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Resumen: El presente articulo aborda la teo-

logla de Joseph Moingt, jesuita francés fa-
llecido en el aho 2020. Su prolffica obra
esta compuesta por varios titulos que, en
Ultimo término, esconden una teologia sis-
tematica particular, tanto por su estructura,
como por el lenguaje utilizado. Los puntos
de interés de este pensamiento creyente
se encuentran: en su vision positiva del fe-
nomeno cultural conocido como moder-
nidad; en la utilizacion de la fenomenolo-
gia existencial de Maurice Merleau-Ponty
como base epistemolbgica de su pensa-
miento creyente; y, por Ultimo, en su inten-
to de renovacion de conceptos teologicos
fundamentales como son Dios, persona y
mundo, mediante las ideas de proyecto,
proexistencia y mision, Todo ello supone
un esfuerzo por pensar la fe a la altura del
tiempo actual, en una blsqueda de una in-
culturacion sensata de la misma.

Palabras clave: teologfa sistematica, moderni-

dad, fenomenologla existencial, proyecto,
proexistencia, mision.

Abstract: This item addresses the theology

of Joseph Moingt, a French Jesuit who
died in 2020. His prolific work is made
up of several titles that, ultimately, hide a
particular systematic theology, both due
to its structure and the language used.
The points of interest of this believing
thought are found in its positive vision
of the cultural phenomenon known as
modernity; in the use of Maurice Merleau-
Ponty's existential phenomenology as
the epistemological basis of his believing
thought; and, finally, in its attempt to
renew fundamental theological concepts
such as God, person and world, through
the ideas of project, pro-existence and
mission. All of this represents an effort
to think about faith at the level of the
current time, in a search for a sensible
inculturation of it.

Key words: Systematic theology, modemity,

existential phenomenology, project, pro-
existence, mission.

Fecha de recepcién: 5 de marzo de 2024

Fecha de aceptacién y versién final: 15 de mayo de 2024

1. Introduccién

“—Sabe? —le dije cuando regresé con la siguiente ronda—. Habla con mu-
cha sensatez para ser cura. El se dio una palmada en el muslo y solté una
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carcajada. —;Tengo que acordarme de esta frase! —dijo—. jQuiero compar-
tirla con los demds sacerdotes de la conferencia! Entrelazé los dedos
y apoy? en ellos la nuca, mientras me miraba fijamente.” [...] “—;Me
dejas que te diga una cosa? —me pregunté el cura—. ;Sabes por qué
Dios inventé a los escritores? Porque le encantan las buenas historias.
Y las palabras le traen sin cuidado. Las palabras son las cortinas que
colgamos entre El y nuestro verdadero yo. Ta intenta no pensar en las
palabras. No te esfuerces en buscar la frase perfecta. Eso no existe. Es-
cribir es cuestién de adivinar. Cada frase es un tanteo educado, tanto
del lector como tuyo. Piénsalo asi la préxima vez que metas una hoja de
papel en la mdquina de escribir’.

La cuestién del sentido -sensatez- y del lenguaje -inculturacién- se encuentran
en la base de la reflexién creyente de Joseph Moingt, jesuita francés fallecido en el 2020
a los 104 anos de edad. Por eso, su intento de teologia sistemadtica, a pesar del aparente
desorden de su obra, sugieren el tanteo educado de la cita de El bar de las grandes esperan-
zas con el que abrimos este articulo. El encuentro entre un cura y un desconocido, entre
el mundo creyente y el indiferente, entre la teologia y la cultura actual, son el meollo y el
motor del pensamiento de este tedlogo poco conocido en nuestro pais, pero sugerente a
la hora de plantear el didlogo con la modernidad y las categorias surgidas a partir de ella.

Si atendemos a su intencién de fondo, se trataria de no situarse ni por encima
ni por debajo de nuestros contempordneos, sino a su lado, compartiendo “los gozos y
las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo” (GS 1). De
ahi que, aun tratando la cuestién de la credibilidad, Joseph Moingt gustard de hablar
de la pensabilidad de la fe, presentindola como una opcién razonable para construir
el futuro de la sociedad. La salvacién ofrecida por el cristianismo, si bien no ha de
secularizarse hasta quedar encerrada en los limites de nuestro presente, ha de mostrar
su verdadera identidad, de la cual forma parte intrinseca la historia. De este modo nos
revelard la imagen del Dios que se ha manifestado en Jesucristo mediante su Espiritu.

Dos acotaciones parecen necesarias para orientar al lector de las siguientes pa-
ginas. En primer lugar, resenamos que de la abundante bibliografia de este jesuita fran-
cés, tres obras han sido seleccionadas como constituyentes de su teologfa sistemdtica:
L homme qui venait de Diew®, Dieu qui vient a [ ’homme’ y dos titulos que forman una
unidad: Croire au Dieu qui vient' y Esprit, Fglise et Monde’. Escritas en diferentes afios,
constituyen un conjunto de reflexién creyente estructurado en tres etapas que se inician

' J.R. MOEHRINGER, £l bar de las grandes esperanzas, Duomo, Barcelona 2015, 521;523.

2 JosepH MOINGT, L homme qui venait de Dieu, Du Cerf, Paris 1993. En este articulo se citard mediante la
abreviatura HVD vy, entre paréntesis, la edicidn espafiola que fue llevada a cabo en dos tomos.

3 JoserH MoINGT, Dieu qui vient & ['homme, Du Cerf, Paris 2002/05/07. En este articulo se citard mediante
la abreviatura DVH, indicando el volumen referido en niimeros romanos y, entre paréntesis, la edicién espafiola.

4 JoserH MoINGT, Croire au Dieu qui vient 1. De la croyance & la foi critique, Gallimard, Paris 2014. En este
articulo se citard mediante la abreviatura CDV y, entre paréntesis, la edicién espafola.

5 JosepH MOINGT, Esprit, Eglise et Monde 11. De la foi critique & la foi qui agit, Gallimard, Paris 2016. En este
articulo se citard mediante la abreviatura EEM. La traduccién es nuestra, al no haber edicién en espafiol.
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con una cristologfa ascendente, para dar paso a un andlisis de la idea de Dios en didlogo
con la modernidad finalizando, en un dltimo momento, con un estudio sobre la cate-
goria de la salvacién como pértico a una teologia del Espiritu Santo y de la Iglesia. Este
aparente orden, presentado en forma de sintesis, estd conformado, en realidad, por una
trama compleja y llena de vericuetos; pero rica, a su vez, de intuiciones y propuestas.

En segundo lugar, hemos de sefialar la opcién de método seguida en el trabajo
de tesis, utilizada también aqui como principio estructurante de esta exposicién. Nos
referimos a los tres momentos esenciales de una teologia que anhele ser comprendida:
auditus temporis, auditus fidei e intellectus fidei. La razdn para ello, aparte de la claridad
aportada a la hora de establecer un cierto esquema, es el cardcter de teologia fundamen-
tal subyacente al pensamiento teolégico de Joseph Moingt. Desde el inicio, en el largo
Prélogo con el que comienza su cristologfa, puede percibirse esta voluntad de hacerse
entender, de dar y darse razones para creer. Con el fin de llevar a cabo este propésito,
elegird la fenomenologfa existencial como base epistemolégica de su teologia. Tendre-
mos ocasién de mostrarlo.

2. Auditus fidei: la modernidad, origen comin de los nuevos horizontes de com-
presiéon

En 1946, en una conferencia titulada £/ descreido y los cristianos, ofrecida en un
encuentro con cristianos celebrado en el convento de Latour-Maubourg, Albert Camus
pronunciaba las siguientes palabras:

No trataré de cambiar nada de lo que pienso ni de lo que piensan uste-
des (aunque pueda juzgarlo) para obtener una conciliacién que fuese del
agrado de todos. Por el contrario, lo que tengo ganas de decirles hoy es
que el mundo necesita verdadero didlogo, que lo contrario del didlogo
es tanto la mentira como el silencio y que, por consiguiente, solo puede
haber didlogo entre personas que siguen siendo lo que son y hablan con
franqueza. En pocas palabras: el mundo de hoy reclama que los cristianos

sigan siendo cristianos®.

Estas palabras del fil6sofo y Nobel francés nos sirven para introducir el anélisis
cultural realizado por Joseph Moingt. Con el deseo de mantener esta voluntad de did-
logo consigo mismo y con el lector, a la que se manifestara aferrado desde el principio
hasta el fin de su obra sin perder su identidad’, estudia el fenémeno histérico denomi-
nado modernidad, considerando su caracter determinante a la hora de acercarse a la fe
cristiana. En este sentido, el jesuita francés no va a otorgar valor a la posmodernidad,
derivada de la anterior, segtin los expertos, aunque posea caracteristicas propias®. Para

¢ ALert Camus, El derecho a no mentir. Conferencias y discursos (1936-1958), Penguin Random House
Grupo Editorial, Barcelona 2023, 69s.

7 Alternativa descrita en ADOLPHE GESCHE, La paradoja de la fe, Sigueme, Salamanca 2013, 15.

8 Cfr. JuaN MARTIN VELASCO, Ser cristiano en una cultura posmoderna, PPC, Madrid 2009, 20s.
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él, “evidentemente, es la interpretacién de la *modernidad’, sobre todo con respecto a
la religién, lo que estd en tela de juicio en el debate teoldgico sobre la significacién de la
‘posmodernidad ™. Escribe a este respecto:

En la aprehensién de la historia y del lenguaje que ha precedido al de la
modernidad, las definiciones de la Iglesia han podido dar la impresién de
identificarse con su objeto, y la tradicién de la Iglesia con su fuente apos-
télica. Pero hoy ya no es posible pensar asi: la comprensién del modo de
conocimiento de la verdad ha cambiado, y eso mismo es lo que ha dado
nacimiento a la “modernidad’: la toma de conciencia que alejaba irremi-
siblemente el presente del pasado™.

Asi pues, la modernidad es el origen del cambio en la concepcién de la historia
y del lenguaje, dificultando el acceso a la fe. No se tratard de obviar las definiciones
dogmiticas ni la tradicién que las ha transmitido, sino de entenderlas bajo este nuevo
paradigma de verdad, el de los hombres y mujeres del mundo moderno. Paradéjica-
mente, a pesar de considerar que la llamada posmodernidad no tiene un peso especifico
-nombrdndola como algo que no tiene, en realidad, consistencia en si misma-, la pro-
puesta realizada por Joseph Moingt parece muy adecuada para dialogar con ella. Esto se
debe al concepto de verdad que desarrolla en su teologia, mds vinculado a una tarea en
construccion, que al desvelamiento de una realidad ya existente y acabada. Lo positivo,
por tanto, de este momento histérico, es ayudarnos a mediar la distancia entre la reali-
dad creida y las férmulas utilizadas para expresarla. Aqui es donde entra el trabajo del
tedlogo para conjugar ambos extremos, fe y razén, en una nueva época marcada por la
toma de conciencia de la lejania del pasado respecto del presente!’.

