
bre. La primera, banal en apariencia pero con claros
precedentes en la historia, consiste en el hecho de
que vivamos los altimos afios de un siglo y sintamos
ya préoximo el comienzo de un nuevo milenio. Otra
importante es la dureza de una situacion histérica
de cambio profundo y la conciencia de vivir una grave
crisis originada en parte por el hecho de que fuerzas
formidables desencadenadas por el hombre amenazan
con volverse contra él poniendo en peligro su propia
pervivencia. Un aspecto de esta situacion se refiere al
peligro de degradacion de la naturaleza, a la amenaza
de agotamiento de ciertos recursos naturales y a la
tremenda posibilidad de una destruccién masiva por
las armas nucleares.

Por otra parte si llamos apocalipticas a las grandes
catastrofes naturales y morales, ;no tendremos razon
de situar el apocalipsis ahora justamente con pueblos
enteros condenados al hambre y la destrucciéon por la
accion combinada de -catdstrofes naturales y por la
flagrante injusticia que rige las relaciones entre los
pueblos? Por primera vez, adem4s, vivimos actualmen-
te los problemas con una conciencia planetaria que
nos lleva a sentirnos afectados por los problemas de
cualquier nacién del mundo por el hecho de sabernos
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embarcados en el mismo planeta y de estar viviendo
por tanto en la misma historia.

Estas circunstancias hacen hoy mds urgente el eter-
no problema del sentido de la historia. Se trata, como
se ha subrayado muchas veces, de un problema verda-
deramente ‘‘ocednico™. A m{i se me ha encomendado
la tarea de situarlo, exponiendo ¢l estado general de
la cuestién, Ante la extensiéon inabarcable del tema
he seleccionado como perspectivas desde las que abor-
darlo: la descripcion de las relaciones entre el proble-
ma del sentido y la dimensién religiosa; la respuesta
al mismo de algunas tradiciones religiosas; el desarro-
llo de estas respuestas en las cldsicas teologias de la
historia y los pasos que condujeron a la secularizaciéon
de las mismas en las filosofias de la historia de la épo-
ca modema. Comencemos por reflexionar sobre el
tema mismo del sentido.

La necesidad humana del sentido y sus expresiones

El término tiene en nuestra lengua una pluralidad
de significados que exige precisar cudl es su contenido
cuando se le aplica a la vida del hombre o a la histo-
ria. En términos todavia muy vagos podemos comen-
zar por comprobar que su uso se basa en la utilizacion
de una imagen para expresar un rasgo caracteristico
del hombre y una muy profunda necesidad de su vida.
El campo semdntico del término se organiza en tomo
a dos ejes principales: “sentido’ como significado de
una palabra y significacidon de una proposicién o clau-



