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PRESENTACION

Contribuir a la sincera configuracion de la teologia, a una realizacion de la vida cristiana
comprometida personal y comunitariamente, es el propdsito de este trabajo.

El objetivo concreto de la tesis es hacer patente la conviccion de que las reflexiones
teoldgicas de Dietrich Bonhoeffer en la carcel de Berlin-Tegel en 1944 son la
culminacién de una voluntad de honradez integral, testimoniada a lo largo de su vida®.

La eleccién como objeto para este estudio de la persona concreta y del tema especifico, se
debe a la impresion suscitada por las cartas que Dietrich Bonhoeffer (1906-1945) escribid
desde la cércel®, leidas por el autor del presente trabajo en el curso de teologia sobre
"Dios uno y trino" impartido en 1970 por el profesor D. Angel Fernandez en el "Centro
Superior de Estudios Eclesiasticos de Salamanca", filial de la Universidad Pontificia Sale-
siana de Roma.

A este primer contacto siguid, tras algunas lecturas, el trabajo de Bachillerato en Teologia
presentado en 1973 en la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de Salaman-
ca, Centro de Estudios "San Esteban", bajo el titulo de "Las variaciones del tema de la
religion en Dietrich Bonhoeffer", guiado por el profesor del curso sobre "Teologia
Protestante” D. Luis Lago Alba.

Los dos afos siguientes en la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia Comillas,
Madrid, concluyeron con la presentacion en 1975 del trabajo de Licenciatura: "La
situacion de Dietrich Bonhoeffer en Tegel. Para una valoracién de 'Resistencia y
Sumisioén™, guiado por el profesor D. José Ramén Garcia-Murga.

La preparacion especifica del trabajo prescrito por la Universidad Pontificia Comillas
para la obtencién del doctorado en Teologia se inicid con seis cursos, tres de ellos
realizados como labor de investigacion en colaboracion con el profesor D. José Joaquin
Alemany, que tuvo a bien asumir la direccion de la tesis doctoral.

Como proyecto inicial en la inscripcion de la tesis se propuso:

"Investigar el proceso logico y vital que lleva a Dietrich Bonhoeffer a los planteamientos
teoldgicos de las cartas escritas en la carcel de Tegel-Berlin, particularmente desde el
punto de la radicalidad del compromiso y de la honestidad intelectual”.

Y como enunciado provisional:

El planteamiento teoldgico de Bonhoeffer en Tegel revela un punto culminante del
proceso permanente hacia la honestidad absoluta en la realizacién y comprension de la fe.
La elaboracion del trabajo comenz6 con la colaboracion en el catalogo de la Exposicion
Bibliografica Conmemorativa (9 al 19 de abril de 1975): "Dietrich Bonhoeffer en su
contexto teoldgico", promovida en Madrid por el profesor D.José Joaquin Alemany con
ocasion del XXX aniversario de la muerte de Bonhoeffer.

Esta colaboracidn proporciond un conocimiento de los comentarios teoldgicos surgidos
hasta entonces sobre los escritos de Bonhoeffer y especialmente del contexto de la
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teologia protestante alemana. La constitucion por parte de la Universidad Pontificia
Comillas, Madrid, de un departamento especializado en el tema de Bonhoeffer y la
Teologia Protestante, facilito la primera exploracion amplia de la materia de la tesis.

Continué esta fase de estudio del campo teoldgico en el que surge la figura y el
pensamiento de Bonhoeffer, y la compilacién de materiales, con la asistencia en
condicion de "Gasthorer" a la "Philosophisch - theologische Hochschule der Salesianer
Don Boscos" de Benediktbeuern/Obb., Alemania, y la consulta en la "Bayerische
Staatsbibliothek, Minchen".

Es el tiempo de la primera lectura completa y analisis detenido sobre la edicion alemana
de los escritos de Bonhoeffer en trece volimenes, publicados hasta 1975.

No s6lo en virtud de la racionalidad metodoldgica del empefio, sino sobre todo como
opcidn por una labor verdaderamente directa y personal, se delimitd, ademas del tema, el
campo concreto de investigacion material: todos y so6lo los escritos de Bonhoeffer con la
exhaustividad posible y con la exclusividad permisible.

El valor de haber decidido realizar una labor de traduccion propia sobre la edicion de los
textos en aleman, y en algin caso en inglés o en francés, es de esperar que no desvirtle su
autenticidad. Este mismo criterio se ha seguido para la traduccion de las citas de la Biblia.
Bonhoeffer empleaba normalmente la Biblia de Lutero. Para no alterar el razonamiento se
ha intentado alcanzar el sentido que daba Bonhoeffer y que, como consta expresamente
en algunos lugares, difiere, aunque sélo sea en matices, de cualquier otra traduccion
espafola reconocida.

La lectura de todos los escritos enfocada ya con la intencion de discernir los resortes que
mueven el mecanismo intelectual, la actividad y las vivencias de Bonhoeffer, fue
proporcionando una serie de conceptos clave que una vez seleccionados y ordenados
fueron configurando el plan de conjunto y los primeros esquemas.

Asi se aborda una primera redaccion. El proceso, llevado sistematicamente, valorando
cada cita en su contexto de situacién y de tiempo, poniendo cada afirmacion de
Bonhoeffer en relacion con todas las demas dentro de cada tema, es largo, en parte
también debido a la labor de traduccion y a la abundancia de textos.

Las sucesivas e ineludibles encomiendas del autor de este trabajo, primero como profesor
en el "Centro Salesiano de Estudios Eclesiasticos Marti-Codolar" de Barcelona y ac-
tualmente del "Centro Salesiano de Estudios Teoldgicos" de Madrid, ambos Filial de la
"Universidad Pontificia Salesiana de Roma", y la no menos comprometida de catequista y
profesor de religion, si bien han alargado el tiempo de ejecucion del trabajo, deben haber
favorecido la maduracion y la profundizacion. El contacto permanente con los expertos
en el tema de la interpretacion de Bonhoeffer ha mantenido viva la elaboracién durante
este periodo.

Ademas de la inestimable constante aportacion del director de la tesis Dr. D. José Joaquin
Alemany, fue notablemente orientadora la participacién en la "Third International
Bonhoeffer Conference” celebrada en St. Edmund Hall, Oxford University en 1980,
impulsada por "The International Bonhoeffer Society for Archive and Research” con sede
en Lynchburg, U.S.A. integrante del "Internationales Bonhoeffer Komitee" que tiene en
Diusseldorf la seccion alemana, y que ha promocionado los sucesivos congresos sobre la
personay la obra de Bonhoeffer.
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Especialmente significativos han sido los alentadores encuentros en 1985 con el profesor
Dr. Ernst Feil, animador y focalizador de gran parte de la actividad en torno a la in-
terpretacion de Bonhoeffer en el ambito de lengua alemana, y por quien tuve acceso,
amablemente concedido por la Chr.Kaiser Verlag-Minchen, al archivo bibliogréafico acu-
mulado sobre Bonhoeffer con vistas a la publicacién de la "Internationale Bonhoeffer
Bibliographie".

De capital importancia fue la consulta en el Bundesarchiv - Koblenz en 1986 de todo el
material microfilmado de los textos originales y manuscritos de Bonhoeffer, facilitada por
el elenco de D. Meyer, "Nachlass Bonhoeffer"”. En él pude examinar y analizar pasajes
esenciales para el propoésito central de la tesis.

De extraordinaria importancia considero los tres breves contactos personales con el Prof.
Dr. Eberhard Bethge, primero por su aliento al exponerle en 1975 mi propdsito de hacer
patente con una tesis doctoral la honestidad intelectual y el compromiso radical de
Bonhoeffer. En una segunda ocasion, en 1980, al atender amablemente la solicitud de
algunas explicitaciones puntuales que s6lo él podia ofrecer. Y ya en 1986 su consenti-
miento para acceder a la consulta del Legado Bonhoeffer.

De la mayor sinceridad posible quisiera hacer ejercicio al expresar encarecidamente mi
agradeciendo a tantas personas que con su colaboracion y su aliento han hecho posible
esta labor.

La presento como modesta aportacion a la comprension y a la vivencia auténtica del
EVANGELIO DE JESUCRISTO.

Bernardo Alonso Alonso S.d.B.
Madrid 1990.
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PARTE INTRODUCTORIA

. INTRODUCCION METODOLOGICA

La concentracion del estudio de la sinceridad exclusivamente en la persona y los escritos
de Dietrich Bonhoeffer hace oportuna una presentacion del tema en general y de sus
implicaciones en los distintos campos del conocimiento y de la vida. EI pensamiento y la
accion de Bonhoeffer no son un meteorito en la historia de la Iglesia o de la cultura
alemana. Mas bien se sitlan en un carrefour ideoldgico cuyas avenidas afluyen de muy
lejos y se abren a horizontes insospechados; es un punto de incandescencia que concentra
y expande un densisimo haz, de amplia proyeccion.

Al explorar el paisaje intelectual donde surge la pregunta de Bonhoeffer, hacemos un
recorrido por los terrenos donde aparece el concepto de la honestidad intelectual y
comprometida. Con ello cumplimos dos objetivos: presentar el marco general desde
donde interpretar a Bonhoeffer, y presentar al mismo tiempo las conclusiones, las
aplicaciones de la propuesta de Bonhoeffer a los diversos ambitos de la teologia, de la
vida personal, eclesial o social.

Ofrecida como presentacion, trata de extender el mapa de campo para sefialar los
enclaves concretos de la investigacion sobre la vida y el pensamiento de Bonhoeffer, a
cuya descripcién pormenorizada se dedica el cuerpo del trabajo, dividido en tres partes.
En la introduccion describimos el amplio panorama del tema general de la honestidad
intelectual y la honradez, la veracidad y el compromiso.

Leida posteriormente, esta parte introductoria es como la conclusion y aplicacion del
tema presentado en Bonhoeffer. Es una una aportacion, que no intenta en modo alguno
ser exhaustiva, sino que estd hecha a modo de apuntes o grandes rasgos, a veces
comprometidos, de lo reflexionado en Bonhoeffer. Algo asi como una valoracion del
tema de la sinceridad comprometida, desde la perspectiva de Bonhoeffer.

En cada punto de la exposicién que constituye el cuerpo de la tesis, esta implicita la
pregunta: ";COmo este pensamiento, esta coyuntura, esta iniciativa, esta decision
determinada de Bonhoeffer, se enmarca entre los aspectos sefialados en la descripcion
general de la sinceridad y veracidad que se hace en la introduccién? ;De cuales procede,
con cuéles coincide, frente a cuéles incide, y en qué sentido?. Las respuestas se deberan
dar puntualmente ofreciendo interpretaciones especificas. Pero ni el volumen del trabajo
permite esa confrontacion detallada, ni el alcance personal del que lo realiza puede
pretenderlo. Nosotros nos conformamos con presentar los elementos estructurados del
pensamiento y la vida de Bonhoeffer para acceder a una interpretacion general adecuada.
Hasta ahi hemos llegado y nos aventuramos a algo mas s6lo en contadas ocasiones. Por
eso, el trabajo, mas que investigacion terminada, realizacion concluida, es la presentacion
de un objetivo, un propdsito, un reto, un proyecto. Es como la iniciacion de una tarea, el
planteamiento de una cuestién permanente, de un problema esencialmente abierto. Tan
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concentrado que no abarca mas que un aspecto de Bonhoeffer, y tan amplio, que implica
toda la teologia y la vida cristiana.

Esta parte introductoria consta de una introduccion argumental, que presenta el
entramado intencional, el guién que sostiene el esquema de trabajo, y conduce el
razonamiento general, y, finalmente, sirviéndonos de autores significados, una in-
troduccidén temética que presenta el tema en los distintos ambitos de la vida,
especialmente en la teologia.

II. INTRODUCCION ARGUMENTAL

Procedemos a la presentacion del argumento concreto de nuestro trabajo describiendo
primeramente la estructura esencial que lo sostiene, y la trabazén que va ligando el
desarrollo en cada una de las partes. El objetivo que da unidad a todo es el tema: la
honradez integral que Dietrich Bonhoeffer postula en las reflexiones teoldgicas escritas
en la carcel.

En cuatro partes dividimos la investigacion. En la Parte Introductoria se ha presentado el
contexto del tema, la Parte Primera se refiere al autor, la Parte Segunda al anélisis de la
realidad, y la Parte Tercera a la actuacion concreta. Entorno, agente, dato, suceso.

LAS CUATRO PARTES DEL TRABAJO

1. En la Parte introductoria situamos el tema de la autenticidad en el horizonte general del
pensamiento, junto con las motivaciones, la actualidad y la incidencia que tiene
especialmente en los problemas teoldgicos y eclesiales.

2. En la Parte Primera describimos en una primera seccion la persona, el ambito familiar
y la personalidad de Bonhoeffer, y en una segunda seccion el desarrollo de su actividad y
sus escritos, procurando destacar los rasgos que denotan una especial sensibilidad e
interés por la veracidad.

3. En la Parte Segunda desarrollamos en dos secciones la presentacion del dato
intelectual, la teologia, y del dato histérico-social, la realidad concreta.

4. En la Parte Tercera se presenta el doble compromiso intelectual y activo, conclusion de
cada una de las dos partes anteriores: en una primera seccién, como resultado de toda su
vida, la lucha eclesial y politica que termina en la conspiracion, y en una segunda seccion,
como resultado de sus escritos, el compromiso de honestidad intelectual en las cosas de la
fe, que lleva a las reflexiones teoldgicas de Tegel.

LAS SECCIONES DE CADA PARTE

LA INTRODUCTORIA: LA SINCERIDAD

Hemos presentado en primer lugar las cuestiones de método e interpretacion. Siendo tan
concentrado el estudio sobre la persona y la obra de Bonhoeffer, se hacia necesario
encuadrar globalmente el concepto de la sinceridad, la actualidad del tema y la
problematica en que surge, especialmente en el &mbito de la teologia y vida de la Iglesia.



alonSofia.com 13

LA PARTE PRIMERA: PERSONA

Dentro de la PRIMERA SECCION, en tres titulos hacemos una breve descripcion de los
rasgos familiares de los Bonhoeffer, de las caracteristicas propias de la personalidad de
Dietrich, y de las relaciones personales mas significativas que entabld.

Dentro de la SEGUNDA SECCION, en cuatro titulos hemos dividido la descripcion
biografica.

Primero, la época de formacion: los afios de estudio en Tubinga y Berlin, la estancia en
Roma, el afo de ejercicio pastoral en Barcelona, el curso en Nueva York, y el final de sus
estudios en Berlin con la publicacion de la disertacion sobre "Sanctorum communio” y
del trabajo de habilitacidn sobre "Acto y ser".

Segundo, la misién en Berlin como pastor, te6logo, ecumenista y luchador eclesial; las
encomiendas de Londres en la predicacion, el ecumenismo y la lucha por la Iglesia; el
encargo de director del Seminario de Finkenwalde y los escritos de este tiempo, como son
cartas, sermones, conferencias, cursos, articulos y obras: "Seguimiento" y "Vida
comunitaria”.

Tercero, tras la breve ida a América, el periodo de la guerra en los seminarios
clandestinos, en la labor teolégica, especialmente los apuntes de la "Etica”, y en las
misiones conspirativas.

Cuarto, el tiempo de cércel: la situacion concreta de prisionero y las reflexiones
teoldgicas finales.

LA PARTE SEGUNDA

LA PRIMERA SECCION sobre la honestidad intelectual del cristiano, la teologia, la
dividimos en dos titulos.

En el primer titulo sobre las condiciones y requisitos de la teologia presentamos un
capitulo sobre la teologia inauténtica para Bonhoeffer: teologia no es estudio acerca del
hombre, elaborado por el hombre, dirigido para ensalzamiento del hombre, y otro capitulo
sobre la teologia auténtica como expresion posible de la Revelacién, con caracteristicas
definidas.

En el segundo titulo desentrafiamos las categorias teoldgicas, que si bien salen de la
lectura directa de los escritos de Bonhoeffer, estdn calcadas de los topicos de la
metodologia teoldgica: en un primer capitulo los portadores de la materia teolégica como
son la Palabra, la Biblia, la Predicacién, la Tradicion, en un segundo capitulo los regu-
ladores teolégicos como son por una parte la ley, obediencia y libertad y por otra la fe,
razon y tentacion.

LA SEGUNDA SECCION sobre el analisis de la situacion real la dividimos en otros dos
titulos.

En el primer titulo sobre la situacion concreta y actual del hombre estudiamos, siguiendo
siempre las indicaciones de Bonhoeffer, en un primer capitulo las coordenadas de lo
concreto y en un segundo capitulo la dindmica histérico-temporal del pasado, el presente,
lo nuevo y lo dltimo.

En el segundo titulo sobre la valoracién que hace Bonhoeffer de la realidad histori-
co-social presentamos en un primer capitulo la valoracién tematica de la realidad del
mundo en proceso de autonomia y secularizacion, y en un segundo capitulo la valoracion
coyuntural de la situacion presente crucial y critica en la que se encuentra el cristianismo.
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Resaltamos en estos analisis que hace Bonhoeffer las caracteristicas de encarnacion en la
situacion historica concreta, de lucidez de analisis y de enfrentamiento sincero.

LA PARTE TERCERA

LA PRIMERA SECCION sobre el compromiso activo muestra un aspecto de la
consecuencia honesta de la personalidad y del analisis de la realidad que hace
Bonhoeffer. Se desenvuelve primeramente en el &mbito de la lucha eclesial contra toda
simulacion, humillacion y opresion en favor de una Iglesia auténtica, y en segundo lugar
en el &mbito de la lucha politica hasta la conspiracion con la entrega total de la propia
vida. Constituyen el doble e inseparable compromiso de la accidn, el eclesial y el politico.

LA SEGUNDA SECCION sobre el compromiso intelectual teoldgico destaca en primer
lugar la opcidn prioritaria de Bonhoeffer por atenerse a la sinceridad, honradez, rectitud,
claridad, apertura, veracidad, en las cosas de la fe, empefiado en la bdsqueda de lo real
con un impulso propio que le animaba desde siempre y que nunca lleg6 a expresar feha-
cientemente. En segundo lugar, presentamos la punta de flecha de nuestra argumentacion:
las reflexiones teoldgicas de la cércel son la eclosion, apenas iniciada, de la sinceridad
definitiva del cristiano Dietrich Bonhoeffer. Son el legado testimonial, convertido en un
reto para la honestidad integral de la vida y de la teologia de los cristianos.

III. INTRODUCCION TEMATICA

A. EL CONCEPTO DE SINCERIDAD
1. TEMADE LATESIS

a. Enunciado

Alguna frase textual de Bonhoeffer es el titulo mas adecuado. Indagaremos qué alcance
tiene su invocacién a la honradez en algunas de las reflexiones al final de su vida, como
cuando insta al compromiso de "preguntarse y constatar con toda honradez en qué cree
uno mismo de verdad" (WE 415), cuando invita a reconocer: "Dios nos manda mirar la
realidad tal como es y hacer una decision honesta y definitiva" (IV, 179), a "afrontar
veraz y honradamente la realidad" (F, 154), a "mirar sencillamente la realidad del mundo
de modo abierto y libre" (E, 73).

Nuestro empefio consiste en descubrir el origen de ese planteamiento ante la fe en Dios,
ante la realidad, ante la accion'®: qué implica, qué se requiere, qué supone, qué significa
esa propuesta de "preguntarse”, de "mirar”, de "afrontar el mundo y la fe.

Adelantamos la respuesta. Hay una actitud esencial a la base de esas propuestas. Es lo que
llamamos la honestidad personal de Bonhoeffer a lo largo de su vida y en especial en las
reflexiones de la carcel. "Honestidad personal” que comprende "la honestidad intelectual

y el compromiso activo del cristiano Bonhoeffer"”, "la honradez y sinceridad del cristiano

Bonhoeffer", "la veracidad del cristiano Bonhoeffer"”, "la veracidad del cristiano™, "la ve-

racidad"*.
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Asi pues, estudiamos solo la parte mas concreta y reducida, no como modelo absoluto,
sino como aplicacion ejemplar. Tampoco lo tomamos como la clave exclusiva de
interpretacion de Bonhoeffer, sino como uno de sus componentes mas significados, como
una actitud fundamental en su vida. No ofrecemos a Bonhoeffer como ideal de veracidad.
No definimos la veracidad por el comportamiento de Bonhoeffer. Ni definimos a
Bonhoeffer por un concepto de veracidad establecido de antemano.

El primer término, "Bonhoeffer", aunque inabarcable en su personalidad y sus escritos,
estd ya determinado, dispuesto al analisis y es el objeto de las tres partes del trabajo; el
segundo término que es el que vamos a explorar en esta introduccion, no esta definido ni
verbalmente. Por eso presentaremos a continuacién el abanico seméantico del concepto
veracidad, sinceridad, honradez, honestidad.

Desde ahi enunciaremos el objetivo Gltimo: La veracidad integral. Vivir la realidad desde
el compromiso vy la libertad, desde la responsabilidad radical. Aplicado a la vida personal
y comunitaria del cristiano.

b. Enfoque

El planteamiento esta orientado desciplinarmente desde la problemética de la Teologia
Fundamental.

Muchos temas de la teologia estan implicados por el concepto de veracidad integral. Pero
es quiza desde la Teologia Fundamental desde donde se puede entender en el sentido que
buscamos y se puede estudiar conjuntamente, dado el caracter abarcador de este tratado
que segun K.Rahner busca una “justificacion de la fe cristiana con honradez inte-
lectual™*?, "conducir a un 'si intelectualmente honrado a la fe cristiana" ** responder a la
pregunta: ";Qué es un cristiano, y por qué este ser cristiano puede realizarse hoy con
honradez intelectual?"**.

La Teologia Fundamental trata de exponer los condicionantes que posibilitan la
Teologia®™®, como expresion que origina, sostiene y recrea el ser cristiano, y que incluye el
estar dispuesto a aclarar(se) la pretension cristiana de la fe en Dios, de vivir y hablar de
Dios, dar fe de la razon de vivir en cristiano®®.

c. Elautor elegido: Dietrich Bonhoeffer

Podia haber sido otro. U otros muchos conjuntamente. Abundan en la teologia catdlica y
espafola personajes, obras, corrientes de pensamiento, muy significados por la sinceridad
comprometida. Y en el &mbito no cristiano. Podia haber sido también el campo de estudio
la sinceridad en algin sector de la teologia, si no en general de toda la estructura
teoldgica.

Una pensamiento de Miguel de Unamuno, que siempre estuvo como otra posible opcion,
junto con Ortega, y Gasset, X. Zubiri, o0 K. Rahner, justifica la concentracion del estudio
en un individuo:

"Y es que creo que un hombre es una idea concreta y absoluta, un pequefio universo
cerrado que se basta a si mismo y que el hombre que llegase a comprender a otro sabria

toda la historia que hay que saber""’.

Antes de conocer esta cita me habia ya aprestado a indagar el universo de la fe cristiana
en el microcosmos de la fe del cristiano Bonhoeffer.



alonSofia.com 16

La via de acceso al autor y su tema fue directamente alguna expresion de "Resistencia y
sumision™'®, leida en 1970, que a partir de 1963 se habia constituido en “"simbolo de
discusion franca y abierta" en la teologia y en la sociedad™.

AUn reconociendo lo aleatorio de la coyuntura concreta, fue una simpatia-compasion, lo
que me llevo a los escritos y a la persona de Bonhoeffer. De ahi parti6 la investigacion
personal sobre toda su obra leida luego, en 1975, dentro del contexto de los estudios de
Licenciatura en Teologia Sistemaética.

Consciente de que buscaba algo siempre vigente, siempre necesario, inicié el tema ajeno
al impacto Bonhoeffer en Europa y América en los afios sesenta. A.Richardson comenta
la recension de H.Gollwitzer en junio de 1964 en "Der Spiegel” sobre la presentacion que
del libro de J.A.T. Robinson hizo el editor del "Observer" (Londres, el 17.3.63), como
provocadora del sensacionalismo del tema”. Esa verdadera convulsién teolégica,
mitigada, alcanzaria a Espafia en los afios setenta®. La "Bibliografia hispanica de
Bonhoeffer"?, revela gue el tema "Bonhoeffer" habia sido introducido antes de la edicion
espafola de "Resistencia y Sumision" 2 el afio 1966 con los estudios de "Concilium 16",
M.Gesteira, P.Aldaz, y el afio 1967 con los comentarios de A.Alvarez Bolado en
Actualidad Biblica 4, y la "Antologia de te6logos contemporaneos” de editorial Kairds®.
Algunas obras de Bonhoeffer como "Vida en comunidad"®, "El precio de la gracia"%,
"Sociologia de la Iglesia"®” y la "Etica"?, habian sido publicadas en espafiol antes que
"Resistencia y Sumision"?

En la teologia espafiola se recibido a Bonhoeffer con fervor y reticencia. Fernando
Sebastian, que habla en 1975 de "repercusiones variadas y discutibles” de los
pensamientos de Bonhoeffer, dice que no les guia una "preocupacion teoldgica, sino
socioldgica y pastoral”, pero a él mismo le suscitan una pregunta netamente teolégica:
";Qué tenemos que hacer ante la disolucion historica y cultural de este presupuesto re-
ligioso?"*°.

Después de iniciado el tema hace tanto tiempo, debo concluir ya, ajeno ahora a la
relegacion del nombre de Bonhoeffer, envuelto ain en el halo misterioso de la veneracién
y del recelo. Quiza se pueda aplicar aunque solo sea como consuelo, otro pensamiento de
Unamuno:

"Sucede muy comunmente que cuando no se pronuncia ya el nombre de un escritor es
cuando mas influye en su pueblo desparramado y enfusado su espiritu en los espiritus de

los que le leyeron™™,

DESIGNACION DEL TEMA EN GENERAL
En cristiano la veracidad definitiva es la "fe": la energia del amor que hace la verdad®.
Hombre veraz intelectual y vitalmente es "un hombre de fe". Pero no estudiamos el
concepto de "fe", sino la veracidad, la sinceridad, la autenticidad en la fe de Bonhoeffer.
Y nos disponemos a encuadrar primeramente la serie de vocablos que contribuyen cada
uno con sus connotaciones peculiares a definir el concepto central de nuestro tema.

d. Delimitacion del concepto

1). Los términos del lenguaje

Entre los términos “veracidad", “sinceridad", "rectitud", "honradez", "probidad",
"honestidad”, "autenticidad", la Real Academia Espafiola indica una gran red entre las
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acepciones, que implican la persona y la comunidad, la realidad y el conocimiento, la
expresion y la accidn, la prudencia y el riesgo, la simplicidad y la integridad, la libertad.

En general son los matices de nuestro "tema"**,

En la consulta de un diccionario espafiol de sindénimos se comprueba el trasvase de
acepciones y connotaciones entre los vocablos resefiados®. La exploracién se puede
completar con la consulta a un diccionario de palabras afines y contrarias como el de
S.Pey®.

El diccionario aleman DUDEN dice de "wahrhaft": "echt, wirklich": auténtico, real, y de
"wahrhaftig": verdadero, lleno de impetu por la verdad; de "redlich": "rechtschaffen,
aufrichtig, ehrlich (offen, treu), verldsslich”, es decir, algo de lo que se puede responder,
honrado, sincero, auténtico, fiable (Drosdowski, G., 1983). Estudiamos en la Parte Ter-
cera cada uno de los vocablos originalmente empleados por Bonhoeffer en aleméan
alrededor del concepto de sinceridad: "Redlichkeit”, "Erhrlichkeit”, "Aufrichtigkeit",
"Wabhrhaftigkeit", "Klarheit", "Offenheit". El tema central no se encierra s6lo en esos
vocablos. El indice tematico intenta explorar mas ampliamente la complejidad de
soportes linglisticos de la sinceridad integral.

El Larousse pone como sinénimos de "vrai': "authentique, avéré, effectif, exact, juste,
positif, réel, tangible, véridique, véritable". Es significativo el término "véridique™: "que
tiene la costumbre de decir la verdad", y el término "mauvaise foi": falta de franqueza, de
sinceridad, de rectitud .

El vocablo inglés "honesty" (veracity, truthfulness, sincerity), pudo ser el punto de partida
del lanzamiento de Bonhoeffer al &mbito de la teologia protestante y catélica, europea y
americana, incluso mas alla de las esferas eclesiales.

G.Muller en el "Lexikon fur Theologie und Kirche" dice en el concepto
"Wahrheitsethos":

"(mejor: "Wahrhaftigkeitsethos™). El obligado reconocimiento de la verdad, el amor a la
verdad y la veracidad pertenece, a las actitudes éticas mas fundamentales, que hacen una
vida humana digna"... "Sin la obligada referencia a la verdad, la personalidad, la vida
comunitaria o la religiosidad pierden su autenticidad y credibilidad. El cristiano com-
prende el amor a la verdad y el atenerse al ser y a la realidad como amor al préjimo

referido a la summa veritas en Cristo (Agustin, De Trin. XV 16, 26)"".

2). Precisiones del término

Un solo vocablo no abarca todo el significado del tema que nos proponemos analizar. Nos
hubiera ahorrado todas las demas palabras. Pero hemos tomado algunos términos como

"sinceridad", "honradez", "honestidad", o "veracidad" para orientar la redaccion.

Asi es como podemos entender por “sinceridad" un campo seméantico amplisimo:
entregarse a la verdad de la realidad, plantearse las posibilidades y las limitaciones de una
configuracion (comprension y realizacion) adecuada de la realidad, decidir
adecuadamente a la verdadera percepcion de la realidad. Sinceridad y veracidad decimos
del entendimiento, y es también previa a él. Sinceridad y veracidad decimos de la
voluntad, y es también previa a ella.

En el trato con textos sobre la materia comprobamos que otros vocablos sefialan en
diversos autores el mismo objetivo. Al "andar en verdad" lo llama Sta. Teresa
"humildad"*, término al que recurre Unamuno cuando se sincera en su diario intimo en la
busqueda de la verdad®. Con "rectitud” designa S.Anselmo la verdad de conocimiento y
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la verdad de accion®, también Cervantes emplea la correspondencia de verdad, rectitud y
honradez, y como "rectitud" entiende el Budismo su éctuple camino al nirvana. La fusion
de honradez y verdad la expresa César Vaca asi: "Partiendo de la busqueda y del uso de la

verdad, la primera de sus hijas y su muestra de autenticidad es la honradez"*.

Tampoco los mismos vocablos identifican los mismos conceptos para diversos autores.
Heinrich Vogel escribe treinta y dos proposiciones sobre "Wahrheit und Wahrhaftigkeit"
y las diecinueve veces que utiliza "redlich-" es en sentido peyorativo, incluida la
expresion "intellektuelle Redlichkeit"*, que para Bonhoeffer tiene, como veremos,
sentido positivo.

3). Indicaciones para una definicion

Rahner precisa el tema centrandolo "en cristiano™: "la rectitud, la autenticidad, la
radicalidad religiosa sin compromisos, el efecto arrebatador del mensaje de Jesis"*, y
que tiene su reflejo en el concepto teoldgico-antropolégico de la "honradez existencial”

del cristiano®.

En versiébn méas profana de Ortega, la veracidad existencial supone atenerse a "la

autenticidad del ser"*.

Aplicado a las preocupaciones del tiempo presente la veracidad puede definirse como la
actitud propuesta recientemente por C.F. von Weizsacker inspirado en una convocatoria
de Bonhoeffer en 1934: "..en primer lugar una firme decision moral, luego una
inagotable disposicion al dialogo, a escuchar, al compromiso razonable, a la razén

autocritica, esto es, a un pensamiento racional, expresable™’.

Una definicion cabal de hombre cristiano sincero la da J.J.Alemany al presentar el
"auténtico Bonhoeffer":

"Vital en su intelectualismo, creyente en su racionalismo, teérico capaz de poner en
practica sus ideas hasta las ultimas consecuencias, actuante que encuentra en sus
esquemas ideoldgicos el punto de partida y la razon de ser de sus realizaciones" *.

4). Descripcion global de la sinceridad
Virtud de alcance social.

Tiene una descripcion del amplio espectro en que se descompone la luz de la sinceridad,
especialmente en el ambito social, y contemplada desde su lado oscuro, la insinceridad, el
P.Zaragiieta®. Distingue insinceridad seria o lddica, positiva o negativa, de conducta o de
lenguaje, entre sujetos individuales o colectivos, en privado o en puablico, en interés
propio o con pretexto de interés social, en lo doctrinal, histérico, filosofico, artistico,
institucional, religioso, comercial, profesional, juridico, politico (en la propaganda, las
elecciones, la legislacion)®. La opresion y la dictadura se sostienen con el engafio o con
la seduccion.

En el campo de la jurisprudencia también se dan las deformaciones de la realidad de los
hechos, declaraciones, confesiones y exculpaciones, la parcialidad de los testigos, el
soborno de los jueces, la corrupcién, mas si estd al servicio de un grupo politico o
ideoldgico. La tortura y la violencia pueden pretender estar al servicio de la verdad como
estan al servicio de la mentira.

La sinceridad consigo mismo consiste en ser consecuente, libre para investigar, pensar,
decir, hacer. Conformidad entre lo que se cree-quiere y se dice-hace. Sinceridad como
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ofrecimiento de la objetividad de la verdad subjetiva y de reconocimiento de la
subjetividad de la verdad objetiva.

Lo dice muy bien Helder Camara: "Me enriqueces, cuando eres sincero y buscas la
verdad e intentas encontrarla tal y como puedes, con la honradez y la modestia de
completar mi pensamiento con el tuyo, de corregir errores, de ahondar mi vision™ .

Sobre la insinceridad religiosa sefiala también el P. Zaraglieta las "piadosas mentiras" o
leyendas favorables a la fe 0 a la devocién, que prenden en el alma popular exaltadas por
personas no siempre convencidas de su valor histérico, y el disimulo de las convicciones
o la simulacion de lo que no se cree, la actitud de los escépticos o incrédulos que ven bien
que se mantenga la religion sélo por sus efectos morales, o psicoldgicos. No se cree en las
verdades religiosas pero se actiia como si se creyera®.

5). Virtud aplicada a la institucion

Especialmente sensibilizado respecto a la sinceridad de la Iglesia Catolica como
institucion, H.KUng53, denuncia lo que le aparece "autoritarismo del sistema", falsia,
debilidad, condescendencia, docilidad, "oportunismo de los muchos que facilita el auto-
ritarismo de los pocos y el autoritarismo de los pocos que fomenta el oportunismo de los
muchos" **. Y define la veracidad como:

"Esa actitud fundamental, en la que un particular o una comunidad, pese a todas las difi-
cultades, se mantiene veraz, transparente a si mismo, esta en consonancia consigo mismo;
entendemos la probidad absoluta consigo mismo y consiguientemente también con sus
semejantes y con Dios, la probidad absoluta en el pensar, en el hablar y en el obrar" .

La Biblia y el mundo moderno, dice H.Kiing, no buscan la ‘adaequatio intellectus et rei’
sino el engagement, la verdad captada y vivida como decision existencial, "el esfuerzo
consciente por la franqueza y la autenticidad, contra todas las resistencias que se le
ofrezcan" *®. Propone asi Kiing un engagement en el que la valentia, el riesgo, el
compromiso activo es un componente esencial de la sinceridad integral.

Falta, decimos nosotros, para que el subjetivismo de la veracidad no se convierta en
"fanatismo de la veracidad" (hay fanatismo tragico y fanatismo dilettante de la
veracidad), contar con la realidad, con la verificacion del testimonio, para que no haya
lugar a "una mentira ‘sincera’ y a un 'sincero’ mentiroso" *’. El "fanatismo de la ve-
racidad", es la deformacion sin discrecion, recato ni responsabilidad, con impertinencia,
hiriendo o perjudicando, zahiriendo con arbitrariedad subjetiva, sin amor: "veritas
homicida", dice Kiing, citando a S. Agustin, o "verdad de Satanas", citando la "Etica" de
Bonhoeffer®®.

"Se puede ser tenebroso siendo Unicamente sincero", dice al respecto A.Alaiz, que habla
de una "sinceridad radical y total", recomienda la valentia y el compromiso contra el
miedo al cambio, a la conversion®, y distingue entre sinceridad, "decir la verdad a los
demés", autenticidad, "decirse la verdad a si mismo" ®, y veracidad, "blsqueda de toda la
verdad sobre cuanto nos atafie" *'.

No es nuestro proposito hacer referencias precisas a la candente actualidad sobre la
honestidad intelectual y comprometida en la Iglesia como institucion. Precisamente por
reconocer lo inabarcable del tema, hemos seleccionado un caso concreto, Dietrich
Bonhoeffer, y sobre él arriesgamos nuestro analisis. Conscientes de que en él confluyen
elementos en los que se dilucidan puntos claves para el presente y el futuro de la fe
cristiana, propuesto no necesariamente como modelo ni siquiera como aplicable inme-
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diatamente a la circunstancia actual, pero si hecho con la conviccion de que puede ser una
reflexion fuertemente sanadora para la Iglesia, para la honestidad en la proclamacién, en
la adhesion de fe, para la politica eclesiastica y estructural asi como para la funcion
teoldgica en dogmatica y ética, o para la politica informativa, que sera de saludable efecto
aplicada a la relacion entre los miembros en sus distintos ministerios, a la relacion con
otras instituciones, con los otros creyentes, con los no creyentes, con los poderes pabli-
cos, Y no menos beneficiosa para la sinceridad consigo mismo.

Delimitacion del estudio de la veracidad

1). Enla moral

M.Vidal trata la veracidad y la mentira entre las actitudes de la comunicacion, de la
verdad en la relacion interpersonal, y dentro de las actitudes de concienciacion habla de la
autenticidad cristiana como plenitud de la autenticidad humana (existencial vy
psicoldgica), aunque luego sefiale dudosos guias®.

En un tratado no actual de iniciacion teoldgica se considera la veracidad como virtud de
la voluntad, como "deuda" de verdad en las palabras asi como la justicia es "deuda" de
verdad en obras. Se cita a Sto. Tomas para avalar las honestas limitaciones de la verdad,
como el secreto, la discrecion, la oportunidad, la restriccion o la mentira mas o menos
explicita®. Donde més creemos ver identificado el ndcleo de nuestro tema, en el men-
cionado tratado, es en el apartado de la virtud de la fortaleza entendida como valor,
firmeza, grandeza de 4nimo®, y al atribuir a la virtud de la prudencia el dominio del acto
humano "cuando una vez dirigida eficazmente la voluntad al fin elegido, comienza la
deliberacion” %, o al definir la prudencia como "virtud de la inteligencia practica, que
supone un aeejetito (la voluntad y las pasiones) rectificado, una adhesion estable de todo mi
ser a Dios" ™.

J.Pieper, que no trata expresamente de la sinceridad en "Las virtudes fundamentales”,
habla en el apartado de la prudencia sobre "el conocimiento de la realidad y la realizacion
del bien", en el de la fortaleza dice que "la interpretacion falsa de la realidad lleva a su
falseamiento" ®’. G.Taliercio presenta en un buen esquema las exigencias de la verdad:
pensar la verdad, honrar la verdad, decir la verdad, hacer la verdad®.

Tampoco otros textos sobre moral tratan expresamente la sinceridad y veracidad en este
sentido de compromiso personal y comunitario con la verdad, el bien y la justicia. EIl tema
se ha de buscar en los principios de fundamentacién ética como responsabilidad y li-
bertad®.

2). En la espiritualidad
El concepto de discernimiento creemos que toca el centro del tema de la
veracidad. S.Ignacio de Loyola propone la conquista de la libertad interior, escucha de la
palabra y compromiso dinamicos, prontitud para el cambio, la experiencia de
consolaciones y desolaciones y la eleccién (decision)®. El tema de la "madurez
espiritual no puede quedar lejos de la sinceridad’. Y desde luego el camino espiritual de
una ascética y una mistica andariega como la de Santa Teresa o recia y leve como la San
Juan de la Cruz tienden a trasponer el horizonte ultimo de la sinceridad total.

3). En lafilosofia

En el cuadro del saber filosofico, la honradez integral se asienta primeramente tanto en
Teoria del conocimiento como en Etica, y secundaria pero necesariamente en los otros
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campos de la Metafisica, la Filosofia natural y la Psicologia filosofica, dentro del
problema de la realidad, del objeto y del sujeto del conocimiento y de la accion’.

Ferrater Mora aplica al término "autenticidad" el sentido metafisico y existencial, y al de
"veracidad", el I4gico:

"Se ha considerado a menudo que la veracidad es equivalente a la 'verdad moral', a
diferencia de la 'verdad ontoldgica’, 'verdad metafisica’, 'verdad gnoseoldgica’, 'verdad
l6gica', 'verdad semantica’ o cualesquiera otras formas de 'verdad™ ”.

Habla Ferrater de la veracidad siguiendo a Ortega como "la correspondencia de lo que se
dice con quien lo dice", referido al otro mas que a si mismo, la confirmacién de que algo
es lo que se supone que es, lo que esta en relacion a la existencia: "Ser o llegar a ser lo
que verdadera y radicalmente se es", el yo auténtico, que es "el yo insobornable".
Siguiendo a Heidegger, habla del ser auténtico, que equivale a ser real, ganarse a si
mismo. Siguiendo a Hegel-Marx, autenticidad como lucha contra la alienacién. Y
siguiendo a Jaspers y Zubiri, autenticidad como "voluntad de verdad", concepcién que no
parece viable a M.Foucault, por convertirse a si misma en el fundamento objetivo, a que
aspira’®.

La disolucién o explosion sangrienta de los socialismos reales quiza abra una grieta de
sospecha a los obnubilados por la esencial falsificacion marxista de la realidad, de la
historia, del hombre. Algunos ya estan pensando en la politica de tierra quemada, cuando
la humanidad contindla comenzando (Is 11, 1; Lc 13, 3).

J.Balmes centra la sinceridad en la filosofia al hablar de los "deberes relativos al
entendimiento”, y que no son s6lo del entendimiento:

"El amor de la verdad no es una simple cualidad filoséfica, sino un verdadero deber
moral; el procurar ver en las cosas lo que hay y nada mas de lo que hay, en lo que
consiste el conocimiento de la verdad, no es s6lo un consejo del arte de pensar, es
también un deber prescrito por la ley del bien obrar"..."Esta obligacion de buscar la
verdad se hace mas grave cuando el conocimiento no se limita a la pura contemplacion,

sino que ha de regirnos en la préctica" ”.

Si hemos destacado este autor es porque quizd la motivacion original de este trabajo
nuestro provenga del criterio de Balmes "para conocer la verdad", leido en los primeros
afios de formacion:

"La verdad de las cosas es la realidad. La verdad en el entendimiento, es conocer las
cosas tales como son. La verdad en la voluntad es quererlas como es debido, conforme a
las reglas de la sana moral. La verdad en la conducta es obrar por impulso de esta buena
voluntad. La verdad en proponerse un fin es proponerse el fin conveniente y debido segun
las circunstancias. La verdad en la eleccion de los medios es elegir los que son conformes
a la moral y mejor conducen al fin"... "Una buena l6gica debiera comprender al hombre
por entero, porque la verdad esta en relacion con todas las facultades del hombre"... "El
entendimiento sometido a la verdad; la voluntad sometida a la moral; las pasiones someti-
das al entendimiento y la voluntad, y todo ilustrado, dirigido, elevado por la religion™ ™.

M.Blondel entre las "exigencias filoséficas del cristianismo™ considera el establecimiento
de la autenticidad de los hechos cristianos con imparcialidad y libertad de espiritu,
examinando la trama de la ensefianza dogmatica y ofreciendo una apologética integral de
la credibilidad”, con el fin de concitar el méaximo de inteligibilidad en la propuesta del
catolicismo para que pueda ser ofrecida a "la rectitud" la opcién definitiva, "de modo que
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la certeza acerca del camino a seguir exima a las almas de buena fe y de buena voluntad
del riesgo de una especie de apuesta dudosa" ". Esta opcion requiere "un acto de volun-
tad, una rectificacion de intencion, una resolucion y una sumision” "

4). En la psicopedagogia

La veracidad se considera una condicion para la salud y la madurez psiquica de las
personas y de los grupos. C.Rogers se propone para alcanzar la autenticidad de si mismo
y del otro, una actitud de "coherencia”, esto es, congruencia entre experiencia actual,
consciencia y comunicacién®. Para "convertirse en persona” Rogers se propone primero,
escucharse con tolerancia y ser uno mismo: “cuando me acepto como soy, puedo
modificarme"... "no comportarme como si fuera distinto de lo que soy" ®. Para facilitar la
maduracion personal, propone la autenticidad (coherencia, sinceridad), junto con la
aceptacion y la empatia®.

"Sincerarse" en las terapias de grupo es desinhibicion, como alivio del bloqueo
psicologico. Més valiosa humanamente creemos que es la blsqueda de sentido en la
logoterapia de V.Frankl, lejos de la desinvencion patoldgica de "ellos"”, "infray6s" o
"superyos”.

La despersonalizacion, sea como exaltacion, represién, desdoblamiento o dispersion del
y0, Yy hasta como locura, puede deberse a insinceridad religiosa mas o menos consciente,
pero no quita que se dé una impasible insinceridad acomodada en lo religioso, y una
sinceridad torturada, de dentro y de fuera, un afan de sinceridad (también religiosa) con
un cierto impulso enfermizo que no necesariamente es santa locura.

M.Rodriguez cita la obra de Bonhoeffer, "Seguimiento”, entre los nueve autores
'devocionales’ de la literatura cristiana sobre los cuales no diagnostica en conjunto una
buena salud mental. Pero sitla a Bonhoeffer en la ‘process theology' como posible réplica
a la objecion de que los dogmas son desfavorables a la maduracion intelectual®.

4). En la sociologia

La solidaridad institucional de cohesion natural (familia, paisanaje), o voluntaria, sea
social, politica, ideoldgica o religiosa, requiere sinceridad en el vinculo, es decir,
integracion efectiva, libre y coherente. La adhesion incondicional irrefleja o interesada
puede forzar a la insinceridad precisamente por solidaridad. Y mas la pertenencia
impuesta o fingida. La permeabilidad de la envoltura grupal al tiempo integradora y
diferenciadora propicia la sinceridad y la tension a la identidad Gltima del todo en las
partes.

Una corriente de la critica socioldgica de las religiones procedente de diversas tradiciones
ideoldgicas intercomunicadas da en considerar la religion como producto social, algo asi
como fidelidad tribal, solidaridad de grupo no fundada en la consciencia y la libertad,
sino en razones materialistas: Marx, Mannheim, Weber, Durkheim, Scheler, Mead,
Schutz, Luckmann, Berger®.

La pasion (el amor-odio) por lo propio y contra lo ajeno, sea el pueblo, la raza, la aficion,
la amistad, la fe, puede llevar a la insinceridad. Los grupos pueden eutoengafarse a
satisfaccion. La pertenencia a la comunidad, la disciplina externa, el reconocimiento de la
autoridad, la obediencia, no debe de estar nunca separada de la conviccion libre plena y
total al menos en proceso %.

E.Levinas presenta la sinceridad en un cuadro mas amplio que la sociologia: en el juego
de la subjetividad, el otro, el conocimiento, el lenguaje, el ser y el tiemp086.
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6). En la politica

Weber sent6 el axioma de la vinculacion del capitalismo con el protestantismo, fundado
en el dogma del primer capitalismo: “La honradez es la mejor politica” ®, entendido
como utilizacién de la honradez para la politica econdmica, que es en realidad politica del
poder, especialmente si no esta confirmada "la franqueza de su 'religiosidad™, lo que la
convierte en la hipocresia del oportunismo material®®. Mas todavia si se trata de la de-
fensa practica del sistema, o de "las razones de Estado" para imponer el éxito:

"Mezclar el nombre del Sefior en un conflicto politico violento de este tipo equivale a
tomar su nombre en vano. A este respecto, la Gnica decision honesta, y la mas correcta,

tal vez sea la total exclusion de la ética del terreno del raciocinio politico” ®.

Queda asi excluida toda posibilidad de que la honradez promueva un cambio del sistema
principalmente de modo violento:

"Cuando los hombres infringen la voluntad divina, particularmente en lo que atafie a la fe,
los fieles se deciden a una revolucion religiosa activa, debido al principio que exige que
se obedezca a Dios antes que a los hombres. El luteranismo eclesiastico por su parte ha
tomado una posicion diametralmente opuesta. Ha rechazado la cruzada y el derecho a la
resistencia activa contra toda coaccion secular en materia de fe... En este sentido el lute-
rano sélo ha admitido la resistencia pasiva" %.

Las dos formas que hacen posible el que la religiosidad virtuosa tenga consecuencias
revolucionarias, dice Weber, son el ascetismo intramundano, la obligacion de cruzada de
las revoluciones puritanas, y el caso mistico, el anomismo radical del que posee a Dios y
eso es lo que le salva, mientras la forma de accion es secundaria®. Es la otra salida a la
sinceridad, la accion revolucionaria, en la que veremos a Bonhoeffer debatirse con los
compromisos de la fidelidad luterana.

La sinceridad en la confrontacion de la opciones politicas es tema de permanente
actualidad. El engafio de la honradez secular y el sefiuelo de las promesas puede encubrir
la total carencia de ética. Mientras el ciudadano, los grupos sociales, los politicos y los
gobernantes no se entreguen a la sinceridad (verdad, consciencia, libertad,
responsabilidad y verificacion) de los propoésitos y de las realizaciones politicas, no habra
gjercicio de poder por el pueblo, sino mesianismo, explotacion, incluso a gusto del pue-
blo. La democracia tiene resortes para evaluar la sinceridad de los politicos y de los vo-
tantes. Pero la insinceridad puede primar la insinceridad y consentir o propiciar la
complicidad, el engafio, el disimulo, la tactica, la estrategia, la demagogia, la seduccion y
el descaro. No hay falacia ni desfachatez que no abone la falta de honradez, mas si se
asienta en el poder, aprovechando en unos casos la confianza, el afecto, la ilusion, la
debilidad, la ignorancia, y en otros el miedo, la dejadez y el egoismo del pueblo, que es
cada individuo. A la insinceridad solo la consiente la insinceridad. Los dictadores los
hacen, los mantienen, los glorifican y los destruyen los pueblos que se autoengafian.

5). 7). Enla profesion

G.Marafién en los ensayos sobre vocacion y ética trata temas de honradez profesional
médica extensibles a la deontologia en general. Ademas de los parrafos sobre, "la mentira

como necesidad”, "la invencidon del deber", "la necesidad de la limpieza moral", habla de
un tema clésico espafiol en el titulado "El alma inaccesible a la ley":

"Y en realidad, el progreso humano seria lentisimo si no hubiera un fondo de nuestra
alma inaccesible a la ley, capaz de volar a sus anchas, sin otros limites que los impuestos
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por Dios. Ese fondo libérrimo es nuestra conciencia, para la cual no hay reglamentos: el
honor, 'patrimonio del alma' de nuestro alcalde de Zalamea, que, al hacer tan claramente
la diferencia entre la ley del rey y la de Dios, mantenia en alto, como un céliz sagrado, la
esencia de la civilizacion" .

El honor ante si mismo es la honradez de la conciencia, el honor ante Dios.

En la honradez profesional comprendemos la actitud natural (ordinaria e irrefleja) de la
persona que vive con integridad en sus relaciones personales y laborales, por muy
complicadas que se hayan hecho en la vida moderna. En la cual, la diplomacia ha venido
a ser sinénimo de duplicidad; vida social, plataforma de las apariencias; los negocios,
éxito de los manejos; la propaganda, arte de camuflar el producto; marketing, chalaneo
tecnificado; relaciones pablicas, intereses privados, etc.

La falta de veracidad en los profesionales de los medios de comunicacién social, basada
en el pragmatismo econémico tefiido de ideologia, renuncia por principio a la objetividad
y recurre a las medias palabras, la ideologizacion solapada, al engafio en la seleccion,
exposicion, valoracion y transmision de las noticias por medio de la tendenciosidad, la
tergiversacion, y la manipulacién®. Lo peor de un medio concreto no es que persiga un
fin, el que sea, incluso ideoldgico, sino que sea lo que sea falazmente. Es el caso del pe-
riodico que se subtitula independiente, y puede llegar a ser el mas vendido, al poder
econdmico vy politico, que acapara con prepotencia el discurso ético, estético y religioso,
que camufla la realidad de sus deseos con la deformacion de los hechos™.

La sinceridad en las profesiones de creatividad estética, sea literaria o plastica, también
merece consideracion particular. Basta aludir al eco de la propaganda de la novela de
historia falseada con mucha documentacién, o a las aventuras de un escritor otrora
realista revestido con las plumas del sufismo. El peligro del caballo de Troya en la ciudad
de Dios es encontrarlo como numero uno durante afios en la lista de libros de "no fic-
cion”. Algun resorte habra que utilizar para zafarse de la seduccion publicitaria y el
papanatismo. El primero la lucidez y la decision.

B. ACTUALIDAD Y MOTIVACION DEL TEMA

1. EPOCA DE SINCERIDAD

En el articulo "Fraseologia y sinceridad" Ortega describe la "época del sincerismo", que,
segun dice, comienza de 1500 a 1902, como "nudificacion de las cosas y de los
individuos" **. "Virtud de tiempos modernos" llama O.F.Bollnow la veracidad, "s6lo
posible desde que se logré la subjetividad" 616%. "Tiempos de sinceridad”, dice
A.Alaiz". "Moderna sinceridad" dice repetidamente Yves M.J.Congar en "Falsa y ver-
dadera reforma en la Iglesia" .

Si es cierto que "la hora de la verdad para la Iglesia es la hora de la veracidad y la
sinceridad", es porque la hora de la sinceridad es la hora de la verdad, sefialada ya en Jn
17%. Kiing habla de "la pasion por la sinceridad en el siglo XX en todos los campos de la
cultura y del arte, de la sociologia y de la politica:

"Caracteriza el siglo XX un nuevo sentido de la sinceridad, franqueza, espontaneidad, au-
tenticidad, veracidad en la mas amplia acepcion de la palabra™ '.
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Aunque en sentido menos interesado por conflictos institucionales, algo parecido dice
G.Baum, apoyado en Blondel, Rahner, Tillich y el obispo Robinson, que se inspira en
Bonhoeffer, quien, sin embargo, dice en la Etica lo contrario a esto:

"Después de un periodo de fuerte resistencia, la Iglesia ha aprendido de esta sociedad
moderna muchos valores sociales e intelectuales que forman parte de la conciencia
cristiana”... "Me refiero a la autocritica sistematica moderna, a la libertad de in-
vestigacion, a la honestidad intelectual..." **.