En dicha lejania se encuentra una de las principales dificultades para el cre-
yente, pues la modernidad se caracteriza por un deseo de extraer la normatividad de
su conocimiento desde si misma'®. Y este deseo se extiende también al dmbito de la fe
afectando a la tarea del tedlogo, quien deberd tenerlo en cuenta. Ya no bastard la simple
apelacién a la tradicién, porque el pasado ha perdido su cardcter normativo en la cultura
nacida de este fenémeno filoséfico. Se tratard, por tanto, de hacer el esfuerzo de extraer
del pasado la verdad de la revelacién, vertida en aquellos moldes, para transportarla a
un nuevo lenguaje y a una nueva concepcién histérica. Esta es la labor que quiere des-
empenar Joseph Moingt, exponiendo las dificultades que le supone a ¢l mismo como

> Cfr. DVH I, 117 (106s).
1" HVD, 246 (Tomo I, 179).

! “Tampoco puede afirmarse una presunta auto-evidencia de la verdad que excluya toda mediacién de la
historia, porque siempre y en cualquier caso lo verdadero habrd de servirse del lenguaje de los hombres para
hablarles. La verdad, que trasciende la historia, no puede menos de decirse en la historia si quiere comunicarse a
la mente y al corazén de los hombres de forma que les sea a ellos comprensible”, en BRuno FORTE, La esencia del
cristianismo, Sigueme, Salamanca 2002, 177s.

12 “La modernidad ya no puede ni quiere tomar sus criterios de orientacién de modelos de otras épocas, iene

que extraer su normatividad de si misma. La modernidad no tiene otra salida, no tiene mds remedio que echar
mano de si misma. Esto explica la irritabilidad de su autocomprensién, la dindmica de los intentos perseguidos
sin descanso hasta nuestros dfas de “fijarse’, de “constatarse” a si misma’, en JORGEN HaBermas, E/ discurso

Siloséfico de la modernidad, Katz, Madrid 2008, 17.
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creyente dicho intento. Es por eso por lo que no habla en tercera persona, como si
no le incumbiera en el plano personal la reflexidn realizada, sino en primera persona,
mostrando los impedimentos hallados por ¢l mismo para creer, por si sus potenciales
lectores también experimentasen los mismos'. Es una de las caracteristicas mds propias
de su obra. Traemos a colacién un ejemplo significativo:

Cuando investigo lo que creo verdaderamente en el fondo de mi, lo que
pienso poder y deber creer, ;no me estoy apartando de la fe de la Iglesia? Y
cuando quiero acercarme a todo precio a ella, ;estoy buscando todavia la
verdad, cuando me sustraigo a las conclusiones a las que me empujan mis
razonamientos y mis conocimientos? [...] El lector puede adivinar que
la cantidad de tiempo que he pasado en la redaccién de este libro se ha
debido en buena parte a la resonancia de estos interrogantes en mi, hasta
que se abriera una via (juna voz?) de conciliacién entre fe “establecida” y
razén “ilustrada .

He aqui su constante preocupacion, por lo que escribe pienso en cursiva y en
primera persona, dando importancia a esta palabra, pues se trata de mediar entre la fe,
calificada como establecida, y la razén, calificada como ilustrada®. Estos dos calificati-
vos resultan de gran importancia en Joseph Moingt, quien realiza su reflexién teolégica
partiendo del Credo a la luz de la razén surgida de la Ilustracién. Se tratard, por lo tanto,
de abundar en ese pensamiento de la fe, variable a su parecer, en orden a la credibilidad.

Seguin el jesuita francés la modernidad no afecta solamente a un creyente de-
terminado, advirtiendo de la llegada de esta influencia de la razé6n moderna a otros
lugares y religiones del mundo. Por eso afirmard que, en cualquier parte donde al-
guien que cree en Dios entre en contacto con la cultura occidental experimentard
una contaminacién, observada en crecimiento también fuera de Europa, debido a la
tecnologia y al fenémeno de la globalizacién econdémica y cultural. De ahi su conclu-
sién de que “los progresos de la democracia, de la laicidad y de las libertades civicas”,
llevardn consigo “el aflojamiento de los lazos de la religién y de los poderes publicos
[y] producird en estos paises unos efectos semejantes a los que hemos observado entre
nosotros”'. Por todo ello, deduce que no se trata simplemente de hacer frente a unas
argumentaciones filoséficas en un lugar concreto, ya que la modernidad ha dado lugar
a un nuevo modo de relacién con la realidad:

3 Cfr. EEM, 519s. Se despide de ellos terminando este libro con las siguientes palabras: “Adiés, amigo
lector”.

1“CDV, 41 (50). Podemos encontrar ejemplos semejantes desde el comienzo de su obra, como en L homme
qui venait de Diew: “Las cuestiones a las que yo buscaba respuesta eran mis propias cuestiones, las que se planteaban
a mi fe y también las que surgian de ella; he aprendido a dudar, porque hace falta saber para dudar, y a creer, pues
es preciso dudar de lo que se sabe para saber lo que se cree”, en HVD 9, (Tomo I, 9).

15 “Pero, sa quién pretendo dar cuenta? Ante todo a m{ mismo. Mi pretension es responder de mi fe ante el
. o . . »
discernimiento critico de la razén”, en DVH I, 7 (9).

1“DVHI, 113s (104).
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Una nueva episteme o regulacién de los saberes, unos nuevos criterios de
verdad, un nuevo modo de ver el universo, la historia, la sociedad, un
nuevo modo de habitar el hombre en el espacio y en el tiempo domi-
ndndolos, un nuevo modo de vivir-juntos, una nueva organizacién de la
sociedad en funcién de la emancipacién de los individuos, un impulso
subterrdneo e irresistible de la historia que asciende desde las profundi-
dades de los tiempos'’.

He aqui el origen comun de los que son, a su juicio, los dos horizontes de com-
prensién de la fe en la actualidad: la muerte de Dios y la muerte del hombre. Su esfuerzo
de andlisis va a consistir en entender por qué se decanté en ellos y sigue oponiéndose a
lo religioso, pues para él deberia haber tenido un impacto positivo, ya que “la enorme
importancia de la *modernidad” no se debe a su novedad, sino a la consumacién (pro-
visional) que aporta a los esfuerzos seculares de los hombres para liberar los recursos
de racionalidad de que disponen”™®. Estos recursos habran de configurar nuestra com-
presién de la fe, puesto que “el devenir del * pensamiento moderno” no cesa de habitar
en el nuestro y de orientarlo”. Al menos cuatro aspectos de dicho pensamiento son
favorables a la fe, segtin Joseph Moingt.

2.1. La modernidad nace del deseo de libertad frente a la autoridad

La modernidad ha sido acusada de provocar la incredulidad actual y, con ella,
fueron acusados algunos filésofos que la iniciaron. Sin embargo, la posicién de Joseph
Moingt a este respecto es diferente, al realizar una valoracién positiva de algunos de sus
aspectos destacando, sobre todo, el deseo de libertad y el derecho del hombre a usar su
raz6n®. Esto no puede ser visto como algo negativo, pues en el fondo es una conse-
cuencia del Evangelio predicado por la Iglesia. Ahora bien, hay que precaverse ante la
doble valencia de este fenémeno cultural, porque no todo es positivo en él y la teologia
estd llamada a dar cuenta de ello?!. Para hacerlo, nuestro autor va a comenzar su andlisis
del pensamiento filoséfico moderno desde R. Descartes y B. Spinoza, quienes segin
algunos comentaristas fueron los primeros causantes de la increencia. Asi lo afirma en
Dieu qui vient a ['homme:

En el origen de la “crisis de la conciencia europea” estd la voluntad de la
raz6n de constituirse un dmbito en el que estuviera exenta de tutela. Esto
es lo que explica la entrada en escena de Descartes, como filésofo y como
cristiano. Ahora bien, por muy cuidadoso que se muestre o diga mostrarse

7DVH I, 113s (104).
¥ DVHI, 118 (108).
Y DVH 1, 34 (34).

2 Cfr. HVD, 222 (Tomo 1, 162). En Esprit, Eglise et Monde escribe: “En el alba de los tiempos llamados
modernos, los fildsofos tomaron conciencia de que el gran bien del hombre era la libertad de pensar”, EEM, 59.

2 DVH I, 119s (109s); Cfr. HVD, 223 (Tomo I, 162).
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en no invadir el terreno de las Escrituras o del dogma, su intervencidn, al
retirarle a la teologfa ‘revelada” el monopolio de su discurso sobre Dios,
tendrd como resultado inevitable robustecer la independencia de la razén
natural incluso en relacién con la revelacién, y favorecer de este modo el
deslizamiento de los espiritus hacia la incredulidad. Se le reprochara esto,
pero ese reproche disimula un interrogante mds radical, que le da todo su
sentido a esta “crisis”: la fe en el Dios de la revelacién, stolera o no tolera
la libertad de la razén?*

En la teologia del jesuita francés este interrogante por la libertad no versa sdlo,
ni principalmente, sobre el interés por acercarse al deseo actual de no tener ataduras, o
a la crisis de autoridad que pudiera padecer el mundo presente. No se trata, por tanto,
de un acercamiento empitico a la sociedad del momento. El interrogante por la libertad
tiene un alcance de mayor calado, puesto que en su pensamiento teolégico la libertad
entronca con dos conceptos fundamentales para ¢él: la religion y la historia. La libertad
permite releerlos de un modo diverso, uniéndolos a la salvacién y posibilitando la ra-
cionalidad de la fe*.

En este sentido hay que sefalar las diferencias establecidas por Joseph Moingt
en conceptos susceptibles de ser tomados por sinénimos. De hecho, hay dos pares de
ideas que, en su obra, aparecen mds bien como anténimos. Hablamos de creencia y fe,
por un lado, y de religién y Evangelio, por otro. La creencia estaria emparentada con la
religion, mientras que la fe, por su parte, lo estarfa con el Evangelio®. Para él, el cristia-
nismo es una fe vehiculada a través de una religion, lo cual hace que no se identifique
plenamente con el medio que la transmite®. La religién estaria siempre vinculada a una
serie de ritos, normas y leyes destinadas a sostener una creencia comdn a un pueblo, a
una sociedad. En este contexto la libertad personal no tiene cabida, pues se trataria de
repetir lo establecido en un pasado primordial. Es por eso por lo que va a oponerse a
la historia, pues esta saca a la luz la contradiccién interna de la religién, realizando un
trabajo de negatividad que llevard al ser humano a sentirse libre y responsable, en detri-
mento de lo religioso entendido como relegere, es decir, como sistema de ritos, leyes y
creencias a conservar por encima de la racionalidad?®.

2 DVH 1, 60s (58); Cfr. HVD, 222 (Tomo I, 162).

2 Cfr. CDV, 87s (105).

2 Cfr. DVH I, 87s (81).

» Cfr. CDV, 291 (346). Cfr. HVD, 604s (Tomo I1, 239s).