sula, y “sentido” como finalidad de una accidén del
hombre o como orientacién de una realidad en mo-
vimiento o como forma de apreciar una direccién. La
razon del paso de un campo al otro parece estar en el
hecho de que la finalidad y la razén de ser de una
accion equivalen para ésta al significado de una pala-
bra o una proposiciéon en cuanto son parte del conte-
nido significativo de las mismas en tanto que acciones
humanas. En todo caso el término y las imigenes que
evoca se refieren a una necesidad profundamente sen-
tida por el hombre que se hace presente en un gran
numero de simbolos presentes en toda las culturas:
Luz y tinieblas; simbolos ascensionales y recurso a la
profundidad; camino, itinerario y peregrinacion:
homo viator, orientacién y descarriamiento. Por deba-
jo de estos esquemas simbolicos se encuentra la expe-
riencia humana de si mismo como ser en proyecto;
como realidad inacabada; como finitud abierta mds
alld de si misma y dotada de una luz o un criterio que
sefiala la orientacién de la propia realizacion. En este
mismo nivel y en estrecha relacién con los aspectos
citados estd sin duda esa condiciéon temporal del hom-
bre que San Agustin describfa como quaedam disten-
sio animae; esa conciencia de existir en la triple di-
mension del futuro esperado, del presente atendido
y del pasado recordado y acumulado a nuestras espal-
das, que subyace a la conciencia del ser en movimien-
to y del ser en camino. De este nivel profundo de la
experiencia, expresado originariamente en el lenguaje
primordial de los simbolos, son también expresion
mds elaborada las preguntas por el origen, el principio
y el fundamento de la vida; la pregunta universal: de
dénde venimos y a donde vamos, v las mds desarrolla-
das: cudl es la razén de ser de lo que existe o ;qué
nos cabe esperar? Es decir que de este nivel profun-
do de la experiencia humana es expresion el quehacer
filosofico del hombre a lo largo de toda su historia.
Por eso pudo escribir con razén Blondel: si la vida
tiene 0 no sentido, esa es la unica cuestién filoséfica,
y por eso también tenfa razén Camus para decir que
la Yinica cuestidn metafisica es el suicidio. Formular
con mds claridad la cuesti6én del sentido de la vida e
indagar todos los indicios para una respuesta a esa
pregunta ha constituido la tarea de la filosofia a lo
largo de toda la historia. Y conviene observar que en
este nivel radical no es preciso haber pasado a la his-
toria de la filosofia para ser filésofo. Porque todo
hombre por el solo hecho de tomar conciencia de si
y de intentar vivir humanamente se plantea el proble-
ma de su vida e intenta encontrar una respuesta mds
0 menos elaborada al mismo.

Pero si basta vivir humanamente para que se plan-
tee el problema del sentido de la vida que la filosofia
tematiza después y elabora por medio de un aparato
conceptual preciso, para que se plantee el problema

del sentido de la historia se requieren otras condicio-
nes a las que vamos a referirnos brevemente. Es bien
sabido que nuestra palabra ‘“‘historia” designa dos rea-
lidades distintas aunque relacionadas entre si: las
res gestae, los acontecimientos historicos, y la historia
rerum gestarum, la narracion de estos acontecimien-
tos. A partir de la época moderna se establece una ra-
dical division del mundo en mundo natural y mundo
historico. El primero es el mundo fisico, el de las mo-
dernas ciencias naturales fundado filos6ficamente por
Descartes en el siglo XVII. El segundo es el mundo
histérico de los hombres, el mundo de las ciencias
historicas del espiritu (1), fundado como mondo civile
un siglo después por Juan Bautista Vico. Hasta qué
punto esta division queda adquirida para la época mo-
derna aparece en el hecho de que incluso para Marx
—a pesar de su materialismo historico— “la historia
es la verdadera historia natural del hombre” (2). En
la concepcién modemna de la historia ésta se refiere.
pues, a los acontecimientos en los que interviene la
voluntad del hombre y su libertad. Asi cabe hablar
de la historia de las revoluciones politico-sociales,
pero no de la historia de las revoluciones de la tierra
o del resto de los astros.

Pero, ademds, la historia es otra cosa que la simple
suma de las res gestae, de acontecimientos determi-
nados. Mientras no se supera la visién de estos ulti-
mos, sucede como en la antigiiedad que no se habla
de historia en singular, sino de las multiples historias,
y mientras nos atengamos a los acontecimientos sin-
gulares podremos hablar de la significacion de cada
uno pero dificilmente podremos hablar del sentido
de su conjunto.