2. SINCERIDAD TEOLOGICA: EXIGENCIAS INTERNAS Y EXTERNAS

a. Sinceridad en la comprension

1). En los distintos pasos que recorre toda revelaciéon hasta el creyente interviene la
(in)sinceridad: en la proclamacion que hace el profeta de la revelacion recibida, en el
testimonio del apoéstol, en la administracién por la institucidn, en la explicacién y la

ensefianza®®.

2). En cada uno de los tres momentos de la credibilidad de la revelacion: la aceptacion, la
comprension y la decision, se precisa sinceridad'®. La evangelizacion y la teologia sélo
puede ser creible, en palabras de H.Thielicke, "si me la apropio de modo que no me cree
un conflicto con la comprension del mundo y de la existencia fundado racionalmente, tal
como me pasa en los otros aspectos de mi vida profesional o cientifica, si no se rompe la
unidad de mi yo. Esa credibilidad no se salva si me siento oprimido intelectualmente para
poder creer" %,

3). La inteligibilidad depende en la teologia de la funcion hermenéutica, que tiene como
misién comprender y hacer comprensible los contenidos de la fe'®. Desde comienzos de
siglo, decia R.Eucken, y desde una integracion eclesial mayor o menor, se postula en el
cristianismo una "busqueda sincera y diligente que formule las viejas y eternas preguntas
con vigor y frescura™ 1%.

Se trata de la posibilidad actual del Cristianismo. Teilhard en 1933 escribe en Pekin sobre
el Cristianismo en el mundo:

"No parece que ningin hombre, profundamente penetrado por la cultura y las evidencias
modernas, pueda ser sinceramente confucionista, budista 0 musulméan (a no ser que lleve
una doble vida interior, o que modifique profundamente, y para su uso, los términos de su
Religic')n)l.mEste hombre puede no obstante decirse y creerse absolutamente cristiano
todavia" ~".

b. Sinceridad efectiva en la iglesia

1). Instancia politica

J.B.Metz propone para el reto de la fe, la prueba de fuego de la sinceridad la préactica, la
transformacion de la polis, "los frutos" y no solo las teorias:

"Hoy, con un 'pathos' ilustrado mejor o peor refrenado, se aboga en contra de la tradicion
y la autoridad y a favor de la democracia, la opinidn publica, la honestidad intelectual, la
libertad de conciencia, la libertad de opinion y la mayoria de edad en la Iglesia; todo ello,
por supuesto, plenamente justificado. Pero los apologetas liberales del 'ser cristiano’, al
tomar las armas de la llustracion, han cargado también con sus aporias" 108,
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No propone Metz luchar contra este "frente emancipatorio de la teologia actual” sino
desprivatizarlo y desaburguesarlo, comprometerlo en la praxis y en la critica. Metz, que
lee entonces a T.R.Peters, ve en Bonhoeffer "el advenimiento de una religion cristiana
postburguesa” ', y presenta los elementos de "una hermenéutica préactica del cris-
tianismo"” en lugar de historica (Pannenberg), escatologica (Moltmann), trascendental
(Rahner)™,

La prueba de la sinceridad tedrica es la practica, ¢y la prueba de la practica? Es el
problema de liberaciones sinceramente opresoras, favorecidas por sinceras ingenuidades
0 complicidades.

2). Instancia social

También una "teologia como reflexion critica sobre la praxis" =, una "teologia de la
liberacion" tiene que pasar esa prueba de sinceridad, no ya de pureza ni de eficacia quizé
imposibles, para poder responder al proposito de servir a una vida de fe "que busque ser
auténtica y plena" **2.
Asi es como se testimonia que "la liberacion, la justicia y el amor", conllevan la entrega
de la vida por la realizacién de la historicidad como autenticidad real y como efectividad
histérica, y remiten a la "historicidad como esperanza de un futuro escatoldgico" **.

3). Instancia secular
No menos necesaria es esta verificacion de sinceridad para una "teologia de la seculariza-
cion" empefiada en vivir como cristianos con "una actitud honesta, libre en lo posible de
prejuicios clericales, teéricos, clasistas, sentimentales”... "en una espacio social donde co-
existen estos tres factores: la dificultad de la experiencia religiosa, la voluntad de
mantenlel[1 lo cristiano y la sinceridad de no aceptarlo como lenguaje y rito montado en el
vacio" .

n 111

4). Instancia existencial y estructural
Mas amplio y comprometido es el requerimiento de Rahner por la honestidad interna y
externa de una "lglesia del futuro": Una iglesia abierta, ecuménica, desde la base, demo-
cratizada, con actitud critica ante la sociedad ***. "Competencia y honestidad intelectual"

(més bien "humildad intelectual") recomendaba R.Voillaume™®.

c. Sinceridad de la fe en medio de la increencia

Esa confianza interna del que cree de verdad en Dios predispone para la solidaridad hacia
afuera, hacia los no creyentes:

"Una iglesia que paraddjicamente no buscara en cada momento ‘como si' pudiera perderlo
(a Dios) (yo diria: como si no lo tuviera todavia), seria una iglesia muerta que se dis-
olveria en seguida en pensamientos humanos" **'.

1). J.Gémez Caffarena expone las exigencias para "creer desde la increencia ambiental™:

"Fe licida, dialogante y critica"... "serena y sin complejo de inferioridad en su nueva
situacion social, a la vez que despiadadamente ‘honesta’, (que) se siente mas preocupada -
de actuar que de hablar. Lo que esta en desarrollo, lenta pero esperanzadamente, es la
'lucidez de la fe'. Tal me parece ser una de las cualidades que no pueden faltarle cuando
surge desde la increencia ambiental, y es y quiere mantenerse auténtica. 'Lucidez'
significa conciencia realista tanto de lo externo a nosotros como de nosotros mismos.
Supone que superamos los espejismos y autoengafios provocados por nuestros intereses o
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por la presion social ambiente. Esto necesita una ascesis, como es bastante evidente. Pero
necesita también, a mi entender, el 'humus' de una enérgica y pacifica decision por la ver-
dad, de una auténtica 'mistica de la verdad™ ™.

Diélogo infatigable "cargado de mansedumbre intelectual por su misma confianza en la
fuerza de la Verdad que lo supera”, critica, autocritica, fe gozosa y libre, sigue
recomendando Caffarena gque en este contexto menciona a Barth y Bonhoeffer sobre la
distincion entre "fe" y "religién".

2). Martin Velasco traza el marco de "la Iglesia, hogar de la libertad" para evangelizar en
la increencia:

"Una Iglesia intelectualmente habitable sera una Iglesia que, en contra de las acusaciones
de oscurantismo que las sucesivas ilustraciones han lanzado contra ella, aprecie la verdad,
promueva con sinceridad y honradez su busqueda, sepa descubrir los elementos de verdad
dondequiera que se encuentren; defienda la verdad sin claudicaciones; la afirme sin
dogmatismos. Que ofrezca su verdad a los demas y se deje iluminar por los destellos de
verdad que haya en otras creencias o sistemas" '*°.

3). W.Hamilton, de quien J.A.T.Robinson dice: "Bill Hamilton, un tedlogo de
integridad” ', y de quien Heinrich Roos dice que "le caracteriza una sinceridad y
honestidad indoncicional™ 1%, entiende "la nueva esencia del cristianismo”, comentando a
Bonhoeffer, como un nuevo "estilo teolégico" que "comprende la cuestion sobre la
estructura y la forma y la cuestion sobre el tono de nuestro lenguaje teolégico” *2,

Algo de esto, percibi6é el iluminado de Berkeley, al hablar del "talante religioso"
precisamente espigando en Bonhoeffer, a quien llama "revolucionario teélogo”, siguiendo
a J.A.T.Robinson:

"Hay, pues, y por de pronto, una jerarquia de estados de &nimo que se deja reducir a la
‘autenticidad' y a la 'profundidad’; mi temple animico fundamental, aquel 'desde’ el que
vivo o me desvivo es el que por debajo de los pasajeros humores, importa y decide" .

C. TRATAMIENTO DEL TEMA DE LA SINCERIDAD
1. AUTORES SIGNIFICADOS

a. Los que tratan de la sinceridad

Vamos a presentar unos autores representativos en la teologia, la filosofia, la literatura,
que tratan sobre la sinceridad y la honradez, para que nos sirvan de punto de referencia al
estudiar luego a Bonhoeffer.

1). J.H.Newman, que vive en el fuego cruzado del catolicismo con el agnosticismo y el
protestantismo, hace de la sinceridad la raz6n de su vida, pues precisamente de
insinceridad se siente acusado.

"Piensan, (nuestros criticos), que los catolicos nos hallamos en perpetuo conflicto con
nuestra razon, a causa de las poderosas objeciones que surgen sin cesar en nuestro interior
y que nos vemos forzados a reprimir”..."y que conseguimos un cierto equilibrio mediante
la violencia injusta que aplicamos a nuestras mentes, o con el recurso de apartarlas de
toda cuestion religiosa”..."Cuando ve (el mundo) a un sacerdote catolico le observa con -
dureza, como si quisiera descubrir su grado de insensatez o de hipocresia" *#*.
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La sinceridad en la conversion, en el cambio, sin embargo, no Illeva a Newman al doble
juego, a la desintegracion de las opiniones, a la fluctuacion permanente. Pasa de la inde-
cision a la conviccion de la fe asumida, de la incertidumbre de la blsqueda a la certeza de
la gracia de la fe: "La busqueda precede a la fe, pero no debe seguirla” '*. Sinceridad en
la conversion, sinceridad en la coherencia.

2). K.Barth invoca la libre investigacion de la verdad para enfrentarse "sin miedo" a la
inversion de Revelacion y religiébn operada por el protestantismo modernista, el
moralismo kantiano, el sentimiento de Schleiermacher, el ilusionismo de Feuerbach, la
critica biblica de Strauss, F.C.Baur, Harnack, que llegaron a ello, dice Barth, no como
fruto de la libre investigacién de la verdad, sino por haber perdido el objeto de la teologia:

la Revelacion®?,

La realidad y posibilidad de la Revelacion corresponde totalmente a Dios, dice Barth. "En
el peor de los casos toda posibilidad teoldgica puede ser en cuanto tal pura paja y vacio,
pura comedia y tragedia, puro engafio y autoengafio”... “reloj sin péndola” *?’. La since-
ridad posible es "la sinceridad y fidelidad de la infatigable y permanente 'pregunta’
humana que en las més altas decisiones se aviene a decir 'basta, como si ya lo hubiera
comprendido’, en correspondencia a la definitiva y satisfactoria respuesta divina" *%.

Barth contrapone a las religiones (“conjuncion de ciegos dioses con ciegos"), al discipulo
""consciens... sabedor junto a Dios", que no tartamudea, ni calla, sino que habla con una fe

"desenvuelta” por la que el hombre con conciencia inamovible es llevado a pensar*®.

La realidad del hombre nuevo es para Barth "el criterio permanente y eficaz de la
autenticidad de cuanto se denomina cristianismo"”, y requiere sinceridad en la
proclamacién: claridad, valor, decisién y humildad en la recta exposicion del mensaje del
hombre nuevo™®.

De la desmitologizacion propugnada por Bultmann como necesidad de sinceridad, dice
Barth: "Escucho y me maravillo, quisiera seguirlo y no puedo" ***. Otros, sin embargo, no
pueden seguir a Barth, como reconoce por ejemplo A.Fierro, obsesionado por el supuesto
recorte de sinceridad del "positivismo de la revelacién" que Bonhoeffer detecta en
Barth™*. Sin embargo A.Torres alaba en Barth "la lucidez e honestidade teoldxica™ preci-
samente al comentar el reproche de Bonhoeffer al "Offenbarungspositivismus™ (="come,

paxaro, ou morre™), en el que ve un reconocimiento de la razon humana'®,

3). La honestidad de R.Bultmann es resaltada, entre otros, por A.Vdgtle en "Revelacion
y mito", al comentar la apropiacion por aquél de los dos "existenciales" de Heidegger: au-
tenticidad e inautenticidad del existir'®y mas atn en la propuesta de desmitologizacion:

"Querer restaurar la vision mitica del mundo seria un ‘violento sacrificio del
entendimiento’. Quien lograse hacerlo seria extrafiamente incoherente e insincero, porque
afirmaria para su fe y para su religion una concepcion que niega para el resto de su
Vida" 135.

4). "También la honradez es virtud de la teologia”, dice K.Rahner'* para quien la
veracidad es la actitud existencial y vital del oyente de la Palabra de Dios, que le lleva a
dar un "libre si a la Verdad" **'.

Primeramente, para Rahner, la veracidad es "la voluntad de la verdad, el sentido
permanente, la actitud que penetra todo nuestro pensar y hacer, moverse y actuar, de res-
peto ante el valor de la verdad y ante los demas hombres..." ***. También es "la actitud
adoptada permanente y libremente, de decir la verdad al préjimo y de evitarle el engafio y
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la mentira" **. Pero més profundamente la veracidad es "la capacidad originaria, libre-
mente realizada o culpablemente omitida de tender a la verdad 'en cuanto' tal, a la verdad
en su més propia naturaleza”, de dar un "libre si a la Verdad" '*.

Esta veracidad radical propuesta por Rahner requiere la veracidad interna, del hombre
frente a si mismo:

"Se habla de sinceridad consigo mismo, se pone en guardia al hombre contra las ilusiones
que 'se hace' a si mismo. Actualmente todo el mundo conoce los fendbmenos de la repre-
sion, de la conciencia larvada, de la interna mendacidad frente a si mismo, de la
inautenticidad, de lo artificial, de la sentimentalidad, de la falta de naturalidad, y otros se-
mejantes, en los que el hombre huye de su esencia propia y verdadera, es decir, po-
sibilitada y exigida por la verdad originaria™ ***.

Aceptar la realidad como es, no es sinceridad sino un ideal pervertido de verdad al que
sigue un ideal pervertido de veracidad: cinismo.

"La verdadera veracidad es la de la critica de si mismo, la critica de los prejuicios
superficiales, la critica del clamor de lo puramente instintivo, la veracidad como valor
para aceptar lo mas verdadero por ser lo méas real, para aceptar el espiritu" **%.

Veracidad es "metanoia”, abnegacion de si mismo y eso requiere superacién de la subjeti-
vidad desde fuera, desde el punto de Arquimedes de la autoridad, la comunidad, la sana
tradicion, la Iglesia**®. Veracidad es voluntad de verdad por medio del respeto a la verdad
del otro. Desde este punto de apoyo, cuyo desconocimiento hace tan inverosimiles
algunas veracidades, habla Rahner en "Tolerancia, libertad, manipulacion" ***. En los
conflictos doctrinales se ha de tener en cuenta, dice, que por la conciencia que de si tiene
la Iglesia catdlica, "existe una substancia de fe obligatoria, que es constitutiva para la
Iglesia misma" '*. Para una mayor sinceridad y honradez en la Iglesia en materia de opi-
niones y declaraciones, Rahner aconseja, en casos de conflicto atender a la tolerancia de
ambas partes: al magisterio, la tolerancia y la honestidad de reconocer el caracter revi-
sable de las declaraciones, y al tedlogo particular, la autocritica y la honestidad de
reconocer su propia falibilidad**®. En ocasiones resultara inevitable, dice Rahner, "la in-
tolerancia de la conciencia libre, que estima no poder ni deber someterse a la decisién de
la jerarquia en la doctrina y en la préactica; y la intolerancia de la otra parte, que no puede
tolerar tal decision dentro de la Iglesia™ '*'.

La veracidad es una exigencia del cristiano ante la sociedad y ante la Iglesia para evitar la
manipulacién, que si no toda es inevitable, si debe de serlo una manipulacion
pecaminosa, incluso institucional, y también de tipo gnoseolégico. Por eso Rahner
propone dejar "el espacio libre" de que dispone el creyente y el te6logo para decidirse
respecto a la verdad, ante la doctrina del magisterio eclesiastico tanto en lo que respecta
al dogma (libertad de creer) como a las declaraciones eclesiasticas auténticas pero no

definitorias'*®,

Honestidad intelectual, sigue Rahner, no es descompromiso, escepticismo, dejar en
suspenso los problemas, sino decision espiritual. La fe ha de dar razén de si ante la
conciencia de veracidad intelectual, esto es, el creyente debe de ser intelectualmente
honesto, pero eso no quiere decir que tenga que haber estudiado cientifica y reflejamente
la fe. "Es licito que nos confiemos a esa sintesis que nos es dada previamente de expe-
riencia mistico-trascendental de la fe y contenido material cristiano de esa misma fe, y
que la realicemos plenamente en la fe como algo absoluto™ **.
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"El conjunto fundamental de la fe cristiana puede mantenerse perfectamente ante la
honestidad intelectual”, dice Rahner como habia dicho Teilhard, o Blondel™.

"Si la honestidad intelectual manda, y no prohibe, no identificar la plenitud de la realidad
y verdad con la suma de las realidades y verdades tenidas o de las posiblemente
cognoscibles y manejables, si por su parte el misterio no es un fendmeno marginal de la
existencia intelectual, ni es un residuo adn no elaborado para el conocimiento, sino que
constituye su fundamento permanente, lo que en primer lugar lanza al conocimiento a sus
posibilidades manejables, ¢'qué'’ honestidad intelectual podria prohibir creer en la
experiencia trascendental de la gracia y en el mensaje de la revelacion que interpreta esa
experiencia?" "%,

Como vemos, la experiencia transcendental viene como exigida por la conciencia de
sinceridad.

5). X.Zubiri, en un sentido todavia mas metafisico y gnoseoldgico que existencialista,
personalista y ético, comprometedor de toda la persona desde su radicalidad mas
profunda, habla de "voluntad de verdad real” que es voluntad (sentiente) de realidad,
positiva voluntad de fundamentalidad, libertad de opcion por la inteleccién. "Es la actitud
de entregar mi propio ser a aquello que se muestre intelectivamente ser su fundamen-
to" **%. Se trata de una honestidad radical intelectual volitiva:

"De esta suerte la voluntad de fundamentalidad como actitud, es el principio unitario del
proceso intelectivo de Dios y de la entrega personal a El en cuanto persona
verdadera"..."La voluntad de fundamentalidad como principio de actitud es, pues, en si
misma, la unidad radical no sélo posible sino real del conocimiento de Dios y de la fe en
El como opcién libre por lo razonable. He aqui lo que tan penosamente buscabamos™ **,

Para Zubiri la veracidad esta a la base de las actitudes. Y actitud es una respuesta ante lo
previo de la realidad dada en impresion, de la verdad real.

Autenticidad es "coincidencia del parecer y del ser real, fundada en la realidad actual
La voluntad de verdad real lleva a la realidad-fundamento, Dios. Realidad que se
manifiesta, que es fiel y es efectiva. La dimension teologal del hombre es, pues, segln
Zubiri, anterior a toda posicion teorica y a toda religion particular. Cualquier teologia
estara apoyada en esa dimension y cualquier religién serd una figura concreta, social e
histéricamente, de experiencia en la dimension teologal. La trascendencia es para Zubiri,
como para Rahner, como para Jaspers™®, la meta de la radical voluntad de veracidad"®.

La sinceridad esté en la raiz de la experiencia fundamental religiosa™’.

6). Mas radical todavia que la honestidad ante la muerte, de que habla Jaspers, es la
honestidad ante la nada de que habla B.Welte, en el extremo opuesto del loco nihilismo
de Nietzsche, o de la rebelidn enrabietada de Sartre:

"El abismo de la nada, que se avecina hacia nosotros y nos amenaza, es una realidad
innegable, por muy repulsiva que nos parezca. No es nada fécil, en consecuencia, ver la
realidad de este hecho, aunque seriamente tampoco se pueda negar. Por su carécter repu-
Isivo se necesita para ello una honradez intelectual y una audacia de espiritu que resuel-
van considerar con toda franqueza, y no por razones de evidencia, sino por asi decir,
contra corriente, lo incontestable del hecho: que todos dejaremos de existir; se necesita la
honradez y la valentia de exponerse a esta experiencia y aguantarla realmente" **,

Es la sinceridad ante la nada, "'signo y vestigio de una realidad incondicionada y absoluta,
aunque sustraida y encubierta" **°.

n 154
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7). J.0Ortega fundamenta la verdad del existir, pensar y hablar en la autenticidad del ser,
esto es, lo que se tiene que ser, proyecto en realizacion, tarea, programa vital'®. El afan
de verdad aparece a Ortega como condicion de la especie humana:

"Zoolbégicamente habria, pues, que clasificar al hombre, mas que como carnivoro, como
'Wahrheitsfresser' (verdavoro). La opinion contraria, la idea de que el hombre puede vivir
de mitos sin verdades, por tanto, puede vivir de falsedades, tiene, entre otras desventajas,
la de ser un sintoma tipico que se ha producido en la historia siempre que acontecia la
rebelién de las masas y la consiguiente apoteosis de lo colectivo. Las masas y las
colectividades pueden, en efecto, vivir sin verdad: no son de ella ni menesterosas ni ca-
paces. Lo cual hace sospechar que las masas y las colectividades no son el hombre o son
s6lo un modo extrafio, deficiente, de lo humano, ¢Quién sabe?" *°".

Estas palabras del "Prologo para alemanes" no las leyd Bonhoeffer porque su autor
renunci6 a publicarlas ante los hechos de Munich de 1934. En la cércel de Tegel pidid
con insistencia que le enviaran "La rebelién de las masas" e "Historia como sistema" ¢,

Este fue el primero de los propdsitos de Ortega y de sus compafieros de estudio™:
"Primero. Resolucién de veracidad, de someter estrictamente la idea a lo que se presenta
como real, sin afiadiduras ni redondeos" ***. Ortega aplico esta norma a sus profesores
neokantianos de Marburgo hacia 1911:

"Aquellas filosofias nos parecian serias, agudas, llenas de verdades y, 'no obstante, sin ve-
racidad'. En ellas no s6lo se admitia lo que francamente se presentaba como verdad,
'ademas se forzaba' a tomar el aspecto de tal a muchas cosas que no lo era...Habia mucho
de ortopedia en aquel estilo de pensar. Se tomaba un autor o una ciencia -Descartes o la
matematica o la jurisprudencia- y se la obligaba a decir 'velis nolis' lo que previamente se
habia resuelto dijesen. El caso de Natorp respecto de Platon es ejemplar e increfble” .

"Virtud gremial de su oficio", dice Ortega de la veracidad, referiéndose a los filosofos®®:

"Cuando se habla de filosofia no suele pensarse mas que en el dilema verdad-error. No
solemos recordar que hay ademas otra cuestion: la veracidad del filosofo. Esta es la
cuestion dificil de enunciar sin dar motivo a malas inteligencias. Y, sin embargo, es muy
sencilla: basta con reparar en que veracidad no es sino el afan de verdad, el ansia de llegar
a estar en lo cierto. Por consiguiente, quien carece de veracidad no es, sin mas ni mas
mendaz. Puede acaecer, simplemente, que sienta otras ansias, otros afanes distintos de los
que se dirigen exclusivamente a la verdad. La historia de la filosofia no ha sido in-
vestigada mas que con respecto al mas o menos de verdad o error en las doctrinas. Era
natural. jEs tan constante en el habito filoséfico la veracidad, que parece de tal modo la
actitud constitutiva del filésofo, que nos resistimos a admitir la existencia de filésofos, de
épocas de la filosofia que no fuesen veraces! Si alguien insinda lo contrario, le decimos
gue lo que llama insuficiente veracidad es simplemente el error que tal o cual filésofo
pueda haber cometido. Mas se reconocera que no es licito negar el interés que tendria
estudiar la historia de la filosofia con animo de determinar el mas o el menos de veraci-
dad que ha inspirado a los filésofos y las escuelas” **'.

Con tanto o con mayor motivo podemos decir que la veracidad es virtud constitutiva del
te6logo. El trabajo sobre la veracidad del cristiano Bonhoeffer, que vamos a presentar,
aungue no hubiera podido ser mas honroso, no surgié de esta propuesta concreta de
Ortega, pues no pretende analizar el grado de veracidad del te6logo Bonhoeffer, sino,
desde su lucha por la veracidad, comprender mejor la teologia y la vida cristiana.
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8). De M.de Unamuno damos por descontado que se tienen en cuenta, los diversos perio-
dos de su situacion religiosa intima y puablica al aducir tan s6lo algunos apuntes que
conciernen nuestro tema.

a). Unamuno parece profesar la religion de la sinceridad:

"Mi religidn es buscar la verdad en la vida y la vida en la verdad, aun a sabiendas de que
no he de encontrarlas mientras viva (?); mi religion es luchar incesante e incansablemente
con el misterio...Si se tratara de algo en que no me fuera la paz de la conciencia y el con-
suelo de haber nacido, no me cuidaria acaso del problema; pero como en él me va mi vida
toda inteﬂgr y el resorte de toda mi accion, no puedo aquietarme con decir: ni sé ni puedo
saber..." ™"

La religion de la sinceridad unamuniana, también en su sentido agonico, la percibid
R.Schneider (cuyos sonetos, leidos en la carcel, parecen a Bonhoeffer algo tremendistas
(WE, 212):

"Yo me creia sin fe; fue cuando comprendi que el lenguaje 'religioso' de Unamuno era lo
que me habia impulsado, no su filosofia, sino la sinceridad con que fundamentaba su fe
en su desesperacion" **°,

La agonia de la sinceridad consigo mismo y con los demas, la resistencia y la sumision de
la sinceridad ante Dios, 0 ante la muerte, la expresa Unamuno en "EIl sentimiento tragico
de la vida":

"Y tendremos que preguntar como Pilato: ¢qué es la verdad? Asi preguntd, en efecto, y
sin esperar respuesta, volvid a lavarse las manos para sincerarse de haber dejado condenar
a muerte al Cristo. Y asi preguntan muchos, ¢qué es verdad?, sin &nimo alguno de recibir
respuesta, y solo para volver a lavarse las manos del crimen de haber contribuido a matar
a Dios de la propia conciencia o de las conciencias ajenas. ¢;Qué es verdad? Dos clases
hay de verdad, la l6gica u objetiva, cuyo contrario es el error, y la moral o subjetiva a que
se opone la mentira. Y ya en otro ensayo he tratado de demostrar cémo el error es hijo de
la mentira. La verdad moral, camino para llegar a la otra, también moral, nos ensefia a
cultivar la ciencia, que es ante todo y sobre todo una escuela de sinceridad y de humildad.
La ciencia nos ensefia, en efecto, a someter nuestra razén a la verdad y a conocer y a
juzgar las cosas como ellas son; es decir, como ellas quieren ser, y ho como Nosotros
gueremos que ellas sean™..."La ciencia nos ensefia a doblegarnos ante el hecho"... "La
ciencia es portico de la religion™ *°.

b). Apelando a la virtud de la honestidad postula Unamuno un cristianismo ateo, munda-
no. El cristiano es el ciudadano, y el ateo jcristiano!.

"Y ello exige 'civilizar' el cristianismo, esto es, hacerlo civil deseclesiastizandolo, que fue
la labor de Lutero, aunque luego él, por su parte, hiciese iglesia" *'*.

En la conclusién del "Sentimiento tragico de la vida", titulada "Don Quijote en la
tragicomedia europea contemporanea”, Unamuno, asiduo lector de Harnack y de
Troeltsch, profesores de Bonhoeffer, dice:

"En el cuarto de estos ensayos 0s hablé de la esencia del catolicismo. Y a 'desesenciarlo’,
esto es, a descatolizar a Europa, han contribuido el Renacimiento, la Reforma y la
Revolucion, sustituyendo aquel ideal de una vida eterna ultraterrena por el ideal del
progreso, de la razon, de la ciencia. O mejor de la Ciencia, con letra mayuscula. Y lo
altimo, lo que hoy mas se lleva, es la cultura” ",
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c). El convencimiento de la insinceridad de la religion y de la insinceridad de la gente que
la acepta, no siempre lo expresa tan claramente Unamuno:

"El mundo quiere ser engafiado -'mundus vult decipi'-, o con el engafio de antes de la
razon, que es la poesia, o con el engafio después de ella, que es la religion™ *™.

Conviccidn que no le lleva a dejar de ser poeta o religioso. Honestamente no comprende
entonces Unamuno que se pueda ser honestamente religioso. Es el tema no sdélo de Don
Manuel Bueno, como se desprende de este parrafo:

"iSi se entrara por los claustros a inquirir qué sea eso de la vocacion de pobres hombres a
quienes el egoismo de sus padres les encerrd de pequefiitos en la celda de un noviciado, y
de repente despiertan a la vida del mundo, jsi es que despiertan alguna vez! O los que en
un trabajo de propia sugestion se engafiaron” **.

Hay quienes son tan sinceros que reconocen no entender el que otros, pensando distinto,
creyendo en algo, siendo fieles a algo expresado concretamente, sean también sinceros,
segun se puede detectar en una linea imaginaria: Voltaire, F.Nietzsche, B.Russell, M. de
Unamuno, E.Tierno, J.L.L.Aranguren, A.Fierro mismo.

d). La sinceridad de Unamuno se aplica a plantearse los mas espinosos problemas de la
fe, en formulaciones que tienen gran parentesco con las de Bonhoeffer. Asi por ejemplo
la ausencia de Dios, como cuando el don Manuel de Unamuno, "varén tan cotidiano, tan
de cada dia como el pan que a diario pedimos en el padrenuestro” *°, mezcla de gran In-
quisidor y Zaratustra sanabrés, dice que "Blasillo el tonto iba repitiendo en tono patético
por las callejas, y como en eco, el 'iDios mio, Dios mio! ;por qué me has
abandonado?®, o cuando se pregunta: "¢Cémo voy a salvar mi alma si no salvo la de mi
pueblo?" *"’, o cuando ataja dificultades dogméticas: "-Si, hay que creer todo lo que en-
sefia a creer la Santa Madre Iglesia Catélica, Apostdlica Romana. jY basta!" *'®, Pero de
la intima sinceridad del personaje alberga dudas el progresista anticlerical venido de
América, Lazaro: "A mi no me la da; es demasiado inteligente para creer todo lo que
tiene que ensefiar. -Pero ¢es que le cree un hipdcrita? -le dije. -Hipdcrita..., no; pero es el
oficio del que tiene que vivir" **Y Lazaro resucita, se convierte, al decirle el parroco la
verdad: que no cree pero finge, al proponerle a él que fingiese creer si no creia, que diese
buen ejemplo y se incorporase a la vida religiosa del pueblo. Pero si Don Manuel engafia
("si esto es engafiar), no es por interés, sino por la paz, la felicidad, el consuelo, la
ilusion de los que le estdn encomendados, para que suefien”. Al final, el bueno de don
Manuel, desespera de la verdad, le coge miedo, y se queda con su resignada insinceridad:
"Con la verdad, con mi verdad no viviran"... ";La verdad? La verdad, Lazaro, es acaso
algo terrible, algo intolerable, algo mortal; la gente sencilla no podria vivir con ella” **.

La lectura original de Kierkegaard le llevé a Unamuno a compadecer mas que a compartir
la contundente sinceridad del pensador danés tanto en sus escritos como en su postura
exterior ante la Iglesia y ante la situacion histérica.

9). De modo mas drastico y empirico que Unamuno resuelve el problema de la honestidad
y el pragmatismo ante la religion B.Russell, que invocando la sinceridad, manifiesta una
"profunda reprobacion moral por los que dicen que hay que creer en la religion porque es
atil™ %

"Es la cuestion de si las sociedades pueden conservar la moral suficiente si no estan
ayudadas por la religion dogmatica. Yo no creo que la moral dependa de la religion tanto
como cree la gente religiosa. Incluso creo que algunas virtudes importantes suelen darse
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mas entre los que rechazan los dogmas religiosos que entre los que los aceptan. Creo que
esto puede aplicarse especialmente a la virtud de la sinceridad o integridad intelectual.
Entiendo por integridad intelectual la costumbre de decidir las cuestiones problematicas
en base a una prueba, o de dejarlas por decidir cuando la prueba no es concluyente. Esta
virtud, aunque es menospreciada por casi todos los partidarios de cualquier sistema dog-
matico, es, para mi, de la mayor importancia social y probablemente esté mas destinada a
beneiiisgiar al mundo que el cristianismo o cualquier otro sistema de creencias organiza-
das™ .

Lo sospechoso (¢insincero?) de todo dogmatico de la heterodoxia, que no quiere ser ni
ecléctico ni escéptico, es la reivindicacion de cualquier opinién, con tal de que no se crea
en ella ni se la exponga en forma de sistema, costumbre, doctrina, conviccion, ley, dogma
o fanatismo, que todo le es igual:

"En el primer apartado me he ocupado de los males que resultan de cualquier sistema de
dogmas que es expuesto para su aceptacion, no porque sea verdadero, sino porque tenga
una utilidad social. Lo que tenia que decir podia aplicarse igualmente al Cristianismo, al
Comunismo, al Islam y al Budismo, al Hinduismo y a todos los sistemas teolégicos,
excepto cuando se apoyan en razones de interés universal, del tipo que suelen emplear los
hombres de ciencia" '®.

Y da por hecho que la teologia carece de "razones" no interesadas:

"Cualquier sistema moral que tenga una base teoldgica se convierte en uno de los
instrumentos a través de los cuales los poderosos conservan su autoridad y dafian el vigor
intelectual de los jovenes" ',

Es lo que Russell ve personificado en el cristianismo y en el comunismo: "El re-
nacimiento del fanatismo en occidente no debemos considerarlo como una solucion
feliz" ¥, Y, mas rotundamente: "Los comunistas falsifican la historia, y lo mismo hizo la
Iglesia hasta el Renacimiento™ .

La propia obra de Russell nos abre al tema de la sinceridad del historiador o de la
manipulacion resentida, pragmatica o ideoldgica. Si no fuera porque la fobia a la
ortodoxia lleva a caer en el fanatismo de la heterodoxia, la reivindicacion del
"pensamiento sincero™ no puede sino servir a la veracidad, que rompe muchas rigidas
ortodoxias. En ese sentido creemos que va la irritada ironia de Russell ante lo que llama
"indiferencia hacia la verdad en la actualidad":

"Si en algin momento de descuido, la duda levanta la cabeza, debemos reprimirla
enérgicamente. Si el pensamiento sincero es fuente de duda, debemos evitar el
pensamiento sincero” **’.

El ostentoso cinismo de Russell brilla por ejemplo en "La educacion y el orden social" al
criticar a ciertos "pensadores liberales":

"Muchas personas que intelectualmente no aceptan los dogmas de la religion, sostienen
que la religion, pese a todo, no es perjudicial y que puede incluso ser beneficiosa" *®.

Y més cuando dice:

"Puesto que la mayoria de las personas cuya inteligencia esta por encima de la media son,
secreta 0 abiertamente, agndsticos, los profesores de las escuelas religiosas deben de ser
unos estupidos o unos hipdcritas, a no ser que pertenezcan a esa minoria de personas que,
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por algun tipo de retorcimiento, tienen capacidad intelectual pero no capacidad de jui-
s 189
cio" ™.

Y todavia méas despiadadamente:

"Los hombres mas religiosos no son precisamente los mas inteligentes, la educacion
religiosa da valor a los estipidos para oponerse a la autoridad de los hombres mas cul-
tOS" 190.

El dogma de la heterodoxia, constituido en verdad Unica, anatematiza la sinceridad.
En medio de esta refriega de la ortodoxia y la heterodoxia filosofica y teoldgica, no
exclusivamente tedrica, sino sobre todo social, politica, y eclesial, veremos debatirse a
Bonhoeffer.

10). E.Tierno desde su satisfecha finitud, revestida en los Gltimos tiempos de paternalismo
politico, comentaba la "actitud muy honrada" de Ruiz Jiménez desde los afios 50:

"Si hemos de considerar esto con objetividad, era una actitud muy honrada. Cualquier
catélico que entra en la sima del drama consigo mismo, porque esté insatisfecho de lo que
el mundo le exige, es un hombre honrado" ***.

Inmediatamente dice sobre la "conciencia intranquila" de Lain y su "esforzada conducta
moral"; "Mas bien intentd6 mostrar cuanto sufre un hombre honrado cuando tiene dudas
respecto de la opinion de los deméas acerca de la rectitud y claridad de su propia
conducta” ¥, También cita a Victor Martinez Conde, como otro "hombre honrado",
“cristiano convencido", de una iglesia "ambigua", es decir, nada sincera, para E.T.%,

b. Los sinceros

Hay algunos personajes o autores reconocidos y alabados por el tratamiento de la
honestidad intelectual y vital, y sobre todo por su ejercicio.

1). Voluntad de realidad

Para juzgar sobre la sinceridad o insinceridad de las personas concretas hay que contar
con la parte de subjetividad esencial de tal actitud, que somete a revision toda valoracion.
Pero también es esencial en la sinceridad la objetividad al menos como objetivo, sin la
cual es arbitrariedad no siempre coincidente con la verdad.

Es proverbial poner como ejemplos de sinceridad al nifio, al loco, al borracho, porque
dicen o hacen sin miramientos lo que ven y sienten. Y sin embargo, no hay mas solemnes
mentirosos, que se dan atrevidamente contra la realidad de la consciencia, de la sensatez,

de la lucidez***.

Personajes ejemplares en la pasion por la verdad menciona, por ejemplo A.Alaiz, después
de Jesucristo y los profetas de lIsrael, a Natanael, Pedro, Nicodemo, Pablo, Agustin,
Francisco de Asis, Teresa, Pascal, Francisco Javier, Garaudy, Lacordaire, Bea, Gandhi,
Chenu, Juan XXI11'*. La ambivalencia de la pretensién de sinceridad obliga a plantear
los criterios de sinceridad. No basta, por ejemplo, autoproclamarse sincero. Tampoco es
suficiente estar abierto a todo, sumarse a todo y convertirse a todo: burgués, comunista,
cristiano, musulman... Como tampoco es encerrarse en sus convicciones. Ni siquiera
hacer profesion de profeta certifica la sinceridad'®®. La exigencia de garantia de au-
tenticidad de los profetas es inherente a su mision. Pero tanto los verdaderos®®’, como los
falsos, son tanto ensalzados como perseguidos. Y "los frutos”, la confirmacion de la
veracidad de la profecia, solo llega con la recoleccion.
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2). Laduda de la sinceridad

Con lo cual se plantea la sinceridad de la sinceridad: de la proclamacién o de la
designacion de sinceridad. Hay quien incluye entre los sinceros a los pensadores de "la
sospecha y la duda creadoras" refiriendose a Marx, Nietzsche y Freud "a pesar de sus
grandes errores”, sin atender al estrecho parentesco entre gran error y grande, devastadora
mentira*®. O menciona a J.J.Rousseau™, llamado por Unamuno, hombre de sinceridad
agonica, "hombre de sinceridad dolorosa”, porque confiesa en su "Emilio" que el filésofo
esta dispuesto a engafiar y preterir la verdad a la distincion y a la fama®®. J.Méller, al
comentar a Hegel, Feuerbach, Marx y Freud sobre "la destruccion de la teologia filosofi-

ca" resalta la honestidad intelectual propuesta por Sartre, y Nietzsche?".

H.Kiing ensalza la sinceridad de Lutero segin F.Lau®? la de K.Jaspers®®, la de
K.Barth®®, la sinceridad en los escritos péstumos de F.Kafka?®, y la voluntad de verdad
de Nietzsche, la autenticidad de Heidegger, la de Sartre (no cita la de Camus®®), y la de
Gide, de quien precisamente dice B.H.Levy en "El testamento de Dios"":

"Su 'honestidad de espiritu' le habia impedido afiliarse al catolicismo, a pesar de lo cual
paso por alto 'todos los argumentos de razon, todos los escripulos de su conciencia, toda
su repugnancia, muy pronto, ante los campos de concentracion, los procesos, el terror,
para no "retenerse mas ante la inclinacion del comunismo" %%,

Y asi tantos dudosos sinceros. ¢Podremos contar a Bonhoeffer entre los aceptados y
reconocidos hombres sinceros? Nuestro trabajo pretende ofrecer elementos para res-
ponder.

2. CORRIENTES DE PENSAMIENTO

Mas dificil ain que valorar la sinceridad de las personas y de las obras concretas es juzgar
sobre las corrientes, escuelas y épocas. Pero si que por la frecuencia y el entusiasmo con
que enarbolan las palabras pueden presentarse algunos movimientos como abanderados
de la sinceridad o del sincerismo, y que nos sirvan para encuadrar el tema y situar mejor
el alcance del concepto de sinceridad en Bonhoeffer.

a. La ilustracion

G.Gusdorf en "La conciencia cristiana® en el siglo de las luces" presenta los casos como
el de Buffon que cumplia externamente, no chocaba de frente con la religion, como decia
éste mismo que hacian Voltaire, Diderot y Helvetius a quien aconsejaba moderacion, que
en definitiva era fingimiento®®, consecuencia del convencimiento de que la "radical
autonomia de juicio y de accion queda reservada a una minoria de espiritus lucidos y
animosos, que pueden prescindir de los consuelos de la fe", mientras que la masa, con
palabras de Diderot, tiene que atenerse a los marcos doctrinales y disciplinares de las
iglesias constituidas, bajo el arbitraje de los clérigos "guardianes de locos" **°, y propone
como Voltaire distinguir entre "las personas honradas que piensan y el populacho que no
esta hecho para pensar" *.

La modernidad alemana tiene otro cariz. W.Dilthey, inspirador inmediato de los
pensamientos teoldgicos de Bonhoeffer en Tegel®?, resalta la "inconmovible exigencia de
claridad intelectual" de Lelio y Fausto Sozzini, precursores de la llustracion, que

combinan el reformismo luterano con el humanismo renacentista moderno?®,

H.Thielicke en su estudio sobre "El pensamiento y la fe en la modernidad", muestra como
"la credibilidad de lo que se cree es el objetivo de los honestos buscadores de la
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[lustraciéon”, como Reimarus, Semler, Lessing, etc., cuyo proposito es “ser cristiano sin
perder la honestidad intelectual” #**; pone H.Thielicke a Lessing en la linea de Pablo y de
Lutero en la consideracion histérica de la verdad®®, aunque no comparte como "honesta"
la religion privada de que habla J.S.Semler: uno asume libre y responsablemente lo que le
parece de la religion "oficial" 2*°; plantea las dificultades del problema de la prudencia
pedagdgica (“"en atencién a los débiles), y mas agudamente el problema esotérico, es-
pecialmente en Reimarus, que mantiene la méscara de cristiano ante los contemporaneos
cuando su rostro es de apdstata convicto, dice Thielicke. Ante la cuestion "¢ Debo ocultar
a los hombres que confian en mi los mdviles de mi fe, o mejor, los méviles de mi
‘comprension’ de la fe?" ", Reimarus, dice Thielicke, se acoge a la hipocresia y la
mentira: la existencia teoldgica en la insinceridad, la ruptura del "ser en la verdad", contra
la relacién necesaria entre existencia y teologia®®. Hemos visto actitudes contrapuesta al
respecto, como las de Unamuno y Russell frente a las de Kierkekaard, Newman y el

mismo Ortega.

E.Spranger, al hablar del "espiritu de la veracidad" y de la objetividad cientifica de las
personas responsables, dice de Lessing que rehlsa el regalo de la absoluta verdad y pide a
la divinidad fuerza para buscar incansablemente la verdad®®. D.Sélle habla también del
planteamiento de G.E.Lessing, en "Anti-Goeze":

"O bien, ¢cree usted también, sefior parroco, que no importa lo que piensan ocultamente
las personas sensatas, con tal de que la plebe siga en el carril por el que sélo saben
llevarla los clérigos? ¢ Lo cree usted asi?" 2.

El giro pietista de Schleiermacher sigue al propésito de la llustraciéon e invoca la
"Conciencia y credibilidad de la fe para posibilitar la honestidad intelectual del creyen-
te" 221.

Movimiento de Oxford

J.H.Newman, como vimos, personaje caracteristico de una postura teol6gica, que hizo
lema de su vida la credibilidad de la fe, fundado en la conciencia como érgano de la
realidad, sufre el problema de la sinceridad de la fe personal y social:

"La gente no cree que los cat6licos estemos realmente convencidos de las verdades que
decimos profesar, y supone que, si son personas cultas, se mantienen en su creencia por
influencias externas, supersticion, temor, orgullo, interés u otros motivos despre-
ciables" 2,

Esto es, que los catolicos sean hipdcritas, "gente que profesa lo que no cree, para evitarse
a si mismo la confesion de su ceguera” 2%,

Newman en 1865 justifica su autoapologia como respuesta abierta y sincera a la vaga
impresion que tenia el publico de que su conducta con la Iglesia Anglicana, mientras era
miembro de ella, "no era compatible con la sencillez y rectitud cristianas" %* Se le
acusaba de que "era un 'romanista’ con librea y servicio protestantes" > Se le imputaba el
“crimen de ensefiar y de practicar el embuste y la insinceridad" *** Ante lo cual Newman
protesta "aborrecer y detestar la mentira, el retruécano, la doble lengua, la picardia, la
astucia, la melosidad, la hipocresia, el pretexto, tanto como los aborrezca un pro-
testante” *”Y con no poco sacrificio:
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"jA cuantas cosas he renunciado, cosas que yo amaba y estimaba y pudiera haber reten-
ido, de no haber amado maés la sinceridad que el nombre, y la verdad mas que a caros
amigos...!I" %%,

En otros pasajes de su apologia alaba expresamente la sinceridad:

"Las virtudes naturales pueden también venir a ser sobrenaturales; tal es el caso de la ve-
racidad; pero ello no la saca de la jurisdiccion de la humanidad en general.... "El mundo
me absolvera de insinceridad, siquiera no sea durante mi vida"... "Ahora, por deber
conmigo mismo, con la causa catolica, con el sacerdocio catdlico, estoy obligado a dar
cuenta de mi mismo y darla sin demora, al ser acusado, tan ruda y minuciosamente de
insinceridad. Acepto el reto, haré cuanto pueda para responder a él y estaré contento
cuando lo hubiera hecho" ?° ..."(mi rival) pregunta sobre lo que ‘pienso’, no sobre mis
palabras, ni sobre mis argumentos, ni sobre mis acciones, como sobre blanco Gltimo, sino
sobre la inteligencia viva, por la que escribo, arguyo y obro. Pregunta sobre mi espiritu, y
su fe y su sentimiento, y se le respondera”... "Voy a trazar, en la medida de lo posible, la
historia de mi espiritu” 2.

La "santa libertad de pensar" personal, sin embargo, no le parecia a J.H.Newman que
tuviera que conllevar la desconsideracion de la obediencia, ni de la firmeza en la

conviccion de la fe asumida®.

G.D.S6hngen habla en este sentido del "camino de la sinceridad™ recorrido por Newman
y hace una aplicacién a "los afios posteriores a 1933":

"En el otro gran campo de la comunidad humana vimos muy claro que un individuo que
no entra en el coro, por temor a la violentacion de la conciencia y por respeto a la libertad
y veracidad, suscita las salvas y aplausos de la gente. La libertad de conciencia no debe
convertirse en mero medio de defenderse de la opresion estatal; libertad de conciencia
debe de ser en la iglesia cristiana un valor originario por si mismo sin otra finalidad
apologética, eclesiastica o politica"..."La verdadera veracidad sirve a la verdad y la
verdad veraz nace de la veracidad".

Soéhngen, que pone como mision del creyente: "la verdad cristiana por el camino de la
veracidad cristiana™ nos acerca asi al terreno donde se desenvolvié la sinceridad de

Bonhoeffer®,

El modernismo

Los modernistas ondean la bandera de la sinceridad en medio de su amplia propuesta
teoldgica y eclesial: en la apologética, la exégesis, el dogma, la filosofia. Y, como
siempre, sobre la protesta de sinceridad revierte la denuncia de insinceridad, dejando
aparte la cuestion, en cuanto fuera posible, de la ortodoxia. Asi recoge E.Poulat la
requisitoria del arrepentido modernista Scotti contra la duplicidad e insinceridad moral de
los que se ocultan bajo un pseudénimo o anénimo:

"El movimiento que queria ser como un gran soplo purificador en la Iglesia, una
afirmacion de virilidad sincera contra todo lo que es simulacion y debilidad del
eclesiasticismo corrompido, se ha adaptado a estas formas de prudencia humana, gracias
a las cuales alguien ha podido creer legitimo conciliar en si lo inconciliable: el sacerdote
que celebra en el altar y puede ser incluso que reciba un sueldo del Vaticano, el escritor
anonimo que mina las bases mismas del cristianismo; el hombre que por un lado presta el
juramento antimodernista y, por otro, en la sombra, excita contra la autoridad..." **,
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A C.Tresmontant tampoco le fascina la sinceridad de que hacen gala los modernistas, y
reprocha la insinceridad del autor de "L'Evangile et I'Eglise" y de "Autour d'un petit
livre", porque, segun dice, Loisy "disimulaba su pensamiento profundo, a saber, que Jesus
es solamente un hombre™ #**,

Liberalismo

El principal representante del liberalismo protestante A. von Harnack ensalza en K.Holl,
ambos, en sus Ultimos afios de vida, profesores de Bonhoeffer, su "lucha interior por la
verdad", su condicion no tanto de "tedlogo tipico suevo cuanto libre investigador histo-
rico-critico y al tiempo investigador basado en la doctrina de Lutero” 2. Y es K.Holl
quien ensalza la sinceridad de los modernistas catolicos, y dice de Loisy: "Tuvo la va-
lentia de decir claramente que se precisa una revision de los conceptos fundamentales de
Dios, creacion, redencion, autoridad de la Iglesia” *°.

C.-J. Kaltenborn, que resalta el interés de Harnack por la "pureza intelectual” como
rechazo de todo sincretismo, alegoria y sofismas, y por la "conciencia intelectual”, dice
que "la sinceridad de Bonhoeffer en las cuestiones de fe es una consecuencia de su
anticlericalismo. Se palpa el influjo de Harnack en relacion al credo apostdlico™ %

En contra de Kaltenborn y del articulo de G.Krause en la "Theologische
Realenzyclopédie" dice A.Pangritz que Bonhoeffer no busca la restauracién, sino la
superacion del liberalismo®®.

R. Bultmann en 1924 decia que a la teologia liberal se debe esencialmente "haber no sélo
aclarado la idea de la historia, sino sobre todo el mérito de la educacion en la critica, 0
sea, en la libertad y la veracidad. Nosotros, los que procedemos de la teologia liberal, no
hubiéramos podido aspirar a ser tedlogos, de no haber encontrado en la teologia liberal la
seriedad de la veracidad radical". Agradece Bultmann a G.Kriiger® el que viera "la
vocacion de la teologia en poner a las almas en peligro, en inducirlas a la duda, en
quebrantar la credulidad ingenua" 2*°. Actitud muy diversa a los reparos “pedagdgicos” de
Newman o "sociales" de Unamuno, o al fingimiento de los ilustrados.

Los documentos pontificios detectaron y condenaron buena parte de los males de la época
en el liberalismo y el modernismo, dejando muy poca opcién a considerar la pretension
de sinceridad de estas corrientes: Libertas praestantissimum de Le6n XIII, Mirari vos de
Gregorio XVI, el Syllabus de Pio IX, Lamentabili y Pascendi de Pio X.

La teologia critica

G. Baum define asi "la teologia critica":

"...el didlogo constante con el pensamiento critico de la llustracion tardia. La teologia
critica es la aplicacion critica de las diversas teorias de la alienacién al autoconocimiento
en la fe de la Iglesia cristiana. Este método critico puede conducir a los tedlogos al descu-
brimiento de los indicios de falsa conciencia que pueden mostrar su percepcion de la re-
alidad,zitl) que producira en ellos un significativo cambio de pensamiento y de co-
razon" <.

Aunque mas que las conciencias, analice las consecuencias estructurales de la doctrina o

de la institucion®¥.

José Maria Castillo al tratar el discernimiento cristiano postula una conciencia critica
"que no esté modelada segun los intereses y exigencias del sistema establecido. Por lo
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tanto, una conciencia que sea capaz de enjuiciar, pensar por si misma, ver la vida a fondo
y actuar con la libertad que siempre tiene que caracterizar a los hijos de Dios" %, Es una
conciencia critica que lleva a "la lucidez de la fe, que nos orienta y nos impulsa por el
auténtico camino a seguir en la vida, para proceder en todo rectamente y de acuerdo con
las exigencias de nuestra fe en Jesucristo" ***. Castillo encuentra en la Etica de
Bonhoeffer "la clave del discernimiento": la renuncia a saber por si mismo la voluntad de
Dios*.

Entre el crepusculo y la perseverancia A.Fierro, que no desespera de una imposible
teologia critica considera la teologia actual pura chéchara, y la Iglesia el grupo de
alelados ante el charlatan de Hyde Park®® mientras que la "teologia critica o no dogméa-
tica" le parece, insobornablemente sincera, incluso "veraz mas que verdadera": "La
palabra 'verdad' resulta demasiado grande y solemne para ella: no se atreveria a rei-
vindicarla para si de inmediato. A una teologia critica le conviene mas propiamente la
'veracidad' como inmediato objetivo, como medio y método Unico por el cual tal vez se
hara viable el dificil camino hacia la verdad" **'.

José |. Gonzélez aporta algunos detalles que se le habian pasado a H.Kiing sobre la
libertad de critica y opinion en la Iglesia. Invoca la sinceridad de grandes santos, incluso
"hoy tenidos por conservadores”, que critican en sus escritos los defectos, lujo vy
autoritarismo en los demas ministros de la Iglesia: S.Bernardo, Sta. Catalina, Sta. Brigida

hasta Rahner, Congar y Balthasar®®.

Alardean de sinceros grupos comprometidos desde la base, automarginados por prurito de
disidencia, que al andar, en éxodo fuera de camino, se constituyen en conciencia critica
de la Iglesia institucional. Y no menos sinceros se tienen quienes confunden las obras de
su puro fariseismo con la obra de Dios.

No es posible, aunque sin embargo seria necesario, hacer una tipologia actual de la
veracidad acerca de las corrientes, tendencias, grupos eclesiales de liberacion o de
presion, en cada uno de los campos de la teologia, la moral, la doctrina, la institucién, la
exégesis, la pastoral, la cultura, la relacion con el mundo, con los no creyentes. Si resulta
arriesgado, y obligado, ofrecer la conciencia de honestidad propia a la conciencia de
honestidad de cualquier otra persona, mas dificil aln analizar la conciencia de sinceridad
en los grupos o en la Iglesia en general. Pero ahi es donde se prueba la sinceridad de vida
y de palabra. Ahi Dietrich Bonhoeffer es una figura paradigmatica, como esperamos
mostrar en este trabajo.