% Cfr. DVH I, 100s (92). Aqui podemos leer las etimologfas que considera Joseph Moingt a propésito del
término religion. Afirma: “La primera etimologifa tiene que ver con el acto de “recoger’, ‘recogiéndose’, por
ejemplo, en la atencién escrupulosa con la que se observa una tradicion (que se “recoge’), o una celebracién (en
la que nos ‘recogemos”), o con la que se ‘relee” y “repite” un ritual”, en DVH I, 100s (92). En Croire au Dien
qui vient retoma la misma idea y abunda en que la segunda etimologia de religién es religare, aclarando que es
posterior y de origen cristiano, para incidir en el concepto de la contradiccién interna de la religién sacada a la
luz por el Evangelio, “como un impulso de la trascendencia que lleva al hombre a buscar su verdad”, en CDV 56
(68). En este mismo sentido cfr., JuAN MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, Trotta,
Madrid 2006, 4006s.
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Sin embargo, si atendemos al otro par -fe y Evangelio- advertimos un mo-
vimiento diferente, es decir, no en contra de la historia sino a favor de la misma,
propiciando su despliegue y conectando con el deseo de salvacién que brota de las
profundidades del ser humano, haciéndole, a la vez, libre y responsable”’. Ello susci-
ta un acto de creer personal, designado como fe, tamizado por la razén y la libertad,
en el que el cristianismo ha tenido un papel fundamental. Joseph Moingt lo explica
del siguiente modo:

Si bien es justo decir que el cristianismo ha desempefiado un papel pro-
pio y positivo en esta historia, no lo ha hecho por lo que tiene de reli-
gién, sino de Evangelio. Hablando de un modo todavia mds riguroso, la
historia no ha salido de la religién por la virtud propia de la religién, que
presenta, por el contrario, resistencia al movimiento, sino por la virtud

e otras energias espirituales: razén, libertad o llamada de una trascen-
de ot g piritual libertad o llamada d t

encia. Asi pues, la sociedad moderna no debe su nacimiento a lo que
d A 1 dad mod deb toaloq
el cristianismo tiene de comiin con el género religién -por ese lado, esta
sociedad no ha recibido mds que presién y oposicidn-, sino a la fuerza
explosiva de la *Buena nueva’, que la propulsa a la historia precisamente
para hacer historia®.

Asi pues, la historia ha conseguido emanciparse de los corsés que le imponia
la religién y lo ha hecho gracias a unas energfas espirituales: razdn, libertad y llamada
de la trascendencia. Estas energfas se ponen en relacién, en el pensamiento del je-
suita francés, con la idea de salvacidn, puesto que “es principalmente bajo el aspecto
de la busqueda de la salvacién como el creer trabaja para descubrir la persona que
es el hombre, para hacerla aparecer a la conciencia como merecedora de un respeto
absoluto™. De ahi su matizada vision frente al repliegue actual de la religién y la
incredulidad del mundo actual:

Se habla entonces de una pérdida de la fe. Y no se trata de un error desde
el punto de vista de la observacién empirica: la fe pierde su visibilidad en
el mundo cuando disminuyen o desaparecen las pricticas a través de las
cuales se significaba. Por mi parte, como tedlogo, yo preferiria hablar de
una pérdida de la creencia. No para enmascarar la realidad, o para buscarle
alguna explicacién tranquilizadora, o para procurarnos la ilusién de nue-
vos amaneceres, o para consolarnos del duelo por Dios, sino para respetar
el secreto de la fe, en cuanto que constituye el misterio de la libertad del
ser humano y de la libertad de Dios, y también el misterio de la relacién
de cada persona con Dios y de Dios con la historia®.

77 “La salvacién es escuela de liberacién: bajo este dngulo es como el hombre de la modernidad podrd
descubrir a Dios”, en EEM, 235.

®DVH I, 123 (112s).
» CDV, 95 (113).
*DVHI, 91 (84).

Proyeccidn LXXI (2024) 277-302



2.2. La modernidad provoca la caida de la nocién general de Dios

La idea de libertad posibilita la racionalidad de la fe al conectarla con la sal-
vacion®'. Esta, a su vez, abre a la historia, aspecto fundamental para poder acceder al
conocimiento de Dios hoy. De ahi que, cuando la modernidad hace mella en la creen-
cia, dejando al descubierto la fe -que para Joseph Moingt se cifra en el misterio de dos
libertades que entran en juego interpeldndose-, el Dios que muere no es el Dios de
Jests, sino ese Dios que ¢l califica como bien-connu, sostenido a lo largo del tiempo por
la metafisica cldsica y la religién®. En este sentido, encontramos a Jiirgen Moltmann
como la inspiracién principal de la idea de nocidn general de Dios, como viene traducida
habitualmente. Este autor, en su libro E/ Dios crucificado, da cuenta de la inseguridad
despertada en los creyentes actuales al desmoronarse ciertas ideas religiosas heredadas
del pasado, por lo que “muchos se encuentran desorientados entre las frases de moda:
‘Dios ha muerto” y *Dios no puede morir’. A pesar de todo, en estos conflictos de-
sarrollados publicamente han surgido en el pensamiento teolégico nuevas direcciones
convergentes que hacen abrigar la esperanza de una doctrina de Dios consecuentemente
cristiana”. Esa teologia consecuentemente cristiana ha de buscar la causa de la identi-
ficacién entre el Dios de Jests y el Dios de la religion.

Volviendo al anilisis de Joseph Moingt, dicha identificacién se deberia al be-
neficio que supuso, para los primeros evangelizadores cristianos, la presencia de un
concepto de Dios asumido culturalmente en todos los lugares a donde iban, facilitando
su accion misionera. De este modo, el Dios bien-connu se asumid acriticamente, sin
tener en cuenta las consecuencias que llevaba consigo para la novedad del anuncio
evangélico®. Sostenida, principalmente, por la religién, esta idea de Dios incorporard,
con el desarrollo de la filosofia, un discurso metafisico muy poderoso, que ayudaba a
mantener su existencia incluso racionalmente”. De este modo, quedaba construido
todo un edificio fildsofico-religioso en el que parecia no haber grieta alguna y mediante
el cual, el concepto de Dios, era aceptado con normalidad en la sociedad y mentalidad
de la época. Cuando la modernidad haga su aparicién con su deseo de libertad ante toda
atadura del pasado, también de la religiosa, poniendo en crisis a la metafisica cldsica,
debido a los descubrimientos de las nuevas ciencias, los cimientos de este edificio filo-
s6fico-religioso quedardn totalmente resquebrajados y, con ellos, comienza a entrar en
crisis la idea de Dios que sustentaban. Asi lo expresa Joseph Moingt:

3! “Dirigiendo al mundo la buena noticia de la salvacién a través de los laicos, ella (la Iglesia) deberd hablar
el lenguaje de la libertad a aquellos a quienes transmitird su mensaje”, en EEM, 227. El paréntesis es nuestro.

32 Cfr. HVD 603ss (Tomo 11, 239ss); DVH 1, 22 (37); Cfr. CDV, 88ss (107).
33 JURGEN MOLIMANN, El Dios crucificado, Sigueme, Salamanca 2010, 227s.
3 Cfr. DVH 1, 45-48 (45ss).

% Escribe Louis-Marie Chauvet: “La ontologia metafisica nacida en Grecia ejercié en la tradicién teolégica
cristiana, en sus versiones (neo)platénica y aristotélica, una influencia tanto mas decisiva cuanto que, como
hemos visto, ella misma era teoldgica en su origen. De este modo, el Dios cristiano ha sido asimilado al bien
supremo, al uno sin principio, al primer motor, al ens supremum, a la causa tGltima; en definitiva, como dice
Heidegger, a ese "valor supremo” que es ‘el mayor ente de todo ente””, en Louts-Marie CHAUVET, Simbolo y
sacramento. Dimension constitutiva de la existencia cristiana, Herder, Barcelona 1991, 44.
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Esta nocién general (*bien-connu”) de Dios, colmada con nuestras igno-
rancias y nuestros miedos, es la que se vacia de contenido, a medida que
los saberes secularizados niegan la capacidad de Dios para intervenir tanto
en las cosas del universo como en los asuntos de los hombres. Un Dios
ante el que las mentalidades nuevas de unos hombres que se han vuelto
mayores de edad se niegan a adoptar unas actitudes religiosas sentidas
como serviles e infantiles, y a cuya soberania divina ya no necesitan refe-
rirse los instrumentos del poder politico. Ese es el Dios que ha muerto;
no, formalmente, el Dios del Evangelio, sino el de la religion®.

En realidad esto no deberia ser tan novedoso, segin Joseph Moingt, pues el
mismo Jests escapaba a la idea religiosa de su tiempo y, por tanto, al concepto de Dios
transmitido por ella”. De hecho, en Dieu qui vient i [ 'homme escribird en este sentido:
“Jestss, al poner la fe por encima de la obediencia a la ley, al resistir a los poderes, al
adoptar un comportamiento en las cosas religiosas que le valdrd la condena a muerte en
nombre de la ley, introducia el principio de la libertad del creyente en el seno mismo de
la institucidn religiosa™®. Por estas razones el jesuita francés encuentra, en la crisis de la
modernidad, una posibilidad para escapar de la creencia sostenida por el Dios bien-con-
nu 'y, de este modo, poder llegar a la fe en el Dios revelado®. Ella, con su ataque feroz a
la metafisica tradicional y con su deseo de ocupar el lugar de la religién, como elemento
de unidad entre los hombres mediante la razén, abre la estructura que tenfa atrapado al
Dios de Jests, quien se podrd mostrar, tal cual es, una vez sea desasido de todo el ropaje
filos6fico-religioso que le recubria.

2.3. La modernidad concibe la historia como mirada al futuro

Otro elemento de la comprensién de la realidad nacida en la modernidad es el
concepto de historia como mirada al futuro. Escribe J. Habermas: “Porque el mundo
nuevo, el mundo moderno, se distingue del antiguo por estar abierto al futuro, el
inicio que es la nueva época se repite y perpettia con cada momento de la actualidad
que produce de si algo nuevo™. El creyente de hoy tendrd esta sensibilidad, por lo
que el tedlogo habrd de estar atento a ella. La conexién con este elemento esencial
del pensamiento moderno serd llevada a cabo mediante la escatologia. Escribe Joseph
Moingt a este respecto:

3 DVH I, 95 (88).
37 Cfr. HVD, 62s (Tomo 1, 46s).
® DVH I, 124 (113).

% Es interesante, en este aspecto, la similitud con Thomas Ruster, quien afirma: “Lo importante ahora no es
si alguien cree en Dios, sino en qué Dios. Cierta variedad de ateismo e increencia podria evidenciarse como aliada
de la fe en el Dios cristiano”, en THomMas RUSTER, £/ Dios falsificado, Sigueme, Salamanca 2011, 30.

0 JioreN HaBERMAS, El discurso filoséfico, 16.
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Nuestro proceder no puede ser el del historiador que intenta establecer
el tenor exacto del relato y controlar los hechos que refiere, sino el de
un narrador que cuenta, retomdndolo a su cuenta, lo que el relato le da
a entender, y hace resaltar la verdad humana que nosotros podemos atin
experimentar. En consecuencia, vamos a abordar la historia de Jests por
el punto en que se une a nuestra actualidad y despierta nuestro interés,
por alli por donde se proyecta como futuro, un futuro que se nos anuncia
como el que debe ser el nuestro®'.