Por ultimo, para que pueda hablarse del sentido de
la historia en términos de finalidad y de orientacion
de la misma es indispensable que el conjunto de los
acontecimientos en que interviene una voluntad, sea
la de Dios o la del hombre, aparezca como un todo
que camina hacia una meta, un fin que orienta el cur-
so de esos acontecimientos. Sin la posibilidad de
este fin, careceria de sentido preguntarse por la orien-
tacion de la historia. Para que pueda plantearse el pro-
blema del sentido de la historia es indispensable, pues,
referirse a la intervencion en la misma de una volun-
tad y entenderla como una unidad y continuidad
orientada a un fin (3). Que tales condiciones sean in-
dispensables lo muestra el hecho de que sélo cuando,
por un conjunto de circunstancias a las que nos refe-
rimos, se hicieron posibles, surgié de hecho la pregun-
ta por el sentido de la historia planteada primero teo-
l6gica v después filos6ficamente. Esto explica que, a
pesar de que existieran en Grecia y en Roma historia-
dores como Herodoto que nos informa sobre las
guerras de Grecia contra los Persas, o Tucidides que
narra la guerra del Peloponeso, o Polibio que nos cuen-



ta la historia del imperio de Roma, no existe ni en
Grecia ni en Roma ni siquiera un proyecto de filoso-
fia de la historia. En la Antigiiedad greco-romana se
habla de historia en plural, se incluye en la historia
la historia naturalis, como en el caso de Plinio, y se
ignora la posibilidad de un designio histérico que haga
avanzar la historia hacia un fin porque se esté conven-
cido de que “la naturaleza de todas las cosas es apa-
recer y desaparecer” (Tucidides), sin que el sentido
de lo que es y ha sido deba esperarse de un fin futuro
al que se encaminen todos los acontecimientos.

El conjunto de condiciones que hardn posible la
pregunta por ¢l sentido de la historia se ha introduci-
do en el pensamiento occidental gracias al cambio de
perspectiva que introduce la fe religiosa de Israel y
que radicalizard el Cristianismo. Desde ella surgirdn
las teologias de la historia que el pensamiento moder-
no va a trasponer bajo la forma secularizada de las fi-
losofias de la historia.

Pero antes de entrar en la descripcién de este pro-
ceso vamos a preguntarnos por la forma peculiar de
plantearse el problema del sentido el hombre religioso
y por las respuestas dadas al problema de la historia
desde diferentes sistemas religiosos.

Religion y sentido

Todas las consideraciones del fenémeno religioso
han subrayado las relaciones existentes entre los dis-
tintos elementos de la religién y el problema del sen-
tido de la vida. La sociologia y la psicologia de la re-
ligién ven en la donacidén de sentido una de las funcio-
nes permanentes de la actividad religiosa. Los sistemas
de creencias, por ejemplo, constituyen un universo
simbolico capaz de explicar y dar razéon de los aspec-
tos importantes de la vida, de la vida en su conjunto y
especialmente de aquellos aspectos de la misma como
el fracaso, el sufrimiento y la muerte, que parecen po-
ner en cuestion la confianza en 1a realidad de la que el
hombre necesita para vivir. Los sistemas rituales, por
su parte, permiten al hombre actuar sobre la fuente
misma donadora de sentido haciéndola de una u otra
forma presente en el curso de la vida ordinaria.

Esta funciéon observable por los estudios cientificos
del fendomeno religioso hunde sus raices en la presen-
cia de la salvacién como uno de los rasgos constituti-
vos de la estructura de la religion. En efecto, la salva-
ci6n es un dato permanente en las méas diferentes ma-
nifestaciones historicas de la religiéon. De todas ellas
puede decirse como del Budismo que todo en ellas
““sabe a salvacion’; todas ellas se presentan como una
buena noticia que hace presente al hombre la salva-
cidén a la que secretamente aspira. Ahora bien, la sal-
vacion religiosa, por diferentes que sean las formas

concretas que reviste, se presenta siempre como libe-
racién del mal radical que afecta al hombre vy como
promesa de realizaciéon plena en un maés alld de la
actual condicién y de los males que comporta. Ordi-
nariamente la idea religiosa de salvacién remite al
elemento central de la estructura religiosa, a la rea-
lidad del Misterio en la que en definitiva se realiza el
proceso de salvacién, ya que éste es descrito muy fre-
cuentemente como un proceso de ‘“‘divinizacion’.