D. LAIGLESIA ANTE LA SINCERIDAD
1. PROBLEMATICIDAD PLANTEADA A LA RELIGION

a. El hecho religioso

Se podria hacer un enfoque concentrado sobre la fenomenologia y filosofia de la religion
para valorar la sinceridad intrinseca o coyuntural, personal o estructural de la religion, de
las religiones, de sus experiencias, de sus actitudes y de sus formas concretas racionales,
éticas, vivenciales o cultuales®.

S.Agustin, bien que no para todos, modelo de bisqueda de la verdad y de la conversion
sincera, desde "La ciudad de Dios" denuncia la falacia de las religiones y sus misterios®"
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lejos de otra orientacion cristiana méas universalista que "reconoce sinceramente™ en ellas
"el destello de aquella Verdad que ilumina a todos los hombres", segun proclama también
el Vaticano 11",

M.Meslin comenta la antigua denuncia de Lucrecio contra las multiples manipulaciones
de lo sagrado por los ambiciosos del poder, especialmente las imposturas clericales y la
supersticion ante las divinidades fruto de la ignorancia humana®?

"Para Lucrecio la verdadera 'pietas' ya no puede consistir en la observacion escrupulosa
de unos ritos sin significado alguno, ni en la oblacién de sacrificios materiales. Sélo
puede consistir en la consideracién llcida y serena del hombre respecto al mundo,
sabedor de cuan miserable es el lugar que en él ocupa™ .

En el siglo XVI Arnold Gottfried explicaba el dogma como resultado de la situacion
privilegiada de unos clérigos a cambio de apoyo incondicional a los poderes politicos:
"La lucidez no permite, pues, aceptar el engafio de un vocabulario teoldgico que no es
sino mentira" %,

b. Lacritica a la religion

Los reproches, cuya réplica o reconocimiento no nos corresponde hacer aqui, que vierte la
critica de la religién desde la llustracion, y la negacion de Dios en el ateismo moderno,
sea en nombre de la autonomia de la naturaleza ("La ciencia ha pretendido en nombre de
la ‘integridad intelectual’, ser la Gnica posible concepcién racional del mundo” %*" y mas
ain en nombre de la autonomia del hombre?® coinciden en la denuncia de falta de
sinceridad por diversos motivos, desde la ignorancia mas o menos disculpable, a la mala
fe y los intereses materiales, Ginicos que reconocen los detractores®’. No porque sea ejem-
plar citamos a Nietzsche en "Sobre la genealogia de la moral™: la sinceridad rigurosa ha
vencido al Dios cristiano, "indecoroso, deshonesto, mentira, feminismo, debilidad, cobar-
dia..." *°, Desde la debilidad mental o fisica descalifica Nietzsche a todo pensador ta-
chandole de insincero: "Leibnitz y Kant. jHe aqui las dos trabas mayores, los dos
obstaculos méas grandes de la veracidad intelectual en Europa!", luego llamaré
"monederos falsos" o "fabricantes de wvelos” a Schleiermacher, Fichte, Schelling,
Schopenhauer, Hegel, **°. Es la tan socorrida por sus epigonos postmodernos sinceridad
de Nietzsche, el hombre que se dice a si mismo tan sabio, tan listo, tan calamidad®.

c. Criticaal clero

La veta del anticlericalismo es la mas socorrida para resaltar el pecado de insinceridad en
la religion.

Sobre ello abunda G.Gusdorf en su estudio sobre "La conciencia cristiana en el siglo de
las luces", en el que aduce reiteradamente el reproche de los ilustrados a los ministros de
la iglesia como manipuladores de la credulidad publica, mafiosos y politicos, impostores,

falaces y mistificadores®",

Desde la "Teologia politica" lo describe asi D.Sélle:

"El reproche ilustrado y marxista contra la religion es que los cristianos, especialmente
los tedlogos, son 'engafiadores engafiados', engafiados por el pensamiento dogmatico
mitologico que se les impone institucionalmente; engafiadores porque el engafio no
dilucidado o quiza semidilucidado lo utilizan para sancionar la tranquilidad y el orden es-
tablecidos. La desmitologizacion ha podido desmentir solo el primer reproche y, si no



alonSofia.com 42

progresa y llega a una interpretacion politica del evangelio, ha creado sélo un espacio res-
guardado de asaltos" ?*2.

Confluyen diversas corrientes ideolégicas de la critica de la religidn en la requisitoria de
P.L.Berger:

"Es decir, al plantear lo ajeno por encima y contra lo humano, la religion tiende a alienar
lo humano de si mismo. Es en 'este’ sentido, y 'no' en el sentido de considerar las
aserciones religiosas como tales epistemoldgicamente invalidas, que nos consideramos
con el derecho de asociar la religion con la falsa conciencia por 1o menos en términos de
gran frecuencia estadistica en sus manifestaciones historicas. Cualesquiera que sean los
méritos trascendentes de las explicaciones religiosas sobre la totalidad del universo, es
evidente que su tendencia empirica ha sido falsificar la conciencia humana respecto de la
parte del universo configurada por su propia actividad, es decir, el mundo socio-cultural.
Esta falsificacion puede muy bien ser definida como mistificacion” 2,

En seguida ahonda la denuncia: "La mistificacion religiosa de los papeles interiorizados
aliena alin més a éstos segun los términos de la duplicacién de conciencia de que antes
hablabamos, pero facilita también un proceso posterior de falsificacion que podemos cali-
ficar como mala fe" *,

M.Weber tampoco encuentra mas noble razén de ser de los clérigos:

"La persecucidn de la salvacion individual o la buscada por las comunidades libres a tra-
vés de la contemplacion, orgias, o ascetismo, fueron consideradas demasiado sospechosas
y tuvieron que ser controladas por el rico y, particularmente, reguladas a través de la
hierocracia. Esto es obvio a partir de los intereses de los sacerdotes en el poder" **°.

Denuncia contra los clérigos que abarca a los tedlogos. De un reconocido propugnador de
la honestidad intelectual, tampoco para todos, como es R.Bultmann, dice desde su
escéptico "racionalismo critico" H.Albert:

"Estos representantes de la teologia son capaces de ser criticos y dogmaticos a la vez:
criticos en lo que para ellos no es tan importante, dogmaticos en lo que les parece méas
importante™ 2%,

Pero hasta para la teologia politica de D.So6lle tampoco la hermenéutica existencialista
esta en la linea de la veracidad®’.

El tedlogo de "La ciudad secular" ve también en el reproche anticlerical la solucién al
problema de Dios:

"La Gnica manera de que los clérigos puedan cambiar la forma en que la palabra que ellos
usan ("Dios") sea entendida, es negandose a representar el papel de anticuario y curan-
dero en que la sociedad les coloca; pero esto es dificil, porque es precisamente por lo que
son pagados" %%,

Una dolorosa pero benéfica aplicacion de la sinceridad tiene que hacerse al masivo
abandono del ministerio (y la masiva permanencia) por parte de tantos clérigos y
religiosos en la época postconciliar ante el ruido de tormenta o los cantos de sirena. Y no
menos beneficioso ha de ser el test de sinceridad al corrimiento de masas de cristianos al
letargo de la fe, a la increencia, por dejadez o por interés, sin plantearse siquiera la
honradez de su actitud. En otros tiempos para estas situaciones se reservaban términos
que llevan una grave carga. Tanto mayor mérito para cuantos afrontando sinceramente la
conviccion de fe e integracion eclesial, sin traumas aunque quizd con no poco
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sufrimiento, resolvieron y resuelven vivirla profundamente, o cuantos con semejante
honestidad, deciden entender el misterio que envuelve la vida de otras formas.

Aplicado el criterio de la sinceridad y la lucidez a dirigentes y prosélitos de tanta secta
como prolifera en el mundo civilizado, se desintegraria una gran red de multinacionales o
minifundios pseudoreligiosos que parasitan la ignorancia y explotan la ingenuidad, en el
mejor de los casos.

d. Lainstitucion eclesiastica.

El carécter social corporativo de la Iglesia plantea dificultades para entender la sinceridad
de la institucion y de los miembros.

Uno de los escritores de los ultimos afios implicado en los problemas de la sinceridad
institucional, H.King, preocupado por "una profunda conversion de la Iglesia a la
veracidad y a la sinceridad", descubre como "antecedentes histéricos de la falta de sin-
ceridad" en la Iglesia catolica, la poca atencion prestada a la veracidad dentro de la
teologia moral (S.Agustin y Sto. Tomas), el pensar ahistorico de la teologia ("que el ma-
gisterio eclesiastico no se permita la honradez y franqueza de reconocer que se ha
equivocado") y el triunfalismo®®. Diferentes de los de “La Iglesia de la verdad”, en la
Iglesia evangélica como "Iglesia de la veracidad" advierte también H.Kiing algunos
peligros: el caos doctrinal, desprecio o desestima del discernimiento de los espiritus, del
canon, de las profesiones de fe, el no tener en cuenta "las sefiales de peligro” (herejias) ni
la teologia del pasado, la ingenuidad intelectual, el aislamiento teoldgico, el debilita-
miento de la Iglesia (te6logos pequefios papas), el fanatismo de la veracidad a costa de la

verdad, de las personas, de las comunidades cristianas, de la Iglesia, del Ecumenismo?”°.

Para que las situaciones de conflicto se afronten con sinceridad, Kiing da muy buenos
consejos: "(ElI te6logo) debera ante todo examinarse él mismo, examinar sus
presupuestos, su material, su método, sus implicaciones, sus resultados y consecuencias.
Si después de haberlo hecho honradamente, sigue todavia en su conviccion, no debera
simular hipécritamente, sino que con veracidad y sinceridad mantendra la verdad co-
nocida sin decir ni escribir nada que en realidad no crea. En ningln caso debera
permitirse manipular con la verdad" 2™,

Solo falta, afladimos nosotros, que se proponga decir lo que en realidad cree, y desde
dénde lo cree, viviendo coherentemente. Pero desde luego no es rendir servicio a la sin-
ceridad mantenerse en la cuerda floja, jugar a despistar, ceder a la resignacion o al
resentimiento, y constituirse en el garante exclusivo de la sinceridad y de la verdad. No
hay verdades a medias entre el creyente y la Iglesia. Sélo hay una inabarcable verdad que
es la que funda la Iglesia y hace al creyente. Por eso no se trata de soportarse sino de
"buscar en comun la entera verdad con una sinceridad y veracidad radical dentro de la
Iglesizz% nada de manipulaciones de la verdad, sino 'decir la verdad en caridad' (Ef 4,
15)" <<,

Son notorios y dolorosos al tiempo que esperanzadores los conflictos entre la institucion y
los particulares, por afan de progreso, o de conservacion, tanto en temas dogmaticos
como éticos, y también es notable la falta de conflicto que pudre las estructuras fijadas en
el miedo o la comodidad. Unos pueden desgarrar y los otros paralizar la vida eclesial.
Para ambos la sinceridad es la mejor medicina y estimulo.
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2. SINCERIDAD EN EL ESTUDIO DE LA TEOLOGIA

a. Del Dios veraz al creyente veraz

Como propiedades morales de la voluntad divina se consideran en dogmatica la veracidad
("concordancia entre lo dicho y lo conocido™) y la fidelidad ("concordancia de lo hecho y
lo dicho") de Dios. Es un tema corroborado con afirmaciones biblicas y conciliares, y con
testimonios de toda la dogmatica compendiados en la frase catequética, "Dios no puede
engafiarse ni engafiarnos” 2”°. Dios es el que es y el que tiene que ser. Y si Dios es veraz,
es veraz su Palabra, es veraz su Revelacion, su Creacion, su Historia de Salvacion, su
Gloria.

1). Santo Tomas

El reconocimiento que en la Suma Teoldgica Sto. Tomas hace de la Verdad entre las
operaciones inmanentes de Dios uno, y la conversion reciproca de ens, verum et bonum,
incardina los componentes materiales (el Ser, el hombre <unidad de alma y cuerpo,
entendimiento y voluntad>, el prdjimo), y modales (prudencia, justicia, fortaleza,

templanza) de la veracidad integral, como la verdad posible para el hombre?™.

2). Martin Lutero

En el "Tratado de la libertad cristiana” considera Lutero la honra que se tributa a la
veracidad y justicia de Dios en quien creemos y confiamos como "el culto mas alto". Eso
impide desconfiar de las afirmaciones y promesas de Dios:

"Pues ¢Qué significa eso, sino poner a Dios por mentiroso o dudar de su veracidad?
Significa atribuirse a si mismo la veracidad y a Dios la mentira y la ilusion"..."Donde
Dios ve sinceridad, confianza y fe, honra con la sinceridad y la confianza" 215,

b. tratamiento teolégico

1). La historia de la Teologia

Toda la historia de la teologia con la multitud de escuelas, corrientes y opiniones de los
grandes escritores, gira sobre la busqueda sincera de la comprensién y expresion auténtica
de la realidad de Dios. No otra cosa son las disquisiciones nada vanas de S. Anselmo
sobre la importancia de la "rectitudo voluntatis" para la génesis de la fe?’® o las "rationes
honestae" o "verisimiles" de Abelardo (pg. 17), mas modestas que las "rationes
necesariae" de S. Anselmo, pero que no deben excusarse en la "auctoritas" como coartada
para "la pereza mental" (PL 76, 1197). S. Bernardo no confia ni en la ciencia, ni en la

duda, sino en el "cor purum", "una conciencia pura y una fe no fingida" (PL 183, 668).
Escoto busca mas bien las rationes credibilitatis.

Entra en juego la sinceridad, coherencia y libertad de la fe en aquellas construcciones
teoldgicas donde la autoridad de Dios se considere necesaria pero no exclusiva para creer,
donde la fe sea, por tanto, dependiente en alguna medida, de las facultades intelectiva y
volitiva, donde el entendimiento se considere movido por la voluntad que es preparada

por el entendimiento®”’.

El tema cobra otro impulso con Ockham y Nicolas de Cusa, que toma de Raimundo Lulio
el principio de que la razén ensalza la fe, no la empequefiece. La "sapientia christiana” de
Roger Bacon supone desterrar las cuatro causas de la ignorancia: la falsa confianza en la

autoridad, la costumbre, el prejuicio de la masa inexperta y la sabidurfa presuntuosa?.
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"Por amor a la verdad" propone el dialogo teoldgico de Wittenberg el “reverendo padre
Martin Lutero" en 1517°”. Por la "sinceridad integra y pura de la fe" expone Trento la
doctrina del pecado original, y para entenderla "honrada y sinceramente™ presenta la
doctrina de la justificacion®” para que el pueblo cristiano no sea llevado por vientos de
doctrinas. El Concilio Vaticano | precisa la participacion de la razon y la voluntad en la

aceptacion de la Revelacion, y por tanto de su explicitacion dogmatica®".

En el debate de la integracion de la fe auténtica y la justificacion en tiempo de la Reforma
y la Contrarreforma o de fe auténtica y conocimiento de Dios en la teologia
posttridentina, luego en la llustracion hasta el Concilio Vaticano | y hasta en el debate
teoldgico actual por la realizacion préactica de la fe, en todo impulso teolégico, late el
imperativo de la autenticidad de la fe expresada y vivida, personal y eclesialmente, ante
Dios y ante el mundo.

2). La fundamentacion de la Teologia

El tema de la veracidad del cristiano impregna toda la teologia. Como dice Rahner, es
algo més que el octavo mandamiento del tratado de moral®®’. No hay tratado del que se
pueda descartar la sinceridad, pero como tema de estudio se encuadra en la Teologia
Fundamental, desde donde se asienta la Dogmatica y la Moral, la Exégesis, la Historia y
la Pastoral®®. La sinceridad implica todos los campos de la Teologia Fundamental: Intro-
duccidn a la Teologia, Epistemologia teol6gica, Hecho religioso, Revelacion, Fe, Escritu-
ra, Tradicién, Magisterio, Credibilidad de la fe.

La sinceridad obliga en todos los pasos del método teoldgico: investigacion, inter-
pretacion, historia, dialéctica, explicitacion de los fundamentos, establecimiento de las
doctrinas, sistematizacion y comunicacion. La veracidad es como la prueba de la
correccion del "método transcendental™ segln lo describe B.Lonergan, que en el concepto
de interioridad sustituye la distincién entre potencias sensitivas e intelectuales,
aprehensivas y apetitivas por los términos de actos intencionales y conscientes en cuatro
niveles: experimentar, entender, juzgar y decidir. En este cuarto nivel (deliberacién, eva-
luacién, eleccidn), que es el nivel de la libertad y la responsabilidad, de la auto-trans-
cendencia moral y, en ese sentido, de la existencia, de la auto-direccion y del auto-control
es donde actlia, como catalizador integral, la sinceridad. La falta de funcionamiento co-

rrecto produce la conciencia intranquila o la mala conciencia®”.

También en relacién al contexto, en la pretensién propia de la teologia ante el ateismo y
las religiones, ante el mundo, la historia y la cultura, es esencial la honestidad intelectual
y la coherencia tanto en la buena dinamica apologética, como en la hermenéutica o en el
dialogo®®.
3). Lacredibilidad de la fe

En cada uno de los pasos del proceso de fe interviene decisivamente la sinceridad total, la
"rectitud humana de la opcion de fe" ?** en la escucha y encarnacion de la Palabra, esto
es, en el contacto con las mediaciones, en el aprovechamiento de la experiencia maltiple,
en la profundizacion por la reflexion, en la libre opcidn y en la consecuente realizacion de
la fe en la vida personal y comunitaria en medio del mundo.

En la vida ordinaria interpersonal asumimos afirmaciones que no comprobamos, que
creemos, dependiendo de la confianza, de la credibilidad, de la fidelidad, de la veracidad
més que de la verificacion. La sinceridad de los demas inicia la sinceridad de la fe,
fe-confianza en otro. Segln esto, determinadas personas reconocidas como veraces,
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creibles, (Cristo, profetas y apostoles, y en otra categoria, también tedlogos y
predicadores) hacen afirmaciones cuya verdad (jverdad afirmacion!), es reconocida pro-
visionalmente con 'fe'. Pero esta fe es un una adhesién provisional, creemos en principio.
Asi la teologia cristiana, que surgid en los primeros siglos de la fusion del pensamiento
biblico y filos6fico, ha comprendido la fe del cristiano también como ese recurso
provisional, pero al que tiene que seguir la visidn racional y la conviccion ldcida,
responsable y madura, aunque no sea completa en principio.

El problema est4 cuando se desconecta la credibilidad concedida razonablemente con la
confirmacion debida.

"Queda descartada una prueba critica radical, pues la autoridad de la revelacion se
sobrepone a la razén independiente, de forma que durante la Escolastica se lleg6 a 'tener’
gue creer mas y mas frases como mysteria fidei, cuya comprensibilidad racional ya no se
tenia como posible y a las que no cabia mas que someterse ciegamente con un 'sacri-
ficium intellectus™ 2.

Este "tener que" tiene multiples imponderables previos que penden tan solo de la
sinceridad del que propone y de la sinceridad del que asume (credibilidad como garantia
de autenticidad o al menos como verificabilidad). La pureza de estas garantias ha
preocupado siempre a la teologia, que se mueve entre el "si no lo veo no lo creo" y el
""creo por absurdo”, pero incluso este viejo eslogan busca un refrendo de credibilidad.

La concepcidn catolica y la protestante tienen distinta tradicion en la importancia dada a
los motivos de credibilidad y a la funcion de la razén y la voluntad en la opcion de fe.
Harnack en "Mision y expansion del Cristianismo" empieza asi el capitulo sobre "La
religion de la autoridad y de la razon, de los misterios y de los conocimientos
transcendentales": "Algunos cristianos no quieren dar cuenta ni recibirla de lo que creen;
se atienen al refran: 'Cree y no pruebes' y 'Te salva tu fe™ *®, Tanto menos se esforzaran
en aclarar las dudas y dificultades, por otra parte inherentes a la fe, 0 mas bien, los
problemas que suscita la fe. Sobre ello dice H.Kling:

"La fe se corrompe si no es intelectualmente sincera, si por tanto sofoca, olvida, reprime
como dudas ilegitimas las auténticas dificultades racionales en lugar de encararlas con
veracidad" *®°.

Queda abierta la tentacion de atajar las soluciones.

N.Hoerster, al hablar del sentido y verificabilidad de las afirmaciones religiosas, sobre
B.Williams, A.Flew, B.Mitschell y J.Hick, previene en nombre de la “claridad y
sinceridad intelectual" frente a algunas soluciones falsas que gozan de predileccion
modernamente en amplios circulos teoldgicos. Precisamente el parrafo seleccionado de
Bernard Williams citando a J.A.T.Robinson se refiere al "Dios de los agujeros” 2.

Es de suma importancia para la sinceridad de la fe, la sinceridad en los proyectos de
evangelizacion y de las distintas formas de establecer un proceso catequético tanto de
maduracion y educacion de la fe como de conversion®:. Se trata de "hacer creible" la
proclamacion de la fe y la vida cristiana, ofreciéndola sinceramente desde la libertad, la
claridad, la responsabilidad.
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Sinceridad de la Iglesia conciliar

La correspondencia catdlica moderna a los "tiempos de sinceridad", si bien en contra-
puestas actitudes, viene de lejos, de Trento al Vaticano I. Toda reforma y contrarreforma
protesta sinceridad.

Pero no es proposito de esta introduccion hacer historia de la sinceridad eclesial, ni en la
ortodoxia ni en la heterodoxia.

Quizé fue en el cambio de siglo cuando méas agudamente se planteo en la Iglesia el tema
de las dificultades de conciencia y de la sinceridad de la fe personal-eclesial®®. Algo de
ello exponemos al hablar de la sinceridad en las corrientes de pensamiento.

Recoge en gran medida las aspiraciones extra e intraeclesiales sobre la sinceridad a lo
largo de la historia, el Concilio Vaticano Il. Un fenémeno que no sucede por azar sino
gue viene alentado, siempre por el Espiritu, desde tiempos atras.

1). Antesy después del Concilio

Tendriamos que tener en cuenta la presencia del tema de la sinceridad en la teologia del
siglo XX, al menos de la teologia posterior a la Gltima guerra mundial, especificamente
en la preparacion del Concilio. En ese sentido estan las reiteradas invocaciones a la
sinceridazglsen la Iglesia por parte de Yves M.J.Congar en "Falsa y verdadera reforma en la
Iglesia” =,

Como simbolo préximo escogemos el doble testimonio de Olegario Gonzélez sobre la
década postconciliar, 1968-78:

"Lo que habia sido el programa establecido por el Concilio se vivencia estos afios como
una gran necesidad de veracidad, de sinceridad con uno mismo, con los demés y con el
mundo" **,

El otro testimonio concreto de este talante eclesial que precedi6 al Vaticano Il en Espafia
consiste en la afirmacién recogida de J.A.Maravall por O.Gonzélez sobre el espiritu de
las reuniones de Gredos convocadas desde los afios cincuenta por el P.Querejazu:
"Siempre desde la mas rigurosa conciencia de autenticidad, de honestidad, de claridad
intelectual” **. En este periodo y su consecuencia, la sinceridad se jugé entre la
ingenuidad de los cristianos, la astucia de los marxistas y la eficacia de los advenedizos.
Lastima de incoherencia que acabd con los profetas.

2). Los documentos del Concilio Vaticano Il

El mensaje de los padres conciliares el 20 de octubre de 1962 expresa la sinceridad de su
proposito:

"Queremos buscar la manera de renovarnos a nosotros mismos... nos esforzaremos en
mostrar a todos los hombres de estos tiempos la verdad pura y sincera de Dios, de tal
forma que todos la entiendan con claridad y la sigan con agrado” %*.

El Concilio antepone el ejemplo de Cristo que viene a "dar testimonio de la verdad" (Jn,
18, 37: G.S., 4).

a). La sinceridad del creyente es reconocida en la voluntariedad del acto de fe, al
manifestar que "la dignidad humana requiere que el hombre actte con una eleccion libre
y consciente, es decir, movido e inducido por conviccion interna personal y no bajo la
presion de un ciego impulso interior o de la mera coaccion externa” % al ensalzar la dig-
nidad de la inteligencia, la verdad, la libertad, "la sabiduria, que atrae con suavidad la
mente del hombre a la basqueda y al amor de la verdad y del bien" (G.S., 15); al exhortar
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a la fidelidad a la conciencia "que une a los cristianos con los deméas hombres para buscar
la verdad" (G.S., 16); al proclamar la libertad para la busqueda de la verdad (D.H., 1-3),
"mediante la libre investigacion, con ayuda del magisterio o ensefianza, de la co-
municacion y el didlogo, por medio de los cuales los hombres se exponen mutuamente la
verdad que han encontrado o juzgan haber encontrado para ayudarse mutuamente en la
busqueda de la verdad, y una vez conocida, hay que adherirse firmemente a ella con el
asentimiento personal” (D.H., 3); al reconocer a fieles clérigos o laicos "la justa libertad
de investigacion, de pensamiento y de hacer conocer humilde y valerosamente su manera
de ver en los campos gue son de su competencia” (G.S., 62), con "veracidad, fortaleza y
prudencia” (L.G., 37).

b). El espiritu critico purifica el concepto mégico del mundo y “exige cada vez mas una
adhesion verdaderamente personal y operante a la fe" (G.S., 7). La declaracion sobre la
libertad religiosa funda ésta en la "dignidad humana", sin méas limitaciones que la
responsabilidad personal y social (D.H., 7), para actuar segun la conciencia libre de
coacciones (D.H., 2).

c). La atencioén a la sinceridad intelectual y activa es recomendada explicitamente en la
formacion de los sacerdotes:

"Cultivar en los alumnos la necesaria madurez humana, cuyas principales
manifestaciones son la estabilidad de espiritu, la capacidad para tomar prudentes
decisiones y la rectitud en el modo de juzgar sobre los acontecimientos de los hombres.
Habitlense los alumnos a dominar bien el propio caracter; férmense en la reciedumbre de
espiritu y, en general, sepan apreciar todas aquellas virtudes que gozan de mayor estima
entre los hombre y avalan al ministro de Cristo, cuales son la sinceridad, la preocupacion
constante por la justicia, la fidelidad a la palabra dada, la buena educaciéon y la
moderacion en el hablar, unida a la caridad” (O.T. 11).

Sinceridad y honradez recomendadas también a los seglares:

"Tengan en sumo aprecio el dominio de la propia profesion, el sentido familiar y civico y
todas aquellas virtudes que se refieren a las relaciones sociales, esto es, la honradez, el
espiritu de justicia, la sinceridad, los buenos sentimientos, la fortaleza de alma, sin las
cuales no puede darse una auténtica vida cristiana" (A.A., 4).

d). La actitud sincera de la Iglesia en relacion con el mundo y el tiempo actual queda
expresada en el prologo de la constitucion pastoral "Gaudium et Spes" al instar el
Concilio a que se escruten y se interpreten los signos de los tiempos segun el Evangelio
(G.S., 4) y al proclamar la solidaridad intima y real de los discipulos de Cristo con todo el
género humano (G.S., 1). En relacion al Ecumenismo propone el Concilio a los cat6licos
atender con animo sincero a la renovacion propia (U.R., 4) y a la conversion interior, im-
plorando del Espiritu Santo la gracia de una sincera abnegacion (U.R., 7), y procediendo
con amor a la verdad (U.R., 11).

Propone el Concilio un dialogo "sincero y prudente" de la Iglesia con los ateos, a quienes
pide también "un corazén abierto" (G.S., 21). Aplicado a la catequesis: claridad en el
lenguaje y didlogo donde la verdad vaya unida a la caridad (C.D., 13).

e). A los politicos se recomienda luchar "con integridad moral y con prudencia contra la
injusticia y la opresion, contra la intolerancia y el absolutismo de un solo hombre o de un
solo partido politico; consagrense con sinceridad y rectitud, mas aun, con caridad y
fortaleza politica al servicio de todos" (G.S.75). "No hay autoridad que no provenga de
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Dios" (Rm 13, 1-2; 1 Ped 2, 13-17) debe entenderse con la premisa: "Hay que obedecer a
Dios antes que a los hombres (Hech 5, 29)" (D.H., 11). La Iglesia proclama la libertad de
los hijos de Dios, rechaza todas las esclavitudes (G.S.41) e insta a una "mayor responsa-
bilidad social" (D.H., 8).

f). En el decreto "Inter mirifica” se recomienda incesantemente "la honestidad" en el
"recto uso" de los medios de comunicacion social, y en su contenido (.M. passim). Pero
la honestidad en la informacion no se dara mientras no se dé una auténtica formacion para
la libertad activa en todo el proceso, mientras no se cuente con...

"hombres que acatando el orden moral, obedezcan a la autoridad legitima y sean amantes
de la genuina libertad; hombres que juzguen las cosas con criterio propio a la luz de la
verdad, que ordenen sus actividades con sentido de responsabilidad y que se esfuercen
por secundar todo lo verdadero y lo justo, asociando de buena gana su accién a la de los
demés" (D.H., 8)

Sinceridad en la biblia

Una exploracion biblica de los conceptos de sinceridad nos llevaria a otro trabajo.
Aunque no fuera mas que el estudio de las citas biblicas de Bonhoeffer sobre el tema a lo
largo de su obra.

La veracidad del cristiano se funda en la veracidad de Cristo. "Yo soy la verdad" (Jn 14,
6)". "Yo he venido al mundo para dar testimonio de la verdad" (Jn 18, 37). "He hablado
abiertamente ante todo el mundo..." (Jn 18, 19-21). "Maestro, sabemos que eres veraz y
que ensefias el camino de Dios con verdad” (Mt 22, 16)..."no tienes respetos humanos”
(Mc 12, 14). Jesus se enfrenta a la religiosidad insincera, al ritualismo y al legalismo
insinceros, a la hipocresia (Mt 6, 1-18, Mt 23). Y la veracidad le lleva a la muerte: "Tra-
tais de matarme porque os he dicho la verdad" (Jn 8, 40).

A los creyentes JesUs les pide la misma veracidad: "Vuestro si sea un si y vuestro no sea
un no" (Mt 10, 16), que no es imprudencia ni ingenuidad (Mt 10, 16). Quien es la luz (Jn
9, 5; 12, 46; 1, 4.9) hace que sus discipulos vengan a la luz cuyo fruto es la bondad,
honradez, sinceridad (Ef 5, 9). "Asi seréis sinceros y llegaréis sin tropiezo al dia de
Cristo, cozlgrglados con ese fruto de rectitud que viene por Jesucristo, para gloria y alabanza
de Dios" .

Del Antiguo Testamento hacemos tan s6lo una referencia al término hebreo "Emet" en el
que coinciden los tres conceptos de verdad, autenticidad, sinceridad®®. En el AT "Emet"
es aplicado a Dios: "Dios de la verdad" *® y se le relaciona con "Amen" en cuanto fideli-
dad, fe, confianza, seguridad, que también es denominacion de Dios: "Dios del amén™ y

que como "Emet" es entendido en el NT como acuerdo, conformidad, verdad, si**.

Habria que comenzar por enfrentarse sinceramente a los Libros Sagrados para captar la
sinceridad del Evangelio. Lohfink, en el tema del método histérico-critico invoca la
"honradez intelectual” no s6lo por solidarizarse con la vision de la realidad de los con-
temporaneos, sino también para que no se silencie la verdad que uno cree ver®®,

La aplicacion de la sinceridad a la exégesis no sera la menor de las preocupaciones de
Bonhoeffer.
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CONCLUSION: D.BONHOEFFER REFERENCIA DE SINCERIDAD

Ya hemos hecho en esta introduccion repetidas alusiones a Bonhoeffer en el tratamiento
de la sinceridad teoldgica en los diversos campos. Ahora presentamos algunos autores
que han valorado expresamente ciertos puntos de la honestidad teoldgica y personal de
Bonhoeffer y han dado una interpretacion sobre el origen y las consecuencias.

G.Ebeling es el alumno y el tedlogo que mejor recoge en su obra la indicacién que Bon-
hoeffer hace del mandato de la "honestidad intelectual”, cuyo alcance se propuso
investigar ya en 1955. No le parece a Ebeling que ésta sea un elemento propio de la Mo-
dernidad y la llustracion, puesto que los tiempos precedentes (Edad Media) no fueron
deshonestos ni la llustracidn tuvo en cuenta la conexién con la realidad de los conceptos
de historicidad y de libertad, que definen la honestidad intelectual: atenerse a la
conformidad entre mi pensamiento y mi realidad total. Tampoco le parece a Ebeling que
la propuesta de Bonhoeffer lleve a malinterpretar la fe en competencia con la razon,
"ciega ante Dios", sino mas bien a reconocer que la fe promueve y exige la recta utiliza-
cién de la legitima autonomia de la razon, necesaria “en las cosas de la fe". La fe no
impone a la razén lo que "tengo que" creer, ni depende de la razén para lo que "puedo
creer, sino que es algo en lo que creo realmente, con responsabilidad propia. Todo lo que
se proclama fe tiene que ser refrendado por el testimonio original y final de la fe, que es
la Palabra de Dios. Y, claro est4, como funcion de la Iglesia.

Segun Ebeling la honestidad intelectual que propone Bonhoeffer no se ha de interpretar
segun la llustracion ni contra la fe, sino en favor de la vivencia existencial de la fe dentro
de la dogmatica eclesial®®,

Eberhard Bethge desde el comienzo interpreté a Bonhoeffer desde el compromiso in-
condicional de la fe y no desde la ambigliedad del liberalismo: "Asi se deshace la
contraposicion liberal - ortodoxo; lo que queda es un hombre con Cristo, libre y dotado de
mirada despierta" (MW Il, 100). De ahi que Bethge se alegre al ver que los catdlicos,
vayan descubriendo, 1968, la 'praxis pietatis' de Bonhoeffer, "cuando durante afios tan
s6lo habian escuchado el eslogan de 'la interpretacion no religiosa” y lo habian
malentendido en el sentido modernista™ ***,

H.Zahrnt si entiende el mandato de la honestidad intelectual como consecuencia de la
autonomia de la raz6n humana en la modernidad:

"Lo que lleva a Gogarten y a Bonhoeffer a una confrontacién de la fe cristiana con la
transformada realidad del mundo es su respeto ante el mandato de la honestidad
intelectual. Intelectualmente honrado significa mantener la conformidad de su en-
tendimiento con la realidad. Y nuestra realidad esta determinada por el hecho de la se-
cularizacion" 3.

J.W.Woelfel reconoce explicitamente el alcance de este tema en Bonhoeffer: "En su
vision final de un "cristianismo arreligioso" para un mundo "adulto" Bonhoeffer mostr6
una honestidad radical e introspectiva honestidad intelectual que asustaria a no pocos" **.
Y lo relaciona con el liberalismo:

"La influencia més duradera de Adolf Harnack sobre su joven vecino en Berlin y estu-
diante universitario Bonhoeffer fue su pasion por la verdad y su integridad
intelectual"..."La pasion por la verdad y la honestidad intelectual que Bonhoeffer
aprendié de Harnack aparece una y otra vez en sus escritos. Todos los escritos de
Bonhoeffer, los grandes temas de la Iglesia y Estado, la guerra y paz, la historia y filoso-
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fia, asi como los temas puramente teol6gicos y exegeéticos, muestra una concienzuda y es-
merada preocupacion por clarificar con precision las consecuencias que entrafian y por
ofrecer soluciones concretas basadas en premisas explicitas" *”’.

También C.-J.Kaltenbborn, analiza la relacién de Bonhoeffer con A.von Harnack, y
resalta la "honestidad en cuestiones de confesién™ como una corriente subterrénea que

aflora intermitentemente en los escritos de Bonhoeffer®®,

W.Huth invoca a Bonhoeffer para advertir que si no queremos ser intelectualmente
deshonestos tenemos que reflexionar nuestra fe:

"Es necesario reconocer como 'su propia fe' aquello en lo que uno cree, por lo que vive y
si es preciso, muere. Ese dilema entre una apertura a las formas de creer y pensar de los
otros y la obligacion para lo propio tiene que mantenerla el hombre de nuestro tiempo que
estd en una 'sociedad abierta' pluralista, si no quiere acabar en un fanatismo dogmatico o
en un indiferentismo o nihilismo sin referencias" **.

B.Mondin, denuncia "lo absurdo de la secularizacion del Cristianismo", que toma excusa
en Bonhoeffer, pero resalta la sinceridad intelectual de éste al plantearse, aunque sin
responderlas, "las grandes cuestiones teoldgicas de los afios veinte" *°,

U.Neuenschwander reconoce en Bonhoeffer a "una de las figuras mas fascinantes de la
historia de la fe en nuestro siglo” y no sélo por la profundidad y honestidad de su pen-

samiento, sino todavia més por la fuerza que emana de su compromiso®™.

H.Kiing recoge el sentido integrador del tema en Bonhoeffer:

"Segun Bonhoeffer, que como tedlogo conservd su veracidad hasta la muerte, lo im-
portante por encima de todo es que en la comunidad se diga la verdad en la debida forma,
de modo que una veracidad sin consideraciones no destruya la verdad viva entre los hom-
bres y traicione la comunidad" .

A.Alvarez en la Ill Semana de Teologia de la Universidad de Deusto identificaba a
Bonhoeffer como "el" inspirador radical del autor de "Sincero para con Dios",
J.A.T.Robinson, obispo de Woolwich, y mas ain, "el" hombre de los otros te6logos
radicales" esto es, el propulsor del "despido"” de la teologia protestante precedente y del
lanzamiento de la teologia radical post-moderna, post-neo-ortodoxa, post-existencialista,
post-culturalista, post-confesional. Alvarez Bolado resalta lo decisivo que para van Buren
es el texto de Bonhoeffer en Tegel (WE 394) sobre las exigencias de la honestidad
intelectual®® y él mismo destaca "el auténtico rigor teolégico™ como una de las tres

pasiones de Bonhoeffer®,

J.J.Alemanay, al precisar en las concepciones de Bonhoeffer las implicaciones reciprocas
de los conceptos realidad y verdad, unificados en Jesucristo, que llama a un vivir
responsable en el mundo, sefiala los presupuestos sobre los que interpretar la obra y la

vida de Bonhoeffer®™®.

La relevancia actual in crescendo de Dietrich Bonhoeffer, es un hecho, especialmente en
su patria y en su Iglesia. Y precisamente por eso, en todo el mundo y en toda la Iglesia.
Tiene multiples focos y mdaltiples efectos el remolino de influencia contagiosa debido a
las diversas facetas de su personalidad, sus intuiciones y sus realizaciones.

La liberacion politica y social, la espiritualidad, la paz y el desarme, la pastoral, los
principios y las decisiones éticas, la catequesis, el ecumenismo, la integracion racial, la
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funcion teoldgica, la fe comprometida en el mundo increyente, y tantos otros temas de la
candente actualidad encuentran en Bonhoeffer estimulo y provocacion.

Entre protestantes, catolicos, creyentes y paganos, de Alemania, Estados Unidos e
Inglaterra, como de Japén, pero de modo enormemente significativo, en Sudéafrica, en la
Republica Democratica Alemana, en Hispanoamérica, y en Cuba, puntos de especial
efervescencia mundial en el tiempo presente, se busca la inspiracion de Bonhoeffer.

Siempre dentro de las proporciones reconocidas, podemos decir que se esta realizando
una verdadera eclosién tangible de su influencia. No es s6lo el material de edificios,
iglesias, escuelas, centros y asociaciones que reclaman el nombre de Dietrich Bonhoeffer,
ni tan s6lo el cumulo de personas que congrega en comités, congresos, jornadas,
convivencias, exposiciones, es ademas, la incalculable audiencia que demuestra la
publicacion copiosisima de sus obras, la produccién ya inabarcable de estudios cientifi-
cos, comentarios especializados y citas en articulos, conferencias o predicaciones, y sobre
todo es la invocacion personal a su mensaje, lo que lleva a reconocer que la herencia de
Bonhoeffer se esta convirtiendo en riquisimo patrimonio comun. Las iniciativas externas
son tan so6lo la parte aireada, el ramaje del bosque. La eficacia real es la profundidad
invisible, las raices y la tierra firme.

Dietrich Bonhoeffer, es hoy un brote fecundo de la semilla plantada por Dios en la tierra
por Dios creada.
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PARTE PRIMERA

DIETRICH BONHOEFFER

* Breslau, 4 de febrero de 1906
+ Flossenbiirg, 9 de abril de 1945
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I. LA PERSONA

La biografia fiel y exhaustiva de Dietrich Bonhoeffer ya ha sido compuesta por Eberhard
Bethge'. Son muchos los estudios sobre su personalidad. Sus abundantes escritos
dificilmente pueden conformar un sistema, pero estan de modo tan intimo implicados en
los avatares de su propia historia, que constituyen una verdadera autobiografia. De estos
testimonios directos, casi exclusivamente, nos vamos a servir para dar vida al personaje y
mostrar el impulso que la anima.

A. LAFAMILIA "BONHOEFFER"

1. ASCENDIENTES

En Dietrich Bonhoeffer la familia influy¢ “extraordinariamente”, esto es, mas alla de lo
comdn, por herencia y por decision consciente®. VVamos a advertir tan s6lo algunos rasgos
de sinceridad e integridad que se indican en sus familiares mas proximos y que pueden
haber inducido y predispuesto sus propias actitudes.

Dietrich, que tuvo un gran sentido de familia, asumi6 consecuentemente la relevancia
social e historica de sus antepasados. Asi lo reconoce por las palabras que pone en boca
del protagonista del drama que, esbozado en 1943, "tiene mucho de personal™, segln dice
él mismo (WE 109):

"Provengo de lo que se dice una familia bien, esto es, de una vieja y considerada familia

burguesa y no soy de los que se avergiienzan de reconocerlo. Al contrario™ .

Del abuelo Friedrich Bonhoeffer decia Karl, padre de Dietrich: "Desearia que mis hijos
heredaran la sencillez y la sinceridad de su persona” (EB 30). Se cumplié tal deseo en
Dietrich pues segun el testimonio de su hermana Sabine, si la sencillez de éste no fue
innata, la sinceridad fue consustancial®.

De la abuela Julie Bonhoeffer, nacida Tafel, pudo Dietrich heredar y asumir directamente
los genuinos valores de la familia. Entre los Tafel se cuentan republicanos, francmasones,
pietistas, socialistas bajo el influjo de la lectura de "El Capital", y algin allegado
proximo, Gottlob, habia compartido la prision de Hohenasperg con el bisabuelo por parte
de la madre, Karl August von Hase. De la abuela Julie alabara Dietrich: "La claridad y
sensatez de sus palabras, la sinceridad y sencillez en la vida personal y pablica" (1V 458).
Por parte de madre, el mencionado bisabuelo Karl August von Hase, que habia sido un
recio "defensor de la antigua y fiel alianza establecida entre la libertad y el Cristianismo",
segun expresion de E. Bethge, participd en las vicisitudes del Concilio Vaticano. Fue
devoto de Schleiermacher como devengador del racionalismo y él mismo sentenciador
del KuIturkampfS. Su hijo, Karl Alfred von Hase, abuelo de Dietrich, fue también
te6logo, luego profesor en Jena, predicador en la corte hasta que por resistirse a la pre-
tension del Kaiser de mediatizar su mision de predicador y tras reconvenirle al haber tra-
tado de "canaille" al proletariado, present6 su dimision (EB 27s).

La abuela Clara von Hase de la noble ascendencia Kalckreut y emparentada York, aporta
a la familia de Dietrich algo més que el gusto por la pintura y el ambiente refinado®.

El padre, Karl Bonhoeffer, como titular de la catedra berlinesa de psiquiatria y neurologia
propugna un método cientifico "dentro de los limites de la observacion empirica™ y juzga
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indispensable en su profesion el respeto a las opiniones ajenas y el dominio afectivo de si
mismo. Es personalmente exigente y parco en palabras’. La madre Paula Bonhoeffer, na-
cida von Hase, se revela como una mujer de costumbres cristianas, aungque no piadosa, y
aun teniendo empleadas, atendia personalmente la educacion de sus ocho hijos. Dietrich
dird que recuerda a sus padres no sélo unidos, sino ademas juntos durante toda su vida
(WE 219).

Una fotografia familiar de 1908 presenta en escala los siete hermanos, ain no habia
nacido Susanne (luego casada con Walter Dress). Los mas pequefios son los gemelos
Sabine y Dietrich, nacidos en Breslau (=Wroclaw) el 4 de febrero de 1906. Sabine luego
se casara con Gerhard Leibholz. Siguen en fila: Christine, que se casara con Hans von
Dohnanyi, Ursula, luego casada con Rudiger Schleicher, y finalmente los tres hermanos
mayores: Klaus, que se casara con Emmi Delbrick, Walter (+1918), y Karl-Friedrich,
casado luego con Grete von Dohnanyi, hermana de Hans. La influencia y el estimulo
permanente de cada uno de los hermanos y sus consortes sera para Dietrich algo de su
propia vida. El hermano Klaus y los cufiados Schleicher y von Dohnanyi compartiran el
destino de Dietrich en abril de 1945.

2. ENFAMILIA

Dietrich portaba un anillo con el sello heréldico de los "Boenhoff" de Holanda: un leén
con una mata de alubias en la zarpa®.

Aunque la ocasion no fuera feliz, Bonhoeffer redacta en 1940 un pregén de las glorias
familiares, de la notable y noble contribucion de los Bonhoeffer al bien del pueblo aleméan
(11 363). El se siente heredero, responsable y valedor de los inestimables bienes que le ha
reportado la herencia familiar.

Al cumplir la abuela Julie noventa y dos afios le escribe Bonhoeffer reconociendo:

.."el don que supone ser una familia tan grande, tan feliz, que vive unida con tan
poquisimas excepciones, como la nuestra"... "Es indudable que el haber mantenido esta
vida de familia se debe a ti y a los padres"” (VI 298).

Y, pensando hacia adelante, escribird a su sobrino Hans Walter: "TU conoces, aunque no
sea con toda consciencia, pero eso no hace al caso, los supremos bienes que supone una
buena vida de familia, unos buenos padres, el derecho, la verdad, la humanidad, la cultura

y la tradicion" °.

Cuando Dietrich tiene seis afios la familia se traslada a Berlin, esa compleja ciudad que
Bethge describe de esta manera:

"El Berlin imperial, el republicano y el lentamente convertido al nacionalsocialismo, el
liberal y el eclesiastico, el conservador y cosmopolita Berlin con sus barrios académicos y
proletarios, sus salas de concierto y museos; el Berlin de las luchas callejeras y la cons-
piraciéon" (EB 45).

Algo asi como "Casa Bonhoeffer S.L." hubiera puesto el hermano Klaus con carifiosa
sorna en el frontispicio de la Wangenheimstrasse 14, en el distrito junto al bosque de
Grunewald, residencia de profesores al oeste de Berlin. La presidencia honoraria de la
sociedad le hubiera correspondido a la que llegaria a ser nonagenaria abuela Julie. Todos
los demaés cargos con sus respectivas funciones y horarios serian rigurosamente estableci-
dos en una constitucion doméstica solidariamente refrendada (F 171).
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Desde los siete afios Dietrich frecuenta el colegio y se entrega con todo entusiasmo al
estudio, como deja anotado en sus memorias el padre, quien da también testimonio de la
vivacidad del hijo menor (EB 47).

Tenia ocho afios cuando jugaba a la guerra en el jardin de su casa y cuando estalla la Gran
Guerra. Los tres hermanos mayores van al frente de batalla, donde cay6 Walter (EB 52).

Dietrich se inicia en la musica, elemento de formacion imprescindible en la familia y a
los trece afios ejecuta a Mozart, compone, y canta en las veladas familiares. Desde 1919
Dietrich se integra en asociaciones juveniles que le permiten desarrollar sus capacidades
y enfrentarse a nuevos tipos y situaciones. VVa mostrando un cierto aplomo y espiritu
combativo (EB 57).

Es a los catorce afios cuando Dietrich se plantea su vocacion de tedlogo-pastor'® un
camino tradicional en la familia de su madre, y que no era el mas recomendado por el
padre, al menos en aquellas fechas, segun confiesa en febrero de 1934. Tampoco era del
gusto del hermano mayor, segun da a entender la respuesta de Dietrich en una carta de
enero de 1935 (Il1 25). Emprender este camino constituye la primera gran deci-
sion-indecision de su vida.

Las notas intimas bajo el titulo "Vocacién™ escritas posteriormente, nos dan a entender lo
misterioso que para él mismo resultaba la razén e intencién con que emprendia ese
camino™. Sin duda algo mas que por romper el cerco protector de sus hermanos o por
lograr una realizacion personal independiente’®. A los diecisiete afios Dietrich opta
decididamente por ser tedlogo y se traslada a Tubinga para comenzar su carrera.

Aunque Dietrich esté distante desde ahora, de modo intermitente, de la casa familiar,
nunca estard separado. La morrifia es una debilidad de la que dice no avergonzarse (Il
424). Navidad y las fechas de cumpleafios son las ocasiones en que mas se intensifica. Y
més aln cuando esté en prision®.

Bonhoeffer siempre estara proximo a su infancia.

B. LA PERSONALIDAD DE DIETRICH BONHOEFFER

1. RASGOS DE CARACTER

No pretendemos definir la identidad personal de Bonhoeffer y menos ofrecer un analisis
psicolégico™. Quien més personalmente le conoce, E. Bethge, recurre a contraposiciones
para expresar la diversidad de facetas (MW Il 103). Ofrecemos tan sélo un conjunto de
testimonios del mismo Bonhoeffer o de sus mas allegados, sobre su personalidad, pero
gue tan sélo cuando presentemos el contexto de su vida revelaran el alcance que encie-
rran.

a. ldentidad

";Quién soy yo?" se pregunta a si mismo Bonhoeffer para contestar a quienes
asombrados, llevan viviendo con él mas de un afo en la carcel en 1944. Y tras recono-
cerse varios a la vez en si mismo, siempre desconocido, termina:

"Quienquiera que sea TU me conoces. jSoy tuyo, Sefior!" (WE 381).
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1). En alguna ocasion él dice que su personaje de identificacion es Witiko de Adalbert
Stifter™ o que se siente tocado por el "Oliver" de Santayana'®. Sus preferencias estéticas,
no solo las literarias, algo podrian decirnos de su sensibilidad: Bach le trasporta, mientras
que Wagner le altera'” van Gogh le inquieta y Miguel Angel le atrae'®.

Su paisaje dice que es la media montafia, "burguesa™ en el sentido de lo natural, lo no
exaltado, lo concreto: el Harz, los bosques de Turingia y los montes del Weser (WE 237).

2). Bonhoeffer se identifica a si mismo como aleman. Con su pueblo comparte, reivindica
o0 lamenta las virtudes y defectos plasmados en su historia: fuerza y bondad, segun él.
K.Barth en una decisiva ocasion apelara a este sentimiento suyo diciéndole: "un tipo

aleman como usted" **.

b. Dotes intelectuales

Fue apreciado por algunos de sus notables profesores. A. von Harnack, en concreto, cifré
en él grandes esperanzas®. Puede dar una idea de la gran estima que suscitaba su persona,
la presentacion de algunos testimonios:

1). El pérroco de Barcelona en 1929 dice en su informe sobre el joven vicario: "es una
persona amable y de caracter tratable”. Y hace notar "la asombrosa seguridad para su
juventud, como si fuera un parroco de larga experiencia” (VI 165).

2). Otra ocasion: al dejar de ensefiar en la Universidad de Berlin e irse al extranjero en
1933. K. Barth le conmina a volver porque le juzga necesario en Alemania (Il 135). R.
Seeberg lamenta esta decision cuando la Facultad habia pensado en €l para la catedra de
sistematica (Il 124). Th. Heckel ya lo habia presentado a F.W. Singer, parroco de
Londres, como "un estupendo joven eclesiastico” (11 121). H.L. Henriod, secretario
general del Consejo Mundial, que habia quedado impresionado en la reunién ecuménica
de Sofia por la intervencion de Bonhoeffer, lo presenta a G.K.A. Bell, obispo de
Chichester, como "uno de los jévenes mas prometedores en Alemania" (EB 413). Luego
es el propio obispo quien lo define para las comunidades inglesas como "joven pastor
excelente tedlogo, que me presentd el profesor A. Deissmann como uno de sus mejores
hombres en los Gltimos afios” **. EI mismo Bell escribe a la redaccion de "The Round
Table" recomendando a Bonhoeffer para escribir un articulo sobre la crisis del
Protestantismo en Alemania: "ningin otro con méas autoridad" (EB 420). En busca de la
recomendacién para Gandhi Bonhoeffer recurre a Bell quien le califica de "persona abso-
lutamente formal" (11 185).

3). Una tercera ocasién: cuando Bonhoeffer se dispone a dejar Alemania en 1939 se
origina también una cadena de alabanzas. El panegirico de H.S.Leiper que recoge la con-
viccion de R. Niebuhr y de P. Tillich para recomendar a Bonhoeffer ante el Dr. Samuel
McCrea Cavert, intenta "no perder a un hombre con esa enorme experiencia eclesial, esa
excepcional capacidad y aptitud pastoral” (I 289). Paul Lehmann escribe en una circular
del Departamento de Religién del ElImhurst College de Illinois:

"El reverendo Bonhoeffer es uno de los te6logos jovenes mas capaces y uno de los
pastores jovenes mas entusiastas entre los que han asumido la tarea de exponer y
perpetuar fielmente la fe cristiana en esta época critica de Alemania. Procede de una linea
de distinguidos predicadores y profesores de universidad" (11 352).

4). Donde la consideracion de Bonhoeffer en vida llega a un punto culminante es en la
garantia que merece al obispo Bell la persona de Bonhoeffer en el caso de la mediacion
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en 1942 entre el grupo de la conjuracion antinazi y los aliados: "Pero sobre Bonhoeffer no
cabia albergar la menor duda” (I 394).

c. Caracteristicas personales

1). Desde los veinticinco afios Bonhoeffer asume responsabilidades serias en la pastoral,
en la docencia, en la lucha eclesial y a nivel internacional dentro de las organizaciones del
Ecumenismo dejando siempre la impronta de una adelantada madurez en los juicios y en
las actitudes.

A partir de los treinta afios Bonhoeffer presume de mayor con un cierto aire entre
resignado y suficiente®.

2). Otra caracteristica personal notable es la decision en la indecision. EI mismo lo
reconoce alguna vez:

"Ultimamente he tenido la impresion de que las decisiones que he tomado no han sido
mias. Ante un dilema lo dejo hasta que se hace la luz y llega la decisién no de modo in-
telectual, sino como por instinto™ (V1 100).