Vemos cémo, para el jesuita francés, la mirada al futuro -propia de la moderni-
dad- no supone un 6bice para el acceso a la fe. Mds bien al contrario, esa mirada al futu-
ro abre a la visidn escatolégica propia de la fe cristiana, la cual habia quedado encerrada
en la ontologia cldsica y en la dimensién religiosa del cristianismo, ambas derribadas por
el deseo de libertad nacido en la Ilustracién. Siempre cuidadoso de no caer en el aspecto
negativo de la modernidad, es decir, en su negacién de la trascendencia, el jesuita francés
acoge agradecido esta mirada renovada, pues para él “se tratard de comprender que la
temporalidad del acontecimiento que ha tenido lugar no es aislable de su dimensién
futura: esta es la apertura al futuro. La resurreccién de Jests se efecta expresando su
sentido; remitiendo a un futuro”®. De ah{ que su punto de partida para comprender
la fe sea la resurreccién, frente a una ensefianza centrada, segtin él, en la transmisién de
un saber cargado con un lastre metafisico y religioso al cual ya no es sensible el hombre
actual. Esta fe se corresponde con un orden de racionalidad en el que la razén es enten-
dida como “la facultad de aprehensién del sentido de la vida, de la alteridad del sujeto
y del curso de la historia™®.

La comprensién de la historia como mirada al futuro no supone una nove-
dad absoluta, segtin Joseph Moingt, pues en el fondo ya estaba presente en el pueblo
de Israel. Como testifica la Sagrada Escritura, “la relectura de la historia anterior,
la reflexién de un pueblo sobre su experiencia vivida, es lo que propulsa el pasado
al horizonte del futuro. Una fe semejante, que recorre la historia a la busqueda de
un sentido, es una fe plenamente ‘responsable””#%. Esta fe si es accesible al hombre
moderno, por lo que esta mirada al futuro se manifiesta en clave de didlogo con la
modernidad, ya que ayuda al cristianismo a situarse nuevamente en la verdad de su
origen, que no es el mismo que el mantillo donde han nacido las otras religiones,
segln la visién del jesuita francés. Por eso el cristiano “no verd el futuro con una
luz mds risuena, pues no dudard de que le corresponde a él imaginar y construir ese
futuro nuevo, que no se realizard sin el esfuerzo de cada uno, pero sabrd que posee
en el Espiritu una fuente de novedad y de futuro”®. De este modo, la fe retoma su
cardcter escatolégico, conectindose con una salvacion ya no propiamente religiosa,

“HVD, 295 (Tomo II, 17).
“2HVD, 297 (Tomo I, 18).
“ HVD, 288 (Tomo II, 11).
“HVD, 288 (Tomo II, 11).
“DHV, 129 (118).
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es decir, ausente de la historia humana como un juicio al final de la misma sin ayu-
darla a su realizacién.

2.4. El nuevo pensamiento de la modernidad necesita un nuevo lenguaje

Todo lo expuesto a propésito de la modernidad muestra la necesidad e impor-
tancia del lenguaje®®. La nueva epistere nacida de ella, con sus nuevos criterios de ver-
dad sobre Dios, el hombre y el mundo, desemboca en tGltimo término en una cuestién
sobre el lenguaje, pues segin Joseph Moingt, la inteligibilidad de la fe lleva consigo,
de un modo inherente, su comunicabilidad?. De ah{ brota todo el anilisis filoséfico
realizado en su obra, al considerar la razén como el tinico modo de abrir el acceso a la
fe, pues se trata del medio universal que une a todos los seres humanos. Escribe a este
respecto el jesuita francés:

Sin embargo, al cristiano no se le pide tnicamente que reciba la religién,
sino también que la transmita al mundo hasta el final de los tiempos; su
fe no se muestra viva y verdadera mds que convirtiéndose en palabra. ;En
qué lengua se expresard: en la propia de los cristianos o en la que compar-
ten con las demds personas de su tiempo? [...] ;Qué sucederd cuando la
relacién del ser humano con el mundo y con la historia haya cambiado
hasta el punto de oscurecer intensamente su relacién con Dios, cuando
el nombre de Dios ya no dé materia para pensar ni evoque nada real a
una gran cantidad de gente? ;Podrd atenerse el cristiano al lenguaje de la
revelacién, que ya no tiene sentido inmediatamente para la mayor parte
de su entorno, o estard obligado a emplear primero el lenguaje de la razén
comun? ;Podrfa mantenerse firme en la fe durante mucho tiempo si le
resultara imposible ‘dar razén” de la misma, a si mismo y a los otros, y
expresarla en la misma lengua cultural?®

Asi pues, la cuestién de fondo es la credibilidad, no sélo porque afecta a la
transmisién de la fe, sino también a la racionalidad de la misma, en cuanto sostén de
este acto de fe como acto plenamente humano. Hemos indicado mds arriba cémo la
misma obra de Joseph Moingt es testigo de esto. Si se aceptara un divorcio entre fe y
razén, la fe acabaria por extinguirse. Por eso se ha de encontrar el camino de comunica-

 “En el siglo XX se ha modelado un nuevo mundo mental. El hombre ha logrado un progreso, sin duda

ambiguo, fruto de diversas evoluciones, que lo ha marcado todo. El progreso de las ciencias de la naturaleza y de la
antropologfa, de la técnica... ha tenido innegables repercusiones en la vida y en su comprensién. Sin la pretension
de establecer un balance, debemos sefialar cémo el nuevo contexto social y cultural condiciona una nueva visién
de la teologia, si queremos evitar que la palabra teolégica (sobre Dios y sobre el hombre) deje de tener sentido
para los cristianos actuales. No es indiferente a nuestro tema que el nuevo mundo mental conozca la ruptura y
la dispersion de los lenguajes intelectuales, y la conciencia de que el pensamiento sélo existe como lenguaje”, en
EVANGELISTA VILANOVA, Historia de la teologia cristiana 111, Herder, Barcelona 1992, 679.

47 Cfr., HVD, 222 (Tomo I, 162).
“DVHI, 131s (119s).
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cién entre ambas, aunque se entienda siempre desde esa circularidad hermenéutica en
la que la prioridad la tiene la fe sobre la razén.

De este modo la cuestidon del lenguaje se torna, al igual que la de la libertad,
fundamental para la teologia. No se trata de una cuestién simplemente funcional, pues
para Joseph Moingt el pensamiento solamente existe como lenguaje. Por eso, un nuevo
lenguaje acorde a la mentalidad de los hombres y mujeres de nuestro tiempo ayudard a
encontrarse con el Dios vivo y verdadero, escapando del Dios bien-connu caido junto a
la metafisica cldsica y a la religién en la modernidad. Aunque sea acorde a las exigencias
de la época, esta forma de expresarse no procederd de la filosofia sino de la revelacién,
pues, segtin el jesuita francés, los tedlogos no deben olvidar que ellos mismos han apren-
dido de la cristologia a hablar de Dios de un modo diferente al del teismo filoséfico.
De ahi que todo su andlisis sobre la formacién del discurso cristiano tenga a la base la
cuestién del lenguaje, pues este discurso, en su forma argumentativa, no deberia “su
nacimiento a una empresa especulativa, sino a una toma de palabra que se lleva a cabo
en una relacién de lenguaje, en una comunicacién con otros interlocutores: el anuncio
de una ‘buena nueva”’¥.

Por lo tanto, en el modo de concebir la verdad en la actualidad, el lenguaje se
torna fundamental a la hora de dar cuenta de la presencia de Dios, quien parece haberse
ausentado. Serd otro de los elementos de la modernidad que tendrd en cuenta el tedlogo
Joseph Moingt, quien afirma: “Tal vez era este el "nuevo lenguaje no religioso” al que
Dietrich Bonhoeffer apelaba con sus votos la vispera de su muerte, el Gnico, pensaba
él, capaz de ser escuchado por el hombre adulto de la modernidad y de transformar el
mundo, porque remite a la debilidad del Dios de la Biblia y no a su poder™°. Asi pues,
el lenguaje nos ayudaria a encontrar la presencia de ese Dios que no ha muerto en la
modernidad y que se manifiesta de manera diferente a la concebida por la nocion general
del mismo, la cual aparece siempre unida al poder, no a la debilidad. Estos serian los
prolegémenos de la modernidad susceptibles de ayudar al acto de la fe.

3. Auditus fidei: historia, narratividad y fenomenologia existencial

El intento teolégico de Joseph Moingt desea situarse, en cierto sentido, -y junto
con él, al creyente de hoy- en el interludio que va desde la predicacién apostélica a la
elaboracién del lenguaje teoldgico de la tradicién. Y asi como en aquel momento la fi-
losofia clésica sirvié para expresar el pensamiento de la fe, se ha de encontrar la filosofia
adecuada para hacerlo en la actualidad, pero con dos salvedades. La primera, que la
teologia nunca ceda la prioridad a la filosofia y al lenguaje religioso comun, es decir, a la
nocion general de Dios. La segunda, recordar que el creyente de hoy no parte de cero, al
haber realizado una lectura de la tradicién cristiana a través de la cultura occidental,
aunque sea de un modo desviado. Por eso, en este proceso, es insoslayable conocer el

“ HVD, 82s (Tomo I, 62).
0 CDV, 157 (188).
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lenguaje de la tradicién cristiana para poder expresarla de forma renovada, puesto que la
ensefianza fundamental de la tradicién no ha de ser rechazada, sino acogida®.

Con la fenomenologia existencial de M. Merleau-Ponty, el jesuita francés con-
sidera haber hallado ese nuevo lenguaje del ser apto para cumplir ambos objetivos, pues
no se trata simplemente de hacer significativo el mensaje evangélico con una vuelta al
relato, sino de poder expresarlo en un lenguaje de la razén comiin que incluya la histo-
ria. Si no es asi, la teologia quedaria relegada al dmbito meramente simbdlico, al igual
que la poesia, y no serviria para dar razén de la esperanza propiamente cristiana. En este
sentido, nos resultan sugerentes las siguientes palabras de Ernesto Sdbato, pues parecen
mostrar, desde la literatura, que estos intentos de la teologia siguen siendo necesarios
en el mundo actual:

De modo que no eran las ideas las que salvaban al mundo, no era el
intelecto ni la razén, sino todo lo contrario: aquellas insensatas espe-
ranzas de los hombres, su furia persistente para sobrevivir, su ancho de
respirar mientras sea posible, su pequeno, testarudo y grotesco heroismo
de todos los dias frente al infortunio. Y si la angustia es la experiencia
de la Nada, algo asi como la prueba ontolégica de la Nada, ;no seria la
esperanza la prueba de un Sentido Oculto de la Existencia, algo por lo
cual vale la pena luchar? Y siendo la esperanza mds poderosa que la an-
gustia (ya que siempre triunfa sobre ella, porque si no todos nos suicida-
riamos), ¢no serfa que ese Sentido Oculto es mds verdadero, por decirlo
asi, que la famosa Nada?>

3.1. Exégesis y teologia o la relacion entre el zécalo historico y el rumor de Jesiis

La importancia de la exégesis para la teologia estd fuera de toda duda, segiin
Joseph Moingt. Es cierto que, cuando escribié L homme qui venait de Dieu, recibi6 una
dura critica por parte de Juan Luis Segundo, como si nuestro autor no valorase, a fin de
cuentas, los resultados obtenidos por la ciencia histérica®. Sin embargo, el intento del
jesuita francés por estar al dia en cuanto a los trabajos exegéticos es innegable. Otra cosa
es qué valoracién hace de los resultados obtenidos y cémo los interpreta para desarrollar
su pensamiento’. Para aclarar esta cuestién, analizamos su visién del método histéri-

°! Encontramos esta reflexién semejante: “En la situacién actual, la fe cristiana no puede encontrar ya
incélume su identidad en las formulaciones tradicionales de la fe. Esto no significa que pueda -y esté legitimada a-
arrojarla por la borda, pero si que esa identidad precisa de una nueva apropiacién”, en WALTER KASPER, Jesucristo,
la salvacion del mundo. Escritos de cristologia, Sal Terrae, Maliafio 2019, 141.