Esto explica que también en la representacion de
la divinidad aparezca la conexion entre vida religiosa
y busqueda de sentido. En efecto, las variad isimas re-
presentaciones religiosas de lo divino coinciden en
expresar la presencia y la accidon del Ministerio en la
vida del hombre bajo la forma de presencia protec-
tora, de guia providente, de Dios del destino que
acompana al hombre desde antes de la cuna hasta
mas alld del sepulcro. En la presencia del Misterio
descansa en definitiva la capacidad de la actividad
religiosa para procurar al hombre la salvacion y por
tanto para dar sentido al conjunto de su vida. Ahaqra
bien, no cabe duda que la experiencia del tiempo
constituye para el hombre uno de los elementos cen-
trales de su indigencia que le lleva a la busqueda de
la salvaciéon. En efecto, el tiempo vivido por él como
fluir incesante de la vida, como desgaste inevitable del
propio ser que condena al hombre a no existir si no
es bajo la forma del pasar y que hace que el hombre
s6lo se realice a fuerza de acercarse inexorablemente
a la muerte. Este dato irrecusable de su experiencia
amenaza a la necesidad de sentido que el hombre ex-
perimenta al condenar al fracaso y a la aniquilacién
a su tendencia a ser que constituye la raiz misma de
su vida.

Por eso la religibn como donaciéon de sentido y
como actividad salvifica ha sido vivida por todas las
tradiciones como una respuesta a la pregunta por el
sentido de la existencia temporal, y, en determinadas
condiciones que deberemos precisar, como una res-
puesta a la necesidad de sentido para la historia. Esta
respuesta aparece, por una parte, como funcion “‘des-
historizante” en cuanto relativiza la historia humana
en comparacion con una historia prototipo ‘‘anterior”
a la historia; pero tiene también una funcién fundante
de la historia al proponer la metahistoria como razén
de ser y justificacién de la historia profana. De esta
forma aparece el rasgo comun a todos los tratamien-
tos religiosos al problema de la temporalidad y de la
historia humana que consiste en la aceptacion de una
historia de la salvacion, es decir, de un alcance y una
trascendencia metahistorica de la historia humana
que relativiza y justifica a un tiempo a esta altima y
que en todo caso introduce un factor nuevo en su
curso mundado.



Formas religiosas de reaccionar a la experiencia
del tiempo

Es cierto que la experiencia de la temporalidad
tiene una significacion central en la vida religiosa.
S.G. F. Bfandon ha llegado a afirmar que esa expe-
riencia constituye el “factor basico”, o mejor, “la
fuente de las instituciones y aspiraciones de nuestra
raza” (4). Con otro conocido autor puede afirmarse;
“indudablemente la religion, ya sea experiencia indi-
vidual, o estructura vital colectiva,expresa constante-
mente una insatisfaccion por la realidad histérica y
humana por el solo hecho de formular un juicio ne-
gativo sobre esa realidad y resolver la negatividad en
un mundo modular o perfecto que se distingue por
ser lo contrario... la inversion de la actual condicién
humana” (5),

Esta forma de reaccionar a la experiencia de la
temporalidad proponiendo la salvacion de la negati-
vidad que comporta “pertenece fundamentalmente
a todas las religiones, aun cuando se realiza de formas
particulares mds o menos acentuadas en cada una de
ellas” (6). En todas ellas se opone el ser ““verdadero”,
estable, al que el hombre aspira y en el que la vida reli-
giosa le introduce a la duracién precaria, fugaz, enla
que discurre su vida mundana. Lo que distingue a
unas formas religiosas de otras es la manera de enten-
der la relacion entre lo eterno en el hombre y su vida
temporal. En la obra anteriormente citada Brandon
resume estas diferentes formas en cinco més impor-
tantes: para el Budismo la existencia en el tiempo es
esencialmente ilusién, ya que el verdadero ser es in-
temporal; las culturas primitivas y algunas de las cul-
turas antiguas se representan el tiempo de una forma
ciclica como un proceso monétonamente repetitivo;
los egipcios antiguos buscaron encarnar en Qsiris las
tres dimensiones del tiempo; algunas formas de Hin-
duismo presentes en la Bhagavadgita personifican el
tiempo como la més elevada forma de divinidad ; para
el cristianismo el tiempo es el medio a través del cual
encuentra su expresion el proyecto divino (7). Sin
juzgar de la exactitud de estas caracterizaciones, va-
mos a referirnos a continuacion a las formas que nos
parecen mds importantes de plantear el problema del
sentido de la historia a partir de algunas de estas reac-
ciones a! problema que constituye para el hombre re-
ligioso la vivencia humana de la temporalidad.