Ejemplos concretos de ello son la eleccion vocacional (VI 229), su propdsito de ser
parroco en Berlin (1 23), su ida a Londres®® su segunda ida a América cuando confiesa:
"Es curioso, nunca termino de aclararme en mis decisiones" (1 303); luego en su noviazgo
(V1569). Precisamente por estas fechas, 1942, reconoce laintervencién del decano
M.Diestel en importantes decisiones de su vida (VI 577). Ya en Tegel, reconocera ante
Bethge: "Bien sabes lo que me cuesta decidirme en las cosas méas nimias" (WE 356). Ello
le parece connatural, como heredado de su abuelo Karl Friedrich.

3). Otro rasgo peculiar de su personalidad es su afan por encontrar un maestro y al
mismo tiempo la permanente contraposicion a sus profesores, incluso tan consagrados
como K. Barth, A.von Harnack, Ritschl o K.Holl*.

4). La ardorosa emotividad y una cierta fuerza temperamental también son rasgos
reconocidos en Bonhoeffer. Barth lo vio como un joven “pensador impulsivo y vi-
sionario" (MW 121). En su actividad se mostraba vibrante, entusiasta, bien en sentido
positivo, bien en sentido critico (11 73). El profesor Fr.Baumgartel quiso prevenir a las au-
toridades eclesiasticas contra el peligro que para los seminaristas supondria dejarles a
merced de un director de tal celo y "pasion religiosa” (IV 339). En las relaciones de
amistad él adoptaba el papel preponderante o "dominante" como dice a su hermana
Sabine, quien por su parte ve en el hermano un compafiero de juego ambicioso y cortés®.
En su relacion con E. Bethge se reconoce "presuntuoso y cerrado"... "cosa que td bien
conoces", le dice (WE 166).

5). De soberbia se arrepiente repetidas veces. Por el afio 1933 y 1934 lucha contra la
soberbia en sus pretensiones (11 132), y habla contra la soberbia en la oracién (V1 102), en
la fe*® y sobre todo en el conocimiento y en el amor:

"Todo auténtico conocimiento es algo de amor. Pero un amor totalmente recubierto de
soberbia, deseo de fama y blsqueda de si mismo. Aunque también es cierto que lleva
dentro un ansia de plenitud, de que acabe lo precario y surja lo definitivo, la verdad, el
conocimiento, el amor" ',

Al reflexionar sobre su decision vocacional dice de si mismo:

"¢l conocia su lamentable soberbia"... "soy un mentiroso soberbio”... ";Quién habla?, ;mi
fe?, ¢mi soberbia?"... "entre soberbia y humildad" (VI 229-VI 232).
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A una conocida suya escribe en 1936 sobre el mismo punto: "Sé que hice de la causa de
Cristo una ventaja para mi mismo, para mi loca soberbia" ?. Pero aqui ya hablaba como
de un pecado de juventud superado por una nueva actitud basada en el sermén de la mon-
tafa.

6). Otto Dudzus, discipulo de Bonhoeffer en el seminario de Finkenwalde, para resaltar la
resolucién comprometida de Bonhoeffer a lo largo de su vida, dice que le gustaba mas el
orden que luchar contra el desorden®. El padre en su diario anoté sobre el pequefio de
nueve afos: ""Se pelea con muchas ganas" (EB 47). Sin duda que en otro terreno, pero con
la misma actitud lo define treinta y tres afios mas tarde R.Niebuhr: "Encarna en si el
espiritu de lucha" (1 287). Esta claro que Bonhoeffer es un espiritu combativo, polémico
y polemizante. Asi lo reconoce ante Bethge:

"No conozco a nadie que no se lleve bien contigo, mientras que yo conozco a muchos que
no me pueden aguantar. Pero para mi no es grave. En todas partes donde encuentro
enemigos también encuentro amigos y eso me basta" (WE 212).

Lo que no quiere decir que se buscara enemigos. Pero si se los atraia®.

7). Porque le gustaba el orden y la exigencia, le exasperaba el desorden, la negligencia o
la indisciplina. No se han de elevar a categoria ciertos detalles sueltos, pero hay cons-
tancia suficiente para afirmar que a Bonhoeffer no le importaba enfadarse
ostensiblemente cuando el caso lo requeria:

"Cuando en una situacion asi (esto es, cuando se trata del camino recto o equivocado de
la Iglesia) se llega a pequefias explosiones psiquicas, no me inmuto. Hay cosas mas
importantes"... "las salidas de tono o de compostura son reparables"... "Pero la reparacion
es mas dificil cuando la Iglesia en su testimonio de Cristo abandona el camino de la
fidelidad y de la verdad"®.

Testimonios de enfados serios e irritaciones menores no faltan en cartas y diarios™.

8). El tesdn y el aguante, es otro rasgo de su personalidad. Se nota sobre todo en "tiem-
pos de espera”: como en 1939 en América (VI1463), o en 1941 en Ettal (V1519). Y de
modo sobresaliente en la carcel donde se pone a prueba todo su temple *.

9). Bonhoeffer hizo innumerables amistades. Es realmente asombroso el nimero de
relaciones personales que entabl6 en su no larga vida con gentes de paises, credos y de
condiciones tan diversas. Pero su trato no es espontaneo, ni lo que se dice abierto, su
compostura es mas bien distante y reservada.

10). Se puede afirmar de Bonhoeffer que es un luchador solitario y al mismo tiempo
solidario. Al cumplir treinta y cinco afios dice a Bethge:
"iQué hermosos cuatro de febrero hemos tenido en Finkenwalde, en Schlonwitz y en
Sigurdshof! En este aspecto me ha ido muy bien en los Ultimos afios. Siempre estuve
arropado por el grupo de hermanos que le daba a este dia una cierta fuerza espiritual”...
(11 396).
Habia ya escrito sobre "la vida comunitaria":

"Quien no sabe estar solo, que tenga cuidado con la compafiia” ..."Quien no sabe vivir en
compafiia que tenga cuidado con la soledad" (GL 64s).

11). Por eso, con ser tan viajero, la lejania de los suyos y de la patria le da verdadera fiebre,
le produce la afioranza, "una verdadera enfermedad” *. A pesar de la solicitud de sus
anfitriones y amigos en América el afio 39 escribe con cierto desgarro: "Se estd menos
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solo estando solo™ (1 399), y luego: "Es de gran ayuda tras estar solo unos cuantos dias, ir
a la Iglesia y rezar, cantar y escuchar junto a los deméas" (I 301).

El orden, la disciplina y el equilibrio personal son una obsesion constante en Bonhoeffer
y es una necesidad que se hace mas conflictiva en determinados momentos de su vida:

"El dia bien programado facilita el trabajo y la oracion , asi como la relacion con los
hombres y me ahorra los perjuicios animicos corporales y espirituales que nacen del
desorden. Con todo, hace poco una fuerte tormenta de otofio me ha deprimido el &nimo y
no ha sido facil reencontrar el equilibrio™ (V1 485).

Al poco: "La vida ordenada vuelve a sentarme bien" (VI 489).

2. AFICIONES

a. Elarte

Sabine dice que a su hermano no le costaba reconocer, aungque con pesar, que no sabia
pintar®,

La casa familiar estaba ambientada con paisajes y retratos pintados por el bisabuelo
Stanislaus conde de Kalckreuth®’. Bonhoeffer mira las obras de arte "teoldgicamente”, le
suscitan reflexiones sobre el tema de la finitud "que en el fondo es escepticismo sobre la
cultura y el hombre" (V 184), intento por romper la estrechez de la existencia, insensatez.
Esta pugna la ve también en van Gogh® y en el cuadro de Rembrandt "Hundert-Gulden-
Blatt" del que se sirve para ilustrar los cansados y agobiados de Mt 11, 28. Incluye "los
aparentemente felices", dice Bonhoeffer inmerso a la sazén en el mundo goghiano de
Bruais-en Artois®.

Miguel Angel le transmite otra sensacion:

"Esa mano de Dios en esa imagen de la Sixtina revela méas sabiduria sobre la creacién que
una profunda especulaciéon™ (SF 53).

Bonhoeffer ve como Dios alarga su mano creadora al hombre, y como el hombre tiende
su mano a Dios atraido por el amor solicito en que se ha convertido la fuerza creadora
(Cf. V 455). El arte, en el ambito de Dios: "lo que enfrentamos con Dios es un idolo"
(WE 368). Eso es la técnica para Bonhoeffer.

Lo que admira Bonhoeffer en la obra de arte, también en la de tema religioso, es la
naturalidad, la serenidad, la simplicidad: una belleza ni "apolinea” ni "dionisiaca”, sino
"simplemente terrenal" **.

Algo de la personalidad de Bonhoeffer se puede confirmar destacando su canon estético:
Nno es un espiritu atormentado, aungue si intenso; no es euférico, aungue si enérgico; no es
desbordado, aunque si dindmico; no es complicado, aunque si denso®.

b. Lamusica

Se cultivaba la musica grandemente en la familia Bonhoeffer, y por la capacidad y
sensibilidad que mostré desde pequefio estuvo a punto de no llegar a ser te6logo™®. Con
muchas de sus amistades comparte el gusto por la musica y el canto®. Algo que valorara
intensamente en su actividad pastoral dondequiera que esté®.

Dos experiencias peculiares narra el mismo Dietrich. La Pascua de 1924 celebrada en
S.Pedro de Roma, le supuso una verdadera conmocion espiritual, segun dan a entender las
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expresiones superlativas de su diario: "..jamas escuchado"..."increiblemente
impresionante” ..."sencillamente indescriptible™ ..."inimaginable" ..."impresionado al ma-
ximo" ..."algo asi ni lo habia sofiado, el coro canté como los angeles, sobrenaturalmente
bello, y contesta la estrofa toda la comunidad de S. Pedro. Terriblemente impresionante.
Al fin vi de nuevo lo que es el catolicismo y reavivé mi amor por éI" .

Otra vivencia similar de este mismo afio recuerda Bonhoeffer en Tegel. En Berlin, al
entrar en la Philharmonie le invade la musica del Kyrie de Bach, le conmueve y quiza en
esa experiencia decide su destino personal como te6logo en el momento en que Harnack
le habia propuesto que hiciera con €l la licencia en Historia (WE 145). La misa en si
menor serd considerada por Bonhoeffer "la musica méas bella de Bach" (EB 383), el
musico por excelencia, ya que le da el sentido de fugacidad de toda obra del hombre, por
no ser para si misma, sino "Soli Deo Gloria", muy distinto de como la hacen Beethoven o
Wagner, segun dice: con pretension prometeica®’.

El sentido de la mdsica en la liturgia, como apoyo, y no carga para la Palabra de Dios, lo
expresa Bonhoeffer en el domingo Cantate (22.4.34), en la comunidad de Forest Hill en
Londres, sobre Ps. 98, 1: "Cantad al Sefior un cantico nuevo" (V 510-515): "El adorno [de
la Palabra de Dios] no es nada de extrafio, nada de falso, nada de inauténtico, nada de
baratija con brillo, nada de maquillaje, nada de lo que oculta la propia belleza, sino lo que
larevela y hace patente” (V 512).

En el seminario de Finkenwalde promovera el canto al unisono por su claridad, pureza,
sencillez, sobriedad al servicio de la Palabra de Dios y del sentido comunitario®.

No al azar escogié Bonhoeffer como tema de la liturgia contraoficial de la Olimpiada del
36 en la Apostel-Paulus Kirche el tema de la musica litargica en la historia de la Iglesia,
gue comienza: "Los primeros cristianos cantaban hasta cuando eran echados a los leones"
(Vv 385). Y que termina:

"No nos es permitido mirar atras a no ser a la Cruz de Cristo. La vision del futuro nos esta
vedada a no ser la del dltimo dia. Asi hemos sido de nuevo liberados para alabar y para
cantar" (IV 390).

Con tan fuerte vivencia musical la soledad de la carcel le resulta en verdad "sonora”. Le
sonaba a la familia** a los amigos® a la vida. Sobre el motivo de la "polifonia” vy el
"cantus firmus" construye Bonhoeffer un harmonioso tema teoldgico: la vida terrena y la
vida divina, la vida fragmentaria y la vida total, la presente y la futura, la individual y la
comunitaria, la separacion y la convivencia, el sufrimiento y la alegria, la afioranza y los
deseos, la desesperacion y la confianza™. Frente a los inquietantes ruidos de la cércel
Bonhoeffer se construye un muro de harmonia con la fantastica sonoridad interior de
Bach, Handel y Schitz™*

"La musica escuchada con el oido interior, con intensa concentracion, puede ser casi mas
bella que la escuchada fisicamente. Es maravilloso. Es méas limpia, pierde toda impureza,
en cierto modo jtoma nuevo cuerpo!" (WE 269).

c. Otras aficiones

Nos referimos especialmente a su aficion por la naturaleza, a su gusto por vivir en el
campo, en la montafia y su disposicion a las excursiones y marchas con amigos o alumnos
para disfrutar del aire libre. Lo mencionamos aunque sélo sea como signo de su espiritu
abierto, sensible y dispuesto a la convivencia. Su predisposicion a viajar indica un afan
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por conocer y experimentar. Su movilidad profesional es prueba de desarraigo y de entre-
ga. Nunca se mantuvo residente en un lugar mas de dos afios.

3. SENTIMIENTO DE LA VIDA

a. Lasalud

Las condiciones fisicas de una persona, la salud y la enfermedad, dan una idea de su
actitud y sentido de la vida. Tener en cuenta este rasgo concreto de Bonhoeffer servird a
perfilar mejor el retrato que estamos disefiando.

A.Schonherr pondera con envidia la dotes atléticas de que Dietrich hacia gala a los treinta
afios®® y E.Bethge lo describe fisicamente como "de fuerte complexion” (EB 19). Practi-
caba el tenis, el esqui y el excursionismo con los riesgos y las consecuencias propias del
deporte.

Algunos achaques normales no hicieron mella notable en la salud de Bonhoeffer, quien
llegé a la carcel en buena disposicion fisica>. En la cércel, las primeras cartas a los
padres pueden contener exageraciones intencionadas: hablan de asma en mayo y junio
(WE 51, 69), lumbago de julio a septiembre® catarros y constipados de julio a octubre®®
gastroenteritis en agosto (WE 111), reumatismo que arrastra desde mayo (WE 152) hasta
octubre y que continda en noviembre, segun atestigua el mismo Dietrich a Bethge sin
necesidad ya de exagerar (WE 152), problemas gastricos en diciembre®” y una gripe con
efectos prolongados en febrero y marzo ya de 1944,

Los cuidados médicos fueron prontos y efectivos como le parece a Bethge (EB 957), o
fueron solicitos pero poco efectivos como dice el mismo paciente (WE 152).

La muerte

La muerte no es el dltimo dato biografico de Bonhoeffer. Es una vivencia permanente y
profunda desde la infancia.

1). Vivencia de la muerte

No son las enfermedades el motivo de la fuerte presencia de la muerte en la vida de
Bonhoeffer, al igual que €l dice de Lutero (V 66), sino una peculiar experiencia de ella. A
partir de 1928 son continuas las alusiones a la muerte, en cartas, predicaciones,
conferencias, cursos y escritos mas largos, como "SF", "N", "E", "F".

En la novela que Bonhoeffer esboza en Tegel, aparece un nifio que ante un un pajarito
agonizante entre sus manos prorrumpe en una salva de preguntas sobre la muerte (F 88s).
El venado del drama eshozado también en Tegel mira serenamente a su matador (F 23s).
Refleja, se dice en el drama, a quienes no olvidan la muerte ni les obsesiona, sino que han
recibido el don o castigo de Dios de ver venir a la muerte, le sostienen la mirada y llegan
a verlo todo con los ojos de la muerte. "Son distintos de los demas hombres" (F 24).

Desde los primeros afios de la infancia el qué, como, porqué y cuando de la muerte
ocupan la mente de Dietrich. Sabine nos habla de este secreto compartido por los dos
gemelos. Alguna desgraciada experiencia de entonces y sobre todo los efectos de la Gran
Guerra hicieron trdgicamente familiar la muerte, de modo que llegaron a convertir el
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"exercitium mortis" en tema de sus juegos y reflexiones infantiles®. En 1930 el mismo
Dietrich comunica en América esas "fuertes impresiones" de su nifiez (I 71).

Los apuntes personales de Bonhoeffer sobre la muerte, que Bethge fecha en 1932,
referidos a su infancia, muestran a un nifio que ha visto lo insoslayable: él en persona
tiene que morir. Eso le ha llagado para siempre. El miedo de esta revelacion le ha hecho
pasar del juego y la fantasia a la realidad sobrecogedora: la enfermedad mortal de mirar
realistamente la realidad (VI 232).

Después de la muerte de la abuela Julie en 1936 (VI 369), la guerra va a traer muchas y
fuertes experiencias. Antes de iniciarse la guerra Bonhoeffer proponia para las "Croall
Lectures"” de Edimburgo el tema "La muerte en el mensaje cristiano” (11 362). Desde 1939
se vuelve a hacer patente en todo el mundo "el sefiorio de la muerte" ® "de nuevo esta
entre nosotros", decia (Il 557). Conocidos, amigos y préximos, sus "mejores discipulos”,
van cayendo y dejando un vacio sentido y respetado. Al padre de G. Vibrans escribe:
“Siento un dolor y vacio como si fuera un hermano carnal" ®. La carta desde Ettal a
Bethge después de asistir al entierro del ministro de justicia Franz Glrtner en febrero de
1941 es un testimonio del efecto de tanta muerte a su alrededor: "Constantemente me
acucia la pregunta de qué es lo que permanece ante la muerte" %,

En Tegel Bonhoeffer ve que la muerte le cerca:
"Vimos hermanos en angustia fuerte
y s6lo temimos la propia muerte" (WE 387).

En la tercera escena de su drama describe el acoso despiadado de la muerte encarnada en
un loco extrafio, demagogo, carrofiero inexpresivo y provocador, que con unos ar-
gumentos mezcla de cordura y dislate, le descubre los nuevos ojos para ver todas las
cosas y los hombres de modo plenamente distinto, totalmente desapasionado,
desprendido, con seriedad y con fuerza, con madurez y sinceridad. La muerte no engafia.
La muerte no precisa mascara, ella es su propio rostro (F 49-59). La clave del secreto del
personaje Christoph [Dietrich] oculto hasta para el amigo Ulrich [Eberhard] y para
Renate [Maria]:

"Hay una norma que no engafia para distinguir lo grande de lo exiguo, lo valido de lo
fatil, lo auténtico de lo falso, la palabra con peso de la ligera: la muerte” (F 47).

La clave es la lucidez, y la lucidez la da la muerte.

"Y ¢qué es la muerte?" pregunta "el nifio".

"Pues estar ante Dios y pedir que te reciba" (F 88).
2). Presentimiento de la muerte

De los veintidés a los veintisiete afios Bonhoeffer asumid responsabilidades en la
Universidad, en la pastoral eclesial, en el Ecumenismo. Debi6 de aplicarse la actitud del
profeta a quien el Sefior responde ante la disculpa de su juventud:

"Irds. No digas que eres muy joven. Iras donde yo te envie y predicaras lo que te diga yo;
no les temas pues yo estoy contigo para salvarte" %,

Bonhoeffer dejo pronto de ser joven y pronto presumié de mayor®. "Miraba a la muerte"
como el venado del drama (F 24). Decia que no viviria mucho, que "le hubiera gustado
una muerte temprana" (VI 232), ensayaba los Gltimos momentos (VI 232s), y le gustaria
saber de antemano la fecha (F 89), escribi6 que es privilegio de nobleza saber morir mas
que saber vivir (F 32).
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Resulta asombrosa la unanimidad con que los testigos confirman el presentimiento que de
la muerte proxima tenia Bonhoeffer: Ja#gen Glenthfj recoge la aseveracion de W.Maechler
de que ya antes de 1933 Bonhoeffer decia que con treinta y seis o treinta y siete afios de
vida un cristiano tiene suficiente (MW Il 147); Julius Rieger confirma la conviccion de
Bonhoeffer en 1934 en Londres, de que sera terrible llegar a los cuarenta®™ W.-D.
Zimmermann asegura gque por 1936 Bonhoeffer (de treinta afios) solia decir que no
pasaria de treinta y ocho y que no se lo tomaba como un destino o un proyecto, sino como
un hecho® la hermana Sabine aporta la sentencia de Dietrich a su marido Gerhard en-
fermo el afio 37: "td y yo no vamos a tener una vida muy larga" . No es lo més
importante el que se averase el vaticinio en lo que a él mismo se referia, sino el que
Bonhoeffer vivia ante la muerte.

Al aproximarse la fecha que él se ha marcado, recién cumplidos los treinta y cinco y con
ocasion de una enfermedad incurable de un familiar, se prepara concretamente:

"Me ronda por la cabeza el pensamiento de qué es lo que haria yo si supiera que esto se
acaba en unos cuatro o seis meses: creo gque procuraria volver a dar clases de teologia y
predicar frecuentemente™ (V1 523).

Con esta vivencia fuertemente intensificada se enfrentara a la muerte inminente durante
los dos afios de carcel.

C. LARELACION INTERPERSONAL

1. LAS AMISTADES CONFIDENCIALES

En la amistad sincera surge la sinceracion. Y de ella nacerdn las actitudes y los textos
teoldgicos mas comprometidos de Bonhoeffer.

Bonhoeffer no es una personalidad hermética, pero tampoco se da facilmente. Con ser tan
extensa la red de contactos personales®® sélo algunos accedieron al circulo mas intimo de
la amistad. Bonhoeffer considera ser de los que han tenido la gran suerte de encontrarse
realmente con personas en su vida (WE 420).

a. Familiares

1). La relacién con los hermanos mayores es algo competitiva, pero con la gemela Sabine
es mas efusiva y propicia para compartir secretos absolutamente personales en el sentido
més pleno: sus primeras reflexiones sobre la muerte y la eternidad®. La amplitud del
circulo familiar excus6 a Dietrich de buscar amistad estrecha entre los compafieros de
clase o entre los vecinos de Grunewald".

2). El hermano Karl-Friedrich, cientifico, escéptico, agnostico, era una constante interpe-
lacion critica para Dietrich como tedlogo pastor, y al mismo tiempo era un acicate pues
éste conocia que la lucha por la verdad incluso en circunstancias dificiles era una caracte-
ristica de su hermano mayor™,

3). La abuela Julie con quien Dietrich vivi6 de estudiante en Tubinga fue hasta que ella
murié a los noventa y tres afios, confidente especial .

b. Compafieros de estudios

Entre los compafieros de Tubinga la relacion con Ernst Fritz Schmid no parece haber ido
més all4 de las aficiones comunes”.
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De entre los profesores de la Facultad de Teologia durante sus estudios de 1924 a 1927
Bonhoeffer tuvo una relacion algo mas que académica con A. von Harnack y con R.
Seeberg. Con compafieros en este periodo no consta que estrechara una especial
amistad’® sino con Franz Hildebrandt, también te6logo. Después del afio como vicario en
Barcelona™ y ya como asistente en Berlin en 1929 surge entre ellos esa relacion de
auténtica amistad, "el primer amigo intimo de su vida", como testifica Bethge (EB 161),
"mi mas estrecha amistad”, como lo define para Barth el mismo Dietrich (11 131), quien
es designado a su vez por Franz (en lenguaje de Lutero) como "meyne libe tawbe"
(V1291) y ambos por el obispo Bell, como "My two boys" (EB 419). En la relacion
Dietrich-Franz se dan los elementos tipicos de la mejor amistad: un desdoblamiento an-
tagonico de si mismo en el otro que invita a una reciproca interferencia espiritual, que
propicia la expansion de la intimidad y que lleva a compartir sentimientos, pensamientos
y decisiones. Ademas desde 1937, la amistad Franz-Dietrich se aquilata con la separa-
cion. A Londres le envia entonces Bonhoeffer (24.10.1937) la clave que explica su comu-
nién y su separacién: "Lucha por la verdad hasta la muerte y el Sefior peleara a tu lado™
(Eclo 4, 28)™. El compromiso por el amigo eclesiastico judio Franz marca el inicio
concreto de todo compromiso de Bonhoeffer.

Durante la permanencia en el Union Theological Seminary de Nueva York en 1931 se
inicié la amistad con Jean Lasserre, testimonio de una ejemplar confidencia espiritual
(WE 401). Es bien posible que la presuncion de Dietrich sobre el cumplimiento del
propdsito que Jean, se haya realizado.

Erwin Sutz, suizo, compafiero también en Nueva York, fue otro de los buenos, sinceros
amigos de Bonhoeffer hasta ahora mismo. En €l hall6 también identificacion y confron-
tacion; él particip6 también en la revelacion acotada del secreto personal de Bonhoeffer, e
igualmente del secreto politico: en febrero de 1941 le dijo Bonhoeffer: "Descuida, de-
rrocaremos a Hitler" (EB 817). También la separacion enriquecio la mutua amistad. De la
correspondencia gque mantuvieron regularmente hasta 1938 destacamos la carta de
Bonhoeffer el 27.10.1932 (I 35s) contestando a otra en la que Sutz le habia hecho
participe del trasfondo intimo de su existencia y de sus preocupaciones sobre la
posibilidad de que la Iglesia anunciara concretamente el mandamiento de Dios al mundo
(1 30-33). En la misma carta Bonhoeffer llama a Sutz "asilo de un tedlogo sin hogar", dice
gue siente deseos de descubrirle también sus preocupaciones personales pero que lo deja
"para otra vez", como hace siempre que esta a punto de revelar algo profundo, aduciendo
que carece de "fresca energia”. Al final le dice: "Me asusta pensar a veces que coinci-
dimos en gue ambos somos seres de algin modo marginales en nuestra Iglesia, aunque en
situaciones distintas” (1 36).

Cuatro afios después Bonhoeffer, aln mas marginado, escribe a Sutz: "soy la figura mas
denostada de nuestra direccion” (1 47). En esta carta presenta Bonhoeffer ante su viejo y
joven amigo su nueva y definitiva amistad: Eberhard Bethge (I 45).

Durante la guerra Sutz tramita desde Suiza el correo de Bonhoeffer para su hermana y
cufiado Leibholz huidos a Inglaterra, y con quienes comparte también la preocupacion
sobre la posibilidad del anuncio del Evangelio al mundo”.

E. Sutz arreglo el primer encuentro personal de Bonhoeffer con Karl Barth en 1931
(EB 190), y otro fallido en 1936, pero que inicia el tercer intercambio epistolar
Bonhoeffer-Barth (11 283).
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c. Especial amistad

1). Karl Barth
Cala en Bonhoeffer mas todavia que los escritos, la personalidad de K.Barth.

La teologia de Barth entra en el campo intelectual de Bonhoeffer desde sus estudios
universitarios en Berlin sobre todo en el tema de la Revelacion y la justificacion "in
Christo" de todo hombre™,

Desde el Union Theological Seminary informa Bonhoeffer de un cierto interés y una in-
comprension cierta de la teologia de Barth en América. Ocho afios mas tarde no ser tan
pesimista”®. El encuentro en el verano de 1931 no dejé tranquilo a Bonhoeffer, ni
tampoco Barth veia claro sobre el joven te6logo®. Un segundo encuentro de Bonhoeffer
con Barth se da en Berlin y otro posterior, junto con Sutz, en la residencia de verano de
Barth en Bergli en 1932%,

La teologia de Barth es la base de toda la labor académica de Bonhoeffer en Berlin
durante los cursos 1931-1933%.

La felicitacion de la Navidad de 1932 es uno de los documentos clave de Bonhoeffer. La
escribe desde la distancia y la reverencia, desde la confianza y la reserva, y se refiere a los
problemas teoldgicos que realmente le preocupan: sus “pensamientos”, el "centro" de su
“tema" y que Barth califica de "obstinados", "impios" (bis), "inmunes". Bonhoeffer, méas
satisfecho por la acogida y la profundidad de Barth que por sus respuestas concretas, no
se entrega y continlda con su tema: ;Hay so6lo una luz, la de la Gracia, como cree
Bonhoeffer entonces, o "también otras pequefias luces"?®.

En febrero de 1933 es Barth el que agradece a Bonhoeffer el quite teoldgico ante K.Heim
y el gesto académico en Berlin mucho mas atrevido. Barth le da &nimo ante los malos
presagios: "ElI mundo esta en el maligno, pero eso no nos va a hacer perder la
compostura” 3. En septiembre de 1933, cuando ya estaba desencadenada la tormenta
politica y eclesial, Bonhoeffer envia a Barth el manifiesto firmado con M. Nieméller y el
documento de Bethel preparado con H. von Sasse para pedirle consejo sobre la viabilidad
teoldgica y practica de la "Iglesia libre" ®. Barth contesta "si" al status confessionis,
"todavia no" a la Iglesia libre y "no" a una Iglesia intermedia (11 127-130).

Bonhoeffer resuelve irse para Londres y desde alli, temiéndose ya la respuesta, expone a
Barth sus motivos. Barth se toma muy a mal la evasion de su colega Bonhoeffer, le
mienta a Jonas®® le dice: "Coja Ud. el primer barco, o si no, el siguiente", llama a sus

excusas: "elucubraciones y arabescos intelectuales”, "necesidades personales”, "tragedia
privada", "escripulos y complejos" y termina por soltarle una arenga auténticamente
bélica que no debia esperarse Bonhoeffer de un tedlogo del que decia que "no ha salido
de las trincheras sino del pulpito de una Iglesia de pueblo” (V 216). Barth excita el
patriotismo de Bonhoeffer, le dice que la guerra esta declarada y la oposicién precisa del
empefio contundente de todos sus efectivos decididos; hay que jugarse el tipo para salir
del caos, no caer en las dialécticas teoldgicas del "puede que si, puede que no", sino que

hay que "jcreer, creer, creer!" (11 134-137).

Bonhoeffer ya habia tomado posiciones; pero ante el poco efecto de sus inquietadoras
escaramuzas desde la otra orilla del canal, confiesa a su hostigador hermano mayor
Karl-Friedrich: "No puedo creerme la expulsién de Barth"..."Si se confirma, tendré que
volver para que quede al menos alguien que diga esas cosas en la Universidad" ¥. Asi que
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Bonhoeffer vuelve "no en el primer barco, pero si en el siguiente™ (11 283), casi dos afios
después.

Bonhoeffer confiesa a Barth en la carta del 19.9.1936 que los problemas que le sugeria la
Biblia le apartaban de él. Sobre todo la interpretacién del sermén del monte y la doctrina
paulina de la justificacion y la salvacién. EI mismo problema de 1931 que seré el de
1944. Y después del descargo, la queja: Bonhoeffer se siente dolido por no haberse con-
tado con él para el escrito de homenaje a Barth®® le expresa sus ilusiones y temores sobre
el proyecto de Seminario en Finkenwalde, y le menciona las criticas que recibe por el
articulo sobre la "comunion eclesial”. Barth le responde el 14.10.1936 (11 287) diciendo
gue esperaba su visita 0 que le escribiera a pesar de su "viraje teologico", bromea sobre el
proposito de ir a aprender de Gandhi, disculpa el olvido de E.Wolf por no haberle inclui-
do en el volumen de su homenaje, y le dice:"para mi Ud. estd de lo mas cercano”. Res-
pecto de los problemas de la justificacion y la salvacién, Barth se muestra atento, abierto
y dispuesto a aprender y corregirse, pero muestra a Bonhoeffer su preocupacién de que
otros quieran volver a "los ajos y cebollas de Egipto”, camino ya reandado por E. Brunner
y que tienta a la Iglesia Confesante, y le advierte a Bonhoeffer que puede estar llamado y
capacitado para ser el portavoz y guia de esta tendencia. Sobre Finkenwalde ofrece su
animo y no oculta sus reservas (Il 287-291).

Cumpliendo la mision encomendada en la central del contraespionaje del ejército,
Bonhoeffer viaja a Suiza en marzo y septiembre de 1941 y en mayo de 1942, y recurre a
K.Barth para obtener el visado. Barth lo hace "con mucho gusto" , "sin sospecha" y "con
plena confianza" ®. Bonhoeffer dialoga con Barth, le cuenta "la pura verdad" sobre su mi-
sion (EB 817), y estudia los tomos recién aparecidos de su "Kirchliche Dogmatik™: 11/1y
/2.

Ya en la cércel Bonhoeffer, ante el puro que E. Bethge le lleva personalmente como
regalo de Barth exclama: "una realidad auténticamente increible, ;estuvo atento y com-
prensivo?" .

Conclusiones sobre la relacion con Barth:

Bonhoeffer valord en Barth tanto su pensamiento teoldgico y su decision comprometida
como la fuerza de su talla humana: uno de esos personajes de la historia, decia
Bonhoeffer con "hilaritas"”, con confianza en la propia obra (WE 257). Barth aparece en
las "cartas teoldgicas de Tegel" en el tema de la Revelacion. EI mismo con que iniciaron
en 1931 sus contactos®. "Barth fue el primero", dice Bonhoeffer en sus cartas teoldgicas
queriendo dar a entender que él mismo quiere ir mas alla. Pues, como pensaba de
Bultmann, Barth fue "no demasiado lejos, sino demasiado poco lejos" (WE 311).
Bonhoeffer confié un tiempo haber hallado en Barth el maestro y consejero que
buscaba®. De ahi la admiracién. Pero eso le hubiera exigido prescindir de lo que no pres-
cindiria jamas: atenerse a las propias convicciones. De ahi la distancia, que mas que res-
peto es reserva y libertad.

Barth, por su parte, comprendi6 que se habia encontrado con una joven personalidad de
grandes posibilidades pero no alcanz6 a penetrar en el secreto personal e intelectual de
Bonhoeffer Por eso se sorprende de las preguntas "impias" de 1931 en Bonn y de 1932 en
Bergli; del viaje a Londres en 1933; del proyecto de Finkenwalde en 1935; del libro "Se-
guimiento” en 1937; no poco, a pesar de la "confianza™, de sus actividades conspirativas
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en 1941; y sobre todo, de que califique Bonhoeffer como "positivismo de la Revelacion®,
que es "restauracion” el proyecto teoldgico de la "Kirchliche Dogmatik".

Pero Barth después de 1945 entre orgulloso y ruborizado se deshace en elogios para
Bonhoeffer. En la continuacién de la Kichliche Dogmatik cita Barth a Bonhoeffer una
veintena de veces, para ensalzar su personalidad, y sus escritos®.

2). George Kennedy Allen Bell

El lord obispo de Chichester, entra en el circulo de las verdaderas amistades de
Bonhoeffer en 1933 en Londres: "En seguida nos hicimos buenos amigos”, dice Bell
(1400). Bonhoeffer lo considera, en efecto, "un fiel amigo" (VI 448), segun confiesa:
"Jorge es una de las grandes personalidades de verdad, que me he encontrado en la vida"
(V1 60). La mutua credibilidad fundamenta la mediacion de Bell ante la misiva que Bon-
hoeffer trae de parte de los conjurados contra el régimen de Hitler, con destino al primer
ministro inglés Mr. Anthony Eden en mayo de 1942 (I 383). Pero el Foreign Office,
segun la opcidén expresada por Mr.Churchill en 1940, la victoria "at all costs", cueste lo
gue cueste, 0 sea, a toda costa, tras reconocer la incuestionable bona fides de los
confidentes, exige la evidencia de "active steps" y les predispone para que carguen con
"la responsabilidad de los crimenes que el régimen estd cometiendo en nombre del pueblo
aleméan" (1 384-387).

Cuando todo ha fracasado, y el holocausto estd a punto de consumarse, Bonhoeffer cita
como punto de reencuentro y nuevo comienzo a "oncle George" *.

3). Eberhard Bethge

Bethge es el alter ego de Bonhoeffer. "La imagen de las cuatro personas que estan mas en
mi vida me acompafara siempre" (WE 162). Son: el padre, la madre, la prometida y el
amigo. Y a la hora de la sinceridad, queda el amigo: "Tengo que tratar con cuidado a mis
padres y a Maria, pero a ti no te puedo engafiar, como td tampoco a mi". Lineas antes:
"De haber estado td, me hubieras prestado el servicio del amigo: la verdad" (WE 194).

Eberhard fue del primer grupo de seminaristas de Finkenwalde en 1935y se quedo en la
comunidad de hermanos como "imprescindible”. Su amistad no suplanta la de
Hildebrandt, Lasserre, Sutz, Barth, Bell, sino que tiene de todos. Eberhard es para
Bonhoeffer "el mejor amigo”, el mejor "hermano”, confidente y confesor, sufrido y
clarividente. (WE 251, WE 318, 1514).

Bethge, que desde 1940 pasa temporadas en casa de los Bonhoeffer®™ entrara a formar
parte de su familia al casarse en 1943 con Renate, a quien Dietrich, ya en la carcel le
pide: "olvidar que soy tu tio y pensar en el amigo de tu marido"; y para el resobrino, que
llevaréa su nombre y de quien hace de padrino, quiere ser "el buen amigo de tu padre" %,

La correspondencia anterior a Tegel nos ha dejado constancia de esta estrecha relacion
humana, espiritual y activa®’. Compartian "el viaje" de la vida en una misma esperanza y
con una idéntica mision: el futuro de la Iglesia y de Europa (Il 411). Las veintiséis cartas
gue le escribe a Bethge desde el refugio de Ettal en el invierno de 1940-41 son un prelu-
dio de las setenta y seis cartas que s6lo en nueve meses le escribe desde la carcel de Tegel
y que incluyen las que forman el principal objetivo material de nuestro estudio, que
llamaremos "CARTAS TEOLOGICAS".



alonSofia.com 69

Estas cartas se entienden desde esta amistad. Ocho meses llevaba ya Bonhoeffer
encarcelado y al recibir la primera respuesta de Bethge a las diez cartas que él ya le habia
enviado clandestinamente se le abre un mundo nuevo:

"Querido Eberhard: leer ayer tu carta ha sido como si después de mucho tiempo
comenzara a manar de nuevo una fuente sin la cual mi vida espiritual comenzaba a agos-
tarse" ..."tu carta ha puesto en marcha mis pensamientos cansados y como oxidados desde
las Ultimas semanas" (WE 179s).

El recuerdo de la vida en comun, la pena de la separacidn, la esperanza de reencontrarse,
el gozo de verse y hablar sobre si mismos y sobre la Iglesia y el mundo, que describen
estas cartas de amigo, son rasgos que se acumulan y se intensifican en las cartas
teolégicas™.

Ya desde 1940 Bonhoeffer recordaba el aniversario de la amistad y fraternidad que le
unia a Bethge, celebrando lo que eso suponia en lo natural y lo espiritual®. Precisamente
la eclo?gg)n de sus pensamientos teoldgicos se inicia al recordar los diez afios de vida en
comin™.

La exclusividad con que Bonhoeffer se confia a Bethge es prueba de la singularidad de
sus confesiones™™ "Eberhard y yo hemos compartido todas las vivencias importantes" 12,
Incluso, y bien podemos decir "aln mas" durante su separacion:

"deseo hacerte saber que hasta lo imposible vivo en diario intercambio intelectual
contigo, que no puedo leer ningln libro, escribir ningun parrafo, sin dialogar contigo, o al
menos preguntarme qué pensarias ta sobre ello™ (WE 250).

El temor que tiene Dietrich es que no sea asi en el futuro, si bien espera que nada
cambie'®. Se siente tan identificado en el amigo que experimenta como una transposicion
de personalidad: ojos y manos, vida y amor y fe'®. El amigo hace y haré lo que el amigo
no puede:

"Hermano, cuando el sol me consuma

vive ta por mi" 1%,

Las cartas teoldgicas surgen en esta vivencia de amistad intima. Incluso superan la
intimidad de la amistad, pues ni siquiera para Bethge estan escritas.

Al comienzo de la primera carta:

"Te sorprenderan o quiza te preocuparan al maximo mis pensamientos teol6gicos con sus
consecuencias y es donde te echo mucho de menos; pues no sabria con quién otro podria
hablar sobre ello de modo que significara para mi un esclarecimiento” (WE 305).

Cuando va a interrumpir la primera carta:

"Ojala comprendas lo que pienso y no te aburra. Que te vaya bien por ahora. No es facil
escribir siempre sin eco. Me disculpards que eso lo convierta algo en un monélogo”
(WE 306).

Al final de la carta:

"Seria estupendo escuchar una palabra tuya sobre todo esto. Significaria mucho para mi,
iquiza mas de lo que crees!" (WE 308).

Al final de la segunda carta:

"Perdona que te haya escrito hasta ahora en gético, como sélo lo hago cuando escribo
para mi solo; y quiz4 esta escrito mas para clarificarme yo mismo que para instruirte a ti.
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No quiero ni mucho menos inquietarte con problemas pues tu ni tendras tiempo de me-
terte con ellos y que quiza lo que hacen es atormentarte; pero no puedo sino darte parte de
ellos, a ver si asi se me aclaran. Si no te parece bien me lo dices" (WE 313).

Al haber recibido contestacion de Bethge sobre estos temas, las cartas se hacen mas
dialogales y académicas pero sigue Bonhoeffer intentando dar vueltas a los problemas
que le preocupan aungue se refiera a ellos diciendo "nuestro™ "tema" ..."nuestros"
“pensamientos" .

Al final de la carta del 18.7.44:

"Perdona, ya veo que esta dicho de forma terriblemente pesada y mal. Pero quiza asi td
me ayudas a ponerlo mas claro y sencillo, y aunque sélo sea para poder hablarte sobre
ello y escuchar tus preguntas y respuestas” (WE 396).

Al final de la carta 21.7.44:

"Lo mismo te sorprendes de una carta tan personal. Pero, si me permites, ¢a quién otro se
lo voy a decir? Andando el tiempo quiza con Maria puedo hablar asi, bien lo espero. Pero
aun no puedo pedirselo” (WE 402).

Bonhoeffer escribe las notas teoldgicas tan sélo para si mismo y después de mucho. Son
un secreto que excede el ambito de la confianza maxima. Son el secreto personal de
Bonhoeffer efecto de su honestidad interior que termina aflorando en las condiciones que
presta la intimidad de la amistad y la situacion concreta del encarcelamiento, efecto de su
compromiso.

4). Maria von Wedemeyer

Maria llegd a encarnar para Bonhoeffer su ideal y su esperanza: "El matrimonio se
convierte para nosotros en algo nuevo, grandioso, magnifico para los que queremos ser
cristianos en Alemania”, escribi6 a su amigo Sutz el 21.9.41 (I 50).

De 1940 a 1942 Bonhoeffer efectud varias estancias en Klein-Krdssin donde residia la
joven Maria von Wedemeyer(*23.4.24), uno de los nietos que la sefiora Ruth von
Kleist-Retzow, hija del conde Zedlitz llevaba consigo desde Stettin (=Szczecin) a
Klein-Krossin y Finkenwalde y que habian sido confirmados por Bonhoeffer el 9.4.38 en
Kieckow'”". La relacion se va estrechando con no poca indecision mutua y al poco de

anunciarse el compromiso en la familia, Bonhoeffer es encarcelado’®.

No podemos disponer ain de la correspondencia de Maria y Dietrich en Tegel. Pero
sabemos que ella iba a visitarle a la carcel'® que juntos van haciendo planes para el
hogar™® y después de superar en diciembre de 1943 un intervalo de dudas™ hacen
preparativos de boda'? En la primavera de 1945 Maria buscaba inGtilmente a Dietrich
por los campos de concentracion de la Alemania arrasada (WE 439).

Si tiene gran valor esta opcién de Bonhoeffer por el amor en el matrimonio en las
circunstancias dadas, (bien puede considerarse un episodio "profético"), también lo es, y
en no menor medida para él, su apuesta precedente por el celibato. Hasta Finkenwalde
1935 no aparece decision expresa de Bonhoeffer por el matrimonio. Habia tenido siempre
algunas jovenes proximas por razon de estudio, de amistad o de profesion™® y teori-
camente estima Bonhoeffer el matrimonio segln dice en "SC": "la unidad sociolégica
mas pequefia” de la Sanctorum Communio (SC 168); en "SF" la mujer es la primera
referencia puesta por Dios del otro, de los demés como compafiia y limitacion™.
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Desde que decidi6 formar la comunidad fraterna de Finkenwalde en 1935, sin que fuera
una exigencia para todos, él personalmente opta por el celibato a conciencia. Sus in-
tervenciones concretas son diversamente interpretadas por sus discipulos de entonces>
pero su postura en esta época parece ser explicita al acogerse a 1 Cor 7, 7.33-40™°, Esa es
su "apuesta” de entonces, 27.6.1936 (1 488).

En 1938 cuando comenta con P. Lehmann la boda del amigo comdn, Jean Lasserre dice:
"Nuestra vida excesivamente némada no nos lo permite™ (11 348). Pero al mes siguiente a
su hermano Karl-Friedrich, que se alegrard cuando Dietrich se decida por casarse
(WE 49), le confiesa que para no sucumbir a la inseguridad de estos tiempos no sabe si
para los casados serd mas duro o mas facil (Il 346). La valoracion del matrimonio en la

Etica no es distinta teéricamente, pero si vivencialmente"’.

No sélo rasgos de su personalidad, sino sobre todo motivaciones personales nacidas de
compromisos eclesiales y politicos, sociales, éticos y teoldgicos se perciben mas
claramente en la actitud de Bonhoeffer respecto al matrimonio. Para Bonhoeffer el
matrimonio sociol6gicamente aparece como compafiia al mismo tiempo que como
limitacion esencial para el individuo. Eticamente pone a prueba la vivencia de la libertad
y la responsabilidad. Eclesialmente testimonia la capacidad de entrega y exclusividad.
Histéricamente aparece como asuncion de la tradicion y como esperanza para el futuro,
cosas que exigen un compromiso arriesgado en el presente.

En la carcel no s6lo es la relacién concreta con Maria un apoyo psicoldgico, sino un
surtidor de vivencias espirituales en el sentido mas pleno: la alegria de la vida, la
afirmacion de lo terrestre y la confianza en el futuro, la aportacion palpable del individuo
al proceso de la historia de los hombres, la conviccidn presentida en toda su tragedia de
que el pasado de dichas y desdichas, de enigmas y oscuridad, no esta perdido, sino que

seré recobrado en Dios™8.

2. LA AMISTAD SINCERA

El sentido de la amistad para Bonhoeffer es la verdad, como demuestra la decision y el
sentimiento con que rompe la amistad con Helmut Rdssler, compafiero desde los tiempos
de la universidad:

"Antes me llevaba amistosamente con Heckel y por eso mi dolor es doble. Humanamente
lo siento muchisimo, pero no hay nada que hacer. Nuestros caminos divergen. Sin-
ceramente me preocupa ahora que también nuestra amistad esté amenazada por una
ruptura asi. Por eso le pregunto: ;podemos encontrarnos? jArreglaria tanto! Saludos a su
sefiora" (VI 337).

Esta toma de postura la habia justificado cinco afios antes en "Problemas fundamentales
de una ética cristiana": "La separacion de los amigos se ha de hacer sin sentimentalismos
cuando nos lo exige Dios o el propio desarrollo espiritual” (V 174).

Esta actitud tiene repercusiones teoldgicas. De ahi la extrafieza de Bonhoeffer al entender
que en América se prefiere la camaraderia a la verdad, y al desconfiar de que en el
Ecumenismo la amistad entre las iglesias pueda salvar la divergencia respecto a la verdad.

De la relacion entre S. Pablo y Timoteo deduce Bonhoeffer lo que es la verdadera
amistad: pide la presencia fisica, pero no se pierde por la separacion™® no se queda en la
simpatia, sino que lleva implicito un ministerio espiritual ejercido ya sea de persona a
persona (direccion espiritual), ya desde arriba (pastoral) (V 364).



alonSofia.com 72

Bonhoeffer tuvo muchisimas relaciones, muchos amigos, pocos realmente proximos, y
siempre uno s6lo intimo.

Bethge le habia escrito en 1941 al refugio de Ettal deseandole buenos y estimulantes
amigos a lo que responde:

"El corazon humano esta hecho de tal forma que no lo calma la muchedumbre, sino la
individualidad. La exigencia, limite y riqueza de una auténtica relacion humana consiste
en alcanzar la individualidad y asentarse sobre la fidelidad™ (11 399).

Y en Tegel:

"No hay sentimiento mas gozoso que sentir que uno puede ser algo para otras personas.
No depende del nimero, sino de la intensidad. "La relacion personal es lo mas importante
en la vida"..(WE 419).

La amistad pertenece a las relaciones estables como el matrimonio, le apunta Bethge, y
Bonhoeffer sitGa la amistad como un concepto dentro de cultura, asi como fraternidad

pertenece a Iglesia, camaraderia a politica y parentesco a matrimonio™.

Eberhard Bethge es el amigo insustituible por quien, impotente en la cércel, teme
Bonhoeffer cuando se pregunta por si mismo**’. En la carcel ensaya Bonhoeffer la
expresion poética de lo que es la amistad: el amigo es como la flor espontanea en el trigo
necesario, el compafiero de aventuras, el espiritu que comprende, recipiente, fortaleza,
ambito intimo donde el espiritu busca confiar el secreto de los pensamientos libres y del
corazon sincero (WE 422-425).

En la novela eshozada en Tegel aparece la amistad: Christoph, de caracter decidido y de
entendimiento vivo, busca la comunicacion personal en el alma transparente de Ulrich.
Ambos se llevan como hermanos y son impensables el uno sin el otro (F 92s).

En los retazos del drama que escribi6 en Tegel, el concepto de amistad se define por la
fidelidad, la confianza, la claridad, la apertura y la entrega de lo mas intimo, a lo que sélo
Dios es accesible (F 118). Pero hay algo de lo que ni siquiera el amigo recibe
participacion: "tan s6lo una cosa no", un secreto secreto incluso para el amigo, una zona
de silencio: "no puede decirse todo". El personaje del drama "solitario e incomprendido
cumple con el deber y ofrece su sacrificio. Se va a la montafia" con el misterio. Ha dejado
tan sélo unas lineas, clave orientadora para el amigo, la joven y el hermano menor. "Claro

que voy contigo", responde el amigo'%.

II. VIDAY ESCRITOS

A. PERIODO DE FORMACION

1. TUBINGA™
Bonhoeffer se va a estudiar a Tubinga con grandes deseos de hacer nuevas experiencias.
La convivencia, junto a su hermana Christine, con la abuela Julie, es el primer gran
enriquecimiento de Bonhoeffer en Tubinga. La minuciosidad en sus cuentas monetarias
se debe, aparte los problemas econdémicos de aquellos afios, a su espiritu estricto y

ordenado®®*.
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El &mbito de relaciones personales se extendid. Las cartas a los padres revelan que
estudiaba, cultivaba la musica, el remo, el tenis, las excursiones, y hacia visitas a los
conocidos de la familia. Participé en las actividades de la agrupacion juvenil de los "Igel”
y paso quince dias como soldado con los "Jager" de Ulm.

Con satisfaccion y critica reacciona Bonhoeffer ante los cursos recibidos en los dos
semestres por parte principalmente de A. Schlatter (Evangelio de Juan), K.Groos (Ldgica:
Kant), J.W.Hauer (Historia de la Religién: Schleiermacher), y sobre todo de K.Heim
(Dogmatica), con quien estara ya para siempre en disputa.

Se ha ampliado el paisaje geogréfico, personal e intelectual, y se ha puesto en evidencia el
sentido critico y la capacidad de estudio.

2. "OFELIX ROMA" #
Dietrich tenia ansia de Roma. Asi escribié a su hermana Sabine:

"No esta descartado que vaya a estudiar a Roma el proximo semestre. Seria lo mas
fabuloso que me podria ocurrir" *%°,

La realidad le hizo superar lo imaginado. De esta primera estancia se despedira diciendo:

"Roma, la ciudad que en veinte dias he Ilegado a conocer y a amar mas que ninguna otra
ciudad y que en dos semanas me ha ensefiado mas que cualquier otra ciudad" **’.

Afios mas tarde, en agosto de 1936 aprovecha con Bethge la reunion ecuménica de
Chamby para volver a Roma (EB 627).

En 1942 retorna, junto a su cufiado Hans von Dohnanyi, ya en misiones conspirativas, al
Vaticano y a Roma: “Esa ciudad maravillosa" *%.

Al afio siguiente, desde la carcel de Berlin, temia por la destruccién de Roma: "Esa parte
del mundo que tanto amo" %

a. Relaciones

En su primer viaje a Roma estan su hermano Klaus y su compafiera de estudios Maria
Weigert'™. La pension es verdaderamente internacional: un ruso, una italiana, una griega,
una francesa y alemanes (VI 63). Lo que aprendi6 de italiano le sirvid para palpar la
situacion social del pais, y le permitid expresar algunos juicios espontaneos, sinceros, y
no siempre favorables. Se procura contactos con seminaristas, sacerdotes 0 monsefiores
con quienes entabla didlogo entre comprensivo y capcioso®. En este aspecto Bonhoeffer
se muestra abierto y sensible, tan dispuesto al descubrimiento y al asombro, como sujeto
a tépicos y prejuicios.

Aprovechd Bonhoeffer esta primavera de 1924 para acercarse hasta Tripoli después de
visitar Bolonia, Palermo, Napoles y Siena (VI 51s, 78).

b. Experiencias

1). Laantigledad

Dietrich palpé en Roma la antigiiedad: "EI dicho Pan 6 mégas 1étheken es falso" (VI 61).
Bonhoeffer cree hallarse ante un arte cristiano que parte de cero, sin elementos de la
Antigliedad, como comienzo de una era espiritual "totalmente nueva”, y al tiempo
encuentra modelos paganos para representaciones cristianas>.

2). El catolicismo
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Aparte de las animadas conversaciones familiarmente ecuménicas con el clero y de la ob-
servacion detenida de los vestigios historicos y artisticos de la Iglesia de Roma,
Bonhoeffer vive el culto catélico con una intensidad devota. Asiste impresionado a las
confesiones (VI 49), a las misas (VI 48), al canto de Visperas™ a las ordenaciones
sacerdotales (VI 70s), a la celebracion del Triduo Sacro en las solemnes ceremonias va-

ticanas™*,

En este encuentro con el catolicismo de monumentos, ritos y personajes Bonhoeffer
revela, junto a su predisposicion al didlogo, firmeza en sus convicciones y al tiempo una
cierta permeabilidad. Es ejemplar la controversia que sostiene con el seminarista
Platte-Platenius. Bonhoeffer pierde su simpatia hacia él por sus "consabidos circuli
vitiosi" *** y porque, seglin dice, tiene ganas de convertirle, "y su convencimiento es muy
sincero a su manera" **.