52 ERNESTO SABATO, Sobre héroes y tumbas, Seix Barral, Barcelona 2011, 201.

>3 “El “juego” sutil de Moingt, piénsese de ello lo que se quiera, consiste en pasar continuamente de
un concepto ‘moderno’ de historia donde, para “descifrar el relato” de los hechos del pasado se necesitan
‘investigaciones histéricas’, o sea, ‘cavar mds hondo que el mismo sentido literal’, a otra concepcién de historia
—propia s6lo de Moingt y usada para el solo caso de Jestis- de una historia (;) en el que un hecho tnico, su muerte
en la cruz sumada a su resurreccién (atestiguada) por sus discipulos, basa y controla todo un discurso de la fe”, en
Juan Luis SEcunpo, “El hombre que venia de Dios”: Misceldnea Comillas 53 (1995) 65.

>4 Asf lo afirma ¢l mismo en varias ocasiones a lo largo de su obra. A este respecto cfr. HVD, 17s; 244; 285s
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co-critico y su relacién con la teologia, punto en el cual parece estar la discrepancia que
se puede percibir. Ya en el Prélogo de su cristologia, obra que es objeto de la recensién
del tedlogo uruguayo, consciente de lo polémica que podria suscitar su postura en el
contexto teolégico actual, escribia Joseph Moingt:

El tedlogo no es un historiador: su papel no consiste en arrancar a los re-
latos evangélicos un conjunto de conocimientos histéricos, a partir de los
cuales se pudiera reconstruir la identidad de la persona de Jests; su papel
es el de decir quién es Jests para los cristianos, esto es, segin la predica-
cién y ensefianza de la Iglesia. Eso no impide que Jestis sea un personaje de
la historia, su verdad procede de la historia, ella viene a unirse a nosotros
en nuestra historia, puesto que se presenta como una ‘salvacién’. Por con-
siguiente, el tedlogo no puede sentirse dispensado de considerar a Jests en
su historia, debe incluso tomar en ella su punto de partida, puesto que la
profesiéon de fe de la Iglesia, fundamento de su discurso dogmitico, ‘se
recita’ a la manera de un relato de hechos histéricos™.

Esta postura del jesuita francés no variard, en lo fundamental, a lo largo de las
tres etapas de su obra. En su concepcién del papel del tedlogo siempre estard el autén-
tico interés en los datos aportados por la exégesis, para no hacer decir a los textos mds
de lo que estos expresan. Sin embargo, una vez obtenidos los datos y sin abundar en
discusiones de escuela, tratard de elaborar un discurso desde la tradicién de la Iglesia en
didlogo con la modernidad®. Para él, el tedlogo es el hombre de la idea, inventa llega a
decir, pero partiendo siempre del dato revelado a partir de la Escritura®.

En cierto modo, es el papel que otorga a los teSlogos John P. Meier, exégeta a
quien nuestro autor acude con frecuencia y que, en la introduccién a su conocida obra
Jesiis, un judio marginal, afirma: “Es cuestién, simplemente, de hacer cada cosa a su
tiempo, y yo estarfa encantado de que los te6logos sistemdticos tomaran el relevo donde
este trabajo termina y llevaran la linea de pensamiento mds adelante™®. Para Joseph
Moingt, el trabajo de los exégetas termina en lo que él denomina el zdcalo histérico, es

(Tomo I, 14s; 177; Tomo 11, 9); cfr. DVH 1, 343ss (308ss); cfr. CDV, 176s; 181 (210s; 217).

> HVD, 22 (Tomo I, 18). En este mismo sentido se expresa en una revista especializada, al escribir: “Aunque
se mantenga, en lo posible, al corriente de las investigaciones, trabajos y resultados de la exégesis cientifica,
la vocacién del tedlogo no es la de trabajar sobre el terreno histérico al que esos textos permiten acceder;
principalmente, ¢l tiene que rendir cuenta de la historia del dogma, explicar sus enunciados y prolongar las
investigaciones abiertas por otros tedlogos para responder a las cuestiones de fe que se derivan de la cultura
contempordnea’, en JosePH MOINGT, “La figure de Jésus™: Didaskalia 36 (2006) 14.

> Cfr., CDV, 240 (286).
°7 Cfr., CDV, 176 (210).

>8 Joun P ME1eR, Un judio marginal. Nueva visién del Jesiis historico 1: las raices del problema y de la persona,
Verbo Divino, Estella 1997, 34. Escribe Joseph Moingt a este respecto: “Este privilegio otorgado al presente y
al avance de la fe distingue, de una manera fundamental, la lectura de la historia evangélica practicada por el
tedlogo de la lectura que practica el historiador”, en DHV I, 345s (311). En un sentido semejante, encontramos
la siguiente afirmacién en otro estudioso de la Sagrada Escritura: “La teologfa biblica exige una solucién teoldgica
del problema, no histérica ni biblicista’, en BREvARD CHILDS, Teologia biblica del Antiguo y del Nuevo Testamento,
Sigueme, Salamanca 2011, 349.
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decir, el material suficiente para atestiguar un hecho ocurrido a partir del cual se pueda
realizar una interpretacion teolégica™. La cuestién serd, para algunos, si eso es bastante.
En el caso de nuestro autor si lo es, previniendo desde el comienzo a “calmar nuestra
impaciencia natural por asentar nuestra fe sobre un fondo de certezas histéricas™. La
razén para obrar de este modo es que, para estudiar la historia de Jesus, el material que
tenemos son los evangelios y la cuestién que ocupaba a sus autores “es la identidad de
Cristo, que no corresponde al dominio de la historia”".

Observamos, a partir de estas reflexiones, cudl serd el uso realizado por el
jesuita francés de la exégesis y del método histérico-critico. En su pensamiento teo-
légico, el centro de la revelacidon es la muerte y resurreccién de Jests. Este tltimo
acontecimiento es susceptible de ser calificado como metahistérico, al ser constata-
ble el hecho de la tumba vacia y, al mismo tiempo, constituir una realidad que escapa
a las comprobaciones de la ciencia histérica. Sin embargo, Joseph Moingt recalca
la importancia de la historia para no caer de nuevo, desde la vertiente puramente
religiosa, en un salto a la eternidad no entendible por el hombre moderno. De ahi
la importancia no sélo de la cruz, sino también de la vida y misién de Jesus recogida
por los evangelios®?. Si hay posibilidad de partir del z6calo histérico encontrado para
conocer la identidad de Jesus, es porque la historia tiene una valencia filoséfica, lo
que permite reflexionar sobre ella y su relacidon con la revelacién y, en definitiva, con
Dios. Por eso escribe el jesuita francés:

Es bueno recordar, ademds, que la historia no es la ciencia «dura» que algu-
nos imaginan, no desentierra realidades brutas, no se escribe mds que con
restos de escrituras arrancadas al pasado y reanimadas por las perplejidades
del presente, hace dialogar a los muertos con los vivos. Hay en ella algo
que la emparenta a la vez con la filosofia y con la teologfa: al interrogar el
pasado, interpela el destino del hombre, y traslada al enigma del origen el
misterio de la muerte que se acerca. La historia de los origenes cristianos
no es ni zécalo rocoso ni arenas movedizas, estd hecha de la misma tierra,
familiar e incierta, sobre la que se hace y se escribe la nuestra. Sabiendo
esto, el creyente no se sentird tentado ni por la presuncién del saber ni por
la angustia de la duda, pensard que la historia de Jests se hace y se escribe
cada dia en la vida y en la fe de los cristianos, y que seguird estando viva

*? Escribe en Croire au Dieu qui vient: “Ahora bien, puesto que la ciencia de la historia interroga el pasado
a partir de las incertidumbres del presente, tampoco es imposible que, reciprocamente, la oscuridad del pasado
de Jests no haya sido causada por el oscurecimiento de su presencia en la actualidad de nuestra historia, o que
la muerte de Dios en nuestra cultura no repercuta en el nacimiento de su Hijo en la historia de los hombres.
Esta doble e inversa posibilidad fundamenta el interés del teélogo por la historia de Jests: estd guiado por la
preocupacion por el presente”, en CDV, 177 (211).

0 HVD, 74 (Tomo I, 55s).
St HVD, 74 (Tomo I, 56).

62 “La fe de los discipulos en la resurreccién de Jestis estuvo precedida por una fe en ¢él, en su persona y en su

misién y esta fe prepascual envuelve el testimonio que dan de la resurreccién tanto como la fe pospascual inspira
los relatos de la vida y del ministerio de Jests”, en DVH 1, 342 (308).
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durante todo el tiempo que la cuenten, evangelio en mano, proclamando
que Jesus es el viviente®.

En esta cita podemos comprobar cémo la historia tiene un valor diferente al
factual en la teologfa del jesuita francés, lo que él trata de mostrar desde el comienzo de
su obra, de un modo un tanto provocativo, con el término rumor. Pudiendo ser inter-
pretado como noticia de fuente incontrolada y, por ende, sospechosa, lo cual nos pon-
dria ya en contra de la mentalidad moderna, la palabra rumor hace referencia también
a algo que se oye, que se presiente y que, por lo tanto, es en cierto modo constatable.
Con ello Joseph Moingt remite a todos los hombres y mujeres que han creido y creen en
Jests como Ciristo, pues, segtin él, por eso ha entrado en la historia, por lo que se decia
de él, ya que “nadie entra ni permanece en la historia mds que por el discurso que ha
suscitado y no cesa de propulsar: Jests no tiene otra historia que el discurso evangélico
cuya letra se escribe en el espiritu del creyente”®. El rumor tiene, por tanto, un senti-
do interpretativo del hecho bruto®. De este modo, nos abre a lo que va a denominar
como la teologia del relato, mediante la cual ahondard en la revelacién en cuanto a su
referencia a la dimensién de presente de la historia, acercindonos a su interpretacién
existencial del Evangelio.