La vivencia ciclica del tiempo y la desvalorizacion
de la historia

La estrecha relacién entre la experiencia de si, la
experiencia de la temporalidad y la experiencia de la

realidad explica que en culturas en las que no se ha
llegado a una clara distincion de los diferentes reinos
de la naturaleza y en las que la conciencia de lo real
se expresa todavia en el lenguaje de los simbolos, los
mitos y las acciones rituales, los simbolos, mitos y
ritos que expresan la conciencia de la temporalidad
son al mismo tiempo testimonio de la conciencia de
la realidad y de la conciencia de si de las colectivida-
des que los viven. Con otras palabras, en los simbolos
y mitos con que responde a la concrecidén de la tem-
poralidad tenemos los vestigios mds seguros de la an-
tropologia y la ontologia de esas poblaciones.

En las poblaciones arcaicas que conocemos como
primitivas la conciencia de si va ligada a la conciencia
de la vida. “Para el hombre arcaizante la vida es una
realidad absoluta y como tal es sagrada” (8). Ahora
bien, la vida estd estrechamente ligada con el ciclo
césmico-biolégico de los acontecimientos naturales
de los que depende: paso de las estaciones, curso de
los astros, ciclo de la vegetacidon y de la reproduccién
de los animales. De ahi que la vida sea comprendida
en solidaridad efectiva con ese ciclo y que su curso
sea asumido en los mismos términos ciclicos que rigen
en €. La forma de definir el ciclo de la vida puede va-
riar y varia en las diferentes poblaciones: afios solares,
lunares o mezcla de los dos; afios que comienzan en
diferentes momentos correspondientes a nuestros
marzo-abril, septiembre, diciembre-enero u otras fe-
chas y ocasiones; afios de diferente duracion. Lo esen-
cial, con todo, es “que en todas partes existe una con-
cepcién del fin y del comienzo de un perfodo tempo-
ral fundado en la observacién de los ritmos biocds-
micos” (9). En el horizonte de la conciencia arcaica
sucede como en el de la naturaleza: que las cosas se
repiten hasta lo infinito y nada nuevo ocurre bajo el
sol. Falta, pues, la conciencia de la orientacién del
tiempo humano desde un acontecimiento original que
lo haya puesto en marcha hasta otro final que lo con-
suma.

Esta representacién ciclica del tiempo va acompa-
flada de otro rasgo importante: la conciencia del hom-
bre arcaico de que los objetos del mundo exterior y
los actos humanos reciben su significacién y su valor
en la medida en que participan de una realidad supe-
rior que hace de ellos realidades hierofdnicas o sagra-
das. Desde estos dos principios regulares de la menta-
lidad primitiva se deriva una forma peculiar de conce-
bir la temporalidad que comporta una especie de de-
preciacion de la historia entendida en los términos en
que la vive y la comprende el hombre moderno.