Cree el joven Bonhoeffer, recién iniciado en la teologia, que el Catolicismo revela la
universalidad de la Iglesia pero que en definitiva, "espiritualiza la tradicion de 1900 afios
e incluso la ha transfigurado, pero en esa espiritualizacion ha falseado lo que
originalmente era de més sentido" **",
Hubiera deseado Bonhoeffer que "el Protestantismo se hubiera conformado con ser una
amplia secta"... pero, sigue diciendo:

..."el caso es que ahora se esconde bajo el nombre de "Protestantismo™ mucho que clara 'y
sinceramente s6lo se puede llamar materialismo, esto es, tan sélo se valora y se observa la
posibilidad del librepensamiento en el Protestantismo, en sentido muy distinto al de los
reformadores” *®,

Como vemos, la acusacion de insinceridad cae sobre el Catolicismo y sobre el
Protestantismo. Y en ambos casos en el tema del conocimiento de la fe y de la libertad
intelectual bien entendida.

3). Adquisiciones
Entra en contacto directo con otra manera de entender la historia de la Iglesia (V1 55).
Vence un primer rechazo ante el rito de la misa y queda impresionado por lo apropiado de
los textos biblicos'®. La audiencia del papa le resulta decepcionante porque "carece de 'lo
papal' y de toda grandezza" (V1 89).
Del mismo viaje es interesante mencionar la experiencia de Africa, que mas que
experiencia sorprendente fue un susto en el descubrimiento del mundo (VI 78s).

Reflexiones

1). Critico y observador

Bonhoeffer no pasa insensible ante lo que experimenta, sino que todo lo enjuicia. Y lo
hace sin miramientos: la teatralidad de la liturgia catdlica, la escrupulosidad en la
confesién, la fria pomposidad de los papas, el mal gusto en la restauracion de
monumentos, la sucia trattoria, la miseria y arrogancia de los arabes, la ganduleria de los
italianos tan peseteros. Claro que se han de entender en su contexto confidencial y no ex-
tralimitar su alcance.

2). Cartasy diario

Los textos que nos permiten seguir las actitudes y las opiniones de Bonhoeffer son muy
personales: diario y cartas a la familia, que no estan redactados para ser utilizados
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publicamente al cabo de cuarenta afios. No tienen mayor pretension que compartir unas
impresiones en confianza. Y por eso también tienen todo el valor de ser espontaneos y
sinceros. Hacer notar la "juventud", dieciocho afios, de Dietrich no es para disculpar la
desenvoltura y la contundencia, el ardor y el frescor de sus juicios. Leerlos sin tener en
cuenta esta circunstancia seria una indiscrecion. Con esta situacion nos encontraremos
siempre gue presentamos textos no preparados por Bonhoeffer para su publicacién, como
es el caso de las cartas teologicas de Tegel.

3. BERLINY
Los estudios universitarios y las practicas pastorales van a caracterizar este periodo.
a. ESTUDIOS
1). Cursos

Durante siete semestres Bonhoeffer se inscribe a unos cuarenta cursos sobre Teologia,
Historia de la Iglesia, Biblia, Etica, Filosofia, Pastoral. Realizo trabajos con K.Holl sobre
la valoracion que hace Lutero de su propia obra; con A. Deissmann, hizo una compa-
racion entre Jn.15 y S.Pablo; presenta un anlisis de la 1% Clem. y del concepto “chara" a
A. von Harnack™.

Estudia los temas de la Iglesia y Reino de Dios, las realidades Ultimas, la razon y
Revelacion, la sociologia religiosa y el movimiento social*. La predileccién por los
temas que se refieren al ser cristiano como ser en comunidad le lleva a presentar la
disertacion "Sanctorum Communio. Una investigacion dogmatica sobre la sociologia de
la Iglesia”. La hace con R. Seeberg aconsejado por su padre y a pesar del "Suficiente™ con
que le habia calificado un primer trabajo**. Ya entonces miraba a Escandinavia para salir
del circulo de influencia de sus profesores de Berlin.

2). Profesores

La relacion con sus profesores hace ver la independencia, la libertad y hasta el
atrevimiento del joven estudiante. Los testimonios de sus compafieros de clase son
unénimes: Bonhoeffer no se entrega incondicionalmente a los profesores ni a los autores
gue se le presentan: contradice y replica a Harnack, no aprueba las concordancias
teoldgicas y socioldgicas de Seeberg, discrepa de E.Troeltsch, A.Ritschl, F.H.R. Frank y
exporlwﬁ1 sus reparos sobre K. Barth de quien conoce "La Palabra de Dios y la teologia”, de
1924,

b. Actividad

1). Ejercicios de clase

Las catequesis eran alabadas por el profesor F. Mahling por contener ricas referencias a la
vida real. Si bien alguna otra es calificada de verdaderamente deficiente por estar poco
adaptada a los nifios (EB 120s). Las predicaciones son ardorosas y combativas. Dice en
una de las transcritas y publicadas: "Adan, no te ocultes; el Sefior ve detréas de las trin-
cheras. Sal, hombre, del refugio y ponte donde sopla el viento y silban las balas" (EB
121). Mahling ve en ellas "gran vigor y calidad, veracidad pura y concienzuda seriedad"
(EB 122). Los examinadores ponen algunos reparos: "le falta la noble naturalidad"... "se
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le recomienda que cultive la noble y estricta sencillez* (EB 122). Dietrich recibe
decepcionado en Barcelona las calificaciones junto con el consuelo de su padre®.

2). Actividad eclesial

El servicio religioso con los nifios en la Iglesia de Grunewald-Berlin donde pronto se
hace acompafiar por la hermana Susanne, va a acaparar la atencion de Dietrich. Se
previene a si mismo de que no entre demasiado lo psicoldgico y personal, prepara amenas
historietas para los nifios y se esfuerza en acomodar para ellos la més profunda teologia
(EB 124).

El grupo de los jueves con adolescentes en la Wangenheimstrasse desde abril de 1927 es
un test muy satisfactorio para Dietrich pues experimenta su poder personal de captacion y
la reaccion de los nifios con su mundo intelectual al desarrollar con ellos temas de reli-
gion, itgca, politica y cultura, ademé&s de cultivar la musica y el contacto con la natu-
raleza™.

Con afioranza recordard mas tarde Bonhoeffer estos afios como los méas esperanzadores
de su vida: "Se podia aprender y trabajar en libertad; se viajaba y se veia algo de
Europa... (VI 414).

4, BARCELONA: "LOS HOMBRES TAL COMO SON" ¥

"Una llamada telefonica en diciembre de 1927 puso mi vida en un cauce que nunca dejé
ni dejard ya mas" (VI 577). Era el decano M.Diestel para proponerle la vicaria de
Barcelona. Se realizaba asi lo que habia intentado en 1924 con su deseo de quedar en
Roma y en 1925 con su tentacion de marchar a Escandinavia: "Salir del circulo de mis
conocidos y asentarme por mi propio pie" (V1 99).

Las vacilaciones, como cada una de las veinte veces que cambia de destino en su vida, no

son pocas. Y como siempre, va con ilusion y retornara con satisfaccion®.

a. Ambiente

"Una hermosa ciudad moderna" **°. Bonhoeffer se aposent6 en la zona alta de la ciudad,
en una pension poco comoda y que le atraia menos que la plaza Catalufia, el Barrio
Gotico, las iglesias y claustros "increiblemente bellos" y los alrededores, "de lo mas
hermoso de Espafia": el Tibidabo "de acertada etimologia" y Monserrat: "En su formacion
hay algo de magia fantastica e inverosimil" **.

En abril Bonhoeffer hizo una gira hacia el sur: tres dias en Madrid (el Prado y el Rastro),
luego Toledo, El Escorial, la feria de Sevilla y finalmente Granada: "De lo mas bello que
he visto" ..."algo Unico en este pais desértico” (VI 125). Ya no queria visitar mas. A una
invitacion de San Sebastian dice: "No creo que me depare nada nuevo" (VI 161).

Algunos objetos comprados en Espafia se convirtieron en entrafiables para la familia
Bonhoeffer: un brasero antiguo, una mantilla, una labor toledana, un casi Picasso, un
Cristo.

b. Experiencias pastorales
1). El pastor parroco Fritz Olbricht es la primera experiencia: "muy amable y muy poco
eclesiastico" " simpatico y rudo, "sin afectacion ni tdpicos, sin displicencia ni
superioridad" (VI 167), pero que, segin sentencia Bonhoeffer "ha errado de vocacion;
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militar o guardabosques le hubiera ido bien" (VI1168). El informe que haga al final
Olbricht sobre el joven vicario es notablemente elogioso. El celo en las funciones del
joven vicario entregado, capaz, emprendedor y abierto le hace "abrigar las mejores
esperanzas” (VI 165).

2). Los feligreses asiduos eran unos cuarenta, de doscientos inscritos entre los seis mil
gue componian la colonia alemana en Barcelona (VI 140). No falta la contribucién
econdmica pero la vida eclesial es muy pobre y se lamenta:

"No hay labor pastoral ninguna"..."Mucho trajin, mucho ruido, mucha 'moralina’, algo de
literatura, y como remate, unas pintas de tono eclesial: eso si, todo con gran honradez y
dignidad, nada de pose tonta o displicencia” (VI 131).

3). La catequesis dominical se fue animando progresivamente dado el entusiasmo, el
poder de captacion y de iniciativa del vicario®. Vinieron luego las clases de religién en
la escuela y las actividades con el coro que sirvieron para hacer feligresia (V1 106).

4). Una ausencia prolongada del parroco hizo que el vicario dirigiera a la comunidad
hasta quince predicaciones. Son de gran fuerza. En ellas se abre la tematica mas central
de Bonhoeffer. Puede variar el acento o el tono pero aqui estan enunciadas las
preocupaciones teoldgicas esenciales de Bonhoeffer hasta el final de su vida: la religion y
la justificacion, la religion y la felicidad, el tiempo presente y las Gltimas cosas, la
presencia y la ausencia de Dios, el individuo y la comunidad (V 416-484).

Se dan las condiciones propicias para que Bonhoeffer dé rienda suelta a sus fervores e
inquietudes como pastor y teélogo.

5). Las tres conferencias dirigidas a la comunidad, sefialan el camino teoldgico y vital de
Bonhoeffer:

“Dificultades y esperanzas en la situacion religiosa actual” ***. El tiempo presente es tiem-
po de crisis y tenemos que ser solidarios y comprometernos en los problemas actuales
éticos, sociales, politicos, religiosos, para hallar una respuesta en Dios, en el Cristianis-
mo. Cobra plena actualidad la funcion de los profetas, esos hombres elegidos por Dios,
unidos a Dios y que con espiritu combativo influyen en la historia de su pueblo ain a
costa de ser encarcelados, y ser tenidos por locos. Como Jeremias, que llama a la
purificacion de la religion y del culto por medio de la fe en el Dios de todos los pueblos.

"Jesucristo y la esencia del Cristianismo” ***. Estamos en una época de crisis y el
problema consiste en ver si Cristo es realmente decisivo para la vida actual de los
pueblos. La Unica esencia del Cristianismo es Jesus mismo, no como hombre revestido
como fue de las formas religiosas, cultuales, misticas y miticas de su tiempo, sino Jesus
en su historia auténtica, como Revelacién de Dios, enviado de Dios para traer el Reino de
Dios al mundo y que emplaza al hombre a responder a su favor o en su contra con un
claro si 0 no, dando todo o nada. Jesus no se dirige a los superhombres que quieren
parecerse a Dios, sino a los débiles, a los nifios, que sin fiarse de sus propias fuerzas
éticas o religiosas, buscan el camino por el que Dios viene al hombre.

El Humanismo, como enemigo acérrimo del Cristianismo desde siempre, se opone a esto.
Primero hay que dejar claro que Cristianismo no tiene nada de cultural o progresista, no
se basa en la ética, la religion, la Iglesia, la ciencia, la mistica. Después ya veremos como
el Cristianismo restablece el limitado y relativo derecho de eso.

La respuesta del Cristianismo no es otro camino del hombre a Dios. Es el camino de Dios
al hombre, hecho visible y presente en la Cruz, donde el hombre aparece desesperado,
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vacio, abandonado y creyente en el amor de Dios al mundo. Eso es la Resurreccion: el
camino de Dios al hombre. ";Qué nos va a decir la Cruz hoy a nosotros?" (V 154). Que
no hay soluciones humanas, sino que honrando a Dios, fiandose de El y no de uno
mismo, s6lo con el signo de la Cruz se vencera.

"Problemas fundamentales de una ética cristiana" ~>. Existe una convulsion en las
generaciones presentes en busca de la verdad, la libertad, la sinceridad y la veracidad. El
Cristianismo no busca dar principios y normas para el tiempo actual, sino iluminar cris-
tianamente los problemas presentes: no partiendo del hombre, como hace la ética, sino
por el camino que parte de Dios y pasa del bien y del mal.

El ndcleo del Cristianismo no es ningun principio (ni siquiera segin el sermon de la
montafia), sino el estar ante Dios, su gracia, su voluntad y su verdad. Eso hace que el
hombre decida libre y creativamente, y afronte la complejidad de las situaciones
historicas concretas que se presentan cuando entran en colision dos 6rdenes de Dios como
el amor y el desarrollo de los pueblos, el amor y la guerra, el amor y la justicia, el amor y
la verdad, el amor y la libertad, la naturaleza y el espiritu.

La respuesta se ha de buscar siempre manteniendo la relacion con Dios, siempre por
decision personal de la conciencia, siempre inmersos en la situacion concreta de esta
tierra y de este tiempo, nunca como un camino que va del hombre a Dios, sino como
ofrenda de la debilidad del hombre ante la gracia de Dios, esperando que llegue el Reino
de Dios sobre el reino de la ética y de la conciencia.

"Que pase nuestro mundo y que venga tu reino" (V 180).

n 155

c. Reflexiones particulares

Seria por las ideas preconcebidas, por las novelas (VI 147), o por las relaciones (VI 138),
el caso es que Bonhoeffer sobre todo al principio, se expresa como un buen anticlerical
espafiol sobre "el pafs del sombrio y rudo catolicismo" *.

1). Sobre la religiosidad

La apariencia del clero, "el reverso de Roma" (VI 129), hace que no escatime términos
insultantes y que rehuya su trato (VI 141), a no ser con algin clérigo en las veladas
musicales (V1 127).

Las manifestaciones de la religiosidad popular catolica espafiola para el joven vicario
berlinés son un asombro. Oye hablar de justas teoldgicas entre moros y cristianos (VI
142), macabras procesiones con atuendos del tiempo de la Inquisicion®®” presencia ritos
sorprendentes (VI 138), asiste al Corpus que describe alborotado: el Santisimo escoltado
por fanfarrias militares, antorchas y confeti (V1 129).

Bonhoeffer da cuenta a su familia de lo concurridas que estan las iglesias en el tiempo
cuaresmal, y también 'por contraposicion a Roma', celebra la Pascua entusiasticamente no
en los oficios religiosos, sino en los toros, que describe como una contraliturgia pasional
(VI 120-125).

2). Sobre la sociedad

Bonhoeffer creyd descubrir en los cafés una asombrosa compenetracion entre las clases
sociales, lo que le hacia suponer que en Espafia, comparando con ltalia, no existia "el
problema social" %%,
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Algunos elementos dispersos de la cultura espafiola se incorporaron al mundo espiritual
de Bonhoeffer. Se aprestd al estudio del idioma espafiol, "nada facil" **° y que le propici6
el acceso, que sepamos, al Tenorio (V1 150), a las novelas anticlericales (V1 147), al Qui-

jote y Sancho™®.

Se puede percibir un corrimiento en la valoracion historica, cultural y social de lo espafiol
gue hace Bonhoeffer: la desconsideracién inmisericorde inicial cede a la sorpresa y ésta a
una cierta simpatia y reconocimiento. En el informe al decano Max Diestel, escrito méas
formal que las cartas a la familia, escribe: "me parece una cultura muy extrafia para
nosotros y que sin embargo es enormemente sugestiva y seria™ **".

Sobre los espafioles, los primeros juicios son despiadados, entre la prevencion displicente
y el desconocimiento altivo. Pero luego se dejo sorprender y cautivar por ellos y establece
curiosas comparaciones. Asi escribe a su abuela Julie:

"Cuanto mas conozco a los espafioles mas simpaticos me caen. SGlo que son totalmente
distintos a como uno se los figura en Alemania”..."Se vive de verdad a gusto con y entre
ellos; no rifien, no paran, son amables y agradables y a menudo muy inteligentes, a pesar
de una aparente incultura, y es que la escolarizacion es de pena, y 1o mas bonito es que no
se dan igrzwportancia y son de un finisimo sentido social como no he experimentado hasta
ahora" .

Con su profesor R.Seeberg también comparte el descubrimiento sobre la idiosincrasia del
espafiol a quien no ve temperamental ni orgulloso, sino mas bien tranquilo. Bonhoeffer
cree ver asimiladas estas virtudes en la comunidad de inmigrantes alemanes: no se
muestran con afectacion intelectualista ni amaneramiento, sino que son "honrados, sin-
ceros y sencillos" ..."De nadie se rie tanto el espafiol como de quien adopte una actitud
presuntuosa” (V1 140s). "No se hacen pasar por lo que no son", dice por carta a la abuela
Julie (VI 128). También en los jovenes alemanes cree Bonhoeffer ver contagiadas estas
virtudes:

"No hay que exagerar su inteligencia, pero carecen totalmente de arrogancia o altaneria.
Se nota la influencia espafiola en su gran sinceridad y claridad" (VI 156).

3). Las relaciones personales

Con muchas personas entabld6 Bonhoeffer relacion mayor o menor en Barcelona.
Describirlas nos daréa una cierta idea de la amplitud de su experiencia y de la profundidad
con que se encarnd en la vida de la mision. El parroco Olbricht y familia, con un circulo
propio de sociedad al que accede Dietrich pero en el que no se siente demasiado comodo;
la junta de prohombres de la comunidad formada por comerciantes que asisten a la Iglesia
s6lo econdmicamente; el grupo de practicantes; los nifios y jovenes que participan en la
escuela, la catequesis, excursiones, musica y representaciones; las familias de éstos que
Dietrich se preocupa de visitar; la junta de profesores de la escuela; las personas del con-
sulado, del club aleman, del coro. Ademas participaba en veladas musicales, reuniones
sociales, deportes, viajes, espectaculos: toros, cine, teatro, dpera. Las fiestas folkloricas y
religiosas, junto con las lecturas contribuyeron a que Bonhoeffer entrara en buena medida
en contacto con la vida real.

4). La experiencia de la realidad

La frase mas reveladora de lo que supuso este periodo en Barcelona para la vida de Bon-
hoeffer es la dirigida a H. Rossler a quien por carta le manifiesta la impresion que le ha
producido...
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"encontrarse con hombres tal como son, lejos de la mascarada del "mundo cristiano”
..."que se abren a uno cuando se les habla amigablemente, hombres reales que me parecen
que son los que estan mas préximos a la gracia que a la ira, mientras que el mundo cris-
tiano esta mas proximo a la ira que a la gracia" **.

La autenticidad, la sinceridad de estos hombres es garantia de gracia, dice Bonhoeffer
también refiriendose a los tipos de Montmartre de Paris a quienes ve en oracion sin
altaneria'®*. En "AS" citara Bonhoeffer la frase de Lutero sobre la oracién de los impios,
gue agrada a Dios (AS 138). En este mismo afio 1928 cita Is 65, 1: "a los que no dicen mi
nombre les digo: aqui estoy yo". El alcance de esta experiencia llega hasta el nucleo de
las cartas teoldgicas de Tegel:

"Me avergiienzo de mentar el nombre de Dios entre personas religiosas porque me suena
a falso y yo mismo me siento como insincero" ..."mientras que puedo nombrar a Dios tan
tranquila y l6gicamente ante los no religiosos" *®.

Aquellos tipos que iban a aprovechar de la misericordia del joven vicario provocaban su
comprension y su admiracion precisamente porque en ellos veia encarnada la sinceridad:
no se hacian pasar por lo que no eran, sino que se mostraban como eran incluso mas de lo
que eran'®.

Estas entrevistas permitian a Bonhoeffer acceder vitalmente a unas realidades sociales
nuevas para €l. Esta experiencia influy6 en sus planteamientos teoldgicos sobre la religion
y la vida de los hombres auténticos.
5). Juicios y criticas

Los documentos que nos permiten presentar la vida de Bonhoeffer en Barcelona son
sobre todo su diario y las cartas a la familia y amistades. Como en el periodo de Roma,
son escritos confidenciales en los que se expresa con toda desenvoltura. Adjetiva con
facilidad sus juicios con términos rotundos, penetrantes, hirientes no exentos de sufi-
ciencia y que, independientemente de que se comparta su acierto, revelan un gran espiritu
de analisis, que termina aplicandose a si mismo. Objeto de acerados juicios son: el
parroco Olbricht, los nifios de la catequesis, los componentes del coro junto con su
director, los catalanes, el clero catolico, los espafioles en general, los emigrantes
alemanes, la junta de la parroquia, los maestros de la escuela, los empleados de la aduana.
Y algunas cosas mas: el tren, la pensidn, el servicio, el puerto, el café, las pastas, el ver-
mut, el tabaco, el cine, el teatro, el piano...

6). Algunas conclusiones
a). Del mundo intelectual a la vida real

Si Tubinga significd la ruptura del caparazén familiar, Barcelona quebrd la envolvente
intelectual y le puso en contacto con otra parte de la realidad, tal como le dice a Harnack:

"Se desprende uno de muchas cosas por las que antes se desvivia, se libera uno de
doctrinas de escuela y se aprende a ver mas precisamente los limites del valor de la pura
ciencia por muy importante que sea" **’,

Plasticamente le escribe a su profesor R. Seeberg: "Sienta muy bien escarmentar a
tiempo" %,

Aungue Bonhoeffer se lamente repetidas veces de la soledad cientifica que padece en
Barcelona (VI 139), no deja su formacion (VI 166) y considera una suerte poder
compaginar vida y trabajo, como dice a su compariero de estudios H.Rdssler: "una
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sintesis a la que aspirdbamos todos en nuestro tiempo de estudiantes, sin conseguirla™” (I
51).
b). Adquisiciones personales

En conjunto se evidencia un efectivo interés por entrar en contacto con la vida real de las
gentes y compartir sus experiencias.

En el campo pastoral comenzd a predicar regularmente en una comunidad y ni siquiera
seis afios después en Londres dispondré de una situacion semejante que le permita unas
predicaciones tan vivas, tan directas y ardientes.

Se apresto a percibir algo distinto de su propio mundo y a reconocerlo progresivamente.
Ejerce la critica sin miramientos y estd atento a rectificar juicios previos. Algunas
expresiones son radicales. Mentar la juventud de Bonhoeffer y el caracter confidencial de
los escritos no merma, sino acentta su veracidad.

c). Leccion de vida

Fundamentalmente la experiencia de Barcelona supuso una leccion de sinceridad tal
como él reconoce: sinceridad, sencillez, naturalidad, claridad en la manera de ser, en el
porte de la persona’®® sinceridad ante la realidad dura de la vida*™ sinceridad de la vida
religiosa cristiana (1 51) y planteamiento de la sinceridad en la comprensién y transmision
de las verdades de fe. Escribe a su hermana Sabine:

"Es significativo que un reciente confirmado me mir6 todo asombrado y sin saber de qué
iba cuando en la clase de confirmacion le pregunté si le habian surgido dificultades sobre
el Credo apostoélico: ¢a qué me refiero? y si ahi se da alguna duda. Lo que no es obli-
gatorio reflexionar se deja de lado; lo peor seria un pensamiento de méas. Esto es una es-
tampa de mi vida actual” (V1 124).

A Rossler le plantea una situacion semejante con la adaptacién del Evangelio en la
predicacion relacionandolo con 1 Cor 3, 2: "Os di de beber leche y no manjar sélido", que
es "el problema del nifio en la teologia" y "el problema de la consciencia” (I 53). A su
profesor en Berlin, R. Seeberg, le decia unos dias antes, que estaba trabajando sobre "La
cuestion de la consciencia y la conciencia en la teologia”, y que era una investigacion
sistematica y teoldgica, no psicolodgica ni historica (V1 143).

Como vemos, las cuestiones teoldgicas le van surgiendo en las experiencias vividas y
éstas le llevan a planteamientos teoldgicos. Pero por ahora el tratamiento sistematico es
s6lo un proposito.

Referencias posteriores

Al afio de dejar Barcelona Bonhoeffer escribe a Rdssler y le dice que estd todavia muy
unido a esa comunidad*".

Dietrich volvi6 a Barcelona para la boda de su amigo el profesor H. Thumm y aprovechd
el mes de abril para contemplar el atardecer desde el Tibidabo, asistir a las sardanas y ba-
fiarse en Tossa. "He sido tan bien recibido que es como si entretanto no hubiera estado
fuera", dice a sus padres (VI 63).

Dos afios después se sentia afectuosamente ligado a los feligreses. Desde América hizo lo
imposible para enviar a sus jovenes de Barcelona una tienda de campafia, segun el
testimonio personal de Erwin Sutz quien compartio la peripecia.
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El 23 de julio de 1936 Bonhoeffer escribe a Eberhard Bethge: "La situacién se agudiza de
verdad" (VI 386).

En Tegel aflora también algin pequefio recuerdo de Barcelona'™.

5. BERLIN'®

a. Estudios

Aunque en Barcelona le habian tentado desde noviembre de 1928 para que se quedase,
Bonhoeffer permanece en su determinacién de seguir el camino académico, la ensefianza
de la teologia en la universidad (I 54). Al retornar a Berlin en febrero de 1929 se detiene
en Ginebra por insinuacién de su hermano Klaus quien propicia sus primeros contactos
con temas ecuménicos e internacionales.

Durante afio y medio en Berlin colabora como asistente voluntario en la catedra de
sistematica, finalmente encomendada a W.Ldtgert al retirarse R.Seeberg.

La mision cumplida en Barcelona le ahorra el preceptivo curso de pastoral préctica (VI
173s).

Las relaciones personales de este periodo son: Hans Christoph von Hase, W.Dree,
H.Rossler, Elisabeth Zinn y Franz Hildebrandt. Se amplia la familia Bonhoeffer con las
bodas de Karl-Friedrich, Susanne, Klaus. La boda de Klaus le plantea conflicto por su
propio papel en la ceremonia y en la fiesta subsiguiente (V1 175).

Con sumo afecto responde Bonhoeffer a la despedida de A. von Harnack, profesandose
con la mayor satisfaccién su discipulo (11l 18s), y reconoce haber aprendido de él a
establecer el fundamento de la teologia y de la vida cristiana. Al morir Harnack el 10 de
junio de 1930, sera Bonhoeffer quien en nombre de la Ultima generacion de tedlogos
pronunciase el elogio fanebre. Bonhoeffer propuso al gran maestro como paradigma de
buscador serio de la verdad y amante de la claridad en la ciencia teolégica (111 59).

b. Trabajos

En este tiempo prepara la publicacion del trabajo de disertacion, "SC", que aparecera
finalmente en septiembre.

1). "Sanctorum communio"

"Una investigacion dogmatica sobre la sociologia de la Iglesia" es el subtitulo de la
disertacion teoldgica escrita a los veintitn afios.

Descarta la propuestas de interpretacion socioldgica cuyo fundamento no sea Dios, ya se
trate de la metafisica de Aristoteles, la ética del estoicismo, el epicureismo asumido por la
llustracidn, o la teoria del conocimiento desarrollada por Descartes y Kant.

"Dios o el Espiritu Santo se inserta en el tu concreto; s6lo por su efecto el otro se me
convierte en el t4, en el que surge mi yo, con otras palabras, todo tu humano es
reproduccion del Tu divino" (SC 32).

Para Bonhoeffer, la Revelacion en Cristo habla de la voluntad de Dios de crear a partir de
la humanidad vieja de Adan una nueva humanidad en Cristo, esto es, la Iglesia. Luego
presenta al individuo en la tension de la persona cerrada hacia la individualidad y abierta
hacia la colectividad (cita de O.Spann: "ser uno mismo siendo en el otro" <SC 45>). En la
persona colectiva se mantienen los individuos, ligados no por estructura de poder, sino



alonSofia.com 83

por voluntad asociativa. El pecado, siempre colectivo, rompe la tension de la comunidad
originaria, y la comunidad en Adan (peccatorum communio) "sélo puede ser sustituida
por la persona colectiva 'Cristo existente como comunidad™ *™.

Asi surge la "Sanctorumm communio”, realizada por Cristo, actualizada por el Espiritu,
visibilizada empiricamente en la congregacion, el ministerio, el culto, la pastoral, la
autoridad y la vivencia de la fe, y finalmente atraida por quien la origing, para que el
reino se convierta en el Reino de Dios.

Algunos parrafos fueron luego publicados como apéndice. Utilizaremos mas adelante en
nuestro estudio especialmente el referido a la relacion entre ministerio y comunidad y el
de "Iglesia y proletariado” (SC 274-279).
2). "Actoy ser"

Presentamos el trabajo "Acto y ser" siguiendo exclusivamente la argumentacion del autor.
Es el trabajo para su habilitacion como profesor de universidad, presentado en febrero,
formalizado en julio de 1930 y aparecido este mismo afio'”. Volveremos en cada tema
sobre este texto fundamental para comprender la vertebracion légica del pensamiento de

Bonhoeffer'™®,

La cuestion del conocimiento es la cuestion del hombre y la cuestion de Dios, de la
inmanencia y la transcendencia. Si en la Iglesia como lugar de la Revelacién de Dios en
Cristo es posible plantearse la cuestion del conocimiento, del hombre y de Dios. Dos
grandes campos en que se dividen las opiniones al respecto no satisfacen esta solucion.
Uno pretende la comprension auténoma del ser, y el otro, una comprension inadecuada de
la Revelacion.

Por una parte, la comprension auténoma esta sostenida por la propuesta transcendental,
basada en la autocomprension del yo. Para Kant el hombre se comprende a si mismo
desde los limites que la razon se ha establecido a si misma, sean racionales o éticos, con
lo cual el hombre queda preso de si mismo. Fichte se libera del cerco de la transcendencia
al considerar al ser como lo que es captado por el yo, quien se constituye en creador de su
mundo y se queda solo con sus preguntas, sus pensamientos, Sus acciones y sus
decisiones, con lo cual el hombre vuelve sobre si mismo. Hegel hace del objeto sujeto
como una exigencia logica pero en absoluto teoldgica y ni siquiera filoséfica.

Hay otras dos propuestas. La que hace coincidir la experiencia de Dios con la experiencia
de si mismo que tiene el yo transcendental y que no deja de ser (nicamente experiencia
del yo. La de conceder a Dios la posibilidad de ser objetivado, por transcender la
conciencia (Seeberg), pero reconociendo en ésta la capacidad interior de acceder al
espiritu, como si el yo tuviera acceso inmediato al absoluto. Fracasa, pues, la propuesta
transcendental-idealista.

Por otra parte, fracasa también la propuesta ontoldgica, basada en la confirmacién del
ente real como exterior a la conciencia. Sea segun E.Husserl que da preeminencia a la
conciencia sobre el objeto y asi la essentia termina reduciendo la existencia, la conciencia
a sus fenémenos, lo que es idealismo al fin. Sea segiin M.Scheler que da precedencia al
ser ante la conciencia, pero, ain salvando la transcendencia a la conciencia de la esencia,
no salva al mismo tiempo la de la existencia y asi queda toda la realidad a merced del yo,
lo que es finalmente inmanentismo. Sea segun M.Heidegger que hace preceder la
existencia del ser al pensar y al espiritu, pero la existencia en permanente decisién queda
reducida a historicidad, temporalidad.
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El tomismo rompe la pretension idealista al dar preeminencia al ser sobre la conciencia y
rompe la pretension inmanentista al destacar la diferencia de esse y essentia en el hombre
frente a la igualdad que se da en Dios, pero al establecer una relacion de analogia del ser
entre Dios y el hombre, pone el ser de Dios a disposicion y en continuidad con el ser del
hombre sin determinacion previa alguna (ser en Adan o ser en Cristo).

"El pensamiento cristiano rebate a cualquier comprension auténoma de si mismo, el que
el hombre pueda darse a si mismo la verdad" ..."Por verdad se entiende aqui Unicamente
aquella relacién a Dios que para la teologia cristiana es posible Unicamente mediante la
Palabra de Dios dicha en la Revelacion de la ley y del Evangelio” (AS 56).

Desde la Revelacion Unicamente se da una comprension adecuada. Y no en términos de
acto, sea objetivable en cuanto captada por el hombre, sea contingente en cuanto acaecida
y creida: segun proponen Barth, Grisebach y Gogarten, cada uno a su modo dentro de un
puro actualismo que no permite una neta distincion entre el pensamiento teoldgico, el
eclesial y el profano. Tampoco en términos de ser: buscando la continuidad del hombre
con la Revelacion y entendiendo ésta como doctrina, libro inspirado verbalmente,
experiencia religiosa o institucion, sino como unidad acto-ser. Esto es, en la Iglesia.

La Iglesia como categoria teoldgico-socioldgica concreta y visible, como lugar de la
Revelaciéon es la premisa indispensable para la comprension del ser. La Revelacion
consiste en la manifestacion de Dios en la Iglesia como persona: Cristo existente como
comunidad. Asi el ser de la Revelacion es pensado "en continuidad” y al mismo tiempo
préximo al hombre. El hombre sélo puede ser pensado en cuanto que alcanzado o no por
Cristo. El ser del hombre es decir relacién a Cristo, que es ser en Cristo en la comunidad.
La persona es sintesis de acto y ser, de individuo y humanidad.

Asi pues, ni Revelacién inobjetivable (acto), que despersonaliza a Dios, ni Revelacién
objetivable (ser) que pone en manos del hombre lo que es de Dios, sino Revelacion teo-
I6gico-socioldgica del Cristo-persona (de fuera, en comunidad), dada al hombre-persona,
sin dominarlo ni violentarlo. La predicacion y la teologia en cuanto funciones de la Igle-
sia testimonian la persona de Cristo vivo y accesible, y por esto, confesable (fe). El
hombre ve asi su existencia fundamentada Unicamente por la Palabra de Dios y nada mas.

La Unica posibilidad de autocomprension que tiene el hombre es entenderse como
pecador que intenta comprenderse a si mismo desde si mismo, o como referido a Cristo,
como criatura, como hijo de Dios.

Como conclusién de "AS" observamos que el punto de arranque es la cuestién del
conocimiento del ser, de la verdad del ser, de la busqueda y lucha por la verdad. El tra-
bajo pretende una sintesis de hermenéutica y ontologia, de teologia y filosofia, de
antropologia y sociologia. La clave de la boveda que todo lo sostiene es el hombre es en
Cristo, y por tanto, "el hombre conoce en Cristo".

Es notable la audacia de Bonhoeffer, veinticuatro afios, al enfrentarse con los autores mas
significativos de las corrientes filoséficas y teoldgicas, y atreverse a conjugarlos dentro de
su objetivo, rebatir sus sistemas y ofrecer una propuesta que aparece coherente.

La leccion inaugural como profesor universitario dada el 31.7.30 explicita el tema de
"AS": la pregunta que el hombre hace sobre el hombre. Bonhoeffer no considera validas
las propuestas basadas en las posibilidades del hombre (filos6ficas: M.Scheler,
M.Heidegger; teoldgicas: K.Holl, R.Bultmann), ni en las limitaciones del hombre
(filosofia: P.Tillich, E.Grisebach; teologia: K.Barth, Fr. Gogarten). En la antropologia
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teoldgica no cabe el concepto de posibilidad o de limite, sino Gnicamente ser ante Dios,
estar bajo su Palabra de gracia o de salvacion.

La autocomprension del hombre no se logra desde si mismo, sino Unicamente desde
Cristo existente como comunidad.

Como resumen de este periodo, diremos que Bonhoeffer se ha introducido en la tarea que
cree va a ser la mision de su vida: la ensefianza de la teologia. Y parece que quiere ha-
cerse sitio por si mismo construyendo a su entender un edificio Idgico.

Terminados los compromisos de la disertacion y la habilitacién Bonhoeffer comienza a
pensar en serio el ofrecimiento que le habian hecho desde mediados de 1929: pasar un
afio en América para estudiar y dar conferencias (V1 170).

A pesar de que Max Diestel intercedié oportunamente, el Consejo Superior Eclesiastico
denego la dispensa de edad para la ordenacion pedida mirando a las posibilidades pasto-
rales de Bonhoeffer en este huevo empefio.

6. UN CURSO EN AMERICAY"

El curso en el Union Theological Seminary de Nueva York que hizo Bonhoeffer como
estudiante aleman becado por la Sloane Fellowship significd, como dice él mismo "ni
més ni menos que comenzar a conocer otra de las partes de la tierra" *'®.

Para seguir este periodo disponemos del informe que hizo de su estancia, redactado para
la Oficina Federal de la Iglesia en Berlin, de diecisiete cartas, de cinco exposiciones
tematicas y de algunas resefias de actualidad, ademas de otras referencias en distintos
escritos posteriores.

a. Iniciativas

1). Bonhoeffer entabld6 en Estados Unidos muchas relaciones eclesiasticas vy
académicas'” y algunas imperecederas amistades como el suizo Erwin Sutz, el francés
Jean Lasserre, los americanos Frank Fisher, y Paul Lehmann junto a Reinhold Niebuhr.

2). Su actividad en los nueve meses de estancia de los que siete fueron con doce horas de
clase a la semana, se reparti6 en conferencias dadas por él, coloquios, sermones y algunos
viajes: a Filadelfia (familiares von Tafel), Washington (Federal Council of the Churches).
Tuvo experiencias y contactos con la realidad social y eclesial: Settlements, YMCA,
Home Missions, Playgrounds, Childrencourts, Nights Schools, Asyls, Youth
Organisations, Association for Advance and Coloured People, asistencia a las iglesias de
Nueva York y visitas a las comunidades alemanas de diversas ciudades norteamericanas,
de Florida, Méjico y Cuba.

3). La experiencia de la problematica de los negros, en 1931, no es mera curiosidad.
Frank Fisher le facilit6 el acceso a las familias de Harlem, a los clubs de jévenes negros y
a la participacion en sus actividades de recreo y eclesiales’®. Ley6 ademés literatura
sobre el tema™" y experimentd la fuerza del sentimiento y de la expresion, no sélo
musical, de su religiosidad'®* cargando la responsabilidad de la ateizacion de las masas
de negros a la América blanca (I 98). Comprobé que la falta de integracién social no era

tanta entre la poblacién hispana'®.
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b. Labor intelectual

1). Por la asistencia a los seminarios de los profesores H.F.Ward y R.Niebuhr
("socializacion muy radical”), E.W.Lyman y R.Elliot (“secularizacion"), y J.Baillie
("teologia liberal™) y por el tratamiento de los temas de filosofia de la religion, ética
cristiana, teologia sistematica y practica, fue captando Bonhoeffer una orientacion de la
teologia distinta de la que él traia de Europa (V1 190s).

2). Las exposiciones del mismo Bonhoeffer son elaboraciones sobre sus propios
cuestionamientos teoldgicos: En "La teologia de la crisis y su actitud para con la filosofia
y la ciencia" (11l 110-126), presenta en K.Barth la linea del genuino pensamiento
cristiano: Pablo, Lutero, Kierkegaard: el inicio y fin de la teologia es la premisa de la Re-
velacion de Dios en Cristo. En "Determinismo religioso™ (111 85-90), rechaza cualquier
determinismo filosofico o religioso en general ante la libertad que da al hombre la fe cris-
tiana colocandole ante la omnipotencia de Dios. En "La experiencia de la gracia y la vida
ética” (111 91-99), rechaza cualquier experiencia de la Gracia de tipo psicoldgico, sea de
caracter nomista o antinomista y se atiene a la experiencia teoldgica: la libertad del

hombre responsable ante Dios®.

El articulo para "The Journal of Religion" titulado "Sobre la idea cristiana de Dios" (lll
100-109), se centra también en problemas del conocimiento de Dios, la fe y la
Revelacion. En el trabajo encargado por la Federacion Mundial en diciembre de 1932
sobre el "Social gospel” Bonhoeffer hace una valoracion positiva y una critica exposicion
de las desviaciones teoldgicas a que induce esta corriente’®.

3). Las reseflas de actualidad ética e histérica revelan nuevas preocupaciones
intelectuales: la banca y la corrupcion, la actividad de Gandhi, las deportaciones en Rusia,
la situacién austro-germana, el control de natalidad, el Ecumenismo, el problema de los
negros (V1 193-202).

4). La conferencia dada en Nueva York sobre la paz, la colaboracion internacional entre
los pueblos, la estructura socio-politica y la contribucion de los cristianos, indica junto a
los temas precedentes, una variacion o al menos ampliacion de sus preocupaciones, que
no son exclusivamente intelectuales (I 66-75).

5). Lecturas personales significativas de esta época son las que hizo sobre autores
pragmatistas y behavioristas, 16gicamente poco asumidas en esta ocasion™®.

c. Reacciones y consecuencias

La experiencia americana super6 a Bonhoeffer. No le llené y le desbordd. Aspectos de su
pensamiento y alguna de sus actitudes posteriores tienen su impulso en las vivencias de
este afio en América.

Los temas, las categorias, los métodos y los objetivos de profesores y alumnos, en general
el ambiente del Union Theological Seminary, fue una sorpresa para el joven te6logo
europeo que habia recibido el testigo de la auténtica ciencia teoldgica personalmente del
octogenario A. von Harnack segun le habia escrito el 22 de diciembre de 1929:

"El materialismo, la economia y el deporte son una amenaza para nuestra existencia
intelectual y espiritual; la teoldgica es amenazada por el desprecio de la teologia cientifica
y por las teologias acientificas. Con tanta mayor entereza tienen que mantener bien alta la
bandera de la auténtica ciencia quienes se atienen a ella, edificando como los reyes sin
avergonzarse de trabajar como peones. Estoy convencido, Sr. Bonhoeffer, de que Ud.
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tendrd esto muy a pecho, tengo la maxima confianza en su trabajo y en la rectitud de su
camino” (111 20).

No es extrafio que Bonhoeffer viera en Ameérica todos los elementos desatados y
conjurados para destruir la auténtica ciencia teoldgica. De ahi la aguda y contundente
critica a los profesores™ y a los estudiantes’® que hace en las comunicaciones
confidenciales a su amigo Rdssler, al profesor Litgert, a M. Diestel responsable eclesial
en Berlin, a la abuela Julie®®,

Narra como significativa esta situacion:

"Cuando en una sesién pablica de un seminario una cita de Lutero de servo arbitrio sobre
el pecado y el perdon, provoca carcajadas en un buen nimero de estudiantes, porque les
resulta ridicula, es que el seminario ha olvidado totalmente la finalidad esencial de la
teologia cristiana” *°.

Esta y otras experiencias llevaron a Bonhoeffer a diagnosticar rotundamente: "Aqui no
existe teologia" '*. Para Bonhoeffer el pragmatismo y la camaraderia habfan sustituido a
la verdad; la veracidad, a la critica y a la investigacion teoldgica'®.

El amigo H.R&ssler le vaticind que su vision de las cosas iba a cambiar cuando volviera
de América, y en buena medida se cumplié, no como el amigo esperaba. Si bien al
principio le irrité que en América consideraran tan "local" la teologia alemana® al afio
lo asumia plenamente:

"A nadie se le ocurre que de todo el mundo, tenga que ser precisamente Alemania y en
ella, precisamente unos pocos hombres quienes han debido comprender lo que es el
Evangelio™ .

En el informe para la Oficina Federal de la Iglesia redactado con tiempo y mar por medio,
revela ya este inicio de asimilacion positiva:

"El estudiante de teologia americano tiene una enorme ventaja sobre el aleman: sabe
mucho mas sobre las cosas de la vida diaria" (I 86). Esto es, la relacion entre teologia y
vida.

Para el otro objetivo de nuestro trabajo, mostrar lo que en Bonhoeffer le lleva a optar por
la sinceridad intelectual es muy revelador el reconocimiento de que el Union Theological
Seminary sea "custodia de la critica" y "custodia de la libre expresion de unos con otros
sin distincién, facilitada por el caracteristico civilcourage del americano y por la carencia
de toda rigidez" (I 84). En este tema ve Bonhoeffer la virtud y el defecto del Union
Theological Seminary. Defecto porgue la critica, dice Bonhoeffer es demoledora a veces
en un proceso de "infiltracion de la filosofia pragmatica en la teologia cristiana” (I 84). Y
esto lleva a confundir la veracidad con una critica liberal racionalista que desconoce la
critica intrateoldgica radical y real para ceder, en caso de conflicto, las exigencias de la
verdad con todo lo que comporta personal, eclesial y ecuménicamente ante la voluntad de
la convivencia, convirtiéndose asi en mero intercambio de impresiones. "No se
comprende que la vida esté configurada por la radical exigencia de la verdad" **°.

El gran amigo de Bonhoeffer en estos meses es H.Rdssler. A él le confia especialmente
estas reflexiones americanas y de él recibe, probablemente junto el de Franz Hildebrandt
el afo 1934, el mayor estimulo, el acicate mas agudo de su vida personal y teoldgica. Ya
vimos como Bonhoeffer rompe la amistad con H.Rdssler precisamente por coherencia
con esta conviccién aqui enunciada: la verdad no cede ante la convivencia'®. Es una las-
tima que no contemos con la precedente carta de Rgssler, recibida por Bonhoeffer el
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31.12.30 y de la que dice Bonhoeffer: *me ha fascinado y preocupado como muy pocas”
(160).

Para Bonhoeffer el horizonte intelectual en el campo de la cultura, la filosofia, la teologia,
la politica se ha ampliado con su estancia en el Union Theological Seminary. Percibe lo
positivo de una mayor sensibilizacion de la teologia ante la vida cotidiana, ante la situa-
cion real. Con el paso de la experiencia se nota que corrige algunos de sus juicios previos,
flexibiliza sus sentencias académicas y sus valoraciones sobre la vida ordinaria.

Las expresiones: "Dios Padre en América, Alemania, India y Africa” ..."ni judio ni
griego” ..."todos uno en Cristo" (I 66) con las que Bonhoeffer abre la conferencia de
otofio en Nueva York dan idea de una experiencia de universalismo en el Union
Theological Seminary, que acogia a cuarenta extranjeros, y en la Residencia
Internacional, con estudiantes de noventa y siete naciones.

Pero la transformacion mas profunda fue la conmocidn de su propias convicciones, de la
configuracion teoldgica adquirida personalmente, del sistema teologico aleméan y del
sistema teoldgico sin mas, o sea, de la interpretacion global del Evangelio. Ante la aciaga
perspectiva de "la gran agonia del Cristianismo", Bonhoeffer busca "otra tierra", "otras
personas”, "otras palabras y otros hechos" '¥. Este planteamiento no aparece en las

comunicaciones oficiales, sino en las cartas a los amigos Rossler y Sutz'®.

El verdadero efecto de la experiencia americana de Bonhoeffer va aflorando a intervalos.
Por ahora es como una bomba con mecanismo de relojeria. En 1939, cuando vuelva
brevisimamente hara la verdadera reflexion de cuanto experiment6 en 1931, que de todas
formas ya es desde entonces efectivo, en su desarrollo teoldgico y experiencial.

Bonhoeffer seguia en contacto con su familia y con las vicisitudes de la patria y de la
Iglesia madre. Antes de que se cumpla el plazo previsto de permanencia se repite la situa-
cion tras su estancia en Barcelona, en Roma y en Tubinga: experiencias estupendas”
..."pero después del largo invierno en Nueva York estoy afiorando volver" (I 81s). Se ale-
gra de haber estado y se alegra todavia mas de regresar.

B. PROFESOR Y PASTOR

1. BERLIN™®

En el Union Theological Seminary E. Sutz anima a Dietrich para que haga una visita a K.
Barth y le propicia una estancia de un par de semanas en Bonn para que pueda entre-
vistarse con el reconocido profesor. No se trata de un episodio aislado ya que Barth es
constante punto de referencia para la teologia y el compromiso de Bonhoeffer.

Es precisamente Barth en persona mas que sus escritos lo que dice Bonhoeffer que le
cautiva. Haberse sentado a su mesa y charlar con él le descubrid la apertura de espiritu y
la disponibilidad para el didlogo. Se acrecienta el respeto por el gran maestro, si bien
Bonhoeffer no renuncia a la debida reserva que le permita salvar su independencia y li-
bertad.

El circulo de celosos adeptos de Barth suscita la airada critica de Dietrich al sentirse

escudrifiado por ellos®®.

El material disponible producido por Bonhoeffer en estos dos afios lo forman unos ciento
cincuenta escritos entre cursos, conferencias, compendios, articulos, informes,
manifiestos, sermones y cartas. Dar sélo la lista seria demasiado e insuficiente.
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Elegiremos los més significativos presentando el tema central y resaltando en el contexto
cuanto hace a nuestro propdsito.

a. Labor pastoral

1). Bonhoeffer ejerce de capellan en la Escuela Técnica Superior de Berlin. En julio de
1931 el decano E.Karow le habia ofrecido este campo de trabajo "sin roturar". Tras dos
afios de labor Dietrich tampoco cosechara gran cosa®”. Se recupera de los primeros
desalientos y en enero hace diversas convocatorias a los estudiantes ofreciendo un
programa de conferencias, didlogos y celebraciones como una plataforma de diélogo,

teniendo en cuenta la dispersion de las ideologfas y el alejamiento de la Iglesia, dice?®.

2). La catequesis de confirmacion en Wedding, zona norte entonces proletaria de Berlin,
desarrolla la preocupacion pastoral y social de Bonhoeffer en un dambito "social y po-
liticamente dificil" 2*.

3). De caracter aun més social es el centro para jovenes sin trabajo en otro de los barrios
de Berlin, Charlottenburg. El centro tiene una orientacién "interconfesional y apartidista™
como dice a H. Brandenburg al pedirle consejo sobre la organizacion (VI 225-228).

4). En Biesenthal Bonhoeffer se agenci6 un terreno para dar expansion en el tiempo libre
a confirmandos, jovenes trabajadores, parados y universitarios. Fue un proyecto, apenas

nada més, en el que Bonhoeffer puso mucho empefio®*,

b. Produccion teologica

1). Compendios catequéticos

En agosto de 1933 redacta Bonhoeffer ocho tesis como resumen de su experiencia y su
postura en la pastoral juvenil. Denuncia que ha faltado objetividad para decir que el espi-
ritu de la juventud no es el Espiritu Santo, que el futuro de la Iglesia no se identifica con
la juventud, que no se trata de declarar los derechos que tiene la juventud, pues en la
Iglesia no tiene privilegio alguno, que lo que conviene es discernir el auténtico puesto de
la juventud en la Iglesia. La critica, el radicalismo y la modernidad de la juventud no se
identifican con la critica, radicalidad y modernidad de la exigencia de Dios al hombre (111
292s).

Uno de los primeros trabajos que hizo Bonhoeffer en Berlin fue preparar un catecismo
con Franz Hildebrandt en el que se exponen los temas de la fe, el bautismo, la Biblia, la
Iglesia. Es la fe del Dios que se revela en Cristo y en su Iglesia, una fe que no es prueba,
sino confianza en Dios. Jesucristo es respuesta, el Espiritu Santo no es el espiritu del
mundo (I11 248-257).

El otro compendio de la fe lo redacté Bonhoeffer con H.Sasse en agosto de 1933*° como
borrador de la confesion de Bethel, pero se desentendi6 de la redaccién final. Esta basado
en el esquema: "Rechazamos la falsa doctrina”. Se hace una lectura "cristiana™ de toda la
Escritura. Se presenta la Reforma como defensora de ésta frente al intento de convertir la
Iglesia en movimiento religioso, cultural, nacional, histérico. Se descalifica toda invo-
cacion a Lutero que sirva para hablar de germanismo, de una nueva religion, de sobreesti-
macion de la razon y del sentimiento moderno de libertad®®.

2). Cursos de teologia en la Universidad

Bonhoeffer es ordenado finalmente con la edad requerida el 15.11.31 en la Iglesia de S.
Mateo en Berlin y recibe los "derechos del estado eclesiastico™ (EB 268).
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Ya habia iniciado su actividad docente en la Universidad de Berlin. Por las cartas a
E.Sutz y al hermano Karl Friedrich sabemos que no queddé muy contento de las clases
aungue el seminario le iba bastante mejor. En Berlin dice que se encuentra sin el aliciente

de buenos maestros y percibe que se sospecha de sus posturas teoldgicas®’.

a). “Teologia sistematica en el siglo XX”

"Teologia sistematica del siglo XX" es una vision de conjunto sobre una serie de autores
(Schleiermacher, Feuerbach, Hume, Engels, Hegel por una parte; Kaftan, Troeltsch,
Ritschl, Eucken, Natorp, Holl y Kahler por otra; Weber, Dibelius y Barth por Gltimo), de
los que va exponiendo sus ideas respecto al concepto de religion y de fe en relacion a la
filosofia, la conciencia, la historia y la cultura en general, sobre la racionalidad, moderni-
dad, y el carécter absoluto del Cristianismo. Cada uno recibe su critica hasta que sélo
gueda Barth a quien también pone reparos. La teologia es la Palabra con que Dios por
Jesucristo en la Iglesia nos habla de si*®.

“Teologia actual”

Semejante es el curso sobre "Teologia actual”. Presenta la inteligibilidad de la fe, el es-
fuerzo vano por solidarizarse con el hombre moderno segn hace K.Heim, y la honrada
decision de poner la Revelacién como premisa imprescindible para hablar sobre Dios
segun hace Barth en la interpretacién de S.Anselmo. Las exposicion de otros autores
como Gogarten, Brunner y Asmussen, sirve a Bonhoeffer para comentar los derechos del
individuo frente al Estado y la primacia del mandato concreto frente a las normas y
principios®®.
"¢ Existe una ética cristiana?"

"¢ EXiste una ética cristiana?" es la pregunta a la que responde Bonhoeffer sirviéndose de
Althaus, Gogarten y Barth. La Unica referencia posible para nuestro bien obrar es la
Revelacién de Dios en Jesucristo como juicio y gracia y no la conciencia, los principios,

la tradicion, el orden de la creacion, la situacion concreta®.

"Los problemas de una antropologia teoldgica"”, los plantea en el semestre siguiente. Se
remonta desde los salmos, S.Pablo, S.Agustin y Lutero, que le sirven para combatir a
pietistas y racionalistas, hasta llegar a la definicion de Brunner sobre el yo del hombre
como referido a Dios, y no como ser aislado ni estructura. Establece las diferencias entre
fe y creencia, obediencia y reflexion, y hace un analisis de la relacién entre "saber, pensar
y conocer", pero del que no quedan apuntes®*.