3.2. Teologia del relato y narratividad: la apertura a la pregunta existencial

La reflexién realizada sobre el uso de la exégesis moderna por parte de Joseph
Moingt nos ha llevado hasta lo que él denomina la teologia del relato, expresién me-
diante la cual desea marcar una diferencia respecto de lo que ha venido a llamarse 7a-
rratividad en la interpretacién de la Escritura. En este sentido escribe: “No calificaré de
“histérico” cualquier retrato de Jests construido a partir de los materiales evangélicos™®.
Con ello no rechaza los avances y descubrimientos realizados por este tipo de método
teolégico, sino considerar la identidad narrativa como histérica, debido a su concepto
de historia, en la cual no sélo es histérico el hecho bruto al que podemos llegar, o lo que

el texto en su dltimo estadio nos dice de la identidad de Jests. Para el jesuita francés,

% DVH 1, 350s (315). Cfr. HVD, 362 (Tomo II, 65). En este sentido es interesante la siguiente reflexién
de K. Lowith: “La filosoffa y la teologia ocupan una posicién privilegiada con respecto a las otras ciencias, en
cuanto abordan cuestiones que no pueden ser resueltas con la simple base de los conocimientos empiricos. Todas
las cuestiones trascendentales, referidas a las cosas primeras y tltimas, son de este caricter; permanecen siempre

plenas de significado, porque ninguna respuesta puede silenciarlas”, en KarL Lowrth, El sentido de la historia.
Implicaciones teoldgicas de la filosofia de la historia, Aguilar, Madrid 1956, 10.

% DVH I, 348 (313). También cfr. HVD, 28; 45 (Tomo I, 22; 34).

¢ “El rumor estaba obrando desde que se referfa y contaba sus dichos y hechos, lo que tiende a relativizar la

importancia de una datacién mds o menos precoz del relato escrito; corriendo a través del relato mismo, no cesa
de interponerse entre nosotros y los hechos que consigna”, en HVD 44 (Tomo I, 33). Escribe el fil6sofo Robert
Spaemann: “El cristianismo se mantiene o se viene abajo juntamente con la verdad de una afirmacién histérica,
féctica. Pero lo que “significa” el hecho afirmado sélo se deja explicar en un contexto conceptual para el cual hace
falta recurrir a otros conceptos de verdad”, en ROBERT SPAEMANN, E/ rumor inmortal. La cuestion sobre Dios y la
ilusion de la modernidad, Rialp, Madrid 2010, 166.

% CDV, 372 (440s).
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el discurso que se ha generado es también historia, pues es a través de él como Jests ha
dejado huella en la memoria de los hombres®.

No se trata por lo tanto de una polarizacién entre identidad histérica e identi-
dad dogmatica, entre las cuales la identidad narrativa harfa de mediadora estableciendo
una relacién dialéctica®. La dificultad de la identidad dogmadtica no es que no pueda
ser considerada como historia en cuanto discurso, sino que ha abandonado la historia
en aras de un pensamiento metafisico incapaz, a la vez, de dar sentido a la vida humana
y de dar razén de su origen en relacién con el relato que la ha fundado. Se trata, por
lo tanto, de un método teoldgico diferente por el cual, apoydndose en el Evangelio, el
jesuita francés no intentard hacer mds histdrico a Jests mediante la narratividad, sino
introducir la historia en la dogmatica cristiana y, en tltimo término, en Dios. Basado en
esta conviccién, elaborard su teologia del relato en la que destacard su sabor existencial,
como dador de sentido al ser humano en su presente®. Escribe:

Todavia hoy, si el rumor de Jests llega a nuestros oidos a través de estos
relatos de milagros y logra intrigarnos, tal vez emocionarnos, a pesar
de la distancia en el tiempo, a pesar de nuestra dificultad cultural para
comprender este lenguaje “convenido’, se debe a que el simbolismo de
las situaciones sacadas a escena de este modo no nos resulta totalmente
inaccesible y porque nos es posible presentir que nuestro propio destino
también estd representado en él, y también porque la palabra de Jesus es
asimismo portadora de un mensaje y de una fuerza de liberacién desti-
nada a nosotros’’.

El lenguaje convenido, como denomina al relato, tiene un valor simbélico para
nosotros, pero nos habla, en Gltima instancia, de una realidad: Dios estd presente en
nuestra historia, hace historia con nosotros. El relato, por tanto, hace accesible al ser
humano una verdad que ha acontecido en la historia y que ofrece sentido a la existencia,
ayuddndole a hacerse responsable de su futuro por el significado encontrado en el pre-
sente. Respecto a este valor existencial de lo narrado, se puede comprender que el inten-
to teoldgico de Joseph Moingt no tenga tanto que ver con la llamada teologia narrativa,
cuanto con la fenomenologia existencial de M. Merleau-Ponty, pues su preocupacién
de fondo, debido al cariz de teologia fundamental de su pensamiento, hace referencia al
lenguaje filoséfico necesario para hacer creible la revelacién.

La razén para ello es el valor dado a la palabra misma por el filésofo francés,
quien afirma: “Asi, con la sencilla observacién de que e/ vocablo tiene un sentido, supe-

7 Cfr. CDV, 371s (440). En L homme qui venait de Dieu escribia a este respecto: “Jests no entré en la historia
cuando nacid, no pertenece a la historia porque vivi6, sino que pertenece a la historia porque se hablé de él y
porque hizo hablar de él, desde y porque el ruido y, sobre todo, la fe que él suscité han hecho historia”, en HVD,
23 (Tomo I, 18). Puede percibirse aqui la influencia de su buen amigo Michael De Certau, en cfr., La escritura de
la historia, ITESO, Tlaquepaque 2006.

% Cfr. AboLrHE GESCHE, Jesucristo, 126.

® En este sentido, es sugerente la siguiente expresion: “El relato es una operacién sobre el tiempo”, en Josg
TOLENTINO MENDONGA, La construccion de Jesiis. La sorpresa de un retrato, Sal Terrae, Maliafio 2017, 120.

7"HVD, 48 (Tomo I, 36).
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ramos tanto al intelectualismo como al empirismo™”!. De este modo, al tomar el relato
en si mismo, Joseph Moingt acepta el sentido que lleva consigo para intentar superar
tanto una lectura dogmadtica o intelectualista, como una lectura historicista o empirica
de la Escritura. Si, como sostiene M. Merleau-Ponty, “el sentido estd preso en la palabra
y esta es la existencia exterior del sentido”?, la exégesis debera redescubrir el valor de la
palabra en el momento y contexto en que fue escrita, para que el tedlogo pueda traerla
al presente mediante una compresion realizada a partir una fe critica, asumiendo los re-
tos de la modernidad’. A propésito de esta caracteristica de la palabra, el fenomendlogo
francés también escribe que, en el ejercicio presente de la misma, hay “una recuperacién
de toda la experiencia anterior, una invocacién a la consumacién del lenguaje, una
eternidad presunta, pero como la cosa percibida nos da la experiencia del ser mismo en
el momento en que contrae en la evidencia del presente una experiencia esbozada y la
presuncién de un futuro sin fin que la confirmarfa”’“.

De este modo, la fenomenologia existencial -con su lenguaje de la carne y el
valor existencial de las palabras- le sirve a Joseph Moingt para tener en cuenta el relato
como tal, en cuanto capacitado para seguir dando sentido a la vida humana y a la pre-
gunta por la identidad personal”. No se trata solamente de que designe una realidad o
una idea, sino de que ese relato ha hecho historia y sostiene la presencia de Cristo en el
mundo’®. La historia, tal y como la concibe Joseph Moingt, no se circunscribe solamen-
te al hombre sino que ha de hacer referencia, también, al ser de Dios. He ahi la novedad
del pensamiento teoldgico del jesuita francés, el fundamento de su inteligencia de la fe' .

4. Intellectus fidei: el exceso de Dios como respuesta creyente a la modernidad

Terminamos esta presentacién de la teologia de Joseph Moingt con otra cita
literaria que recoge, a nuestro juicio, la intencién de este tedlogo francés en su volun-
tad de didlogo con el mundo surgido de la modernidad. En Septologia, de Jon Fosse,
podemos leer:

Y lo extrano es que a pesar de todo se puede creer en el mensaje cristiano,
en la Buena Nueva, en el Evangelio, curiosamente, es posible, porque en

"' MAURICE MERLEAU-PONTY, La fenomenologia de la percepcion, Planeta De Agostini, Barcelona 1994, 194.
72 Ibidem., 199.

73 “La distancia que aparecerd entre la exégesis histdrica de los evangelios y su interpretacién dogmadtica en
la tradicién nos mostrar4 la necesidad de practicar una tercera lectura hecha desde el punto de vista de una ‘fe
critica””, en CDV, 373 (442).

74 MAURICE MERLEAU-PONTY, La prosa del mundo, Trotta, Madrid 2015, 54.

7> Afirma M. Merleau-Ponty: “Descubrimos, bajo la significacién conceptual de las palabras, una significacién
existencial, no solamente traducida por ellas, sino que las habita y es inseparable de las mismas”, en MAURICE
MERLEAU-PONTY, La fenomenologia de la percepcion, 199.

7¢ En la misma obra escribe M. Merleau-Ponty: “Es necesario que, de una manera u otra, la palabra y el
vocablo dejen de ser una manera de designar el objeto o el pensamiento, para pasar a ser la presencia de este

pensamiento en el mundo sensible, y no su vestido, sino su emblema o su cuerpo”, en ibidem.

77 Cfr. JosepH MOINGT, Lesprit du christianisme, Temps Présent, Paris 2018, 103.
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cuanto empiezas a creer, crees, la fe llega por si sola, como la presencia de
Dios sin palabras, bueno, quizd como tu dngel, pienso, y yo soy de los que
creen, o mds bien de los que saben, sin que pueda explicarlo, no, no sabria
decir por qué, ni en parte ni totalmente, porque la fe, o el conocimiento,
bueno, yo dirfa mds bien el saber, es lo que de repente y de un modo in-
comprensible se entiende que es verdad, y esa verdad nunca se ha dicho
como es, y nunca se podrd decir porque no es palabras, sino la Palabra, es
lo que hay detrds de todas las palabras, y que hace palabras, hace lenguas,
da sentido, posiblemente, y esto quizd se pueda mostrar, pero no se puede
decir, asi es la cosa, y una fe asi, un conocimiento asi, un saber asi, es una
gracia que sdlo reciben unos pocos, pero esa gracia, ese saber que les toca a
unos pocos, puede abarcar a otros, también a aquellos que no han recibido
esa clase de gracia, o que ni siquiera saben que existe, la gracia abarca a
todos los seres humanos, pienso, y pienso que todo esto estd pensado con
muy poca claridad, si es que se puede decir que es un pensamiento’®.