Una expresidon clara de esta conciencia es la necesi-
dad de la repeticion de gestos paradigmadticos para
que la realidad natural y las obras humanas adquieran
consistencia y valor. “El hombre arcaico no conoce
ningn acto que no haya sido planteado y vivido an-



teriormente por otro, otro que no era hombre. Lo
que €l hace ya se hizo. Su vida es la repeticion ininte-
rrumpida de gestos inaugurados por otros. Esa repeti-
cién... remite a una ontologia original. El producto
bruto de la naturaleza, el objeto hecho por la indus-
tria del hombre, no hallan su realidad, su identi-
dad, sino en la medida en que participan en una reali-
dad trascendente. El gesto no tiene sentido, realidad,
sino en la medida en que renueva una accion primor-
dial” (10).

Entre los hechos que manifiestan esta forma pecu-
liar de conciencia pueden aducirse: el recurso a los ar-
quetipos celestes para la instauracién de territorios,
templos y ciudades; la presencia constante del simbo-
lismo del centro y la repeticion ritual de la cosmogo-
nia en los actos fundacionales; la referencia a arque-
tipos sagrados para conferir valor incluso a las activi-
dades mas profanas: danzas, curacidon, luchas y gue-
rras. Todos estos hechos muestran la necesidad del
hombre arcaico de repetir lo original sagrado para ser
y la abolicion del tiempo profano al no adquirir valor
mds que en la medida en que reproduce un aconteci-
miento originario y coincide con él (11).

Otro grupo de hechos en que se manifiesta la mis-
ma conciencia ciclica y arquetipica de la temporali-
dad, son los rituales para la regeneracion del tiempo
presente en las repeticiones de la cosmogonia de las
fiestas de comienzo del afio nuevo de diferentes cul-
turas, en las que se representa ritualmente la vuelta al
caos original y la creacién del mundo subsiguiente
como medio para regenerar el tiempo y lo ocurrido
en él y dar nuevo vigor a la vida personal y colectiva.
Hechos como los aludidos, atestiguados en poblacio-
nes primitivas y en casi todas las grandes culturas de
la Antigiledad, muestran la enorme extensioén de sta
conciencia de lo temporal. En ellos se hace presente
una ontologia, una comprension del ser y del hombre
que encierran una determinada valoraciéon de lo tem-
poral en la que la vida religiosa desempefia un papel
preponderante, yaque es la conciencia de lo sagrado la
que ayuda a integrar la caducidad de la vida y ofrece
una respuesta a los problemas que plantea la vivencia
de una duracién que encamina al hombre inexorable-
mente hacia la muerte. La conciencia del tiempo ex-
presada en esos hechos muestra la falta de sensibili-
dad para la historia en el sentido moderno del térmi-
no. Esto explica que ni siquiera en Grecia ni en Roma
donde florecié una filosofia muy desarrollada y don-
de existieron historiadores de la talla de Herodoto,
Tucidides, Polibio, Salustio y Técito se desarrollase
nada semejante a lo que en las épocas cristianas del
pensamiento se conocié como teologias de la histo-
ria y en la época moderna se han llamado filosofias
de la historia (12). De ahi que ernr cierto sentido pueda
decirse que “la teoria griega del etemo retorno es la

variante ultima del mito arcaico de la repeticidn de
un gesto arquetipico, asi como la doctrina platénica
de las ideas era la ultima version de la concepciéon del
arquetipo y la mds elaborada” (13).

Es constatacién undanime de todos los autores que
la conciencia religiosa desarrollada por el judaismo
y posteriormente el cristianismo constituyen un paso
decisivo en el camino hacia el desarrollo de la con-
ciencia historica y hacia el establecimiento de las con-
diciones que haran posible el planteamiento del pro-
blema del sentido de la historia.