"Esencia de la Iglesia"

El curso sobre la "Esencia de la Iglesia” lo lleva con dificultades. Hace una presentacion
de la Iglesia como realidad y premisa, como el lugar de Dios en el mundo y no como
satisfaccion del impulso comunitario del individuo. Esta pues, centrada en Jesucristo
muerto, resucitado y que ha de venir, fundamento que no fundador de la Iglesia. En este
esquema entran los conceptos de predicacion, sacerdocio comun, perdén, mundo, Reino

de Dios y de Estado®?.

"Creacion y Caida"
"Creacion y Caida" ("SF") pretende, a partir de los tres primeros capitulos del Génesis,
ofrecer una sintesis cosmoldgica, metafisica, antropolégica, ética, hermenéutica y
teoldgica. EI hombre es creado a imagen de Dios (semejanza de relacién) y mantenido
(providencia) ante su presencia libre, para los demas.
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En la original interpretacion del segundo y tercer capitulos del Génesis Bonhoeffer quiere
ver la revelacién de la clave del ser humano en el mundo. Por eso quiza aqui también se
descubra algo la propia clave del pensamiento y de la vida de Bonhoeffer. Todo empieza,
dice Bonhoeffer, cuando Dios planta en medio del jardin el &rbol del conocimiento, que
es el arbol de la muerte (IV 221). Querer vivir por su propio conocimiento y no poder es
la permanente advertencia de los limites del hombre. El saber de Adan en su libertad para
Dios es obediencia, criaturalidad, vida inconsciente. Mientras el arbol esta intacto el
hombre esta descubierto, desnudo ante Dios. La tentacidn surge con la pregunta piadosa:
":Va a haber dicho Dios?". El pecado original es preguntar sobre Dios, pretender decidir
lo que es y no es la Palabra de Dios. Esa es la pregunta impia, la impiedad por antonoma-
sia y por eso el mayor engafio, la mayor falta de sinceridad: ponerse como verdad y
llamar mentira a la verdad, querer ser como Dios sin poder serlo.

Los términos contrapuestos son: la verdad de Dios frente a la verdad de la serpiente; la
muerte frente a la vida; la prohibicidn frente a la promesa; la imago Dei frente al sicut
deus, Palabra de Dios frente a conocimiento propio, el hombre como criatura frente al
hombre creador imposible de si mismo.

La caida, el pecado original, consiste en querer traspasar los limites y querer saber sobre
Dios. ElI hombre que estaba ante Dios desnhudo, se viste y huye. EI mundo y el hombre
quedan asi abandonados en la maldicién de la incomprensibilidad aunque no del todo,
pues no escapan a la promesa y a la bendicién. Pero el hombre que comi6 del arbol del
conocimiento y es sicut deus, conocedor del bien y del mal, se queda solo, sin Dios, y se
encarama al arbol de la vida: Cain, el creador creado por los orgullosos creadores
creados, arrebata la vida y la libertad de los demas hombres. El final de la historia de
Cain, el fin de toda historia sera cuando el hijo de Dios asesinado en el arbol de la Cruz
haga surgir la vida. Frente a Eva, la conocedora, primer principio, madre de los hombres,
se contrapone Marfa, ignorante, inocente, segundo principio, Madre de Dios**,

“Cristologia”
Con esta preparacion acomete Bonhoeffer el tema de la "Cristologia” ante doscientos
alumnos.

La Cristologia, dice Bonhoeffer es logos del logos y por eso, es la ciencia por
antonomasia, tiene por objeto exponer la estructura del ser personal del Jesucristo
histdrico total. Después de una introduccion sobre la pregunta cristoldgica y sobre la
relacion entre la persona y obra de Cristo, en la primera parte presenta Bonhoeffer, frente
a los racionalistas, la persona: el Cristo presente en cuanto Palabra, Sacramento y
Comunidad, en medio de la humanidad, de la historia y de la naturaleza. En la segunda
parte presenta Bonhoeffer, frente a los liberales, el acceso a la obra del Cristo historico.
Presenta la Cristologia negativa como para delimitar lo que se ha de dejar como
incomprensible de Cristo, y la Cristologia positiva para presentar a Cristo, mas que para
pensarlo.

En la introduccion y conclusion del curso plantea cuestiones de interpretacion. De
Kierkegaard toma la palabra del silencio para comenzar a hablar de Cristo, para seguir: el
logos de Dios se presenta con su exigencia como muerte del logos del hombre, que es el
antilogos, la pregunta impia, la pregunta por la transcendencia del "¢ Quién eres td, Cristo
o idiota"?" y que recibe por respuesta la contrapregunta ";Quién eres ti, hombre?" a la
que s6lo puede responder el hombre desde Dios?™. Asi la tnica formulacién vélida de la
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pregunta es: ";Quién eres td, Jesucristo, Palabra de Dios?". S6lo queda pensar, reflexio-
nar y explicitar esa pregunta-respuesta tomandola como premisa. Porque el "te6logo"” que
pregunta a Jesus "¢ Quién eres tu?" fingiendo entrega, lo que hace es entregar a Jesucristo
como Judas, dice Bonhoeffer.

Toda la "Cristologia” de Bonhoeffer es una refutacion permanente del "moderno
arrianismo" que ve a Cristo como héroe o genio®®. Es una exaltacion del escandalo de la
fe en Dios, de la renuncia a la tentacién de asegurar la fe. Es una constante invocacion del
"Felices los que no ven y sin embargo creen" (Jn 20, 29), "Os escandalizaréis de mi" (Mt
26, 31), y "Felices los que no se escandalicen de mi (Mt 11, 6.)" 2.

Tres conferencias

De las conferencias vamos a destacar Unicamente tres. "jVenga tu reino!" se inicia con la
provocadora afirmacién: "ya no creemos en el Reino de Dios", el verdadero Reino, que es
de Dios y es en esta tierra. Es falsedad tanto ampararse en Dios para escapar del mundo
como atrincherarse tras los idolos de la tierra, utopias, programas e ideologias, para
escapar de Dios. ElI Reino de Cristo esta oculto, pero es fidelidad y solidaridad, es
seriedad y sinceridad, es el Reino establecido en la tierra por la Resurreccion de Cristo y
no tiene gque avergonzarse ni que acobardarse ante la situacion presente.

La conferencia termina con la invocacion: "Venga tu reino también a nosotros

Otra conferencia significativa del periodo, es la ampliacion hecha en la Escuela Superior
de Politica de Berlin, del guion radiofonico sobre la situacion socioldgica del Fuhrer:
"Variacion del concepto de Fihrer en la Gltima generacion”, de "Fuhrer" a "Verfiihrer":

El conductor se convierte en seductor si no recuerda al conducido que la responsabilidad
sigue siendo del individuo y si no hace referencia permanente del servicio debido a la
autoridad ultima que es la de Dios. En definitiva el individuo es s6lo responsable ante
Dios.zgrecisamente esta interpretacion era la parte final censurada en la emision ra-
diada™.

La tercera conferencia que escogemos define la postura de "La Iglesia ante la cuestidn
judia" en la que dice abiertamente que la creacion de un derecho especial para los judios
supone una intromisién del Estado en la Iglesia, que es puesta asi en necesidad de actuar
acusando al Estado, ayudando a los judios, o frenando con las propias manos la rueda que

aplasta la victima®®.

Los sermones

Los sermones son un grado mas radical de la expresion de la voluntad de sinceridad
tedrica y activa en la situacion histérica concreta.

El sermon del "Dia de los caidos" alude al caso Dehn, habla del vidente que ve y dice lo
que los demas no quieren ver ni oir y de la Iglesia que en esta fecha patridtica ve "mas".
Bonhoeffer sitta la descripcién apocaliptica de Mt 25 en el momento presente, cuando los
enemigos se crecen, se ocultan con nombres cristianos y proclaman "Cristo esta ahi", in-

duciendo a error a los discipulos. Pero Cristo sera vencedor tnico®.

Del sermén sobre 2 Cr 20, 12: "No sabemos qué hacer" dice el mismo Bonhoeffer a su
amigo Sutz que en €l ha descargado toda su desesperacién. El cristiano vendedor de
programas dice que si sabe lo que hay que hacer, pero no es verdad, mientras que el
hombre de la Biblia, en el desconcierto y el miedo reconoce que no sabe, pero mira con-

fiadamente a Dios y camina en su presencia?®".

n 217
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Sobre Col 3, 1-4 predica dos domingos seguidos lo incomprensible y poco moderno, el
escandalo y la locura que supone proclamar: "Habéis resucitado con Cristo, buscad lo de
arriba". Cristo no vino a ser comprendido pero trajo la méxima revolucion®* no precisa-
mente para que los cristianos actuales se pongan a sofiar mirando a las nubes®**.

El sermdn en la celebracion de clausura del curso 1931-32 es uno de los documentos mas
significativos para mostrar la radical sinceridad del cristiano tedlogo Bonhoeffer (IV
79-87).

El tema es "La verdad os hara libres" Jn 8, 32". "La verdad", dice Bonhoeffer es una
palabra impopular nada moderna, pero es la palabra méas revolucionaria y que no es para
las masas. Con vivacidad y ardor va presentando a los sorprendentes “caballeros de la
verdad": el nifio, que dijo la verdad que todos veian y nadie se atrevia a decir, demuestra
ser el Unico libre y sincero; el bufén loco, que es el Gnico al que se permite decir las
verdades en la corte; y el crucificado, maltratado, humillado y coronado de espinas que
proclama que él mismo es la verdad.

Invita Bonhoeffer a perder el miedo ante la verdad, que es el miedo ante Dios porque al
guedar sin velos, en la desnudez del Gltimo dia, se descubrird a los archimentirosos. La
verdad crucificada se dirigira a quienes habiéndose supervalorado se creian el Dios, la
fuente de la verdad, el centro del mundo, cuando solo Ilegan a la muerte y al odio y no a
la verdad y a la libertad.

Quien, libre de si mismo, se decide a amar, a vivir en la verdad de Dios, se convierte en el
mayor revolucionario. Termina el sermén invocando: "Sefior, libéranos con tu verdad que
es Jesucristo" (IV 87).

A comienzos de 1933 Bonhoeffer ve que la tempestad se ha desencadenado y que el
temor se va apoderando de muchos, que la tentacién de la fe lleva a escapatorias, 0 mas
bien a pensar que ha pasado el tiempo de los creyentes, que Dios los ha abandonado. Pero
la Iglesia, dice Bonhoeffer ha de proclamar: hay tormenta porque Cristo esta en la barca y
si El est4, no hay temor, es fuerte. La invocacién propia de esta época es: "Sefior, ven en
ayuda de nuestra fe" Mc 9, 24".

"No poner la confianza en los hombres" es el tema del primer sermén de Bonhoeffer tras
la toma del poder por Hitler. El pasaje de Gededn le sirve para animar a confiar en Dios
gue no necesita masas, sino unos pocos y desarmados, o sea, con fe, "la locura de la fe",
en el Sefior.

En febrero de 1933 Bonhoeffer lanza la contrasefia:

“Ein Altar", "Ein Kanzel", "Ein Herr" ?**,

La predicacion sobre Ex 32 clarifica los frentes: la Iglesia de Aardn, sacerdotal, mundana,
establecida en el valle, confiando en el abandono de Dios canta victoria, se emborracha y
funde un idolo; mientras que la Iglesia de Moisés, el profeta, llamado a la montafia a
escuchar entre truenos la Palabra de Dios, congrega a la Iglesia de la fe y de la esperanza
en el Sefior.

Pocos dias antes habian sido designados L.Miller y F. von Bodelschwingh dirigentes de
las dos facciones eclesiales.
225

"Terriblemente actual”, decia el mismo Bonhoeffer a E.Sutz"*".

Para el domingo de las elecciones eclesiales Bonhoeffer concentra los tres temas
anteriores: la tormenta en el lago, la historia de Gededn y la de Moisés-Aarén sobre la
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escena de Cesarea descrita en Mt 26: el pequefio grupo de seguidores de Jesus, débiles,
miedosos y pecadores, a la pregunta de Jesus: "¢ Quien decis que soy yo?" responde por
Pedro: "Tu eres Cristo el Hijo de Dios vivo" y sobre esta confesion se asienta sélida la
Iglesia que proclama: "jConfiesa, confiesa, confiesa!" %
Sobre el sentido de la predicacion se hacia Bonhoeffer sus reflexiones en este periodo (I
35), pero hemos visto con esta seleccion que sus sermones son una hoguera, mas que "un
vaso de agua fresca para el sediento” (IV 50), son tanto una descarga de la propia
vivencia personal de Bonhoeffer como una superacién de ésta por el compromiso a que le
va llevando la situacion concreta de la Iglesia en esos decisivos momentos histéricos.
Correspondencia
Mas que los cursos y las conferencias, todavia mas los sermones y mucho més las cartas
testimonian las profundas preocupaciones de Bonhoeffer en este periodo. No tanto las
cartas oficiales y de tramites con los departamentos de la Universidad o la Iglesia, ni las
que establecen contactos formales con el Ecumenismo (Henriod, Siegmund-Schultze,
Toureille, Félice), sino mas bien la correspondencia con sus amistades: Rossler, Sutz,
Barth. A éste le confiesa que el encuentro en Bonn ha logrado dirigir y centrar los
"pensamientos” que le llevan permanentemente a "preguntas impias” (11 39). Es el mismo
"complejo de problemas™ que pretende discutir con Rdssler, el amigo con quien debate en
teologia como en el tenis: "juntos y enfrentados”, con quien comenta que la Iglesia no
puede decir el mandato concreto, que el Cristianismo agoniza, que esto se acaba y que "la
invisibilidad nos destroza" (I 60-65). También a Sutz le dice Bonhoeffer que ante "los
grandes cambios en la historia del mundo" esto "se acaba definitivamente"”, que "algo
podrido se desmorona"; le confia su decepcidn en la Iglesia y la soledad a que le llevan
las sospechas despertadas en la Universidad por sus posturas teoldgicas (I 22-35).

Notas sobre la vocacion y la muerte

Los apuntes personales sobre la "vocacion" y la "muerte”, asignados por Bethge a este
tiempo, revelan un estadio ain mas profundo de la problematica personal y teoldgica. Se
replantea en ellos con cierto dramatismo interior las auténticas motivaciones de su
vocacion eclesiastica, la sinceridad de su opcidn por la teologia. Parece un debate intimo
"entre su humildad y su soberbia”. Escribe: "convencimiento sincero™ ..."sinceridad de su
proposito” ..."hombre soberbio y mentiroso™ ..."Dios, aniquilame en este instante si mien-
to" (VI 229-233). La muerte pasa de ser su "tema preferido" de pequefio, a ser una
dolorida realidad.

c. Labor en el ecumenismo

En esta temporada Bonhoeffer entra de lleno en distintos movimientos ecuménicos.
Participa en las reuniones como organizador, como ponente o como interpelante.

A nosotros, sin relegar otros aspectos, nos corresponde resaltar su apego a la verdad, a la
verdad teol6gica mas que a conversaciones amistosas, a su actitud critica radical y
sincera, a su empefio por una Iglesia auténtica, a su compromiso por los temas de la paz
internacional, la economia, la politica, la ética.

Por la actividad ecuménica amplié el campo de las experiencias de pueblos, personas e
ideas ante las que Bonhoeffer reacciona siempre con vigor tanto en lo que comparte como
sobre todo en aquello de lo que discrepa. Participé en la "Federacion Mundial”, en "Vida
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y Trabajo", no tanto en "Fe y Orden", y poco en la "Asociacion Cristiana de Jovenes" y la
"Asociacion Alemana de Jovenes Cristianos".

1). Antes de comenzar el primer curso participd en septiembre de 1931 en la conferencia
de la "Federacion Mundial" en Cambridge para la que se habia preparado leyendo
economia y politica y de la que sale nombrado secretario aleman. Segun el informe de
"Theologische Blatter" Bonhoeffer recalca la exigencia de resoluciones concretas y la lla-
mada de las iglesias a la veracidad y fidelidad para no caer en un nuevo caos moral de la
vida de los pueblos (1 113).

2). En las actas de la reunion de la comision de jovenes de la Federacion Mundial en
Londres el 4 de febrero de 1932 en la que funge ya como secretario, Bonhoeffer denuncia
la oposicion en Alemania a las resoluciones de Cambridge por parte de profesores
nacionalistas (I 118), y tacha de estUpida la postura de Althaus y Hirsch que recomiendan
"no participar en el Ecumenismo dada la situacion internacional de Alemania™ (1 18).

3). Es invitado como secretario aleméan de la comision de la juventud de la Federacion
Mundial a Epsom y en el informe para "Die Eiche" después de hacer constar el tema:
";Es practicable el Cristianismo en la vida politica, en la vida social, en la vida
industrial?" hace una critica interna sobre la preparacion y el desarrollo:

"No hay que acostumbrarse a perder en la agradable sensacion de la amistad internacional
el tiempo que se precisa para trabajar en serio™ (I 120).

4). En la "Conferencia teologica del 'Mittelstelle' para el trabajo de jovenes en el
Ecumenismo" en abril de 1932 tenida en Berlin, Bonhoeffer se bate frente a W.Stéhlin
"en una confrontacion tipica de la situacion teoldgica actual™ segun informa "Die Eiche".
Las repetidas intervenciones y réplicas de Bonhoeffer en la primera sesion pretenden
establecer el criterio del didlogo ecuménico exclusivamente en la verdad expresada
verbalmente, frente a otras ideas o0 herejias. Y en la segunda sesién Bonhoeffer defiende
vivamente que la base de la unidad de las iglesias es la Revelacion de Dios en Cristo y
que cuando un orden creacional no esta abierto a ella, el quebrantarlo no es una debilidad,
sino una decision responsable (1 121-132).

5). Participé también Bonhoeffer en julio de 1932 en la conferencia de Westerburg sobre

"La unidad del Protestantismo franco-aleman situado entre el catolicismo y el bolche-
H n 227

vismo" =",

6). Pero es en la "Conferencia juvenil por la paz" en Ciernohorské Kupele
(Checoslovaquia), también en julio de 1932, donde Bonhoeffer muestra su energia y su
insobornable clarividencia respecto a la situacién politica y teolégica. Asi consta en el
saludo a la asamblea donde Bonhoeffer habla de la ineludible responsabilidad de los
cristianos en la hora presente respecto a Alemania y al mundo (VI 243), y sobre todo en
la conferencia resumida en ocho tesis, sobre la fundamentacion de la labor ecuménica: ha
de estar basada en la teologia de la Iglesia, dirigida a todo el mundo, con caracter
concreto como exige el hablar con poder del "Christus praesens”, con el respeto absoluto
y exclusivo hacia la Revelacién, hacia la verdad, no en dialogos de buenos amigos, sino
en una predicacion y una teologia cristiana que sea plenamente actual. El problema est3,
decia Bonhoeffer en que no sabemos ni qué Cristianismo ni qué posturas concretas tomar
(1 140-161).

7). Para la conferencia internacional de la juventud de la "Federacién Mundial" y de
"Vida y trabajo" en Gland (Suiza) intensifica la preparacién para buscar una comprension
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cristiana de la situacion real, preocupacion que ya en octubre de 1931 habia expresado
(V1 244), y que se acrecienta con la decepcion de la conferencia de Ciernohorské (I 33).
Por eso en Gland comienza tan enfaticamente su intervencion:

"IQueridos amigos;i

'La Iglesia ha muerto’, me decia hace poco un aleman formal. 'No os queda mas que
emplear vuestra diligencia, seriedad y sentimiento en preparar a la Iglesia unas dignas
pompas fanebres™ (I 162).

Bonhoeffer asume la increpacion y sube adn el tono:

"Amigos, 0s pregunto en conciencia y honradamente ;quién ignorara el miedo de que
todo cuanto emprendemos aqui como accién eclesial no sea demasiado tarde, sin sentido,
puro juego?" (1 162s).

Pero el creyente, sigue Bonhoeffer "cree s6lo en Dios", ve la realidad como es y cree
contra ella, en lo imposible. Luego propone que el Ecumenismo sea "el lugar del didlogo
fraterno sincero y abierto” y no una forma determinada de Iglesia, no un grupo de
intereses o una sociedad de arregladores del mundo (I 162-170).

8). Existen dos apuntes para una discusion, segin Bethge de diciembre de 1932
(Mittelstelle) o marzo de 1933 (Dassel) (I 179), donde Bonhoeffer propone partir del
concepto de verdad para llegar al de Confesion. "Verdad que hay que entender como
verdad de la Palabra, y una Palabra pronunciada, clara, unanime y comprensible" (I 179),
dentro de un dialogo abierto a la critica del otro y llevado con toda seriedad y profundi-
dad.

9). En junio de 1933 Bonhoeffer asiste a la reunion de Basilea (EB 334), y en septiembre
a la conferencia de la "Federacion Mundial" en Sofia donde segun anota Henriod,

"Bonhoeffer trés ému" informa sobre la situacion real de la Iglesia alemana®®.

d. Participacion en la lucha por la iglesia

Son las opciones intelectuales y vitales de Dietrich Bonhoeffer, conscientemente asumi-
das, integradas en sus propias caracteristicas personales, las que le van conduciendo de
modo natural a una beligerancia progresivamente comprometida en la lucha por la Iglesia,
gue él entiende como lucha por la verdad.

Las leyes antijudias de 1933 con su repercusién concreta en la estructura y en la vida de
la Iglesia, van a ir concitando masas de adhesion y grupos de oposicién. De éstos
Bonhoeffer va a ser uno de los mas activos componentes. Forma parte después de mayo
de 1933 de los "Jovenes Reformadores" (EB 332) y desde el inicio, de la "Federacion
Provisional de Parrocos" de Berlin (EB 363) que forma parte luego del "Consejo de
Hermanos" junto con otras asociaciones que impulsaran la "Iglesia Confesante".

Vamos a exponer algunas muestras del activismo de Bonhoeffer en los inicios de la lucha
por la Iglesia: los seis meses que van de mayo hasta octubre de 1933. Meses de una inten-
sidad febril altisima, que no fue sino el inicio de un proceso que llevo a Alemania, a
Europa y al mundo hasta el paroxismo mas agonico hasta hoy alcanzado por la huma-
nidad. Entonces era evitable. En ello se empefi¢ y fracas6 Bonhoeffer.

1). Escritos y manifiestos
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La convocatoria firmada el 12.3.33 por Bonhoeffer, Hildebrandt, Jacobi, Sasse, Kiinneth
y otros cuarenta parrocos méas, comienza: "Conscientes de la responsabilidad de la hora
presente”, y se propone la renovacion eclesial, unicamente desde el Evangelio de la Re-
forma Alemana por la confesion y no por “la desviacion de una organizacion politica”, se-
gun escriben utilizando las palabras del Canciller del Reich (V1 268).

A finales de junio los "jovenes reformadores estudiantes” de la Universidad de Berlin
difunden tres contrapropuestas a las tesis de Fr. Peter ("Cristianos Alemanes"),
"rechazan" una constitucion eclesial que someta la Iglesia al Estado y al dominio de un
partido politico eclesiastico y exigen recomponer los cargos, formar a los te6logos en las
confesiones y "una predicacidn que se atreva a decir en cualquier circunstancia, apoyada
por la Igzs;:ritura, la palabra de juicio y gracia de Dios sin que sea un adorno del
Estado™ “~.

La intervencion de Bonhoeffer el 22.6.33 en la reunion de dos mil estudiantes de la
Universidad de Berlin con participacién de "Jévenes Reformadores" y "Cristianos Alema-
nes" causé impresion y fue de tono conciliador.

El 6 de julio Bonhoeffer y Hildebrandt, Nieméller, Jacobi, Lilje, Schulze junto con 116
parrocos de Berlin, firma una declaracién contra el comisario estatal en la Iglesia
prusiana, proponiendo la remocidn de las autoridades eclesiasticas y a favor de la libertad
total de expresion en la Iglesia (VI 270).

En una circular firmada exclusivamente por Bonhoeffer y Jacobi el 18 de julio después de
la "entrevista" de ambos con la Gestapo, se comunica el acuerdo de no poner el eslogan
"Evangelio e Iglesia” en la lista de las elecciones eclesiésticas, se advierte de las
amenazas recibidas del Partido Nacional Socialista Obrero Aleméan y se pide solidaridad
para la protesta (11 58).

De dltimos de julio es una "Convocatoria™ dirigida a los parrocos, dictada en inglés por
Bonhoeffer para Macfarland donde se insta a una decision clara y responsable en nombre
de la Iglesia de Cristo respecto a la cuestion judia que se ha convertido en "Status
confessionis" (VI 272).

M.Nieméller asegura la autoria de Bonhoeffer de la hoja volante que salié antes del
"Sinodo marrén” y del Sinodo Nacional de Wittenberg del mes de septiembre, donde a las
tres formulaciones del articulo sobre los arios, se proponen tres réplicas y tres contrapro-
puestas: a la primera, la invitacion a salirse, "si se quiere hacer el servicio de la verdad, de
toda la verdad con todas las consecuencias"; a la segunda, la dimision de los ministros
gue por ser arios gquedarian en situacion de privilegio; y a la tercera, una reconvencion
publica, como Pablo hizo con Pedro, a quienes quieren imponer una ley inadmisible, "por
no comportarse rectamente segln la verdad del Evangelio (Gal 2, 14)" (11 62-69).

El telegrama que dirige Bonhoeffer a H.L.Henriod en la sede ecuménica de Ginebra a
primeros de septiembre es revelador del animo apremiante con que Bonhoeffer esta
viviendo la situacion:

..."saque un memorandum en contra e informe a la prensa cuanto antes, la separacion esta
préxima, mas informacion en Sofia" (11 70).

Al dia siguiente del "Sinodo marron" (7.9.33), Bonhoeffer firma con Niemdller una
declaracion exigiendo la abolicion de la Ley de Funcionarios y declarando en el altimo
parrafo que quien quebranta la confesion de ese modo, se separa a si mismo de la comu-
nion de la Iglesia (11 70s).
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Con Hildebrandt clava Bonhoeffer por los arboles de Wittenberg, donde se esta
celebrando el Sinodo Nacional a finales de septiembre, un manifiesto firmado por otros
veinte parrocos mas en nombre de otros dos mil, animando a "hablar claramente por la
verdad" ya que ésta se halla desde hace unos meses bajo la violencia de un grupo, denun-
ciando las nuevas leyes que contradicen la confesion y limitan el Evangelio, protestando
contra la opresion y persecucion a que estd sometido el ministerio eclesial, proponiendo
"obedecer a Dios antes que a los hombres'":

"Ante la seriedad del momento, que nos obliga por necesidad grave de conciencia a
expresar esta protesta, prometemos ante Dios empefiar todas nuestras fuerzas en la
proclamacién pura y sincera del Evangelio de Salvacién como la Revelacion del Dios
vivo en Cristo" (11 75).

También con Hildebrandt confecciona Bonhoeffer el borrador de la férmula para
convocar la formacién de la "Federacion Provisional" y de la "Federacion de Hermanos':

"Bajo la opresion de la violencia se han reunido los que quieren atenerse firmemente a la
Confesién de la verdadera Iglesia para formar una Federacion de Hermanos que se
oponga con la maxima resistencia a semejante quebranto del Evangelio, y para protestar
contra toda violacion de la conciencia” (V1 277).

2). Iniciativas de solidaridad concreta

Bonhoeffer habia sido informado en América del caso G.Dehn y redacta ahora con Hans
Fischer un manifiesto para animar a los te6logos alemanes a solidarizarse. Declara que las
Facultades de Teologia son los representantes responsables adecuados de la doctrina de la
Iglesia y que el tedlogo es responsable s6lo ante la verdad del Evangelio y libre de todo
vinculo extraeclesial®®. El sermén del dia de los caidos (21.2.1932), tiene de fondo la re-
ciente demostracion de Halle contra Dehn. Bonhoeffer habla del profeta "que ve lo que
otros no quieren ver y que tiene gue hablar de lo que ve aungue nadie quiera escucharlo"
(Vv 34).

También se solidariza Bonhoeffer con las dificultades académicas a que comienza a ser
sometido Barth y habla de "juicio deplorable™ ..."inquisitorial". Barth se habia solidari-

zado especialmente con Dehn®®!.

La solidaridad con el amigo més intimo Franz Hildebrandt tiene mayor alcance. Todo el
compromiso de Bonhoeffer su lucha y su entrega "hasta el final" tiene su arranque en el
haber hecho causa contra la injusticia que sufre su "hermano™ hijo de judia, Franz Hilde-
brandt. Ya hemos visto que muchos de los documentos de protesta los firma Bonhoeffer
con Hildebrandt y veremos que el tandem va a continuar en Londres a donde ambos se

trasladan compartiendo la primera decepcion, la primera derrota®?.

e. Conclusiones

Los hechos y los conceptos mas significativos de la actitud de Bonhoeffer en este periodo
creemos que se van definiendo. Ahora tratamos de destacar algunos aspectos de modo te-
matico para destacar la red de motivaciones mas profundas. Bonhoeffer ha pasado de la
etapa de discipulo a la de profesor y a la de pastor, predicador, ecumenista, activista so-
cial y eclesial, abriéndose al horizonte de la politica internacional.

1). Orientaciones tedricas
a). Politica
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Presentamos algunos de los textos significativos de la dedicacién de Bonhoeffer al tema
de la ética politica, y a las implicaciones netamente politicas: armamentismo, desarme,
nacionalismo, bolchevismo, y la basqueda de relaciones internacionales que salvaguarden
la paz.

(1). El curso "Teologia actual™" sobre Gogarten, Knittermeyer, Brunner etc., impartido en
el primer semestre del segundo afio es mas bien "ética politica actual”" (V 316). En el
estudio "¢Qué es Iglesia?" define lo que debe de ser "la politica" y el apoliticismo de la
Iglesia (111 289).

(2). Dos cartas personales testimonian que si bien la tematica no es nueva en el campo de
intereses de Bonhoeffer algo ha cambiado en lo que se refiere a su intencién. La primera
es la carta de la Navidad de 1932 de respuesta a Réssler en la que le dice que no malinter-
prete su antigua expresion sobre el "Desinteressement” y que actualmente le parece mas
bien frivola (1 65). En la carta a R.Niebuhr habla sobre la terrible barbarizacion cultural
gue deberia llevar, dice, a iniciar una "Civil Liberties Union" en Alemania (VI 260).

(3). Casi todos los temas tratados en las numerosisimas reuniones del Ecumenismo en
estos dos afios tienen como tema central de las discusiones y las conferencias la
responsabilidad de las iglesias en las circunstancias sociales y politicas, y su posible con-
tribucion para crear una favorable coyuntura histdrica.
Seguimiento

La otra trayectoria, divergente tan sélo en apariencia, pero que en realidad parte del
mismo punto y tiende a confluir en el mismo objetivo, la entrega radical en la realizacion
de la verdad concreta desde la fe cristiana, viene sefialada por "Seguimiento™.

Conceptos centrales de "Nachfolge" estan activos explicitamente desde 1931. En el
tratado que da Bonhoeffer ese afio sobre la ética cristiana ya se proponen los temas
neotestamentarios del sermon de la montafia (V 275), asi como en la exposicion critica de
Gogarten®®. En la predicacion sobre Mt 22, 37 se habla del seguimiento y del intento de
"desvalorizar" la gracia (V 359). En la predicacion para el domingo de las elecciones
eclesiasticas se resalta el empefio del pequefio grupo de discipulos que siguen a Jesus (IV
131). La predicacién sobre Mc 9, 23 comienza proponiendo como el camino que merece
la pena seguir el tomado por S.Francisco de Asis (IV 89). El tema de discusion para la
reunion de la Asociacion de Estudiantes Alemanes Cristianos en invierno de 1932 trata
del "seguimiento de Cristo™ a partir de la fe y la obediencia sencilla, desvirtuada por el
intento de "abaratar la gracia" (V 360s).

En septiembre de 1933 Bonhoeffer recibié la invitacién de parte de W.Stahlin para acudir
a Marburgo con vistas a establecer un "asentamiento monastico" que estaba en proyecto,
ahora aplazado, para iniciar a jovenes te6logos y no te6logos en un "compromiso especial
en la Iglesia” (VI 275).

Tedrica y realmente, como veremos, "Seguimiento” es la réplica a "Caudillismo
2). Diagnosticos y actitudes
a). Momento historico decisivo

Bonhoeffer tiene en esta época una clara conciencia de que se esta en un momento clave
de la historia y de que urge actuar consecuentemente.

n 234
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El 29.9.1931 en el sermon de Adviento (Lc 12, 35-40) Bonhoeffer dice que la época
busca la configuracion del "hombre del futuro”, y que la Biblia propone "el hombre
expectante” (1V 26).

Expectante ante los graves presagios, le habia escrito a Rdssler: "¢;Nos deparara el
invierno el gran cambio?" (I 61) y poco antes a Sutz: "Se esté bajo la firme impresion de
gue nos hallamos ante enormes cambios en la historia mundial™ (I 23), y apenas dos afios
después esta convencido de que asi es: "Mucho ha cambiado la situacién desde la tltima
vez que le escribi y nos hallamos en medio de las convulsiones” (1 37). Por eso veia cada
acontecimiento con una transcendencia historica que luego se confirmé con creces: "Nos
enfrentamos de inmediato a la decision", decia a Sutz una semana antes de las elecciones
eclesiasticas (I 38).

Precariedad de la situacion eclesial

De este periodo son las afirmaciones terriblemente contundentes, incluso en su contexto
teoldgico: "Cristo estd muerto” (IV 40), "La Iglesia estd muerta” (I 162), "La agonia de la
Iglesia en el mundo” (IV 94), "La gran agonia del Cristianismo" (I 61). De aqui nace el
interrogante: ";Se acabd nuestro tiempo?" ?* y la basqueda de salida: "Tal vez otros
hombres" (I 32). Pensaba en el Este, en la India, pero a finales de 1932 Bonhoeffer
asegura a su colaboradora A.Schiirmann que no se ird a la India (VI 22s), y a principios
de 1933 a R.Niebuhr, quien conocia el viejo suefio de Bonhoeffer, le dice que el momento
actual de Europa es muy interesante y que no lo cambiaria por nada (VI 260).

Bonhoeffer exhorta a la vigilancia clarividente en las intervenciones ecuménicas como
Gland (1 164) y en las predicaciones sobre Lc 12, 35-40 o sobre Ef 5, 14. En el bautizo
del hijo de Karl-Friedrich comenta:

"Vigilar significa ver el mundo tal como es ante Dios, sin juzgar. Vigilar significa estar
abierto, estar dispuesto para mirar de frente al futuro y no temer" (IV 151).

Vencer el miedo

Bonhoeffer constato el peligro del miedo ante la incertidumbre por las posturas que como
cristianos se debian adoptar ante los graves problemas planteados, y el consiguiente
miedo a afrontar la realidad: "Tenemos miedo ante la verdad y ese miedo en el fondo es
que tenemos miedo ante Dios" (1V 82).

En Ciernohorské su mensaje principal es la identificacion con el escritor sagrado de 2 Cr
20, 10: "No sabemos qué hacer, pero nuestros 0jos miran hacia ti". Predica sobre este
mismo texto y dice a Sutz que en él descarga toda su desesperacion®®. En Gland también
denuncia el miedo que se ha apoderado de la Iglesia (I 162); en la fiesta de la Reforma, el
miedo ante el futuro (IV 93); en la conferencia sobre el Reino de Dios pregunta: ";Porqué
somos tan miedosos?" (111 270); en la celebracion sobre el texto del Hijo del Hombre en
Dan.10 recuerda la emocidn de todos los asistentes a la reunion de Westerburg al leer en
la Biblia un participante francés el texto de Dan 10, 19: "Mut! Mut! Courage, Courage"
(Vv 145). Al comentar la tormenta de los discipulos en el lago dice Bonhoeffer que el
miedo se ha apoderado de la barca que es Alemania, y que el miedo es el enemigo nu-
mero uno, la mayor tentacion (IV 102). Los sermones sobre Gede6n y sobre Mt 16, 18
("las puertas del infierno no la venceran™) precisamente el dia de las elecciones eclesiasti-
cas 23 de julio de 1933, resaltan el miedo que hay en la Iglesia y exhortan a la
confianza®'. Las tres (ltimas citas son de 1933 y ademas de denunciar el miedo animan a
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vencerlo, a luchar con las armas de la fe y del amor y a no confiar en el nimero o en la
fuerza.

Es significativa de este periodo la recurrente referencia a la escena de Jacob luchando

con Dios y aferrandose a El cuando le quiere abandonar®®,

El individuo

Una clave para ir distinguiendo a Bonhoeffer en el tiempo de las masas es el valor que da
al individuo. La individualidad, que no el individualismo, le permite pensar y actuar con
libertad y le impulsa a actuar con decision.

En la conferencia del 4.2.1932 en la Escuela Superior indica Bonhoeffer que la
"autoafirmacién” del individuo frente a la masa no limita sino que potencia la
responsabilidad para con los demas (Il 258). La exposicién y critica de la ética de
Gogarten pone de relieve la revalorizacion del individuo frente al Estado (V 322). La
conferencia sobre las variaciones en el concepto de Flhrer termina dejando al individuo
"s6lo ante Dios" 2. El fundamento de la antropologia teoldgica lo pone Bonhoeffer en la

relacion directa del hombre con Dios (V 340). El individuo decide sélo ante Dios*®.

Hacia la soledad

(1). Solidaridad. La radicalidad libre y solidaria de Bonhoeffer en lo intelectual y en la
accion nos parece que resalta grandemente en este periodo 1931-1933. El individuo ante
la verdad, ante Dios, consciente y libre en la hora presente, asume su responsabilidad y se
compromete en la configuracion de la Iglesia y de la sociedad.

Esta casi textualmente expresado en Ciernohorské (VI 243), en Gland (I 162), en el
articulo "Iglesia juventud, paz" (I 178), en el bautismo del sobrino Friedrich (IV 152), y

sobre todo en los manifiestos de la lucha por la Iglesia®*'.

(2). Soledad. Siguiendo la correspondencia con su amigo Sutz, es evidente que
Bonhoeffer se sentia progresivamente solitario en lo académico y en lo eclesial, y no

menos en lo ecuménico y en lo politico®®.

Es arriesgado precisar todo el alcance de la expresion "En el limite de nuestra Iglesia”,
pero sin duda se ha de situar en este contexto el proceso que se desencadena a partir de
junio de 1933. En la reunion del dia 30 Bonhoeffer habia planteado la disyuntiva de
unidad o cisma (Il 55), posteriormente insiste en que la clave del problema esta en que no
se puede excluir a nadie de la Iglesia por motivos que no sean eclesiales (VI 272), sera
mas bien quien apruebe estas leyes quien se separa de la comunidad de la Iglesia (11 70).

Pero a él y a los que rechazan leyes tan discriminatorias no les va a quedar mas remedio
que realizar el definitivo acto de solidaridad con su Iglesia: "la salida", salirse de la
Iglesia a la que Gnicamente con la verdad entera con todas sus consecuencias se puede
servir: dimitir del ministerio que se ha convertido en un privilegio, segun su propia for-

mulacion®®,

Una parroquia retirada, el extranjero o la Iglesia libre eran las vias abiertas. Se ird a
Inglaterra.
3). Las preocupaciones teoldgicas
a). Revelacion Velada

La incomprensibilidad y la visibilidad son los dos polos entre los que se debate la
reflexion teoldgica de Bonhoeffer en este periodo de profesor, predicador, ecumenista y
pastor.
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Bonhoeffer estudia y expone lo absoluto de la pretension cristiana (V 181), lo
determinante de la Revelacién de Dios en Cristo para el Ecumenismo (I 121), y para
interpretar y juzgar las exposiciones teoldgicas (V 300).

La Revelacion es velada: Cristo rey oculto®* crucificado (IV 79), muerto (IV 34), es al
mismo tiempo el que con su presencia debia hacer visible la Revelacion** y concretarla
en la Iglesia (111 182). Pero Bonhoeffer comprueba desesperado la imposibilidad de esa
concrecién buscada y exigida. La imposibilidad esencial de encontrar el mandato
concreto, aun teniendo en cuenta la limitacion por los "éschata” (I 62), ademas de ocasio-
nar desorientacion y desadecuacion ética hace perder la Unica posibilidad de hacer
asequible la Revelaciéon®®. Asequibilidad que para Bonhoeffer corresponde a la visibili-
dad esencial de la Revelacion por medio de la Iglesia y que fundamenta su credibilidad.
La invisibilidad hacia arriba estd salvada o por lo menos asumida a pesar de todas las
contradicciones. "Dios es amor"”, "Resucitados con Cristo", "Buscad lo de arriba", "Bas-
tan unos pocos" son temas biblicos con los que Bonhoeffer expresa la incomprensibilidad
e inverosimilitud de la accion de Dios y la consiguiente locura de la fe que ve lo que otros
no ven o que cree en contra de lo que ve. Siempre con la esperanza de que lo que ahora
no se ve, se revele en un futuro.

A la dificil sinceridad de expresar claramente la incomprensibilidad se afiade la ain mas
dificil honradez de preservarla de falsas interpretaciones, acomodaciones Yy

tergiversaciones®"’.

Representativos de este periodo son el comentario a Mc 9, 23: "iSi pudieras creer! Todo
es posible para el que cree ...Creo, mi Sefior, ayuda mi falta de fe" (IV 88) y el
comentario a Mt 8, 25: "Sefior, ay(danos, que perecemos" (IV 101).

Preocupacién por la verdad
b). La accion y el conocimiento de la fe, se procura con la verdad. La preocupacion por la
verdad en estos dos afios es una tensién intelectual ante las exigencias de accion de las
vicisitudes historicas. La motivacion es ética y netamente teoldgica, no meramente social
y eclesial, menos aun politica y eclesiastica.
Las predicaciones buscan un robustecimiento en la conviccion de fe frente a la
dificultades concretas. Los dos comentarios sobre Jn 8, 31s tienen una orientacion
académica mas que litargica. Con la explicacion de estos mismos versiculos Bonhoeffer
como capellan de la Escuela Técnica Superior abre y cierra el segundo semestre: La
verdad, dice, es el maximo valor para la ciencia y para la religion. Pero mas que la
investigacion libre Bonhoeffer recalca la acomodacion a la verdad que es Cristo. De esa
verdad nace la libertad (IV 143). No es tampoco la libertad sin mas, sino la libertad de
decir y hacer la verdad, ante Dios, ante el mundo, ante uno mismo. Esa es la gran
revolucion (IV 79-87).
En el programa para el estudiante de teologia (Il 243), y en el escrito de solidaridad con
G. Dehn (VI 204), Bonhoeffer indica la base del trabajo teoldgico: la dedicacion honrada,
seria y responsable ante la verdad libre de compromisos externos.

Entre larazony la fe
La relacion de fe y razon esté al fondo de estas preocupaciones intelectuales y vitales. La
descripcion de la "Teologia Sistematica del s.XX" es un debate continuo sobre la relacion
de la filosofia con la religion y con la fe (V 181). Tema que se continda con el estudio
sobre la "Teologia actual" también basado en la relacion fides-intellectus segiin Barth?*®
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y en contra de "Fe y razén" de Heim, que trata ademas en otra ocasion (I11 138). Comenta
también "Razdn y Revelacion™ de R.Jelke (I11 134). Trata en el primer seminario de sis-
tematica la relacion entre filosofia y teologia de M.Heidegger y E.Grisebach (111 160). En
el curso sobre la antropologia teol6gica también pone un capitulo sobre "Fe y
credibilidad" y otro sobre "Saber, pensamiento, conocimiento™ (V 340), del que faltan los
apuntes, como también faltan del seminario del Gltimo semestre sobre la filosofia de
Hegel que trataba sobre "la superacion de la razén por la fe", la verdad, la religion y el
dogma (EB 266). Estamos ante una veta riquisima sobre la que Bonhoeffer golpea una y
otra vez, en busca de la honestidad intelectual de la teologia.

2. LONDRES - FOREST HILL?*®

Desde otofio de 1932 Bonhoeffer hizo gestiones para recibir una parroquia con actividad
en el este de Berlin. Fracasaron sucesivamente los intentos de la Iglesia de Friedrichshain
y Lazaruskirche, éste ya por solidarizarse expresamente con Franz Hildebrandt que al ser
cristiano judio era excluido de toda funcion ministerial segin la reciente aplicacién del

parrafo sobre los arios en la Iglesia de Prusia®’.

Cuando en julio de 1933 le llega a Bonhoeffer la oferta del Consejero del Consistorio
Superior Th.Heckel para sustituir a F.W.Singer como parroco de emigrantes en Londres,

le parece una salida oportuna®".

Excepto el mismo Heckel y Mdiller por librarse de él y el obispo Ripon por creer que alli
seria mas util para el Ecumenismo, todos, incluido su padre, opinan que la decision de
Bonhoeffer de irse al extranjero es un lastima, que esté una temporada, pero que vuelva

pronto®?,

En su ida Bonhoeffer no quiere que se vean implicaciones directamente politicas y
despeja tanto el rumor sobre su internamiento en una campo de concentracion (j1933!),
como el posible malentendido de tomarlo por un emisario de los Cristianos Alemanes®>.
Son razones estrictamente eclesiales. Es decir, tanto Bonhoeffer como Hildebrandt estan
decepcionados ante las timidas opciones del movimiento de oposicion eclesial y ambos
toman la decision de "retirarse al desierto” antes que "navegar bajo falsa bandera™ (Il
132).

Bonhoeffer pide licencia de seis meses en la Universidad. Al concluir, pedira una
prérroga y otra mas que ya no le seré concedida®*.

La situacion en el extranjero le va a permitir a Bonhoeffer mayor libertad de maniobra
para sus iniciativas en la lucha eclesial pues salvaba la distancia con frecuentes visitas,
llamadas telefonicas a diario y abundante correspondencia®”.

Bien pronto el Ministerio de Exteriores de la Iglesia le puso trabas. "Por suerte", diria

luego Bonhoeffer no confirmé su acta de eleccién como parroco®®.

Bonhoeffer fijo su residencia londinense en la calle Manor Mount de Forest Hill desde
donde se dirigia a la Iglesia de Sydenham y a la cercana comunidad de St. Paul. En
Sydendam predicé cada quince dias "no sin esfuerzo" y desempefi6 sus actividades con
nifios, jovenes, comerciantes, diplométicos o artesanos y comenzo a organizar la ayuda a
los fugitivos que escapaban de la opresion nacionalsocialista (EB 388).
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a. Predicador en Forest-Hill

Los quince sermones de este periodo revelan otro nivel mas intimo de la sincera
radicalidad de Bonhoeffer: el hombre, con todos sus problemas, esta en presencia de Dios
quien fortalece su debilidad.

Los problemas no son meramente externos, producto de las vicisitudes politicas y
eclesiasticas, sino también absolutamente personales y de fe.

1). A la comprension por el misterio

En el sermon de presentacion a la comunidad Bonhoeffer invita a no fijarse en la persona
del parroco sino a considerar a Cristo. Habla de que Dios busca al hombre en medio de
sus problemas, y previene de la cobardia y falta de verdad (V 491). A los veinte dias
predica también sobre 2 Cor 5: los problemas que no nos atrevemos a decir a nadie, seran
descubiertos ante Dios. Insta a un claro si 0 no por Cristo (IV 154). En el sermén de
difuntos convoca a la esperanza ante tantos problemas como plantea la muerte (IV 160).
En el domingo de Trinidad habla del debido respeto al misterio, que es "la raiz de todo lo
comprensible, claro y manifiesto” (V 516).

2). El conocimiento por el amor

Sobre 1 Cor 13 hace cuatro sucesivas predicaciones en las que apunta su propia estretagia
no ya de lucha por la Iglesia, sino de la auténtica lucha por la fe. Previene de toda
tentacion de autoseguridad y amor propio y anima a establecer en el amor el fundamento
de la calma, la espera, la paciencia y la fe. La auténtica fe se funda en el amor; la fe im-
pia, "la fe sin Dios" (V 541), se basa en la autosuficiencia y pretende engafiar al propio
corazdn, al préjimo, a Dios. También en el amor se fundamenta la verdad "que quiere ver
las cosas tal como son" ..."pues el amor quiere crear y ver relaciones claras, se alegra de
la verdad, pues sélo en la verdad puede amar de nuevo" (V 546). Y también se funda-
menta en el amor el conocimiento por el que el hombre se plantea los grandes problemas
del camino propio, del camino de los demas y del camino de Dios, y para los que no
encuentra mas que soluciones parciales. Es el conocimiento libre de toda soberbia y que
es como un deseo de plenitud, es parte del amor pues "amor significa verdad ante Dios,
significa conocimiento pleno ante Dios" (V 553).

3). Reconocimiento de la realidad

En una exhortacion a vivir en la verdad como reconocimiento sincero y pleno de la
realidad, consiste el comentario que tiene como fondo histérico el caso R6hm: "un acon-
tecimiento que no hay que disimular, sino dejarse interpelar por él" (V 521).

4). En la oscuridad

El hundimiento de una mina en Gales por aquellas fechas, lleva a Bonhoeffer a hacer una
analogia de Adviento - Apocalipsis con la situacion eclesial de hundimiento, oscuridad e
impotencia hasta que suenan los golpes que anuncian la salvacion (IV 166; Cf. IV 226).
Este tema de la liberacion del débil e impotente lo desarrolla comentando el "himno
revolucionario™ del Magnificat y la esperanzadora invitacion de Jesus: "Venid a mi los
cansados" %’

5). En la desorientacion y el miedo

El tema del miedo, la desorientacion y la desesperacion sigue presente como en las
predicaciones de Berlin. También el tema de la lucha con Dios (IV 177), y el consiguiente
testimonio por la verdad de quien se siente agarrado por Dios y no se puede librar de El
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(V 505). Eso es la vocacion: oir la imperiosa invitacion a seguir el camino de Dios, es-
cuchar la llamada de Jesus y responder de modo entusiasta®®.

La actividad ecumenica

El periodo de Londres es fecundo para Bonhoeffer por su labor de pastor de emigrantes y
aun mas por su activismo de ecumenista, segun testimonia la correspondencia con de
Félice, Siegmund-Schultze, Ammundsen y Bell. Bonhoeffer entendi6 que el Ecumenismo
era el terreno méas propicio para luchar por la Iglesia auténtica y en €l desarroll6 una gran
capacidad de iniciativa, con gran tenacidad y precision intelectual.
1). Lucha por la Iglesia y el Ecumenismo

Pronto pone en contacto a Jacobi y Niemdller, cabezas del movimiento de la oposicion
eclesial alemana en Berlin, con H.L.Henriod secretario general de la Federacion Mundial
de las Iglesias en Ginebra. Le advierte a éste del recrudecimiento de la oposicion, pre-

viendo que la lucha no ha hecho més que empezar®®.

2). Conferencia de Fan6 1934

La encomienda principal de Bonhoeffer en 1934 es la preparacion y desarrollo de la
conferencia ecuménica de Fand. Con gran resolucién pone a los dirigentes ecumenistas
ante la clara y urgente decision de reconocer como Unica Iglesia Alemana legitima,
teoldgica y legalmente, a la Iglesia Confesante segln habia resultado del Sinodo de
Barmen. De ésta deberia salir la delegacion completa, sin representacién ninguna del
actual Gobierno Eclesial del Reich®®.

La reunidn en la pequefia isla hoy danesa de Fand, tuvo lugar el 28 de agosto de 1934 y
en las resoluciones de la asamblea de la juventud de la que Bonhoeffer es secretario, se
declara que la conciencia no tiene que estar ligada al Estado, sino a la Palabra de Dios. Se
hacen referencias sociopoliticas a la objecion de conciencia y al papel de la Iglesia dentro
del concierto internacional (I 209-223).

3). Memorandum a Paris

Para la conferencia prevista en Paris en enero de 1934 Bonhoeffer excusa su presencia y
envia un Memorandum sobre los proyectos de la Iglesia Confesante (V1 356-359).

La lucha por la Iglesia desde Londres

Bonhoeffer lleva consigo a Londres la lucha por la Iglesia. Implica en ella a los
ecumenistas y pastores alemanes de la emigracion a quienes anima para rebelarse contra
el Gobierno Eclesial del Reich en manos de Muller y Heckel.

La poca energia, segun veia Bonhoeffer de la oposicion eclesial en Alemania le
predispone de nuevo a la tentacidn de ver si en la India hay mas Cristianismo. Al fin se
decidird por contribuir a luchar en Europa por una auténtica lIglesia basada en el

Evangelio de Jestis*.

Por estas fechas se va configurando el nombre del movimiento de oposicion eclesial:
"lucha eclesial" (11 155), "disputa eclesial” ?** "lucha de Iglesia" (11 168), "lucha de fe" (V
535). Cada denominacion corresponde a determinada orientacion. En Bonhoeffer se dan
todas esas vertientes: eclesial, eclesiéstica, teoldgica, politica y personal.

1). Dos colaboradores especiales

a). El obispo de Chichester
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La relacion, entre Bonhoeffer y el obispo de Chichester G.A.K.Bell, auspiciada por el
profesor ecumenista profesor A.Deissmann, constituye una de los gestos mas conmo-
vedores de amistad, de cristianismo, de ecumenismo, ademas de ser una prueba de la
personalidad de Dietrich Bonhoeffer: su clarividencia intelectual sobre la situacion
histdrica y su indomable temple, su tenaz empefio por hacer una Iglesia y una sociedad
gue promoviera y no violentara la justicia y la verdad.

Vamos a servirnos primeramente de la correspondencia entre Bell y Bonhoeffer.

Antes del encuentro personal los dias 21 y 22 de noviembre de 1933 para hablar de la
situacion de la Iglesia Alemana, Bonhoeffer ya habia escrito a Bell pidiéndole apoyo
también econdémico para los eclesiasticos que se separarian de la Iglesia del Reich (1l
138).

A finales de afio Bonhoeffer le expresa su impaciencia y pasa al obispo sus propios
informes sobre la clarificacion de los frentes al haber contactado Miller con el Estado y
haber asumido Jacobi la direccion de los Sinodos Provisionales (I 182).

A mediados de enero de 1934 le hace participe del telegrama que los pastores alemanes
en Londres habian enviado a Hindenburg, Hitler, Neurath, Frick y Mller pidiendo la re-
mocion de éste ultimo. Le agradece al obispo la carta en "The Times", y le insta a que se
dirija a Hindenburg como "membrum praecipuum of the Protestant Church" para descali-
ficar urgentemente a Miiller de manera dréstica, definitiva (11 142s).