Precisamente, el pensamiento de la fe, a la altura del tiempo actual, es el objeto
de la teologia de Joseph Moingt, que tiene a la historia como clave de su sistemdtica,
debido a la importancia que esta ha adquirido para la razén moderna. Pero, en su com-
prensién de la historia, esta no es considerada como un elemento externo al ser Dios
o como un simple medio utilizado por El para manifestarse. De hecho, en el pdrrafo
germinal de toda su obra, la califica como el lazo de unién entre Dios y Cristo. Ahora
bien, sin ser ajena a su ser inmanente, tampoco puede identificarse con él, pues de este
modo caerfa en el hegelianismo del que parece querer salir. La forma de unir ambos
extremos mediante el lenguaje de la razén comun, para poder expresar el viceversa entre
la Trinidad econdémica y la Trinidad inmanente, ha sido la eleccién de la fenomenolo-
gia existencial de Maurice Merleau-Ponty. Es la forma de mostrar a la historia como
protagonista de toda su obra debido a dos caracteristicas que le son propias: su fuerza
inexorable, que derriba los muros de lo religioso; su valencia trascendente, que permite
pensar lo impensado hasta ahora y expresado en su relectura del Simbolo mediante con-
ceptos metafisicos renovados. Todo ello nos mostrarfa a un Dios mds interesado por el
hombre y su salvacién, que por mantener su gloria y su poder. Esta verdad evangélica
es lo que la conversién del cristianismo en religiéon habia terminado ocultando, por lo
que es preciso un cambio en la mirada del creyente, para descubrir a Dios de un modo
nuevo, bajo un exceso de amor por nosotros”. Aqui se basard su respuesta a la crisis
provocada por la modernidad. Escribe:

78 JoN Fossk, Septologia, De Conatus, Madrid 2023, 215s.

7> “La misma ley del amor, la misma plenitud de ser que se hace en Dios comunicacién de una Persona a
otra, ‘Trinidad inmanente’, se hace, “fuera” de Dios, creacién y adopcién de una multitud de seres, y, puesto
que es la misma vida la que se difunde aqui y alli, el mismo impulso el que se propaga de dentro a fuera, no se
puede decir propiamente que la historia esté en el exterior de Dios, sino que es la “exteriorizacién” como Trinidad
‘econdémica’ que se da en la Trinidad ‘inmanente” sin tener que salir de ella misma. Esa es la razén de que haya
algo y no unicamente Dios: algo que no existe solo ni al lado, sino en vinculacién con Dios, pues el modo de
existir de Dios es existir-con”, en HVD, 693 (Tomo II, 302).
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Resucitando al Crucificado, Dios se libera de los velos de la religién, quita
el velo, desvela su presencia en lo mds profundo del mundo, del misterio
de la muerte y de la vida, presencia escondida bajo la trivialidad de lo que
pasa, como una verdad frdgil y excesiva; una verdad mds dificil de conocer,
en efecto, que los misterios de la religién para nuestros entendimientos
pegados a los fenémenos, y, sin embargo, fécil de comprender, puesto que
no se trata mds que de dejarse aprehender, con toda gratuidad, sin presio-
nes ni garantias, por lo que acontece®.

Esta verdad fragil y excesiva se da a conocer en la distincién entre acto y
pensamiento de la fe, origen de su teologia. En ella el primero es inmutable, mientras
que el segundo es variable, encontrdndose en dicha variacién la sensatez requerida
en la actualidad. Por eso, el lenguaje del ser de la filosofia merlopontyana le ayuda a
apartarse de G.W.F. Hegel, de quien habia partido en sus comienzos teolégicos®; al
mismo tiempo, mediante esta ontologia, desea dar respuesta al otro gran interrogante
planteado por I. Kant, evitando reducir la religién a los limites de la mera razén y, por
tanto, a una consideracién estrictamente ética de la fe. Joseph Moingt va a organizar
este nuevo pensamiento en torno al antedicho concepto de exceso, que se deriva de
una lectura de la idea de amor desde la fenomenologia, reinterpretando la preexisten-
cia como base de su intellectus fidei. La fe se presenta asi como un modo de pensar, un
forma de interpretar la realidad.

Nuestra tesis consiste en que la metafisica buscada por Joseph Moingt para
expresar la fe cristiana en la actualidad va a quedar organizada en torno a tres ideas, a
saber: proyecto, proexistencia y mision. Tres ideas que introducen la dindmica del devenir
en el lenguaje del ser y que, por lo tanto, permiten una concepcién renovada de Dios,
de la persona y del mundo, dando como resultado una teologia sensata e inculturada.
Podemos leer en su obra:

Estas reflexiones pueden ayudarnos a pensar que Dios, comprendido
como ‘lo que llega” en el tiempo a través de la relacién orgdnica de la
carne de Jests con la del mundo, viene a revelarse al lenguaje en Je-
sts, formando cuerpo con lo que no es para hacerlo ser, constituyendo
sentido con lo que carece de ¢l para hacerlo hablar, y se haga contar
como la “salvacién” que llega en la historia, no arrancando al hombre
de su universo, sino, al contrario, ‘reconcilidndolo’ con ¢l (Col 1, 20),
revelando al mismo tiempo, no solo los misterios de la divinidad, sino

% DVH I, 521 (468).

81 “E] lazo establecido, el lazo encontrado entre el origen de los seres en el mundo y el origen de las Personas
divinas en Dios, ;hace correr el riesgo de ‘relativizar” a estas tltimas, de volver contingente el origen del Hijo y
del Espiritu, por ser dependiente de la produccién de las cosas, y de reducir la existencia de Dios a su inmanencia
en el mundo y en el tiempo? La teologia estd atenta a este riesgo y, para evitarlo, tiende a cortar el vinculo entre
Dios y el mundo de la creacién, a concebirlo como un puro “ser de razén’, y abandonar asi el mundo a la pura
contingencia, es decir, a la nada y a la muerte, antes que exponer al ser divino a la degradacién. Pero, ses preciso
tener que llevar a cabo una opcidn? ;no podemos evitar estos dos riesgos a la vez? Se trata de la misma dificultad
de concebir que pueda existir algo y no Dios, como si no se pudiera concebir que Dios exista sin que ocupe todo
el lugar del ser”, en HVD, 693 (Tomo II, 302).
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el «misterio» por excelencia (Col 1, 26), que es presencia y venida de la
eternidad del tiempo en el mundo®.

Abundamos, por tanto, en estos tres conceptos que condensan el pensa-
miento de la fe del jesuita francés, cuya finalidad podrd definirse como el intento de
pensar a Dios y al hombre no como ménadas o esferas totalmente separadas, sino
como participantes de una misma realidad, si bien uno lo hace por sobreabundancia
y el otro por gracia, pues como él mismo escribe: “El Dios cristiano es el Dios que se
“distribuye” (este es el sentido de la palabra ‘economia’) a través de tiempos y luga-
res, que se expresa haciendo una historia y haciéndola contar, y que no es enunciable
sin ella, porque no es sin nosotros™®.

La primera idea que abordamos es la de proyecto, convertida a la postre en
la base de las dos siguientes. Al estudiar el primer articulo del Simbolo nos aparece
como la manera utilizada por Joseph Moingt para hablar de la historia formando
parte, en cierto modo, del ser de Dios desde la eternidad. Su objetivo no es presentar
la historia solamente como creacién, como algo externo a El, sino como parte de su
intimidad. A su juicio, si el objetivo es salvaguardar la unidad de Dios, junto con la
gratuidad y liberalidad divinas a la hora de crear, hablar de proyecto permite aceptar
todos estos supuestos, pues el proyecto no implica que Dios esté constrenido a crear,
ya que “la creacidén no puede ser mds que acto de amor, acto de hacer venir a la exis-
tencia algo posible cuya posibilidad no puede surgir mds que de la gratuidad siempre
excesiva de este Amor ilimitado”®4.

Ahora bien, una vez que se acepta partir de dicha proyeccidn, la liberalidad y la
gratuidad adquieren un cierto compromiso con la criatura que serd el centro de dicho
proyecto: el ser humano. De ahi su querencia por la idea barthiana de que no se pueda
comprender a Dios sin nosotros. La clave de esta metafisica renovada, que comienza por
esta idea de proyecto, es su correspondencia con lo que hemos conocido por la revela-
cién, sin tratar de imponer una légica ajena al Evangelio. Dios se nos ha mostrado asf,
se ha expresado a si mismo de esta forma. Por eso la teologia de Joseph Moingt empieza
por la economia, no por una preocupacion filoséfica sobre la unicidad divina®. En este
aspecto, estd mds préximo a la patristica que a la posterior teologfa medieval y escolds-
tica, debido a su formacién en este campo. Serd la lgica del exceso la que le permita
explicar su postura, al escribir:

82 DVH I, 524 (470s). Afirma més adelante en este mismo sentido: “El verdadero problema del * monoteismo
trinitario” no estd ahi, no est4 ligado a una teorfa del ser, est4 ligado a la relacién del Dios Trinidad con el mundo:
uno de los tres se ha hecho hombre, otro habita en el corazén de la humanidad, y al mismo Padre, a quien la fe
cristiana ha adherido el titulo de *Dios tinico’, se le designa como aquél que tanto amé al mundo que le envié y
le dio a su Unico”, en DVH 1I/1, 181 (163).

8% DVH II/1, 181 (163).
% CDV, 486 (577).

% Escribe en Dieu qui vient & ["homme: “Puesto que el discurso de la unidad parece tan poco prometedor,
¢no serd mejor dejar todas sus posibilidades al discurso trinitario? Dejar que Dios venga al mundo en el proceso
de las misiones trinitarias y adquiera sentido y figura en su estar con nosotros, encarnado en la presencia de los
cristianos en el mundo”, en DVH 11/1, 179 (161).
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La nada es para Dios un campo de posibles cuya posibilidad posee él. De
este modo estd presente en el pensamiento de Dios, precisamente bajo la
forma de su negacién, en la figura del Primogénito de la creacién, que es la
aparicion, en lo que estaba vacio de toda existencia, del Principio de todo
lo que ha llenado este vacio, un Principio sacado, no de la nada, sino, por
asi decirlo, del exceso de seres posibles cuya posibilidad estd en el exceso
de amor que hay en Dios®.