Sin entrar en detalles que desarrollard una confe-
rencia posterior, anotemos los elementos fundamenta-
les del cambio de perspectiva,

El monoteismo judio y el cristianismo y su influjo
sobre el desarrollo de la conciencia historica

La conciencia del tiempo tal como aparece en la
Biblia presenta no pocos puntos comunes con la que
acabamos de describir. También para la Biblia los
acontecimientos tienen una densidad que les viene de
la presencia en ellos o a través de ellos de una realidad
superior que les confiere su significado tltimo. Todos
ellos remiten mds alld de ellos mismos v mas alld de
sus actores para su comprension. Todos son hierofé-
nicos. Por otra parte no es dificil descubrir en la Bi-
blia rasgos de la conciencia arquetipica y de la necesi-
dad de la renovacidén periddica, que aparecen, por
ejemplo, en la comprension de las fiestas como repe-
ticién de acontecimientos originarios.

Pero incluso estos elementos comunes se encuen-
tran en un sistema enteramente nuevo determinado
por la presencia de un principio absoluto trascenden-
te al tiempo y la orientaciéon de todos los aconteci-
mientos a un eschaton en el que el tiempo se consu-
ma. La Biblia comienza por un ‘‘en el principio cred
Dios el cielo y la tierra’, y hacia su final leemos ‘‘y
dijo el que estaba sentado en el trono: *“he aqui
que hago nuevas todas las cosas”... Yo soy el alfa y
la omega, el principio y el fin”* (14). Todo el curso
del tiempo del mundo y del tiempo humano esta de-
terminado por ese origen y orientado kacia ese final,
todo €l conducido por la voluntad trascendente al
mundo del Dios Gnico. No necesitamos entrar aqui
en las diferentes etapas perceptibles en la historia de
Israel a este respecto, ni en la novedad cristiana que
consiste en poner el término hacia el que camina la
historia no en el futuro sino en un acontecimiento
singular que ya ha tenido lugar: en la venida de Jesu-
cristo. Mds importante me parece para mi propoésito
mostrar la raiz religiosa de este cambio de perspecti-
va. Esta es, a mi modo de ver, doble. Se funda, por
una parte, en la representacion de Dios como Dios



unico trascendente al conjunto del mundo y al curso
de la historia y guia providente de todos sus aconteci-
mientos. Y por otra, en la realizaciéon de la actitud
religiosa bajo la forma radicalmente original de la
fe-esperanza.

Comencemos por el primer dato. Sélo una reduc-
cion del monoteismo estricto a doctrina metafisica
sobre la unicidad de lo divino explica la escasa tras-
cendencia que se concede al primer articulo del credo
cristiano que radicaliza la conviccion israelita expre-
sada en el “shema Israel”. Entendido el monoteismo
como la afirmacién apasionada, como el reconoci-
miento con todo el ser del cardcter absoluto de Dios
como lo dnico necesario, se nos muestra en seguida
la transformacién radical que comporta para la vida
del hombre y su vision del mundo y de los aconteci-
mientos mundanos. Reconocer a Dios como Dios
unico es reconocer en €l el origen de la vida y de la
comunidad en que se vive y experimentar éstas como
polarizadas por su presencia. Reconocer a Dios como
Dios unico convierte a la vida en resultado de su voca-
cion a la existencia y lleva a vivirla en tensién hacia lo
que esa voluntad le ha propuesto como fin al crearla.
De ah{ que para el monoteismo de Israel la manifesta-
cidén de Dios tenga lugar en los acontecimientos de la
historia. Lo cual no significa tan sélo que la natura-
leza haya sido sustituida por la historia como lugar
hierofdnico, sino que el reconocimiento de Dios ha
historializado la vida del sujeto haciéndola avanzar
desde la creacion y la eleccion y la promesa hacia la
consumaciéon que esa voluntad abre al curso de los
acontecimientos. Lo divino no es ya el lado miste-
rioso de la realidad natural, sino su principio trascen-
dente que la ha puesto en la existencia a partir de un
acto de su voluntad. De ahi la desdivinizacion de la
naturaleza que opera el Antiguo Testamento. Que no
equivale a una absoluta desacralizacién porque puede
ser considerada y vivida como testigo de su gloria,
pero que deja de ser una epifania de lo divino para
pasar a ser la obra de Dios, el resultado de su volun-
tad creadora. El descubrimiento del Dios Ginico crea-
dor de lo visible y lo invisible historifica, si cabe ha-
blar asi, a la misma naturaleza al convertirla en el
producto de una voluntad que imprime sobre ella un
designio, que la inscribe en una economia, en un plan
de revelacién y salvacion.