En marzo le informa de la citacion recibida del Ministerio de Exteriores y le apremia para
gue dé un ultimatum "in the name of Christianity in Europe", que no calle, que el peligro
es enorme y pronto puede ser demasiado tarde (I 184s).

Hasta el mes de mayo Bonhoeffer envia carta tras carta cada una mas apremiante que la
anterior urgiendo y hasta conminando al obispo a que diga la palabra final, definitiva,
pues el Movimiento Ecuménico es la ultima esperanza; le da pruebas del negro futuro que
se avecina para una Iglesia que coloca en su sello la cruz gamada junto a la Cruz*®* y des-
enmascara la tactica tanto del Ministerio Eclesiastico de anexionarse la Iglesia al Estado y

al Partido como la de Milller de dividir la oposicion®®.

Finalmente el obispo Bell proclama el mensaje de la Ascension (10.4.1934) que tuvo gran
resonancia internacional, en el que incorpora alguna de las expresiones drasticas
propuestas por Bonhoeffer y en el que declara que la causa de la critica situacién de la
Iglesia Alemana es el haber asumido el obispo del Reich, Miller, "poderes autocraticos"
impropios de una Iglesia que busca fraternalmente la guia del Espiritu Santo (I 192). El
mensaje, que termina profesando la entrega de toda la Iglesia a su Sefior "jcon coraje y
con fel!", aunque no colma las pretensiones de Bonhoeffer le satisface pues lo ve
inequivoco al apoyar a la oposicion, atacar las raices del nacionalsocialismo y optar
claramente por "la libertad de la Iglesia” (I 194).

Como la reaccién de Miller no se hizo esperar amenazando con acusar de traidores a los
informadores eclesiales en el extranjero, Bonhoeffer vuelve sobre el obispo para que dé
una pronta y clara réplica denunciando el peligro que constituyen los Cristianos
Alemanes para la fe cristiana y aclarando que los asuntos eclesiasticos y el dialogo
religioso no son cuestiones politicas. Para ello suministra Bonhoeffer argumentos

evidentes de que la Iglesia Alemana ha dejado de ser cristiana®®.
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Al ser promulgado el Decreto de Frick que sdlo permite manifestaciones publicas sobre la
Iglesia a Mller, Bonhoeffer escribe a Bell confiado en que "esta vez si que los pastores
se atreveran a oponerse al Estado" *®°.

Mas tarde, en carta al encarcelado Werner Koch, en navidades de 1936, le manda saludos
de "fray Campana, uno de los mas fieles" (11 513).

Es claro que el obispo Bell fuera después de la guerra uno de los reveladores de la
personalidad de Bonhoeffer En la introduccion a la edicion alemana de "Seguimiento”
define asi la personalidad de Bonhoeffer: "Vio la verdad y la dijo sin miedo ninguno™ %’
Esta afirmacion, dada la autoridad personal del obispo de Chichester, prueba por si misma
la razon de ser del titulo de este trabajo.

Franz Hildebrandt

Franz Hildebrandt es el gran amigo de Bonhoeffer desde 1929. Juntos habian iniciado la
lucha por la Iglesia en Berlin®®® juntos tomaron la decision de marcharse a Londres desde
donde ambos escriben apremiantes misivas a Niemoller y Jacobi para que tomen la di-
reccion de la Iglesia y se aparten de una postura vergonzosa e irresponsable?®®.

Bonhoeffer expresa asi la actitud comdn en una carta con palabras de ambos a Niemdller:

"Ahora mismo tenemos que ser radicales en todos los puntos y por tanto también en el
parrafo sobre los arios, y no retraernos ante las consecuencias que pueda acarrearnos. Si
desertamos ahora, desacreditamos toda nuestra lucha del verano. Haga de verdad el favor
de que todo discurra con claridad, valentia y dignidad"” (11 152).
Hildebrandt retornard a Alemania para sustituir en la Iglesia de Dahlem-Berlin al
depuesto M.Nieméller, y asumiré la predicacion cual "otro Niemdller" 2°.
Desde Berlin Hildebrandt se felicita con Dietrich del cumpleafios comin y le manda una
misiva remedando el estilo de Lutero en la que le repite el "jaqui, aqui, aqui!" de Barth y
gue comienza parafraseando Is 59, 11.
"meyne libe tawbe!
ob du gleich echzed als eyn rechte tawbe/ so missen wyr doch vil mehr brummen/ als die
waren beren/ und harren/ harren/ harren/ sag ich/ aufs heyll"... (V1 291).
Desde Berlin Hildebrandt intervendra para que Bonhoeffer vuelva a Alemania y asuma la
direccion de uno de los seminarios organizados por la Iglesia Confesante.
Juntos seguiran luchando por la Iglesia hasta que Hildebrandt se vea forzado a emigrar
definitivamente a Inglaterra en 1937.
2). Iniciativas

a). Ausente de Barmen y Dahlem
Bonhoeffer esta en Inglaterra cuando se celebran en 1934 los Sinodos Confesionales de
Barmen y Dahlem por los que se configura la oposicién eclesial como "la Unica Iglesia
Evangélica en Alemania, legitimada teoldgica y legalmente”, esto es, la Iglesia
Confesante. Bonhoeffer sera un acérrimo defensor hasta el final de las conclusiones
tomadas en éstos y en sucesivos Sinodos de la Iglesia Confesante?.

Separacion de la Iglesia madre

El hecho sobresaliente llevado a cabo por la intervencion de Bonhoeffer fue la
declaracion de Bradford-Yorkshire firmada por seis pastores alemanes en Inglaterra,
dirigida al Gobierno Eclesial del Reich en Berlin, manifestando la preocupacion por el
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futuro de la Iglesia, anunciando la separacion de las comunidades de la didspora respecto
de la Iglesia madre porque "se estd atacando la esencia de la fe evangélica". Bonhoeffer
habia formulado otro parrafo ain més claro y drastico contra Miller expresamente por su
desprecio de la Confesion, de la Biblia y de la Cruz de Cristo (11 147).

Desautorizacion de Maller

Otro hecho que prueba la iniciativa y decision de Bonhoeffer en la lucha por la Iglesia
desde Londres fue la publicacién que hicieron del escrito enviado al Presidente del Reich
Hindenburg, comunicado al Canciller del Reich, al Ministro del Reich y al Obispo del
Reich, en el que advierten que la postura de éste, Mdller, provocaria la division de la
Iglesia. Una semana antes habian mandado los pastores alemanes en Inglaterra un tele-
grama a las maximas autoridades alemanas negando la confianza a Muller y solida-
rizandose con la declaracién de la Federacidn Provisional del 7.1.1934 en protesta contra
el Decreto de la Mordaza (Il 158-160).

Muiller envid al Ministro eclesiastico de exteriores, Heckel, para reconducir la subversion
de los cuatro pastores londinenses quienes le esperaban con una borrador de declaracion
contra la ley del 11.7.1933, contra el empleo de la fuerza en la Iglesia, contra Miiller,
contra los Cristianos Alemanes y contra la "ofrenda” de la juventud alemana a Hitler. Las
entrevistas son duras y muestran la inflexible tenacidad de Bonhoeffer que rebate
ardientemente los reproches de Heckel, cuestiona su exposicion, le replica abiertamente y
ante sus amenazas, Bonhoeffer termina abandonando... la sala, negandose a firmar el
documento que traia el representante del Obispo del Reich. Bonhoeffer hara una
contra-acta de seis puntos y reconquista al Consejo de su comunidad de Sydenham, sedu-
cido previamente por Heckel en la recepcion dada en la Embajada Alemana en
Londres*.

Adhesion a la Iglesia Confesante

El 5 de noviembre de 1934 se firma la decision de declarar a la Iglesia Confesante como
la legitima continuadora de la Federacion Eclesial Evangélica Alemana a la que estaban
incorporadas las comunidades alemanas en Inglaterra desde 1928. Se hace la correspon-
diente comunicacién al Ministerio Eclesiastico de Exteriores, Heckel, y se delega a
Bonhoeffer para que tramite las nuevas relaciones con la Iglesia Confesante en

Oeynhausen®’®.

El resultado de esta declaracion quedd anulado en marzo de 1939 cuando ya Bonhoeffer

se habia desvinculado de estas comunidades®’™.

Renuncia a su mejor amigo

La postura de Bonhoeffer en este tema de la separacion de las comunidades del extranjero
le acarre6 la pérdida de su mejor amigo antes de Franz Hildebrandt: Helmut Rdssler que
esta a la sazon en la mision alemana de Heerlen (Holanda). Este envia una circular a los
pastores del extranjero advirtiendo del desamparo (econémico) en que quedarian sus
comunidades si se separaran del Ministerio de Exteriores y se ligaran tan precariamente a
la Iglesia Confesante; denuncia las acciones de Londres (Bonhoeffer), como
entorpecedoras, y como incursas en traicion a la patria (V1 329-334).

Bonhoeffer contesta inmediatamente a su muy amigo Rdéssler y le dice que esta seducido
por los cantos de sirena de Heckel, quien ha emprendido el camino de la tactica pero no el
de la fe. Bonhoeffer da pruebas al amigo de que posee buena informacion sobre la
situacion y que el camino es falso, pues lo que se pretende es entregar a las comunidades
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a una Iglesia falsa, la Iglesia del Reich, por "la vil soldada de pastor”. Bonhoeffer pro-
pone "un no inmediato con todas las consecuencias”, pues se ha esperado bastante y hay
que ser consecuente, ya que la tactica no tiene disculpa alguna cuando se trata de
decisiones de fe. Después de rechazar la acusacion de traicion al pueblo termina Bonhoef-
fer con "sincera preocupacion” lamentando la inevitable ruptura de su amistad, como
habia tenido que romper la anterior amistad con Heckel®”.

Radssler no quiere ser menos en sinceridad para con Dietrich y salvando la amistad, que
para €l es cosa distinta de la fe, le devuelve las acusaciones personales y trata a la Iglesia
Confesante de neoProtestantismo, sectarismo, fanatismo de la confesion, tactica, restaura-
cion (V1 337-340). Rossler desaparece del campo vital de Bonhoeffer.

Un mes antes Bonhoeffer habia predicado sobre 1Cor 13:

":Le da lo mismo [al amor] la justicia que la injusticia? No, no se alegra de la injusticia
sino que se alegra con la verdad. Quiere ver las cosas tal como son y prefiere ver
claramente el odio, la injusticia y la mentira, antes que cualquier fantochada de
amabilidad que tan s6lo esconde el odio y la hace mas odiosa. EI amor quiere crear y ver
relaciones claras, se alegra con la verdad, pues sélo en la verdad puede nuevamente amar"
(V 546).

Contra el Gobierno Eclesial del Reich

En diciembre de 1934 los pastores londinenses todavia hacen una precision a la
declaracion del 10.11.1934: la cosa no va contra la ley del 15.7.1933 y contra la Iglesia
Evangélica Alemana en general, sino contra el actual Gobierno Eclesial del Reich de
L.Mdller. EI 21 de enero reiteran esta declaracion y advierten que no se debe de dudar de
su sentido patrio (11 192-194).

3). Caracteristicas de la lucha por la Iglesia
a). Lucha eclesial

La lucha es eclesial, no politica. De la acusacion de traicion a la patria tuvo que
defenderse repetidamente Bonhoeffer desde entonces. Al partir para Londres hubo de
profesar lealtad total a Alemania ante Heckel”® y también profesé ante el Ecumenismo
lealtad a la oposicion eclesial aunque sin implicaciones politicas (V1 343).

Pero ya en enero de 1934 tuvo que responder al Ministro eclesiastico de Exteriores que él
no era reportero de "The Times" contra los intereses de Alemania (Il 154) y a las
acusaciones de Heckel en la reunién de Londres*”, asi como a las de Miller que ante el
mensaje de la Ascension de Bell, amenaza con acusar de alta traicion a quien informe en
el extranjero (1 196).

A Bell declara Bonhoeffer que Miller no tiene motivos para tal acusacion pues la
oposicion eclesial no induce politica, sino fraternidad cristiana (11 173). Por eso para la
reunion en Fand advierte Bonhoeffer a Ammundsen que se tomen todas las precauciones
para no aparecer como malos patriotas y demostrar que se retinen como cristianos. Es en
esa misma carta donde Bonhoeffer advierte que la decision en puertas es: “Nacio-
nalsocialista o cristiano” (1 206).

La especial informacion de que disponia Bonhoeffer proveniente del Ministerio de
Justicia por su cufiado Hans von Dohnanyi y sus actividades con los refugiados, nos dan a
entender las implicaciones politicas de su actitud®'®,

Lucha por el Cristianismo
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El impulso que mueve originalmente a Bonhoeffer en este progresivo camino de
compromiso es el Cristianismo.

Bonhoeffer buscd desde el principio fundar la lucha por la Iglesia en razones teolégicas y
no personales®”® y menos eclesiasticas (VI 310-324) o doctrinales, mas si no es por la
pureza del Evangelio (11 188).

Esa teologia evangélica en que se apoya Bonhoeffer es la que permite denunciar como
"paganismo nordico™ a una corriente que quiere ver a Jesus como exponente de una
raza”®” y calificar de "Cristianismo herético" las opiniones de los profesores "Cristianos
Alemanes" (VI 348). Bonhoeffer presiente que el verdadero Cristianismo se ve seria-
mente comprometido, como escribe a su abuela Julie (11 181), o como méas desesperanza-
damente habia dicho a su hermano Karl-Friedrich unos meses antes:

"Se acaba el Cristianismo en Occidente" ..."por lo menos en cuanto a la configuracién e
interpretacion anterior” (11 157).

La libertad de la Iglesia y el destino del Cristianismo en Europa es la fuerza que lleva a
Bonhoeffer a una lucha en la que, con ser un significado combatiente, no esta solo”®.

Decision por la verdad

Sinceridad: decisién por la verdad. Las vicisitudes de Bonhoeffer en este periodo
muestran una decidida opcién por la verdad efectiva del Evangelio. Hay algunos mo-
mentos en los que él mismo profesa estar movido por la busqueda directa y consecuente
de la verdad.

A su salida de Berlin a Londres cuando arreciaban las dificultades, se le habian buscado
muchas interpretaciones. El dice que es una decision asumida libre y responsablemente,
en lealtad consigo mismo, segun confiesa a Barth (Il 130), con Alemania, dice a Heckel
(11 125), y con la oposicidn eclesial, dice a Siegmund-Schultze (V1 343).

Bonhoeffer piensa que su gesto contribuird a dar mayor "claridad, sinceridad y dignidad"
(11 155) a la lucha eclesial, para que todo resulte mas "claro, limpio y valiente" (11 152).

Cuando ve arreciar la lucha, le queda el consuelo de que "se clarifican los frentes™ (I
182), pero €l sabe bien que Muller y Jaeger no emplean las mismas nobles armas, sino la
tactica y el engafio®®.

La carta a Henriod el 7.4.1934 (VI 350s) es la revelacion de la personalidad de
Bonhoeffer. En ella le dice que antes de dejar pasar la ocasion, es preferible el riesgo:
"Tarde" significa "nunca". Esta en juego la causa de Cristo y no los problemas personales
o institucionales: "Cristo va a bajar y preguntarnos si queda alguno que le confiese".

Y al obispo Ammundsen de Dinamarca el 8.8.1934:

"Puede parecernos terriblemente duro y dificil, pero tenemos que arremeter hacia
adelante, hablando abiertamente en cristiano y sin diplomacia. En la oracion comin
daremos con el camino. Tenia yo ganas de decir esto.

Pienso que hay que tomar una resolucion, pues eludirla no servira de nada. Y si la
Federacion Mundial en Alemania resulta disuelta, pues muy bien, sefial de que éramos
culpables. Mejor que seguir vegetando insinceramente. Lo Unico que vale es la total
verdad y sinceridad. Bien sé que algunos de mis amigos alemanes piensan distinto. Pero
le ruego encarecidamente que comprenda estos pensamientos™ (I 206).
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Conclusion

En el informe general que hace Bonhoeffer sobre el curso 1933/34 en Sydenham, deja a
la comunidad unos interrogantes sinceros e inquietantes. Advierte que se viven tiempos
de decision y que cada cual tiene "su propia responsabilidad s6lo ante Dios" (Il 164-166).
En el informe del curso 1934/35, escrito ya desde Alemania, comienza con 2Cor 13, 8:
"No podemos hacer nada contra la verdad, sino por la verdad" y resume asi su labor en la
comunidad:

"Somos conscientes de que no debiamos callar”... "Por el Evangelio y por nuestra
conciencia, teniamos que expresar nuestra solidaridad con nuestros hermanos que luchan
y sufren en la patria”... "No debemos preocuparnos [por las imprevisibles consecuencias]
sino por nuestra responsabilidad evangélica como cristianos y como alemanes™ (11 200s).

Concluimos la presentacion de este periodo de la vida de Bonhoeffer con la reflexién que
hizo sobre 2Cor 12, 9 en su comunidad y que nos hace presentir un nivel ain mas
profundo, mas interior, de sinceridad personal:

"La naturaleza humana es proclive a relegar los problemas que nos hacen sentir
incobmodos. Preferimos dejar tales cuestiones en nuestro subconsciente antes de a-
frontarlas con una actitud intelectual clara y responsable. Pero Dios no quiere que
metamos la cabeza en la arena como avestruces, sino que nos manda hacer frente a la
realidad y tomar una decision definitiva y honesta" 2%

3. EL SEMINARIO DE FINKENWALDE?**,

Cuando so6lo llevaba tres meses destinado en Inglaterra Bonhoeffer estaba impaciente por
faltar de Berlin. Y a los seis meses buscaba otros horizontes. En mayo de 1934 dice que
las opciones son: quedar en Londres, volver a la Universidad, irse a la India 0 a un
convento. Como la lejania de Londres le consumia, la Universidad no le atraia, y el plan
de la India no cuajo, decidido a continuar la lucha por la Iglesia en Alemania, opta por
acceder a la invitacion cursada en mayo de 1934 por Hildebrandt y Jacobi para ser

director formador de seminaristas de la Iglesia Confesante®®*,

Bonhoeffer que en septiembre de 1933 habia sido invitado por W.Stéhlin a Marburgo
para un proyecto de comunidad conventual (VI 175), entra desde octubre de 1934 en
contacto con algunos centros de vida comunitaria en Inglaterra, para los que el obispo
Bell le da cartas de presentacion. Incluso la recomendacion para ser recibido por Gandhi
ahora entra en este contexto de preparacion para formar una comunidad®®. En el
Memorandum para la reunién ecuménica de Paris en enero de 1935 Bonhoeffer presenta
el proyecto de comunidad al Ecumenismo y tiene ya claro el propoésito de fundarla sobre
el sermdn de la montafa (V1 357-359). A E.Sutz le habia escrito en septiembre:

"La formacion de te6logos estd encomendada hoy a escuelas eclesidstico-monésticas
donde se toma en serio la doctrina auténtica, el sermoén de la montafia y el culto. Ninguna
de las tres cosas se dan en la Universidad y es imposible en las presentes circunstancias"
(142).

A la hora de concluir su mision en Londres Bonhoeffer vuelve a expresar como hizo tras
sus estancias en Barcelona y en Nueva York, el sentimiento de dejar su destino y la
alegria de volver a su patria (VI 302). No se despedird hasta agosto de 1935 de sus
comunidades en Londres y seguird mandando saludos por Navidad®’.
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a. Formador de pastores confesantes.

Bonhoeffer parte con los primeros candidatos a la costa del mar Baltico el 26 de abril, a
Zingst, y en junio, a Finkenwalde, nombre que define este periodo. El seminario de
Finkenwalde es uno de los constituidos por iniciativa propia de la Iglesia Confesante,
junto con los de Blostau, Naumburg, Elberfeld y Bielefeld. Cuando la Gestapo disuelva
definitivamente Finkenwalde Bonhoeffer seguira desarrollando su actividad formativa en
vicariatos clandestinos aunque no los dirija personalmente: Schlawe, Koslin, Gross-
-Schlénwitz, Sigurdshof disueltos al fin en marzo de 19407,

Bonhoeffer emprende esta misién con todo el entusiasmo y se entrega a ella como al

objetivo central de su vida®®.

1). El espiritu de Finkenwalde

El seminario se constituye sobre los principios de una vida comunitaria cristiana, basada
en la Sagrada Escritura, especialmente el sermén de la montafia, la doctrina auténtica y el
culto (I 42s). ElI Ecumenismo Yy el pacifismo son también principios fundacionales del

seminario®?,

La operacion seminarios de la Iglesia Confesante forma parte de la estrategia de la lucha
de la Iglesia, puesto que la ensefianza oficial de la teologia era exclusiva de los cristianos
alemanes. Se pretende crear una experiencia genuina de Iglesia cristiana que era
imposible en la situacion politica, social y eclesiastica. En agosto de 1933 ya se habia
previsto la necesidad de "que la Iglesia por su cuenta abra nuevas puertas al ministerio a
los judios cristianos pues una legislacién de estudios les impide ser pastores™ (11 68).

No todos los puntos llegaran a ser igualmente entendidos y asumidos por los futuros
componentes de la comunidad, pero el director, Bonhoeffer, veintinueve afios, dard una
impronta peculiar al seminario de Finkenwalde, llegando a configurar algo asi como un
"espiritu objetivo" que como dice el mismo Bonhoeffer tan bien expresdé uno de los
candidatos, A.Schonherr, en esta letra;

"iMuéstranos, Dios, tu salvacion!/ A nada pasajero prestemos adhesién/
ni gueramos presuncion.

Haznos sencillos/ ante Ti en este tierra/

felices e inocentes como nifios" #*.

Si las dificultades institucionales supusieron un gran riesgo, que sera cada vez mayor, las
deficiencias materiales fueron un reto con caracter de aventura. Bonhoeffer puso sus
pertenencias personales a disposicion de la comunidad que ademas, tenia que ser
mendicante de necesidad si no de proposito (EB 618).

El plan general del seminario es enviado al Consejo de la Iglesia Evangélica de la Unién
de la Antigua Prusia (APU) para su aprobacion en septiembre de 1935 (11 448), y unos
meses después se notifica a los cooperadores y simpatizantes: El centro de todo es la Bi-
blia, leida, meditada y rezada. El lema "APAX" preside la capilla. La celebracién de la
Cena, la confesion, los estudios y la vida comunitaria de los hermanos, conforman la vida
del seminario (11 453).

Finkenwalde se fue convirtiendo en el centro de la vida eclesial de Pomerania sobre todo
desde que los candidatos comenzaron a repartirse en las misiones populares®?.
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El balance del afio 1936 escrito por el director, nos da a entender la heroicidad de los
componentes de la comunidad que, siempre prohibidos, a partir de 1937 seran
perseguidos y muchos encarcelados (11 506-512).

2). Iniciativas del Seminario
Algunas actividades concretas dieron notoriedad al Seminario de Finkenwalde.

a). El viaje emprendido a primeros de marzo por Bonhoeffer con los jovenes estudiantes a
Suecia y Dinamarca, fue en verdad temerario

y provocador dada la situacion politica: tuvo en jaque a tres ministerios del Reich, ademas
de las autoridades eclesiasticas oficiales tanto de Alemania como de Suecia y Dinamarca
y se hizo eco de él la prensa internacional. Bonhoeffer pretendia que se tomara "s6lo"
como intercambio ecuménico y ademas traté de que la iniciativa tuviera continuidad®®.

b). Trajo también polémica y dio notoriedad al seminario de Finkenwalde el articulo
publicado por su director: "La reconstruccion de Jerusalén”, en el que se actualiza la
decision, segun el libro de Esdras, de rechazar la colaboracion de los poderes publicos
para restaurar la comunidad de fe?*. Mayor polémica aun se levanté por el articulo de
Bonhoeffer sobre "La comunion eclesial”, en el que, como él dice a Barth, proclama
"cosas sabidas": que "fuera de la Iglesia no hay salvacion" y que "la Unica verdadera

Iglesia es la Iglesia Confesante en Alemania” %* .

c). Dos escritos mas, marcan la iniciativa del seminario. El primero dirigido al Consejo
Fraterno de la Union de la Antigua Prusia, firmado por veintiséis candidatos de
Finkenwalde contra el sentido de un "'culto estatal pseudocristiano™ en la festividad de
los caidos (Il 456s), y el segundo era un memorial dirigido privadamente a Hitler y
firmado por M.Niemdller y otros, pero al que dos finkenwaldeses, W.Koch y E.Tillich,
decidieron dar publicidad, lo que acarre6 serias dificultades (EB 602-607).

d). Haber confiado a Bonhoeffer una de las conferencias programadas por la Iglesia
Confesante en la Apostel-Paulus-Kirche para la inauguracion de la Olimpiada de Berlin
como réplica a las celebraciones religiosas estatales es un indicio de su significacion
personal entonces™®.

e). Las misiones populares crearon una red de influencia y prueban que el seminario
promovia una profunda vida interior para la evangelizacion y el testimonio en el exterior,
esto es, para la lucha "con la Gnica fuerza de la Palabra integra™ **’.

Bonhoeffer hasta 1938 efectu6 algunos otros viajes al extranjero ademas del de Suecia y
Dinamarca, por medio de lo cuales mantiene contacto permanente con el Ecumenismo y
la realidad europea: Londres, Oxford, Suiza e Italia.

3). La fama de Finkenwalde

La actividad vy las iniciativas, el espiritu que irradiaba Finkenwalde, fueron haciendo del
Seminario de Bonhoeffer un centro de referencia definida en los ambitos eclesiales
alemanes.

El programa de la comunidad se proponia la meta de "la maxima concentracion interior
para el servicio hacia fuera", también al maximo®®. Como quiera que los dos elementos
se pretendian con la mayor intensidad, sobre ambos cayeron las criticas de uno y otro
bando.

H.Gollwitzer que sale en defensa del articulo "La comunién eclesial”, reconoce la
proclividad a errores en algunas expresiones (11 245-255). K.Barth contesta a una carta de
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Bonhoeffer el 19.9.1936 y en ella se muestra abierto pero desconfiado por la orientacion
gue podria tomar una nueva corriente eclesial para la cual Bonhoeffer estaba capacitado
para ser "portavoz y guia". En el trabajo sobre la meditacion salido de Finkenwalde
(E.Bethge), Barth cree percibir "un cierto tufillo a eros y pathos monacal" **.

Reparos al ambiente del Seminario ponen posteriormente algunos de los discipulos®®.

Las acusaciones de fuera, buen signo, tildaban a los seminaristas de Finkenwalde de
fanaticos, radicales, pacifistas, catolizantes, legalistas y hasta de herejes. Bonhoeffer salia
entonces aun con mas ardor a contrarrestar esas acusaciones "no por el honor personal,
sino por la preocupacion comin para que la lucha eclesial sea sincera, fraterna y
limpia" **".

Bonhoeffer rechazo las acusaciones de legalismo y fanatismo, unas veces en privado™ y
otras en sus publicaciones, como por ejemplo la contrarréplica dada en "Preguntas”, en
":;Herejia en la Iglesia Confesante?", en "Seguimiento”, en "Vida comunitaria”, en
"Reconstruccion de Jerusalén" %,

Eberhard Bethge reconoce la devaluacion progresiva del empefio de Finkenwalde y
asume el que Bonhoeffer hubiera deseado otra cosa, como luego se vio en lo ético y
politico y también en lo teoldgico. La autocritica por la que ocho afios después, aln
reconociendo los peligros de "Seguimiento”, lo asume globalmente, debe aplicarse en los

dos extremos®®.

302,

Los escritos

Son los escritos 1o que nos testimonian cuanto se estaba fraguando en Finkenwalde: un
Cristianismo en verdad.

La produccion de Bonhoeffer en este periodo, teniendo en cuenta su juventud, sus
responsabilidades y lo azaroso de la situacién es verdaderamente notable. Contamos con
material publicado por él entonces, otros escritos propios y algunos cursos y conferencias
transcritos por los oyentes, ademas de la correspondencia recopilada.

1). Correspondencia

En el centenar y medio de cartas contindan constando como destinatarios los allegados de
la Iglesia Confesante, del Ecumenismo y de la familia: Hildebrandt, Sutz, Bell, Barth,
Niemoller, Koch, Hodgson, Henriod, a los que se iran afiadiendo los discipulos del
Seminario, principalmente Bethge.

2). Sermones
En los cuarenta sermones conservados de estos afios el tema imprescindible sobre todo en
1935 y 1936 es el de la Cruz y la salvacion por la Resurreccion de Jesucristo. Todos los
pasajes biblicos o las circunstancias eclesiales son enfocados desde la perspectiva de la
Cruz y la Resurreccion®®. Resaltamos tres sermones que reflejan la principal preocupa-
cién de Bonhoeffer y que se centran en el tema del planteamiento y vivencia de la fe:
a). El sermdn de la Ascension en 1935 sobre Hechos 1, 1-11 plantea "el problema de este
tiempo™:
";Qué pasara, en qué acabara todo?"..."No abandonéis la Iglesia"...",Ddénde es visible
ahora el Reino, donde esta?" (I 184s).
b). El sermén de difuntos destaca con tonos apocalipticos, la fuerza Unica del Evangelio
de Dios a todo el mundo que permanece para siempre, desenmascara los deslumbrantes y
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seductores vicios de la gran Babilonia y anima a los fieles a rechazar la bestia resistiendo
con la paciencia el amor y la fe (V 568-576).

c). En la pléatica de la confirmacion en Kieckow de los nietos Kleist-Retzow sobre Mc 9,
24 se plantea con cierto dramatismo la fe sometida a prueba en uno mismo y desde fuera:
"Cada mafana es una lucha contra la falta de fe y el miedo". Propone asumir
conscientemente, confesar cada dia la fe ante Dios y ante la comunidad contra toda tenta-
cion, de forma decidida, sin miedo y con humildad: "Creo, Sefior, ayuda mi falta de fe"
(IV 441-447).

3). “Seguimiento”
"Seguimiento” contiene el discurso programatico del proyecto de Bonhoeffer en este
tiempo. Es su propuesta intelectual y activa de realizacion del Cristianismo.

Los antecedentes textuales se remontan a 1931°*. Desde primeros de 1934 Bonhoeffer
dice que trabaja sobre el sermén de la montafia con vistas a un libro®’. De septiembre de
1935 hasta febrero de 1936 da las ultimas clases en la Universidad de Berlin y en
Finkenwalde sobre el tema del "Seguimiento" (I1 508). A Barth y a Hildebrandt les
consulta sobre el tema®®, El libro salié en noviembre de 1937 retrasado por las polémicas
teoldgicas que le entretuvieron en 1936. Se lo dedicé al encarcelado M.Niemdller: "Un
libro que él mismo hubiera escrito mejor que su autor" (Il 307). La concepcién de
"Seguimiento” esta en continuidad con su periodo anterior, mas, es su explicacién. Y va a
ser la explicacion del periodo siguiente. En Tegel asi entiende el mismo Bonhoeffer su
trayectoria, alin reconociendo "los peligros que encerraba” *®.

Resumimos los puntos del contenido de "Seguimiento” que creemos centrales, del libro y
por tanto del pensamiento de Bonhoeffer. Expresan la voluntad de vivir con sinceridad y
radicalidad la fe cristiana.

El prefacio, de 1936, dice que en estos tiempos de renovacion eclesial se precisa volver a
lo que de verdad interesa, a "Jesus mismo" y a la "Sagrada Escritura”, y dejarse de
formulas y conceptos extrafios, institucionales, doctrinales, "demasiado "dogmaéticos". El
camino que propone Jests no es un lujo pio, tiene exigencias, pero no excéntricas. La
gracia es para todos y es cara. Ha sido una gran pérdida haber falseado la gracia y haber

dejado el seguimiento de Cristo®.

Las vocaciones evangélicas son el modelo de la llamada de JesUs al cristiano actualmente:
debe ser respondida sin demoras ni regateos. El seguimiento supone lanzarse hacia
adelante sin programa previo®" derribando todos los puentes que quedan atrds y
quemando los barcos®** desechando la tentacién de engafiarse a si mismo, respondiendo
con total sinceridad®?. La fe es la obediencia evangélica: inmediata, sencilla, concreta,
auténtica y paradéjica®. La frase que define la intuicién fundamental es precisa y
explicita:

"Solo el creyente es obediente, dicho al que obedece creyendo; sélo el obediente es
creyente, dicho al que cree obedeciendo” (N 40).

El "seguidor", que ha de decidir por si mismo, ha de saber que el seguimiento le llevara a
la Cruz, pero que el camino no lo andara solo, pues recibe la promesa de una fraternidad
visible que le acompafiara en las persecuciones®”.

Sobre Mt 5 presenta Bonhoeffer lo extraordinario de la vida cristiana:
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"El camino de la negacién de si, el amor total, la pureza total, la veracidad total, la re-
nuncia total a la violencia, el amor integro al enemigo, el amor quien no ama a nadie y a
quien nadie ama, el amor al enemigo religioso, politico y personal. Todo eso es el camino
que llegd a su plenitud en la Cruz de Jesucristo" (N 128).

Creemos que éste es el camino que siguio, Dios sabe hasta donde, Bonhoeffer.

"Veracidad total", eso es lo que resalta especialmente en el pensamiento y en la vida de
Dietrich Bonhoeffer. En este capitulo hay un péarrafo explicitamente sobre “La veracidad"
(N 110-114) en el que Bonhoeffer dice que para el cristiano no existe en absoluto ningin
vinculo terreno, pues solo esté ligado a la voluntad de Dios y nada tiene que esconder
ante El, pues quien sigue a JesUs vive descubierto ante el Sefior y todo le es claro y
luminoso:

"No hay seguimiento de JesUs sin una vida en la verdad descubierta ante Dios y ante los
hombres" (N 113).

Segun Bonhoeffer en Mt 6 se disuade a los discipulos de entender "lo extraordinario”
como afén por instaurar el reino de Dios en la tierra: radicalismo, fanatismo, soberbia;
precisamente lo ordinario, regular y oculto es signo de seguimiento auténtico: una justicia
oculta, una oracién oculta, un culto necesario pero oculto, y una entrega confiada®®.

La consecuencia del seguimiento extraordinario pero oculto de Jesls, le parece a
Bonhoeffer indicada en Mt 7: los seguidores constituyen una comunidad separada, unida
exclusivamente a Jesus, aunque sin privilegios, sin prejuicios y sin proselitismo. Por el
camino, estrecho, surgiran falsos profetas. Satan, lobo disfrazado de cordero, de cristiano,
sabe que los cristianos son un pueblo crédulo e intentard desorientar al pequefio grupo.
Jesus advierte que se distinga entre apariencia y realidad, esto es, dicho para el presente,
entre falsos cristianos y auténticos y decididos (N 157-173).

Los seguidores son apostoles, mensajeros, colaboradores, enviados con poder a todo el
pueblo de Dios, comenta Bonhoeffer sobre Mt 9-10. Jesls no podia aislarse con sus
seguidores de la muchedumbre como si fuera un fundador de religion, sino que dirige la
promesa de Dios a todos.

El mensaje es bien corto y claro. Los enviados no luchan fanatica ni heroicamente por
una idea, por una buena causa, sino que se quedan donde se quede la Palabra de Dios y se
marchan de donde sea echada. Porque siempre existira el rechazo y el odio a la Palabra
que llevan los enviados de Jesus.

Seré bienaventurado solo quien aguanta y resiste fielmente hasta el final junto a Jesus y
su Palabra (N 174-193).

La segunda parte de "Seguimiento™ describe la comunidad actual de los seguidores de
Jesus. Son falsos los planteamientos que no partan del hecho de que Jesucristo no esta
muerto, sino vivo hoy y presente corporalmente y con su Palabra y con su Sacramento. El
Hijo de Dios venido en carne humana necesita una comunidad de seguidores que no sélo
participe en su doctrina sino sobre todo en su cuerpo.

Teniendo en cuenta la necesaria distincion evidenciada en la Ascension y retorno
glorioso, el cuerpo de Cristo es su comunidad. Una comunidad por tanto visible,
corpérea, que ocupa lugar y que dispone de espacio propio para la proclamacion y
convocacion, para la organizacion y el desarrollo de su propia vida en medio del mundo.
Porque el cristiano realiza su vida diaria y profana, toda su vida "in Christo™: "Estando en
el mundo ataca frontalmente al mundo; viviendo su vida dentro del mundo destaca lo
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ajeno que es al mundo” (N 238). Ese fue el caso de Lutero al salir del convento al mundo:
hacer visible la comunidad del encarnado en medio del mundo. Asi los cristianos viven
como los demas hombres, pero lo que tienen lo tienen Gnicamente a través de Cristo, en
Cristo, por Cristo. Por eso nada les ata, son totalmente libres. La comunidad cristiana que
solo espera la vuelta del Sefior es una colonia en un pais extranjero que se atiene a las
leyes de donde vive:

"Como un tren sellado atraviesa por un pais extranjero, asi va la comunidad por el
mundo. Como el arca de Noé hubo de ser 'calafateada por dentro y por fuera' (Gn 6, 14),
para salvarse del diluvio, asi se parece la marcha de la comunidad sellada, a la travesia
del arca por entre el diluvio" (N 253).

Una UGltima imagen presenta esta obra programatica de Bonhoeffer: superpuestas las
figuras de Cristo Dios con la del seguidor. Al asumir Dios la imagen del hombre total y
auténtico, el seguidor se convierte en "como Dios" por decision de Dios, y por tanto, en
auténtico hombre (N 275-282).

"El seguidor de Jesus es el imitador de Dios. 'Sois imitadores de Dios como hijos
queridos'(Ef 5, 1)" (N 282).
El seguimiento es imitacion, identificacién con Dios.

4). Conferencias, cursos y articulos

"Cristo en los salmos" es una conferencia para animar la oracién de la comunidad y que,
como todas las alusiones de Bonhoeffer a la comprension global del Antiguo Testamento
junto con el Nuevo Testamento, refrenda la toma de postura de la Iglesia Confesante en la
situacion politica y eclesial: "Los salmos son la oracion del mismo Jesucristo en su
comunidad" 3",

La Iglesia Confesante en Alemania esta en el contexto de la Iglesia universal, quiere decir
Bonhoeffer con el escrito "'La Iglesia Confesante y el Ecumenismo™. Si el Ecumenismo
es la verdadera Iglesia oculta en la diversidad de pueblos, debe serlo consecuentemente:
no con un dialogo teoldgico descomprometido, sino con la decision eclesial clara, res-
ponsable y concretisima. Es necesario el "confitemur et damnamus": confesamos la
Iglesia Unica de Cristo y condenamos el anticristo. La Iglesia Confesante como Iglesia
que escucha y combate, acepta sobre si la cuestion de ser Iglesia de Cristo o de ser

anticristo®®.

"Actualizacion de textos del Nuevo Testamento' propone la comprension de todo el
Nuevo Testamento como Unico testimonio del hombre Dios Jesucristo y por tanto valido
siempre, hoy también, sin que necesite justificarse ante el presente ni ser "actualizado"
abaratandolo o traicionandolo; sin que dependa de la situacion personal o de la circuns-
tancia momentanea de la comunidad, sino en la situacion personal y comunitaria ante
Dios. Al testimonio del Nuevo Testamento corresponde el testimonio de quien lo sigue
con una ética exigente en una comunidad que tiene credibilidad por el servicio a los aban-
donados y a los que no pueden hablar (111 303-324).

"Iglesia visible en el Nuevo Testamento™ determina el espacio ocupado por la Iglesia en
el mundo y su configuracién externa: una nueva comunidad no constituida por formulas
religiosas, dogmas, sino por la accion practica de lo ordenado por el Espiritu Santo. Una
realidad configurada por la predicacion, confesion, doctrina apostolica, fraccion del pan,
oracién, funciones y dones, signos y milagros, mandatos, seguimiento y comunién de
bienes: el lugar de la fraternidad cristiana (111 325-334).
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"Homilética™ es el curso de predicacion dado en Finkenwalde y en los sucesivos
vicariatos, en el que describe Bonhoeffer las normas para una buena homilia y los
defectos de una mala predicacion. Lo mas significativo para nuestro propdsito es el carac-
ter interpelante, la concepcidn de cada predicacion como una batalla en la que se enfrenta
a un Satan, con un lenguaje gue huyendo tanto de la falsa subjetividad como de la falsa
objetividad esté basado en la veracidad y realidad (IV 237-389).

El articulo ""Rey David" aparecido en "Junge Kirche" en febrero de 1936 presenta a
Cristo como heredero de David y a éste como tipo personal de Cristo. Bonhoeffer sigue la
comparacion proponiendo la edificacion de la Iglesia solo por la voluntad de Dios y
denunciando la deshonra de la Iglesia en sus propios hijos. EI Dios del Antiguo
Testamento es el Padre de Jesucristo y el Dios de Jesucristo es el Dios del Antiguo Tes-
tamento: el Dios trinitario. El pueblo de Israel es el pueblo elegido para siempre y la
Iglesia es el verdadero pueblo de Israel (1V 294-320).

Esto era un lenguaje inaguantable "jen pleno afio de 1936!" como decia Fr.Imholz en su
réplica de nada dudoso titulo: "Das Lob Judas im Dritten Reich" **°.

Pero la polémica va a crecer con la publicacién de la convivencia dada por Bonhoeffer en
el primer curso de Finkenwalde, ""La reconstruccion de Jerusalén por Esdras y
Nehemias: Nadie sino sélo Dios puede reconstruir la Iglesia destruida. Dios Ilamé al
pueblo que se levanta en su fe no fanaticamente pero sin vacilaciones y sin ayuda del
poder politico, fundado s6lo en la obediencia a Dios. Los enemigos, los poderes politicos,
ofrecen su ayuda pero Zorobabel da un jno!. Basta con la ayuda de Dios. Entonces los
enemigos tiran la mascara y sus disfraces de oveja y comienza la persecucion: difamacion
politica, alta traicion. El rey detiene la construccién.

"Solo volviendo a la Escritura, a la obediencia a la Palabra de Dios, s6lo asi, podia la
nueva comunidad ver su futuro ante Dios" (IV 332).

Por si hubiera duda sobre el sentido y la intencion, Bonhoeffer declara:

"Todo esto esta escrito para recuerdo y advertencia a la Iglesia de Cristo hasta el dia de
hoy" (IV 331).

Pero es la publicacién de la conferencia de Bonhoeffer ""EIl problema de la comunion
eclesial™ lo que le pone en el centro del torbellino, en el foco de la polémica teoldgica. El
propésito de Bonhoeffer era responder a la pregunta: ";Quién pertenece a la Iglesia?".
Bonhoeffer dice que es la respuesta que apremia y que no es posible ni el bautismo ni una
regla tedrica ni legalista, ni el juicio personal sobre elegidos y condenados. La respuesta
s6lo puede venir de la decision autorizada y concreta de la Iglesia: de la Confesion, del
Credo que proclama la Iglesia fundada en la Palabra y en el Sacramento, y por el que
puede proclamar: "jAqui esta la verdadera Iglesia de Jesucristo!" con toda humildad y
agradecimiento. Los Sinodos de Barmen y Dahlem parten de la premisa irrenunciable de
gue la Iglesia Confesante es la Unica Iglesia verdadera en Alemania. Con esa conciencia
esta integrada en el Ecumenismo: entre la ortodoxia y el aconfesionalismo.

"Lleva el peso y la responsabilidad de ser la verdadera Iglesia de Jesucristo. Clama: jAqui
esta la Iglesia, venid aqui!" (IV 235).

La conclusion de Bonhoeffer es que la pertenencia a la comunién es pertenencia a la sal-
vacion, que "quien se separa conscientemente de la Iglesia Confesante en Alemania se
separa de la salvacion” (IV 238), porque la Iglesia no puede reconocer salvacion fuera de
la Revelacion de la salvacion de Dios dada en la Iglesia visible en Jesucristo.
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La frase en latin "Extra ecclesiam nulla salus" centrd la polémica. Fueron involucrados
con Bonhoeffer su seminario de Finkenwalde y toda la Iglesia Confesante. Helmut
Golwitzer bientinterpreta las afirmaciones de Bonhoeffer y muestra los errores a que

podrian inducir®®,

A las criticas, Bonhoeffer responde con "Preguntas" reafirmando que la Iglesia
Confesante es una Iglesia y no un movimiento de opinién, que la Iglesia Confesante
necesita fundamentar el didlogo teolégico en la Sagrada Escritura, que se precisa una
Confesién concreta, una negacion explicita de que los Comités Eclesiales recientemente
creados por el Gobierno Eclesiastico del Reich sean legitima autoridad eclesial (1l
255-263).

Como este Ultimo punto concreto era el ndcleo de la discordia, Bonhoeffer escribe
"¢ Herejia en la Iglesia Confesante?'" a favor del rechazo a los Comités Eclesiales en
los Sinodos de Barmen, Dahlem, Ausburgo y Oeynhausen. Se defiende de la acusacion de
"tirania papal" diciendo que la disciplina doctrinal y eclesial estan fundadas en la Escri-
tura y que cuando se da status confessionis la estructura eclesial y el Credo van unidos (Il
264-275). En el retiro dado en mayo de 1937 en Finkenwalde afirma los conceptos de
estructura eclesial: orden, poder de las llaves, disciplina comunitaria, disciplina doctrinal
(111 369-381).

En "La vida interior de la Iglesia Evangélica Alemana', una de las conferencias
organizadas por la Iglesia Confesante con ocasion de la Olimpiada, dice Bonhoeffer que
la Iglesia siempre ha entonado canticos de fe y de esperanza en medio de las pruebas que
sufre. En la prueba presente la respuesta es la lucha por la Iglesia, la Iglesia Confesante.
La conferencia termina asi:

"Ya no podemos mirar atras si no es a la Cruz de Cristo. Nos esta vedado el futuro si no
es el del dia final. jDe nuevo estamos libres para entonar canticos y alabanzas!" (IV
385-390).

El ""Plan para confirmandos'* es un pequefio catecismo (I11 335-367).

"El servidor en la casa de Dios" da mas importancia a la mision y a la funcion que a la
propia persona del servidor. Este debe dejarse de dudas sobre si mismo y con toda
firmeza en la fe, con sencillez ante Dios, servir con pura conciencia a la Palabra (IV
344-357). El tema de las cartas pastorales del Nuevo Testamento vuelve a tratarlo
Bonhoeffer el verano de 1938 destacando en el ap6stol la entrega a su mision de defender
la comunidad de la falsa doctrina, lo mismo que su firmeza en sefialar a los apéstatas y a
los falsos cristianos, dispuesto a sufrir por el Evangelio (IV 358-384).

"Pastoral" es el curso, bastante amplio, que Bonhoeffer daba cada semestre desde 1935 a
1939 sobre la misién pastoral concreta. En él advierte de ciertos enfoques defectuosos y
orienta a los candidatos en la accién pastoral con las familias, los indiferentes, los
ilustrados, los tentados sobre todo en su fe, los enfermos y moribundos (V 363-414).

En el retiro de junio de 1938 Bonhoeffer desarrolla uno de estos puntos: "Tentacion™. Es
una reflexion sobre las pruebas a que se sienten sometidos los cristianos en su fe, las
tentaciones que brotan del interior de la persona, de la propia comunidad o del exterior
poniendo como ejemplo las tentaciones de Adéan, de Cristo y las de la primera comunidad
cristiana. Pero la maxima tentacion es la de abandonar totalmente a Dios. Bonhoeffer
anima a resistir con la ayuda de Jesucristo y a prepararse para tentaciones mas fuertes
(115-156).
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Si "Seguimiento” fue el programa de vida cristiana que Bonhoeffer iba madurando para la
situacion historica que vivia, ""Vida comunitaria' es su plasmacion ideal concreta. "La
casa de los hermanos" es la realizacion ejemplar de la Iglesia que vive bajo la Palabra y
que lucha contra los enemigos de fuera y de dentro. No es un movimiento, circulo pri-
vado, utopia, asociacion o collegium pietatis, sino una comunién de hermanos que
comparten el trabajo diario, una parte de la santa universal Iglesia cristiana que participa
por el sufrimiento y la accion, de las dificultades, de la lucha y de la promesa dada por
Dios, que tiene como fruto el amor auténtico, el servicio, la verdad, la libertad.

El tiempo en comun de la jornada consta de la celebracién matutina, la Palabra, el canto,
la oracion comunitaria y la unién en la mesa. El trabajo diario va unido a la oracion como
la oracion al trabajo. La celebracidn vespertina hace patente la presencia del Sefior.

La parte en solitario del dia es dedicada al silencio y a la meditacién: el individuo ante
Dios medita la Escritura y ora por los hermanos: "Feliz quien esta solo sostenido por la
comunidad, feliz quien vive en comunidad gracias a ser él mismo" (GL 76).

El servicio a los demés parte de considerarlos como imagen de Dios y no propia: respetar
la libertad y la particularidad del otro, perdonar sus pecados, dialogar y evangelizar. La
confesién de los pecados es el mensaje que descubre al pecador y le quita la mascara que
lleva ante los hombres. Por Gltimo, "la comunidén en la Santa Cena es la plenitud de la
comunion cristiana" (GL 105).

Caracteristicas de este periodo

1). En medio de la tentacion

Bonhoeffer vive con gran consciencia la situacion histérica como tentacion en el sentido
de dificultad y probacion. Asi lo expresan cada vez con mayor intensidad sus escritos.
Las circulares que envia a los hermanos dispersos de Finkenwalde, a partir de 1936, dan
cuenta de esta aceleracion del acoso a la Iglesia Confesante, a los miembros de la co-
mgzrzidad, a él mismo. Esta tentacion es interpretada dentro de la tentacién personal de
fe .

En este sentido hace el comentario de la peticion del padrenuestro: "No nos dejes caer en
tentacion”, en junio de 1938 en Zingst, cuando las tentaciones de todo tipo amenazaban
gravemente la vida eclesial y no era sino el comienzo, segln prevé en "Tentacion':

"El Espiritu nos ensefia que no ha terminado el tiempo de las tentaciones, sino que a los
suyos aun les falta la tentacion mas grave" (SF 156).

2). La prueba de las leyes estatales

Las tentaciones son bien concretas. Bonhoeffer interpreta las leyes estatales sobre la
organizacion de la Iglesia como una persecucién, como la mas seria amenaza a su exis-
tencia. Ya vimos en la activa oposicion a las leyes de 1933 y 1934. Se puede decir que
Finkenwalde, como Iglesia Confesante, supone para Bonhoeffer la respuesta mas
efectiva: la realizacion de una Iglesia que rechaza efectivamente esas leyes contrarias a su

esencia®??,

A la serie de leyes estatales de marzo a julio de 1935 que concernian a la organizacion
eclesial, se afiadieron las leyes de Nuremberg en septiembre y la nueva sarta de leyes para
el desarrollo de la Ley de Seguridad de la Iglesia Evangélica Alemana. Bonhoeffer alertd
a sus seminaristas y les exhorté a atenerse a las leyes de la propia Iglesia Confesante (11
459; EB 556).
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Una situacion de especial tentacion fue el decreto de juramento al Fuhrer de marzo de
1938, contra el que Bonhoeffer luché denodadamente y que la Unidn de la Antigua Prusia
Ileg6 a aprobar poco antes de que desautorizara Bormann la interpretacion eclesiastica del
decreto. El mal ya estaba hecho: el peso sobre las conciencias y la division consiguiente
(11 308-318; EB 676-682).

3). Prohibiciones y detenciones

Las autoridades estatales nacionalsocialistas y los estamentos del Gobierno Eclesial del
Reich fueron presionando aceleradamente todo gesto de oposicién con prohibiciones y
detenciones.

Personalmente Bonhoeffer en febrero de 1936 dejo las clases en la Universidad de Berlin,
donde llevaba ensefiando "Seguimiento” desde su vuelta de Inglaterra, aunque la
prohibicion oficial no llega hasta agosto (EB 584-587).

Heckel, que no le debia de haber perdonado su enfrentamiento en Londres, hizo lo
posible por impedirle la mision de formador de candidatos al ministerio (MW V 184).

Y dentro de la Iglesia Confesante fue Bonhoeffer hostigado a raiz de sus polémicos
articulos e iniciativas (I 47).

Bonhoeffer fue retenido y fichado el 1.7.1937 cuando junto con Bethge y Hildebrant
habia ido a casa de M.Niemdller en el instante en que la negra caravana de la Gestapo se
llevaba preso al impulsor de la Iglesia Confesante (EB 654).

Pronto tuvo Bonhoeffer otro incidente con la Gestapo: fue la reunién en Dahlem el 1.1.38
donde fue arrestado e interrogado con todo un grupo de pastores de la Iglesia Confesante.
La Gestapo le puso en el tren para Szczecin y fue expulsado de Berlin. Bonhoeffer hizo
un escrito de protesta, busco influencias, pero no consiguié sino permiso para visitar a su
familia en la capital del Reich®%.

La Gestapo se habia presentado el 28.9.1937 en Finkenwalde para clausurar el seminario
cuando Bonhoeffer y Bethge estaban ya de vacaciones (EB 659). A finales de afio se
cuentan 27 hermanos en prision (11 520) y de toda la Iglesia Confesante unos 807 san-
cionados (EB 652). Bonhoeffer mantiene al corriente de la situacién a los hermanos
disueltos, con cartas circulares y les anima a no ceder, a superar la prueba, a orar y a

seguir unidos. Mantiene también el contacto con los familiares de los encarcelados®“.

Eberhard Bethge pone el mes de agosto de 1939 como el apogeo de la persecucién con
prohibiciones y encarcelamientos de miembros de la Iglesia Confesante (EB 673s).

Es Bonhoeffer quien califica esta situacion claramente de persecucion eclesial, no solo de
dificultad y prueba. Asi comenta o predica sobre David perseguido por Saul (IV 294), y
sobre Timoteo encerrado por causa del Evangelio: "pero la Palabra sigue” (IV 373). En
este contexto se han de interpretar las alusiones en "Seguimiento™ a la condicion de los
discipulos que no serdn menos que el maestro (N 66) y también el comentario de la
bienaventuranza de los perseguidos: chocan con el mundo y el mundo los persigue y
rechaza (N 88).

4). Dificultades internas

Las persecuciones, algunas selectivas, hacian mella en miembros de la Iglesia Confesante
y creaban serios problemas de unidad y cohesion. Desde 1935 Bonhoeffer prevenia de los
abandonos y deserciones que iban a sembrar el desconcierto en su seminario y en la
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Iglesia Confesante. Se puede considerar la herida méas dolorosa en esta lucha. Bonhoeffer
llama a resistir y orar*®.