Dejar a Dios ser Dios, también implica considerar esta posibilidad: pensarlo
como un misterio de entrega absoluta por exceso de amor y no encerrarle en una su-
ficiencia racional, fria, que en definitiva no atraiga el afecto de su criatura, sino mds
bien su admiracién o su temor. La forma de explicar este proyecto de Dios, que segin
el jesuita francés es lo que nos ha sido revelado, serd el lenguaje de la fenomenologia
existencial, pues la légica hegeliana del espiritu, aunque le servia para hablar de la nega-
cién, no da cuenta de la intersubjetividad surgida de la gratuidad del Amor ilimitado y
personal de quien adviene, segtin su forma de expresarlo, en persona de Padre. De ahi
surge la segunda idea fundamental de la metafisica que sostiene la teologia de Joseph
Moingt: la proexistencia. Dicha idea no surge de la especulacién a priori sobre una cierta
concepcion de la divinidad, sino de la aplicacién de lo escrito en el relato evangélico, a
propdsito de Jests, al mismo ser de Dios. Al considerar que toda su vida se resume como
una entrega incondicional, manifestada plenamente en su muerte en la cruz, obtiene
una ensefianza expuesta con las siguientes palabras:

Con todo, la consideracién de la encarnacién nos ha permitido dar razén
de la filiacién eterna de Cristo mejor de lo que lo hace una cristologia
que recurra a la ‘retroactividad” de la resurreccién, porque este recurso
disimula un equivoco. El principio se comprende desde una perspectiva
hegeliana: el fin refluye sobre el comienzo, porque ningtin ente se convier-
te mds que en aquello que ya tenia en si mismo la posibilidad y el deber
de llegar a ser. Ahora bien, la resurreccién es acto de Dios, no de Jesus, no
puede rehacer, a posteriori y desde fuera, lo que Jests habia hecho desde el
interior de su historia; tiene que limitarse a desvelar, «retrospectivamente»
que Dios estaba presente en ella desde el comienzo, segin se manifest6 en
ella al final, pero no puede remontarse mds alld de lo que se puede contar,
mids alld de este comienzo -a menos que lo transforme, de una manera
subrepticia, en encarnacién, aunque al precio de salirse de la historia de Je-
sts-. Por eso salimos de la narratividad evangélica para escrutar la * prehis-
toria de Jests’, la que el Verbo hace y cuenta como historia de revelacién.
Y asi es como hemos podido conciliar el lenguaje de la teologia dogmadtica

del Verbo encarnado con el de la cristologia narrativa®’.

8 CDV, 484 (574s).
¥ DVH 11/1, 442s (390).
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El juego de palabras utilizado por Joseph Moingt pone de manifiesto su com-
prensién ultima de la realidad. Habla de proexistencia, en vez de preexistencia, para
referirse a la encarnacién, y de retrospectiva en lugar de retroactiva, para mostrar el
significado de la resurreccién en su teologia. La cuestién es qué lugar ocupa la historia
en el ser de Dios y explicar cémo puede estar presente, desde el inicio, en la vida de Je-
sts. De ahi su hincapié en la idea de proyecto, porque asi Dios estaria presente desde
el comienzo, no sélo resucitdndole al final, de modo que lo acaecido a Jests resultara
algo extrano a su ser. Escribe:

Dios toma asi una forma de existencia nueva: aquel que era Principio de
su propia vida se convierte en ser-para-otro, en Fuente de la vida de otro a
quien entrega su propia vida para hacerle existir eternamente en si y para
existir en él en una relacién de Padre a Hijo. Jests, por su lado, recobra
vida en comunidad de existencia eterna con Dios, volviendo a encontrar
en ¢l la identidad de su ser histérico que le habia “entregado” continua-
mente a lo largo de toda su existencia, pero asumiéndola ahora para la
eternidad de una coexistencia con Dios, sin cesar de ser-para-el-mundo
y de vivir en el tiempo del mundo, aunque en lo invisible del mundo,
no ya como el heredero todavia bajo tutela de los elementos del mundo»
(Gal 4, 1-3), sino como el Hijo a quien el Padre le ha «entregado» todo y
recibe ahora la plena “disposicién” de su herencia para ser la vida de este
mundo al que continda estando ligado para la eternidad. Asi, Dios y Jests
se vuelven Padre e Hijo, en sentido propio, a través de una comunicacién
de vida que les hace existir el uno para el otro®.

La proexistencia de Dios, manifestada en Jesus, se describe mediante el len-
guaje de la fenomenologia existencial, por el cual el Padre quedaria determinado por
el ser-para-otro -Jests-, que en cuanto Hijo de Dios por la resurrecciéon, queda deter-
minado como el ser-para-el mundo de Dios. No hay una absorcién en el Espiritu ab-
soluto, sino una diferencia sostenida, una intersubjetividad que permite decir a Dios
de una forma nueva, considerando su presencia en lo invisible del mundo porque se
ha expresado en la historia y ha hecho historia con el hombre. En esta disposicién
divina es en donde Joseph Moingt percibe la importancia del Espiritu Santo, pues
“no estd entre ellos para invitarles a fusionarse en si mismo, sino al contrario para
impedirselo, ya que él es irrecuperable por ninguno de los dos, supuesto que se han
dado, el uno al otro, con una donacién irrescindible: él es lo que queda, un exceso
infinito, lo que hay que dar a los otros™.

En este punto hacemos referencia a la tercera idea de la metafisica renovada del
jesuita francés, la idea de misidn. En la teologia de nuestro autor, este término adquiere
gran relevancia no por el desarrollo pastoral, sino por su valencia a la hora de interpretar
las relaciones intratriniarias, a la vez que muestra a Dios volcado hacia fuera y comu-
nicindose con su criatura. El paradigma de esta idea de misién lo encontramos en el

8 DVH I, 529 (474s).
% Joserr Moingr, “El Espiritu Santo: el tercero™: Etudes 3986 (2003) 779.
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mismo Ciristo, quien ha llegado a ser Hijo de Dios por la identificacién dada en él entre
el Verbo -su naturaleza divina- y la vida de Jests -su naturaleza humana-, mediante la
asuncién de la misién recibida por el Padre desde toda la eternidad. Nuevamente el
exceso nos hard entrar en esta légica propia de la revelacién, que no se deduce de prin-
cipios formales previos, ni de ningtin axioma sobre el ser de Dios, sino de la historia
narrada por los evangelios, pues:

Aparentemente, el Espiritu no es necesario para que Dios se revele en Je-
sus, ni siquiera en cuanto Padre, ni para dar a Jesus los medios que requie-
re su misién, ni para salvarlo de la muerte, ni para obtenernos el perdén
del Padre, ni para abrirnos las puertas de su casa: el poder del Padre y su
amor por su Hijo bastan para explicar todo eso. Ahora bien, la misién de
Jests no tiene otra razén de ser que el don del Espiritu. Por un lado, el
Espiritu estd de sobra; por otro, lo es todo. Esto se debe a que su necesidad
no se sitda en el dmbito de la causalidad, sino en el del amor, es decir, del
don, del exceso, de la sobreabundancia, de la gratuidad. La misma discre-
cién de su presencia en Jests y de su accién en nosotros da testimonio de
la interioridad de su misién y de su ser: es lo que brota en nosotros de la
ilimitacién del amor del Padre por Jests. Por eso, su papel aparece mejor
en nosotros que en Jestds, aunque revela su intimidad con Jesus”.

De este modo, el Espiritu pone en conexién a Dios con lo que no es El, cul-
minando este proceso de autocomunicacién que es la revelacién, por la que la criatura
queda integrada en el movimiento de exitus-reditus con el que Joseph Moingt queria
sintetizar su pensamiento de la fe. Asi, su teologfa -que él define como una teologia
del relato- ha de salir de lo narrado para constituirse como tal y, en esa constitucién,
establecer un lenguaje del ser sobre el que basar sus reflexiones para hacerse inteligible”'.

5. A modo de conclusién

Al finalizar la presentacién del pensamiento teoldgico de Joseph Moingt, hemos
cifrado su lenguaje del ser en tres conceptos -proyecto, proexistencia 'y misidn- con los
que, a partir de la epistemologia de la fenomenologia existencial de M. Merleau-Ponty,
relee las categorias de Dios, persona y mundo. Esta relectura incluye la historia humana
y la intersubjetividad como bases irrenunciables para comprender la realidad. En el es-
tudio de tesis realizado -y expuesto en sintesis en estas lineas- indicamos cémo, a pesar
de que el jesuita francés no quiere encerrarse en un sistema filoséfico determinado, en

" DVH I, 534 (479).

' En un sentido semejante, sobre la acogida dialéctica: “Aqui se trata de adentrarse en la pretensién de
novedad que el cristianismo implica y dejarse decir qué posibilidades le advienen al hombre de mds alld de
si mismo, en la conviccién de que el ser humano es extensible, de que su plasticidad es casi infinita (anima

wodammodo omnia)”, en OLEGARIO GONZALEZ DE CARDEDAL, “;Dios funcional o Dios Real?”: Salmanticensis
49 (2002) 15.
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ocasiones se ha visto excesivamente dependiente de la ontologia descubierta®. Ello le ha
llevado a presentar a un Dios que, si bien consigue eludir el peligro de la necesidad de
la historia para constituirse en Trinidad, se muestra, en cierto modo, dependiente de su
criatura. Mediante la légica del exceso, como modo de entender la dindmica del amor,
intenta salvaguardar la libertad y la gratuidad divinas, lo que nos lleva a una conclusién
final: por un lado consigue presentar a un Dios amable y deseable, cuya existencia pro-
porcionaria un sentido y una orientacién a la vida del cristiano en la sociedad de hoy;
por otro lado, a pesar de su deseo de hacerlo creible por hacerlo pensable, la compli-
cacién de sus razonamientos no responden, totalmente, a la sencillez de la predicacién
evangélica a la que desea poner en el centro®. Pero, sin duda alguna, el valor de su teo-
logia es tratar, «con delicadeza y respeto» (cfr. 1 Pe 3, 16) a la cultura actual, ante la que
anhela dar razén de la esperanza cristiana de la que él mismo participa. Asi se percibe en
sus palabras, con las que terminamos esta exposicion:

La teologia que se inquieta por el futuro del pensamiento humano, de la
cultura, no sale verdaderamente de sus fronteras, no hace méds que rea-
sumir la responsabilidad de todo lo que es humano, algo que compartia
igualmente con la filosofia, aunque pretendiendo dominarla, y con lo que
debe cargar de nuevo aceptando comulgar con el sentido de lo universal
que le abren las investigaciones filos6ficas de nuestro tiempo. Compro-
meter a la teologia con esta apertura es invitarla a salir de las querellas del
pasado, que van perdiendo sentido, a renovar sus problemdticas, a lanzarse
alos campos de trabajo donde se jugara la suerte de la fe, porque el destino
del hombre ya estd implicado desde ahora en ellos™.

92 Escribe Joseph Moingt: “La reflexién filoséfica a la que nos entregamos no hizo mds crefble lo que solo
podemos conocer por la revelacién y no debe su inteligibilidad mds que a la légica de la fe; pero la analogfa que
descubrimos entre la constitucién de un mundo humano sobre el modelo de un ‘individuo inmenso” y la del
cuerpo espiritual construido y unificado por la identificacion los creyentes con la inica y misma persona de Cristo
resucitado hace pensable la resurreccién en términos de corporeidad”, en DVH 11/2, 1085 (547).

% En este mismo sentido: “La pregunta de fondo no es si la razén contempordnea concuerda con la fe y
con el Dios que ella propone, sino si esa razon estd dispuesta a pensar desde un Dios como amor, un hombre
como criatura amorosa, y una forma de existencia para la que el amor y el perdén son los criterios decisivos”, en
OLEGARIO GONZALEZ DE CARDEDAL, “;Dios funcional o Dios Real?”: Salmanticensis 49 (2002) 39.

* DVH 11/2, 1158 (609).
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