El reconocimiento del Dios unico lleva la vida re-
ligiosa a ese nuevo paso que supone la fe-esperanza.
Al Dios que instaura un plan de salvacion para los
hombres corresponden éstos con la aceptacién con-
fiada de este plan y la esperanza en el fin al que se
orienta. Desde esta nueva actitud los acontecimientos
de la propia vida y los de la vida del pueblo son vivi-
dos como pasos hacia esa consumacioén, como revela-
ciones del designio salvifico de Dios, como instrumen-

tos de su providencia. Asi la te en el Dios Gnico hace
aparecer las condiciones para que pueda hablarse del
acontecer humano en términos de historia y més con-
cretamente de historia de la salvacion.

Entendida en los primeros momentos como histo-
ria particular de un pueblo, la misma dindmica de la
fe en el Dios inico, Dios del mundo, ampliard esa his-
toria hasta referir también a ella a todos los pueblos.
Esta universalizacién llegard a su madurez en el cris-
tianismo que desde el primer momento interpretard
el hecho de Jesucristo como la revelacion definitiva
del plan de salvacion de Dios para todos los hombres.

Pero la nueva visidon de la realiad introducida por la
fe en el Dios tinico y desarrollada desde la fe en Jesu-
cristo no deja de presentar lados oscuros para las pro-
pias conciencias creyentes. ;Qué significa el mal en
una historia guiada por el designio amoroso de Dios?
.Coémo se integran en él los fracasos del pueblo esco-
gido como depositario de ese designio? ;Qué rela-
cion guardan con el plan de salvacién los innumera-
bles v con frecuencia poderosos pueblos de los gen:
tiles? Estas y otras numerosas preguntas desencade-
nan una reflexion de la fe que va a originar las dife-
rentes teologias de la historia. En la misma Escritura
se encuentran ya desarrollos notables de ella. La doc-
trina de la caida vy las interpretaciones teoldgicas so-
bre el pecado; los relatos sobre los origenes de la cul-
tura y de las ciudades; las teologias del pacto y de las
sucesivas alianzas; el recurso a las instituciones poli-
ticas, como la monarquia, como medio para la realiza-
cion de las promesas; las interpretaciones proféticas
de las catdstrofes politicas por las que atraviesa el
pueblo y del papel que en esa historia desempefan
los mismos conquistadores. Todos estos datos y otros
muchos que podrian afadirse constituyen otros

- tantos indicios de una permanente reflexién sobre

la nueva vision de las cosas que ha descubierto la fe;
constituyen esbozos de lo que podriamos llamar una
teologia de la historia.

También en el Nuevo Testamento aparecen elemen-
tos que permiten adivinar una reflexién semejante a
partir de la novedad de la situacion cristiana. Senale-
mos entre otros la condicién escatologica del Reino;
el cardcter definitivo y la trascendencia universal de
la revelacién que ha tenido lugar en Jesucristo; la re-
velacion en El del designio de salvacién escondido
desde antiguo en Dios, Ia mision universal de la Igle-
sia, nuevo pueblo de Dios, etc.

Pero es la realizacion del tiempo intermedio entre
la revelacion en Jesucristo y su aparicidon definitiva,
es la historia misma de la Iglesia lo que llevara a los
primeros siglos cristianos a la reflexién teoldgica so-
bre la realizacion histérica del designio de Dios de la
que surgirdn las diferentes teologias de la historia.

Para percibir los resultados de esta reflexién nos



vamos a referir a algunas de sus realizacién paradig-
madticas. La primera en importancia es sin duda la
obra de san Agustin sobre la Ciudad de Dios.
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