Los ejemplos biblicos que ofrece Bonhoeffer como identificacién para el creyente son:
Absaldn que tipifica a los hijos de la Iglesia y que son su deshonra (I 294-320), Pedro
que proclama fidelidad y luego en la dificultad niega al maestro (IV 441-447), Judas que
traiciona a JesUs habiendo sido su apoéstol (IV 406-413), los apéstatas de la primitiva
Iglesia a los que Pablo denuncia por su nombre (11 537-539).

5). Lucha de la Iglesia dentro de la lucha por la Iglesia

La implacable tenacidad de Bonhoeffer en la lucha por la Iglesia, le llevd a apurar la
clarificacion de los frentes y luego a depurar los propios efectivos de lucha. Eso suponia
crear un frente dentro del frente, al poco de comenzar la lucha. Todo ataque le parecia
débil; toda medida, corta; todo impulso, insuficiente.

Bonhoeffer estuvo desde el principio y hasta el final con los méas radicales en la lucha.
Propone a Niemdller una Federaciéon Provisional dentro de la Federacion Provisional
recién constituida, al felicitarle por el llamamiento a los eclesiasticos: "Estoy muy con-
tento con su nueva orden de ataque" (Il 205). El Sinodo Confesional de Ausburgo
(4.6.1935) decepcioné a Bonhoeffer porque no llegé a un pronunciamiento concreto (EB
479). En el Sinodo de septiembre en Berlin-Steglitz los candidatos de Finkenwalde actlan
como "grupo de presion” (EB 555). Al surgir la proposicion de los Comités Eclesiasticos
Bonhoeffer descarga con todos los medios en contra. EI documento més enardecido es la
carta a Fr.Schauer (25.1.36) a raiz de la reunion de eclesiasticos de Pomerania en
Szczecin-Bredow® y puablicamente el documento enviado al Consejo Fraterno de la
Antigua Prusia-Berlin en agosto de 1938: "El juramento y las negociaciones de Essen" (11
308-315), sequido del escrito dirigido a los presidentes K.Koch y F.Miller, donde
Bonhoeffer opta por atenerse integramente a los Sinodos precedentes de Barmen y
Dahlem y rechazar las negociaciones de Essen "para la reestructuracion de la Iglesia
Evangélica Alemana" *'.

6). Lucha por la Iglesia desde el Ecumenismo

Bonhoeffer entendié desde el comienzo la lucha por la Iglesia en Alemania como la lucha
por la Iglesia universal. En concreto, quiso que la Iglesia Confesante no sélo fuera
recibida en la organizacién del Ecumenismo como la Unica representacion de la Iglesia en
Alemania, sino que hizo lo posible porque la Iglesia Confesante se sintiera la Iglesia.

En mayo de 1935 apenas llegado a Zingst desde Inglaterra, propone crear en la Iglesia
Confesante un departamento de Ecumenismo (I 224); mantiene la relacion con las
comunidades de Londres a las que pide apoyo (Il 202, Il 521); sigue las actividades del
obispo Bell (VI 391); organiza intercambios intereclesiales como el de Suecia: "un buen
servicio a la Iglesia Confesante" (VI 415); porfia con los dirigentes del Ecumenismo la
incompatibilidad de la Iglesia Confesante con la Iglesia del Reich "que no sirve a Cristo
sino al anticristo”, haciendo constar rotundamente que "la lucha es por el Cristianismo, no
solo por la Iglesia en Alemania, sino en todo el mundo" (I 233).

A pesar de que Canon L.Hodgson, secretario general de la Conferencia Mundial de "Fe y
Orden" le confiesa no buscar su voluntad, sino "con toda honestidad decir la verdad en el
amor" (1 239), Bonhoeffer no renuncia a que se excluya a la Iglesia del Reich del
Ecumenismo y con ese proposito participa en las reuniones de Hannover/35, Chamby/36,
Londres/37 y las preparatorias de Oxford/37, para las cuales el Ministerio aleméan niega
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los pasaportes con lo que se corta la representacion alemana en el Ecumenismo®®,
Bonhoeffer habia renunciado durante este tiempo a Hindsgavl/35, Chamby/35 y La
Borcaderie/3, aquellas por no comparecer junto a representantes de la Iglesia del Reich y
a ésta, por "sobrecarga de trabajo", segun dice a Henriod ante quien ofrece en carta del
19.9.1936 la renuncia a su cargo de secretario de jévenes en el Ecumenismo (VI 427).

De todas formas asiste a Londres/37 aunque incémodo e insatisfecho por la postura de
Henriod sobre los delegados alemanes®”. En marzo de 1937 Bonhoeffer explica que el
mutismo a que habia optado en Chamby/36 fue debido a una cortante respuesta de
Henriod a sus preguntas sobre las delegaciones: "No insista, por favor"”, le habia dicho
Henriod, y Bonhoeffer no insistid, se callé (VI 429). C.v.Dietzes anota que en la reunion
de Dahlem en abril de 1937, Henriod pidi6 la destitucion de Bonhoeffer de su cargo de
secretario de juventud del Ecumenismo. La Iglesia Confesante pierde presencia en el
Ecumenismo en beneficio de la Iglesia del Reich (V1 431).

7). Lacausa de la lucha

El foco de energia que impulsa todo el mecanismo personal de Bonhoeffer actitudes de
fondo, actividades concretas y escritos es su incondicional identificacion con la Sagrada
Escritura que es la referencia exclusiva para la vida de la Iglesia en las circunstancias
especificas del momento historico.

Las primeras lineas de "Seguimiento" asi lo expresan (N 7). "Vuelta a la Escritura” es el
grito de lucha. Implica obediencia sencilla ante la Palabra y la ley de Dios, y conlleva un
cuidado de la disciplina eclesial y consecuentemente una neta distincion entre creyentes
obedientes y no creyentes (I 321-335). Eso supone una determinacion de la pertenencia
a la Iglesia basada en el Credo, la Confesion fundamentada en la Sagrada Escritura y no
en otra cosa; evitando tanto la ortodoxia como la aconfesionalidad®®.

La carta teolégica de Bonhoeffer al cufiado R. Schleicher el 8.4.1936 revela el centro
sobre el que pivotan las decisiones de Bonhoeffer: "Sélo la Biblia es la respuesta a todas
nuestras preguntas” (Ill 26). La Biblia tiene preferencia frente a la propia razon y
decision. Sobre la Biblia quiere Bonhoeffer asentar la comunidad de Finkenwalde. La
Biblia orientara la vida comun, la oracion, la teologia, la conducta (Il 283-287).

La Iglesia Confesante confiesa la Biblia precisamente y no otra cosa. En la Biblia y no en
otra instancia debe fundamentarse la estructura de la Iglesia, el ministerio y la misién, la
disciplina eclesial y la doctrina auténtica®".
El Evangelio de Jesucristo es la razén de toda la lucha por la claridad de la teologia
dentro de la Iglesia Confesante, dentro del Ecumenismo, en el tiempo actual. La fijacion
de Bonhoeffer en buscar un dialogo realmente teol6gico, no tanto tedrico-préactico, tiene
esa motivacion. Para esa mision Bonhoeffer fue designado en la Iglesia Confesante en
Pomerania miembro de la comisidn teoldgica (V1 436).

8). Resistenciay sumision
Vemos a Bonhoeffer en lucha sin tregua dentro del Ecumenismo, dentro de la Iglesia
Evangélica Alemana, dentro de la Iglesia Confesante y dentro de la comunidad de
Finkenwalde. En todos los ambitos ataca denodadamente y en todos los campos va
saliendo derrotado. En la lucha por la Iglesia, que es su Unica lucha, no cesa de atacar
mientras va siendo irremediablemente vencido. Eso es la resistencia.
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Sobre el salmo 42 Bonhoeffer invita a acudir al Dios todopoderoso, mientras se aguarda a
que pase el peligro (IV 399). El tema comun a muchas predicaciones de 1935 y 1936 es
éste: nada de miedo, la cabeza alta, la mirada atenta®? conscientes de la propia debilidad
como el rey David (IV 294), o como los que reconstruyen la ciudad de Dios (IV 321). Lo
gue se requiere, dice Bonhoeffer, es que los que forman el pueblo de Dios reducido y
débil, sean decididos y fieles: nada de neutrales (11 238). "Seguimiento™ expresa el &nimo
de Bonhoeffer en la lucha hacia el afio 1935: resistir aguantando y confiando. Beber el
caliz es la forma de que pase (N 67), renunciar a la violencia y mas bien sufrirla®** con-
fiar en la bienaventuranza de quien resiste hasta el final junto a Jesus (N 188).

Pero la situacién en 1936 planteara la pregunta: "¢;Aguantaremos?" que so6lo se
responderd afirmativamente, dice Bonhoeffer, con la esperanza, recibida de la Sagrada
Escritura, la oracion y el servicio a los demas (11 495). Son frecuentes en este periodo las
exhortaciones a la oracion y a la tenacidad (IV 231), a la paciencia y la esperanza (IV
434), a la paciencia y a la alegria®“.

La garantia es la confianza de que la tentacion de los discipulos sera asumida por la
tentacion de Cristo y consiguientemente la victoria de Cristo asumira la victoria de sus
discipulos. Estos son los que han llegado a vencer las tentaciones concretas con la
resistencia al demonio y con la sumisién a Dios (SF 139).

La Iglesia Confesante y Bonhoeffer con ella se habia ido preparando para "sufrir si fuera
necesario” como dice el documento firmado por 3000 eclesiasticos contra la condena de
M.Niemdller en 1938°%.

Resistencia indomable, hasta la muerte, hasta la entrega de la propia vida antes que
abandonar cobardemente®®. El 24.10.1937 habia escrito Bonhoeffer a Hildebrandt; “"En
estos dias me viene Eclo 4, 33, que tenia olvidado hasta ahora™®¥',

En el dia de luto nacional, "dia de memoria de los héroes" desde 1936, considerando la
entrega de la vida por la patria, Bonhoeffer pregunta: "¢ Como esta nuestra disponibilidad
para morir por la causa de la fe?" (IV 198). Es la contestacién de Dietrich a la inquietud
de su madre ante el sesgo de los acontecimientos después del decreto de Himmler. Al her-
mano Karl-Friedrich escribe:

"Sin sacrificio no podemos resistir la causa de la Iglesia. En la guerra vosotros
arriesgasteis mucho mas. ¢(Porqué no teniamos que hacerlo también nosotros por la
Iglesia? Porqué se nos quiere disuadir? A ninguno de nosotros nos entusiasma la carcel.
Pero si llega, espero que sea de todos modos una alegria, porque la causa se lo merece"
(11 295).

Dos afios antes ya le habia dado prueba de su resolucién al mismo Karl-Friedrich:

"Hay cosas por las que merece comprometerse incondicionalmente. Y creo que algo asi
es la paz, o la justicia social o propiamente Cristo” (111 25).

Muy parecidos términos empleaba con su cufiado Schleicher el 8.4.36:

";Como vivo yo en este mundo real una vida cristiana, y donde estan las instancias
Gltimas de una vida tal que merezca ser vivida por si misma?" (Il 26).

En enero de 1939 también a su hermano mayor expresa la misma resoluciéon de forma
mas dramatica:
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"Estoy totalmente convencido de que para la Iglesia todo depende de que resistamos
incluso con gran sacrificio™ ..."Y es que no sabria qué merece hoy la entrega total si no es
esa causa” (Il 345).

Coincide esta actitud con la definicidn de fe cristiana dada en la "Cristologia™:

"Hay fe donde uno se entrega de tal modo al hombre Dios humillado que es capaz de
arriesgar su vida por él, por absurdo que parezca" (I11 239).

Bonhoeffer luchaba por algo que para él merecia la entrega de la propia vida. Todo va a
tener su culminacion en la prision de Tegel. La pregunta clave, la pregunta de la
sinceridad méxima, sera enunciada en las cartas teoldgicas desde la carcel con esa
conviccion:

"¢ Qué creemos realmente, de forma que nuestra vida dependa de ello?" (WE 415).

Ya habia escrito la respuesta, también en las cartas teolégicas:

"el Reino por el que merece entregar la vida" (WE 333).

Y aun mas explicitamente el 21 de agosto de 1945:

"Porgue ha vivido un hombre como Jesus, y s6lo por eso, tenemos los hombres un sentido
para vivir" (WE 426).

Bonhoeffer empefid la vida en la causa de Jesus. Ese compromiso incondicional es el
horizonte que le ha marcado su sinceridad radical consigo, con los hombres, con Dios.

9). Sinceridad total

Los hechos y escritos de este periodo dejan constancia explicita de una singular condicién
de Bonhoeffer: una actitud personal licida, consecuente y arriesgada, que le lleva a pe-
netrar la profunda intencién de la realidad historica y sus consecuencias a partir del
Evangelio de JesUs, y a actuar coherentemente. Eso es lo que llamamos "honestidad
intelectual y compromiso radical del cristiano Bonhoeffer".

La sinceridad requiere vivencia, inteligencia y decision, percibir el sentido de la realidad
y actuar conformemente, revelacion y accion. De esta facultad de discernimiento y
desvelamiento hemos visto a Bonhoeffer dar muestras suficientes en este periodo.
Presentamos algunos testimonios del mismo Bonhoeffer donde invoca explicitamente la
pretension de desvelamiento de la realidad.

En octubre de 1936 Bonhoeffer habla a Sutz de la bestia que llegara incluso a tener la
imagen deformada de Lutero ante la que se postran los iddlatras. Estos, como quienes
adornan la tumba de los profetas, trataran de engafiar, pero al sentirse descubiertos
terminaran arrojando sus mascaras (I 47). Asi hicieron los que con falsedad ofrecian
apoyo a Zorobabel para reconstruir la ciudad. Los lobos se quitaran la piel de oveja, el
angel de luz dejard ver a Satan y comenzara el ataque abierto (IV 321). El tentador
mentiroso se presenta como seductor en nombre de Dios, tanto ante Adan, ante Cristo,
como hoy ante los cristianos (SF 120, 132).

Por eso Bonhoeffer advierte a los suyos que no se dejen engafiar por soluciones falsas,
sean tacticas o pretendidamente totalizantes (11 537).

En "Seguimiento" Bonhoeffer invita al discernimiento de los falsos profetas que esconden
su secreto y se presentan con la mentira y el engafio, con la apariencia de cristianos
"porque saben que los cristianos son un pueblo crédulo” (N 167). Y es precisamente la
coherencia entre sus palabras y sus obras, la honradez, el criterio que propone JesUs a sus
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discipulos para discernir la autenticidad de los cristianos. Para lo cual se requiere
"veracidad y decision" (N 168).

Pero no sélo es eso, con ser imprescindible. Una "honradez enérgica™ requiere expresion:
proclamacién clara y sin ambages del mensaje, manifestacion sin miedo de la verdad
entera en todos los ambitos, y si es preciso, sacudir el polvo de los pies e ir a proclamarla

a otros que quieran escuchar al enviado®®,

La imagen de la ciudad en la montafia es para Bonhoeffer el signo de identificacion para
La Iglesia Confesante, para su seminario, para si mismo®®.

10).Inicio en la conspiracion

Bonhoeffer tenia una perspectiva supranacional de la situacion alemana gracias a sus
misiones en el extranjero y sus actividades en el Ecumenismo. Y tenia sobre todo una
vision desde dentro de las intenciones de la politica nacionalsocialista desde 1933 gracias
a las posiciones de algunos miembros de su familia significados en profesiones represen-
tativas.

El camino de enlace y alistamiento en la conspiracién va a ser especialmente la conexion
estrecha que siempre habia mantenido con su cufiado Hans von Dohnanyi, funcionario del
Ministerio de Exteriores hasta 1929, luego desde 1933 alto funcionario en el Ministerio
de Justicia del Reich y desde septiembre de 1938 en Leipzig. Desde agosto de 1939 a re-
guerimiento del jefe del Contraespionaje, W.-W. Canaris, entra en el Comando Superior
del Ejército y actua como su secretario personal. Por medio de Dohnanyi Bonhoeffer es-
tara desde el principio en conexion con el centro de la urdimbre, y pronto dispuesto a
colaborar personalmente®®. La conspiracion, que tiene dos serios intentos en marzo y
septiembre de 1939, se paraliza momentaneamente con la cumbre de Munich el 30.9.1939
para continuar hasta el 20 de julio de 1944.

Reemprenderemos el tema al tratar del compromiso netamente politico.
C. DURANTE LA GUERRA
1. AMERICA 1939

a. lday vuelta®

1). Un tiempo fuera

Bonhoeffer se debate en multiples frentes dentro de la misma guerra: el Ecumenismo, la
lucha por la Iglesia en Alemania, las comunidades de formacidn de ministros, su funcion
como predicador y escritor. En todos esta siendo aislado y derrotado.

En otofio de 1938 surge el problema concreto del alistamiento militar, que le urgira
efectivamente cuando sea citado para incorporarse®. Consigue una demora en Gltima
instancia a primeros de mayo cuando dispone de una invitacion formal para trasladarse a

América®®,

Bonhoeffer comenz6 a mover sus influencias en el extranjero para eludir el reclutamiento.

Escribe a Sutz el 18.9.1938 y entre bromas y veras le dice que es una pena que no le
llevara con él a Zurich y que no hubiera estado mal haberle conseguido un afio de sustitu-
cion para Brunner (I 48); escribe también a P.Lehmann (Elmhurst College-lllinois)
diciendo que le vendria bien una invitacion para un semestre (11 347; 11 361); a Hodgson
("Fe y Orden") se ofrece como secretario por uno o dos afios (I 282); a Bell, con quien se
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ve durante las cinco semanas que pasé en Londres en marzo de 1939, le insta a que le
propicie contactos con Visser't Hooft y le declara que piensa dejar Alemania por un
tiempo aduciendo la imposibilidad para su conciencia cristiana de coger las armas, no
como escapada, sino "para servir donde realmente el servicio haga falta" **.

En abril escribe a sus padres desde Inglaterra, la plataforma que tantos alemanes
emplearon para saltar a América, y les dice que piensa estar con R.Niebuhr en junio
(11 348). Fue al fin esta intervencidn personal de Reinhold, quien media ante Henry Smith
Leiper, en Nueva York, lo que propici6 la ansiada invitacion para poder salir de Alema-
nia. Vuela desde Berlin-Tempelhof a Schiphol-Amsterdam el 2.6.1939 para Londres
hasta Nueva York, donde el mismo Leiper le sale a recibir el 12.6.39%%,

A los doce dias de estar en América la Palabra de Dios le interpela con la cita de Is 28, 16
gue reza segun la traduccion de Lutero: "El que cree no huye". Bien puede ser que
consultara el versiculo precedente: "Decis: hemos hecho un pacto con la muerte, un
tratado con el reino de los muertos. Cuando pase la crecida devastadora no nos alcanzara
porgue huimos con la mentira, nos resguardamos en el engafio”.

2). Envilo

No pudo ser sino la Palabra de Dios lo que le dio el impulso para volver de inmediato, a
pesar de los desvelos y diligencias de los amigos cristianos de América y del ejemplo de
tantos compatriotas.

Bonhoeffer interpreta como gracia de Dios, dejarse interpelar por la cita de Pablo a
Timoteo: "Ven antes del invierno™ 2.Tim 4. Anota en su diario el 26.6.39:

"Nos pasa como a los soldados que van de permiso y a pesar de todo lo que esperaban,
retornan de nuevo al frente. No podemos evadirnos. No es que nos consideremos
necesarios, utilizados (¢por Dios?), sino simplemente porque nuestra vida estd alli y
arruinamos, aniquilamos nuestra vida si no estamos ahi de nuevo. No es cuestion de pie-
dad, sino de vitalismo. Pero Dios actta también por esos impulsos vitales y no sélo pia-
dosos" (1 309).

Al dia de llegar habia dejado constancia en el diario personal de la sorpresa de sus anfi-
triones por su determinacion de regresar como maximo dentro de un afio:

"Pero yo tengo claro que tengo que volver"... "Por lealtad a la Iglesia Confesante no debo
de aceptar puesto alguno que pudiera hacer imposible mi retorno a Alemania™ escribe a

Leiper®®.

Ahora si que esta dispuesto a coger "el primer barco" de vuelta, como le habia instado

Barth en 1933 (1 298). La afioranza y la impaciencia le consumen’.

Las referencias "tio Rudi", clave entre la familia Bonhoeffer para aludir a los preparativos
de guerra, eran cada vez mas acuciantes. Bonhoeffer renuncia a los cursos y conferencias

que habian dispuesto y comprometido para él en la Iglesia de América®®.

"Tengo que volver a las "trincheras" (de la lucha eclesial, quiero decir)" escribe a P.
Lehmann el 28 de junio cuando todavia pensaba quedar hasta agosto (II 356). A los dos
dias le comunica la resolucién de irse en las proximas semanas (11 357). EI mismo 30 de
junio habia hablado con su hermano mayor procedente de Chicago y habia hecho "la gran
decisién™: "En caso de guerra no quiero permanecer aqui" 3.

Por una sencilla razon:

"Tengo que estar junto a mis hermanos" (11 358).
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Las vacilaciones se habian despejado. Si éstas el mismo Bonhoeffer las interpretaba como
posible "falta de honestidad interior" (I 303), la resuelta, eficaz y arriesgada decision se
entiende como un acto de honestidad total.

Un testimonio definitivo de las motivaciones profundas de Bonhoeffer en este trance nos
Ilega por mediacion de R.Niebuhr. Bonhoeffer le escribi6 en junio de 1939:

"Durante este periodo dificil de nuestra historia nacional tengo que vivir con el pueblo
cristiano de Alemania. Si no comparto las pruebas de este tiempo con mi pueblo no
tendré derecho a participar en la reconstruccion de la vida cristiana en Alemania después
de la guerra" *°.,

b. Resultados de la estancia

1). Experiencias
Amigos de la Iglesia Confesante y del Ecumenismo habian propuesto a Bonhoeffer la ida
al extranjero para ponerlo a salvo. EI mismo se habia prometido s6lo un afo, que ya alli
redujo a tres meses y luego se quedd en un mes escaso.

Fue, con todo, una estancia sumamente fecunda a pesar de la intranquilidad y del
nerviosismo. Tuvo ocasién de dialogar con muchos de los profesores del Union
Theological Seminary de Nueva York, donde habia estado en 1931, compartié algunas
actividades en asociaciones cristianas, celebraciones en distintas iglesias y algunos ratos
de asueto. A pesar de los solicitos anfitriones Bonhoeffer cuando se vea libre dir4, como
en cada periodo que pasa fuera de su patria: "Estoy feliz de haber estado alli, y contento
de volver a casa" (I 315).

Pero cuando se trata de evaluar los resultados Bonhoeffer afirma:

"En este mes quiza he aprendido mas que en todo un afio hace nueve afios; me he dado
cuenta de algo muy importante para todas mis futuras decisiones personales. Seguramente
este viaje repercutira mucho en mi" (1 315).

2). Escritos sobre América 1939

Disponemos de una quincena de cartas de este periodo, del diario que llevd durante su
estancia (I 291-315), y del informe que redactd una vez en Berlin: "Protestantismo sin
Reforma™ (1 323-354), del que presentamos las ideas fundamentales que hacen al mismo
tiempo a nuestro tema.

La unidad de la Iglesia y las Denominaciones. Bonhoeffer cree haber constatado aversién
al concepto de Iglesia y ve la Denominacion como "una asociacion libre de cristianos que
coinciden en unas determinadas experiencias no solo cristianas, sino también histéricas,
politicas y sociales" (I 326). Sélo se da sometimiento a Dios, hay un amplio concepto de
tolerancia como libertad individual, con independencia del Estado y al mismo tiempo con
el propésito de establecer el Reino de Dios en la tierra.

"Las Denominaciones no son lIglesia confesional”, no se da lucha por la verdad, la
doctrina, la predicacion , el Credo. La cuestion de la verdad no tiene relevancia. Pero ello
no produce mayor unidad, sino al contrario, mayor division.

En primer lugar las Denominaciones preguntan a la Iglesia de Alemania por el
pluralismo: ¢Sélo la Iglesia de un Credo concreto es la verdadera Iglesia y las demés
serén falsas? Se les hace dificil comprender la lucha por una Iglesia Confesional. En
segundo lugar, la Iglesia de Jesucristo en Alemania pregunta a las Denominaciones por la
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unidad. Aquellas reprochan la sobrevaloracion del dogma, de la teologia y del
pensamiento, y ésta mantiene que no se trata de la razon sino de la verdad de la Palabra
de Dios, de la unidad de fe, de Credo como presupuesto de un mismo pensar y un mismo
obrar.

Ameérica ha sido refugio de los cristianos, asilo desde el s. XVII de las victimas que
escaparon voluntaria o forzadamente de la intolerancia religiosa. Cristianos realmente
"protestantes” que prefirieron huir para vivir en libertad su fe sin tener que luchar por
ella, pero cuya huida en definitiva era una lucha por mantener su fe. Por eso la tolerancia
es en América el concepto basico cristiano.

Ameérica se entiende como pais de la libertad en cuanto derecho del individuo a pensar,
hablar y obrar independientemente, en cuanto posibilidad que tiene la Iglesia de actuar en
el mundo sin impedimento.

En este punto Bonhoeffer hace una interpelacion: la libertad no es una posibilidad, sino la
efectiva proclamacion del Evangelio y que la libertad institucional puede encadenar la
libertad de la evangelizacion.

En América se da una separacion basica entre la Iglesia y el Estado en virtud de la cual el
Estado es arreligioso pero como limite impuesto por la Iglesia y por la cual el Reino de
Dios es la base de la democracia y del poder. Por eso la Iglesia habla de todo no con
intencion secular s6lo, sino con el fin de establecer el Reino visible de Dios.

Un apartado del estudio muestra las comunidades de negros y el "Black Christ" como un
mal signo, resultado de la consideracién de los negros como cristianos de segunda
después de haberles permitido el bautismo una vez superada la justificacion de la es-
clavitud con el paganismo de los deportados africanos. "El problema de los negros es una
de las tareas decisivas en el futuro para las iglesias blancas" (I 349).

En un ultimo parrafo Bonhoeffer se refiere a la situacion de la teologia en América: no
sirve para definir las Denominaciones y se basa en una fe optimista en el progreso. Sin
embargo cree ver un cambio desde 1933: del secularismo (modernismo, humanismo, na-
turalismo, social gospel) al dogma y la Revelacion. Se ha dado paso a la teologia alemana

e inglesa®™".

Hay unas notas en borrador en las que apunta la distincién entre la corriente teoldgica
americana (“"lglesia inmersa en el mundo", "lglesia como provincia religiosa™) y los
problemas actuales de la teologia continental, mas dogmaticos (I 302).

La conclusion, que va en el titulo del informe, es que Dios no ha concedido al
Cristianismo americano una Reforma por la Palabra de Dios, una comprension de lo que

es la critica desde la Palabra de Dios®?.

2. LOS ANOS DE LA CONSPIRACION®®

La trayectoria vital e intelectual de Bonhoeffer le llevé a tomar la decision de volver a
Alemania cuando sabia que estaba dada la orden de invadir Polonia, que la guerra iba a
comenzar. Decision arriesgada, €l dird que no tenia otro remedio, y de imprevisibles
consecuencias para su vida, por ser calificado oponente del nacionalsocialismo.

a. Situacion personal y eclesial concreta
1). Encomiendas de la Iglesia Confesante
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El ministerio, la teologia, la predicacién eran los objetivos basicos de Bonhoeffer también
en este periodo, aunque dificilmente los iba a cumplir. En septiembre de 1939 habia so-
licitado ser capellan castrense pero le es denegado en febrero por no estar alistado como
soldado (Il 373). A los dos dias de concluido el semestre de invierno (17.3.1940) la
Gestapo se presenta para cerrar la sede del vicariato en Sigurdshof (11 564). Cuatro meses
después la Gestapo disuelve la convivencia de pastores en Blostau y ficha e interroga a
los presentes.

W.Staemmler, presidente del Consejo Fraterno de la Union de la Antigua Prusia, en
noviembre de 1940, confirma oficialmente a Bonhoeffer como director de las casas de
formacion de la Iglesia Confesante y dedicado a la investigacion, si bien no pudo satis-

facer el deseo manifestado por Bonhoeffer de asignarle una parroquia®*.

Reemprende su colaboracién en la formacion de pastores de la Iglesia Confesante
retomando su mision en los vicariatos de la que estaba satisfecho. "Una de las labores
mas hermosas en la Iglesia Confesante", le habia dicho a su sustituto al irse a América (Il
551). Fue designado Bonhoeffer para participar en el Sinodo Confesional de Hamburgo
pero la pulmonia de noviembre de 1941 se lo impidi6. Para el Sinodo Confesional de
Magdeburgo el 15.3.1943, present6 un estudio sobre el "primus usus legis" que llevaba
preparando desde agosto pasado (E 323-340).

2). Las prohibiciones

Desde septiembre de 1940 a Bonhoeffer y a otros eclesiasticos mas, acusados de
"actividad subversiva del pueblo”, se les impide hablar publicamente y escribir,
imponiéndoles la comparecencia periodica ante las autoridades. Bonhoeffer elevo con
esta ocasion un escrito a la Oficina Superior de Seguridad del Reich en el que hace
relacién de la aportacién de su familia a la patria y protesta su inocencia de pastor, in-
vestigador y apolitico. No recibié contestacion (Il 363-366). A Jensen, hermano de co-
munidad, le dice que su conciencia esta tranquila pues lo Unico que hace es anunciar el

Evangelio de Jesucristo®®.

El acoso a primeros de marzo de 1941 es tan presionante que dice: "ya poco nos queda
del ministerio” (VI 537). Y sin embargo en agosto hace profesion a Bethge de su
vocacion:

"Los hombres tienen necesidad de pastor y nosotros tenemos que ser por Cristo y como
El pastores de los hombres™ (11 413).

Con todo, aunque no deja de ejercer como eclesiastico, su dedicacién consistira en
ponerse por entero al servicio de la conspiracion.

3). Crisis personal

La dificil situacion hace que su concentracion interior disminuya. La carta revelacion que
escribe a Bethge en el tren camino de Munich en junio de 1942 expresa una gran
preocupacion por las consecuencias eclesiales y espirituales de su actividad en el ambito
civil: lleva dias sin abrir la Biblia y no quiere estropear una experiencia auténtica violen-
tandose a si mismo, pero echa de menos la oracion y las celebraciones sobre todo por su
sentido comunitario®™®. El mismo se aplica las recomendaciones que daba desde el co-
mienzo de la guerra a los seminaristas en el frente: que sin dejar la oraciéon y la
meditacion obren con libertad de espiritu dadas las circunstancias en que se des-

envuelven®’.
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4). Las amistades mas proximas

Los contactos con los padres y hermanos son frecuentes pues Bonhoeffer no tiene
residencia estable y recala habitualmente en Berlin, vive y trabaja en la casa paterna de la
calle Marienburg Allee 43. Pasa temporadas de descanso con la familia y amistades y
aprovecha algo para escribir®®,

La relacién con su cufiado Hans von Dohnanyi llegard a la confidencia mas
comprometida de la conspiracion. El cufiado G.Leibholz, de quien se habia despedido en
la frontera suiza el 9.9.1938 es solicitado por Bonhoeffer como interlocutor sobre la
"teologia natural” y el futuro de Alemania y de la Iglesia. E.Bethge es ahora el alma
gemela de Bonhoeffer. Comparten las vicisitudes politicas y eclesiasticas, las vivencias
internas y las experiencias espirituales.

El obispo de Chichester George A.K.Bell personifica para Bonhoeffer la solidaridad
cristiana universal (V1 528), y el apoyo de la causa (V1 538).

5). Lavida en la Iglesia durante la guerra

La guerra reaviva la pregunta de Bonhoeffer sobre la Revelacién en la historia.
Bonhoeffer preguntaba: "¢Calla Dios?" y se respondia a si mismo: no, Dios habla en los
acontecimientos. El problema de la teodicea le preocupaba ahora premiosamente. Sobre
ello dialoga epistolarmente con su cufiado Leibholz. Bonhoeffer propone no relativizar la
Revelacion y tampoco la historia: todo en Cristo (111 33-36). Es éste también el tema de la
primera circular de Bonhoeffer en la guerra®®.

En el Adviento-Navidad de 1940 la reflexion sobre el tema se acrecienta con la
provocacion de los hechos. Dice Bonhoeffer: la guerra hace ver claramente lo que es
nuestra existencia en el mundo; la falsa Navidad es verla como una isla de felicidad, pero
el velo engafioso se cae y queda la vida real: Dios viene a este mundo perdido.
Bonhoeffer invita a ser como los pastores creyentes en la noche: "La noche del mundo
nos resulta tan oscura como sélo entonces pudo serlo” (11 572).

La vida de las comunidades de la oposicidn eclesial se hizo mas que dificil y Bonhoeffer
anima a sus miembros para que no se desespere del futuro de la Iglesia (11 586). Muchos
habian sido encarcelados, otros enviados a campos de concentracion y la mayoria
reclutados, de los que muchos iban cayendo. Bonhoeffer escribe cartas circulares para
mantener el espiritu de los enrolados y de sus familias. Es especialmente conmovedora la
carta de verdadera "condolencia” por la muerte de G.Vibrans: "como si fuera mi hermano
carnal”, dice Bonhoeffer de su discipulo, en quien elogia las virtudes por las que él

mismo lucha: rectitud, franqueza, apertura, claridad, simplicidad y madurez®®.

Un problema especialmente grave, que amenazaba con destruir la labor de diez afios de
lucha eclesial en el campo de la formacién de ministros en la Iglesia Confesante, fue la
exigencia por parte de los Consistorios, de la "legalizacion" de los jévenes hermanos
militarizados y que estaban acogidos al Consejo Fraterno (Il 594). También en este punto
Bonhoeffer se muestra irreductible, si bien comprende las decisiones de los demas ante la
falta de salida. El propone no acatar nunca una falsa autoridad de la Iglesia y mantener
siempre las convicciones.

En esta situacion son muchas las alusiones a la gran preocupacion de Bonhoeffer por el

futuro de la Iglesia, porque se mantenga lo esencial de la Iglesia: la fe y la esperanza en

circunstancias tan dificiles®".



alonSofia.com 132
b. Actividad teologica
1). "Etica"
Bonhoeffer se habia tomado como "obra de su vida" escribir una "Etica" y a ese empefio

se dedicaba desde 1939. Bajo este titulo E.Bethge ha reunido una serie de escritos
fragmentarios de Bonhoeffer redactados con esa idea durante el periodo 1939-43.

Es una propuesta de construccion de la sociedad a partir de la auténtica fe en Jesucristo.
Presentamos el compendio de los diversos parrafos, resaltando como la sinceridad es el
tema guia.

a). "Amor de Dios y desintegracion del mundo™

El mundo de los conflictos es el mundo que quiere saber del bien y del mal, el mundo de
la ética y no el de la ética cristiana. EI hombre se constituye en antidios y queda dividido
con Dios, con los hombres y consigo mismo, el hombre se encuentra desnudo y se oculta
por necesidad ante los hombres y ante Dios; necesita una mascara para cubrir su ver-
glenza que sOlo serd superada con un acto de reconocimiento de su pecado. La
conciencia es el signo de la ruptura consigo mismo convertido en propio juez, al separarlo
todo en permitido y prohibido.

El mundo de la unidad recobrada del Nuevo Testamento basado en la certeza, la claridad
y la légica, sustituye a un comportamiento problematico y torturado representado por el
fariseo fingido e hipdcrita, el hombre del conflicto. Pero Jesus no se deja prender por esa
situacién y ni siquiera entra a responder, porque vive sencilla y abiertamente en la volun-
tad de Dios. Asi el cristiano que s6lo sabe a Cristo no precisa reflexion, es el hombre
simple, de una pieza, frente al "anér dipsychos". Pero la voluntad de Dios se ha de experi-
mentar en la vida diaria concreta: "cdmo permanezco con Dios y con Jesucristo yo hoy
aqui y en esta situacion”, sin atormentarse, sino con una libertad confiada. EI que escucha
la ley, la palabra, si no la cumple se engafia a si mismo y si la cumple lo ha de hacer en
Jesucristo, a quien corresponde juzgar si se escucha y se obra con autenticidad o si es
apariencia. De un corazon sincero, sin que sea fariseismo consciente que cubre con
palabras piadosas su maldad, puede surgir una confesion de Cristo incluso entre
sufrimiento y persecucion, que es altanera y reprobada por El: falsa autenticidad de fe en
Cristo. En Jesucristo se da la auténtica unidad del hombre entero que ama a Dios y a los

hombres con sus pensamientos y sus obras®®.

Como vemos, en este trabajo la valoracién positiva o negativa de un concepto o de una
actitud esté definida por su consideracion respecto a la sinceridad®®.

"La Iglesia en el mundo"

Lo mas preciado del Cristianismo es Jesucristo mismo. El es el centro y fuerza de
la Biblia, la Iglesia y la teologia, pero también de la humanidad, de la razén, del
derecho, de la cultura.

Cristo exige la totalidad y exclusividad. Hasta que uno no se convierte en justo que lucha
y sufre por el derecho, la verdad y la humanidad, no puede reconocer y encontrar a Cristo.
En estos tiempos desquiciados, el Evangelio se evidencia no tanto en el publicano y la
pecadora como en el hombre recto y veraz. Desde el s. XIX se ha llegado a justificar el

mal y el pecado y a despreciar el bien®*,

"La ética como estructura"
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Hoy no sirven los sistemas. Sélo poniéndose sin mas ante la verdad de Dios con una
mirada sencilla e inteligente se puede reconocer la realidad ética. La realidad hoy esta
ocultada y de nada sirve la razén, el fanatismo, la conciencia, el deber, la libertad o la
virtud privada, que solo farisaica o quijotescamente pueden mantenerse. No se puede
resistir si no se cambian las armas oxidadas por otras relucientes, si no se compagina la
sencillez y la inteligencia. Esta ve lo profundo de la realidad en Dios tal como se ha
mostrado en Cristo: "Ecce homo!"

Despreciar o divinizar a los hombres es no comprender que el hombre real vive ante Dios.

La figura del ajusticiado en la Cruz, a este mundo que todo lo mide por el deslumbrante
éxito, le resulta extrafia o a lo sumo digna de compasion. Y sin embargo la auténtica
figura del hombre es Cristo en la Cruz, ajusticiado, que es también el vencedor de la
muerte y portador de un hombre nuevo, de un mundo nuevo. La Unica forma de estructu-
rar el hombre es reestructurarlo segun la forma del Dios hecho hombre, crucificado y
resucitado.

No se trata de decir lo que siempre es bueno, sino como Cristo toma forma hoy y aqui
entre nosotros en concreto. La Iglesia es el lugar donde se proclama y donde toma forma

Jesucristo de hecho®®.

"Herencia y decadencia"

Solo en el ambito del Cristianismo-Occidente se puede hablar de herencia historica.
Jesucristo ha hecho de Occidente una unidad histérica y esa es la herencia recibida desde
los tiempos antiguos. De una parte, a través de la linea judeo-cristiana, por eso expulsar a
los judios de Europa tiene que traer consigo la expulsion de Cristo, y de otra parte, a
través de la antigliedad grecorromana. El pasado como pueblo precristiano no cabe como
herencia histérica sino como naturaleza, como especie 0 como raza si se quiere.

"El concepto de herencia histérica s6lo es posible donde el pensamiento de modo
consciente o inconsciente queda definido por la entrada de Dios en la historia en un de-
terminado tiempo y lugar, o sea, al hacerse Dios hombre en Jesucristo” (E 94).

La Reforma quebrd la unidad de la fe de la Cristiandad y en contra de lo que queria
Lutero. Pero es que la unidad tenia que basarse no en una imposicién politica sino en la
Palabra y en el Sacramento, cosa que no se cumplia en el Papa. El corpus christianum lo
conforman el ambito de la Palabra de Cristo, que es la Iglesia, y el &mbito de la espada
que es el mundo. Sobre ambos rige Cristo. Pronto surge el proceso de secularizacion que
hoy va tocando a su fin. La doctrina luterana (el hombre sacro y profano sélo ante la
gracia de la Palabra de Dios) malentendida llevo a la liberacién de la naturaleza del
hombre como conciencia, economia, razon, cultura, ciencia, propiciada por la
desdivinizacion del mundo efectuada por la interpretacion reformada de la Biblia. Pero
todo ello Ilev6 a la mecanizacion y racionalizacion del mundo no contraria al Cristia-
nismo pero que hizo disminuir la fe en Dios. En el &mbito catélico el proceso, que toma
visos anticristianos y antieclesiales, lleva a la liberacion del hombre como razén, clase,
pueblo: el culto a la razén, la divinizacién de la naturaleza, la fe en el progreso, la
rebelion de la burguesia y las masas, el nacionalismo, el anticlericalismo, los derechos del
hombre y el terror dictatorial: todo brota cadtico en la historia de Occidente. Lo nuevo,
entre terrible y prometedor se impone se quiera 0 no. La razon liberada se agiganta por-
tando veracidad y claridad:
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"Honestidad intelectual en todo, también en las cosas de la fe fue el madximo bien de la
razén liberada y pertenece desde entonces a las indeclinables exigencia éticas del hombre
occidental” ..."La obligacién de usar honrada y limpiamente la razén permanece, aunque
la honestidad intelectual no sea la Gltima respuesta a las cosas y la claridad del entendi-
miento sea frecuentemente a costa de la profundidad de la realidad" (E 103).

Pero la fuerza inconmensurable de la razén liberada no se aplicé tanto a las cuestiones de
la fe y de la vida cuanto al descubrimiento de la secreta correspondencia entre la razén y
la naturaleza, que, utilizada como principio heuristico e hipdtesis de trabajo, llevd a la
eclosion de la técnica que deja de ser artesania al servicio de las necesidades perentorias
del hombre, de la religion y del rey, y se convierte en violenta dominadora de la natu-
raleza. La técnica, crecida en el suelo del Occidente cristiano, reformado, por una
credulidad ingenua y presuntuosa se toma como una empresa antidivina. La razon
liberada impulsé el descubrimiento de los derechos del hombre: libertad, igualdad, frater-
nidad, liberacién de la opresion econémico-social, mayoria de edad frente a las tutorias
del Estado y de la Iglesia, frente a la nobleza de sangre. La burguesia y detras de ésta, la
masa amenazante, instaura la ley de la miseria contra la ley de la sangre y de la razon. La
revolucion fue también el origen del nacionalismo actual. La nueva unidad de Occidente,
la herencia de la revolucion, fue el mundo del hombre: la técnica, la masa, el pueblo, con-
ceptos unidos para lograr la liberacion y que luego se destruyen entre si: la técnica
esclaviza al hombre, la masa inventa la guillotina y el nacionalismo suscita el inter-
nacionalismo y la guerra. La libertad del hombre ha llevado a su autodestruccion, al nihi-
lismo y a un ateismo no intelectual sino més bien religioso y enemistado con Dios: la im-
piedad de Occidente, que tiene al hombre nuevo como Dios.

"El gran descubrimiento de Lutero de la libertad del hombre cristiano y el error cat6lico
de la esencial bondad humana, concluyeron en la deificacion del hombre" (E 109).

La herencia de una auténtica fe en Dios y de una Iglesia auténtica la propicia mas, aunque
en sentido negativo, una impiedad prometedora que habla de modo antirreligioso y
antieclesial; mucho mas que una impiedad sin remedio revestida de religiosidad y
Cristianismo.

"Las salidas de la Iglesia son igualmente ambivalentes, aparte la cuestién de la
posibilidad, y en determinadas circunstancias, la necesidad de la salida de la Iglesia,
precisamente por una auténtica fe en Dios" (E 110).

Por otra parte, "la democracia americana basada en el Reino de Dios y en la limitacion de
todo poder temporal por la soberania de Dios" (E 111), ha llevado a las iglesias a
sucumbir en el mundo, aunque la impiedad permanezca oculta. Occidente estd ante la
diosa nada, al perder la herencia de la unidad creada en la figura de Jesucristo. La nada se
ha convertido en el Dios ante el que se sacrifican todos los valores. Como ello lleva
inherente la pérdida del sentido de mision futura, la vida queda a merced del azar o del
instante: lo que no es heroico ni maquiavélico es puro fariseismo, la falta de confianza en
la verdad sustituye a ésta por la propaganda sofista. S6lo queda el miedo ante la nada.
Dos caminos hay para eludir el salto definitivo al abismo: el del milagro y el del poder, el
de un nuevo despertar de la fe en Dios, en la Iglesia, y el de una estructura potentemente
armada que detenga la marcha hacia el precipicio. Occidente es enemigo de lo cristiano y
se apresta a rechazar la herencia histérica. Las iglesias cristianas como portadoras y
custodias de esa herencia de la Edad Media y de la Reforma son testigos del milagro de



alonSofia.com 135

Dios, Jesucristo como Sefior vivo y resucitado ante un mundo que primero lo conocio y
luego lo ha abandonado. Todos los elementos estructurales buscan acercarse a la Iglesia 'y
retornar a su origen. No bastara conservar el pasado, habra que trabajar en colaboracion y

la debida distincion para transmitir la herencia al futuro®®.

"Culpa, justificacion, renovacion”
Perder a Jesucristo significa para el hombre perder su esencia. La conversion solo es posi-
ble a través del reconocimiento de la culpa en Cristo, de la culpa del individuo y de la
culpa de la Iglesia. Esta, de rodillas ante Cristo entona el mea culpa, mea maxima culpa:

"Yo reconozco mi culpa™ en mi silencio cobarde cuando hubiera tenido que hablar, en mi
fariseismo e insinceridad frente a la violencia, en mi inmisericordia negando a mis
hermanos mas pobres, en mi infidelidad y en mi separacion de Cristo.

"La Iglesia confiesa" no haber hablado clara y abiertamente del tnico Dios revelado para
siempre en Jesucristo, haber abusado del nombre de Jesucristo permitiendo que con El se
amparara la violencia y la injusticia, de haber perdido el servicio a Dios permitiendo la
explotacion del trabajo, haber permitido con la destruccion de la autoridad paterna el
endiosamiento de la juventud, haber contemplado la violencia, la opresion, el odio y el
asesinato sin decir una palabra, no haber encontrado una palabra orientadora sobre las
relaciones sexuales, haber silenciado la explotacion de los pobres, haber consentido la
difamacion, haber buscado la propia seguridad dando pabulo a las pasiones de los
hombres. La Iglesia reconoce su culpa en los diez mandamientos y reconoce haberse se-
parado de Cristo, no haber dado testimonio de la verdad de modo que en esta verdad se
reconociera el origen de toda busqueda de la verdad y de toda ciencia.

No valen disculpas. Si no se da esta libre confesion de culpas, la Iglesia deja de ser Iglesia
de Cristo. La justificacion y renovacion de Occidente s6lo se dara con la reimplantacion
del derecho, el orden, la paz, no ignorando el pasado, dando lugar a la Iglesia para que sea

el origen de la renovacion entre los pueblos®®’.

"Lo Gltimo y lo pendltimo” °68
La palabra definitiva es justificacion, el hecho de la justificacion de un pecador es la
realidad Gltima que juzga todo lo precedente, le da consistencia, lo asume o lo invalida.
La gracia perderia valor, no seria ningun don, si no fuera palabra lo Gltimo. Pero lo pre-
cedente, alin no consciente, y siempre referido a lo definitivo tiene su derecho en la vida
cristiana; negarlo es un piadoso autoengafio y tomarlo en serio no es pecado alguno. La
vida cristiana no es ni radicalismo ni componenda. La vida cristiana significa ser hombre
en virtud de la Encarnacidn, recibir juicio y gracia en virtud de la Cruz, vivir una nueva
vida en virtud de la Resurreccién. Una cosa no se da sin la otra. Lo precedente predispone
para lo definitivo aunque no lo traiga necesariamente. Relegar lo Gltimo es una amenaza

para lo que le antecede y quedarse en lo que antecede es perder lo Gltimo®®.

"Lo natural”
Los natural es la parte de la vida que Dios ha mantenido del mundo caido y que se
acomoda a la justificacién, redencion y renovacion a través de Cristo. Desde Cristo la
vida es finalidad en si misma como creada, y es medio para un fin en cuanto participacion
del Reino de Dios. Desde lo natural los derechos son expresion de la vida como fin en si
misma y las obligaciones son expresion de la vida como medio para el fin. Los derechos:
el suum cuique reconoce la prioridad de los derechos naturales ante los positivos;
aquellos se complementan unos con otros. El socialeudemonismus que subyuga los
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derechos del individuo termina por anular los derechos de la colectividad. La base de
todos los derechos es la conservacion de la vida corporal, contra los cuales esta el matar
arbitrariamente a un inocente®”. La vida es independiente de la utilidad social. La racio-
nalizacion y biologizacion de la vida humana destruye todo derecho a la vida y hasta a la
sociedad.

El suicidio: se trata de un pecado contra la fe, no ético; es autojustificacion. Junto al
derecho a la vida esta la libertad de darla como sacrificio por los demas de una manera
consciente. Ante esos casos concretos de prision, delacion, enfermedad, violacion etc., se
ha de suspender el juicio aun teniendo en cuenta que el hombre puede abusar de esa
libertad pretendiendo escapar de su responsabilidad y para el creyente es un verdadero
peligro, una tentacidn ver el sinsentido y la imperfeccion de la propia vida.

La procreacion: el matrimonio es un derecho totalmente independiente de obligaciones
sociales econdmicas o religiosas basado en una decision libre entre dos individuos reco-
nocido y también regulado por el Estado y la Iglesia. EI matrimonio lleva implicito el
derecho de la vida en gestacion y del que no disponen los esposos. Matar el fruto en el
cuerpo materno con cualquier pretexto es lesionar el derecho dado por Dios a la vida en
germen y no es otra cosa mas que asesinato.

La regulacion concreta de la natalidad se ha de dejar a la libertad de la conciencia respon-
sable ante Dios. El rigorismo puede llevar al fariseismo o a abandonar a Dios. La
esterilizacion impuesta estatalmente es un grave ataque al derecho de la persona. Puede
darse una renuncia a esos derechos naturales por la fe en el reino de los cielos.

La libertad de la vida corporal: violacion, explotacion, tortura, esclavitud de cualquier

tipo, son un ataque al derecho del hombre®™,

"Cristo, la realidad y el bien"

"El origen de la ética cristiana no es la realidad del propio yo ni la realidad del mundo, ni
la realidad de las normas y valores, sino la realidad de Dios en su Revelacion en
Jesucristo" (E 202).

"En Jesucristo la realidad de Dios ha entrado en la realidad de este mundo" (E 207) ..."No
hay mas que una realidad. EI mundo no esta repartido entre Cristo y el demonio, sino que
totalmente es mundo de Cristo, lo acepte o no, lo sepa o no" (E 217).

Esa relacién con Cristo se concreta en determinados mandatos de Dios en el mundo, de

los que la Escritura enumera cuatro: el trabajo, el matrimonio, la autoridad y la Iglesia®’%.

"La historia y el bien". Preguntamos por lo que es bueno como criaturas que somos y no
creadores, esto es, no por lo que es bueno en si sino por lo que es bueno teniendo en
cuenta la vida tal como se da.

"A la vida como respuesta a la vida de Jesucristo (como un si 0 un no sobre nuestra vida)
la llamamos "'responsabilidad™ (E 236).

"La responsabilidad para con Jesucristo ante los hombres es la responsabilidad para con
los hombres ante Cristo y solo entonces es la responsabilidad de mi mismo ante Dios y
ante los hombres™ (E 237).

La vida responsable esta estructurada sobre la vinculacion a Dios y a los hombres tanto
representandoles como acomodandose a la realidad, y sobre la libertad como experiencia
propia de la vida y como atrevimiento en la decision concreta (E 236). Una accion se
acomoda a la realidad cuando se acomoda a Cristo que deja al mundo ser mundo: ni se-
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cularismo pseudoluterano ni radicalismo fanatico. El caso limite requiere la responsa-
bilidad y el atrevimiento de obrar libremente sin someterse a ley alguna si no es una ul-
tima ratio que esta mas alla de las leyes de la ratio, reconociendo abiertamente que se
lesiona la ley y que por tanto la ley tiene su vigencia. No se puede decidir, y la cuestion
gueda al juicio de Dios, si lo definitivo en las acciones historicas es la ley eterna, o la
libre responsabilidad frente a toda ley, pero ante Dios (E 255).

La responsabilidad lleva consigo la disposicion para aceptar la culpa. Contra la
conciencia propia, que preserva la unidad consigo mismo nunca se puede obrar, pero no
se ha de hablar de conciencia autdnoma ni heterénoma, sino conciencia en Jesucristo: en
la entrega de mi yo a Dios y a los hombres mi conciencia queda liberada. La
responsabilidad con el préjimo puede llevarme a mentir, a faltar a la veracidad asumiendo
la culpa que comporta. Ello en contra de Kant y segun el verso "profano™ que Goethe
pone en labios de Pylades: "Ni una falsa palabra quieres ofrecer” (E 262).

En caso de conflicto entre la conciencia y la responsabilidad concreta, debe dejarse a la
libre decision por Cristo.

"El responsable se hace culpable sin culpa, que es lo mismo que decir: s6lo el hombre de
conciencia libre puede asumir responsabilidad” (E 263).

"El hombre de la libre responsabilidad, ante los hombres se justifica con la necesidad (del
caso limite), ante si mismo le libra su conciencia, pero ante Dios so6lo espera de la gracia"
(E 263).

Libertad es la responsabilidad de estar vinculado a Dios y al préjimo. La prueba es que
s6lo uno mismo puede decidir de su propio acto. La accidn responsable es un atre-
vimiento libre que no se justifica con ley alguna. El bien segun Dios sélo se da en la
renuncia libre a saber del propio bien. No corresponde a unos la obediencia y a otros la
responsabilidad, pues la obediencia sélo se ha de conceder en la responsabilidad, y en la
libertad, para que no se convierta en esclavitud; lo mismo que la libertad sin obediencia
se convertiria en capricho.

El &mbito de la responsabilidad lo configura la vocacién de la Gracia percibida en Cristo,
gue hace llevar una vida justificada ante Dios: esclavo o libre, casado o célibe. Como la
vocacién es responsabilidad y la responsabilidad es una respuesta total del hombre total a
la totalidad de la realidad, no se da ninguna autolimitacién mezquina en la obligacién de
la vocacion. Ni los mandamientos de Dios marcan los limites de la responsabilidad; pero
la suspension de la ley sélo puede servir a su verdadero cumplimiento. En este caso se ha

de asumir la culpa pero no romper la unidad de si mismo en un conflicto irreparable®”.

"Lo 'ético'y lo ‘cristiano’ como tema"
La consideracion ética no es para lo comin y la vida diaria concreta, sino para cuando
algo es problematico. Lo que no puede ser la ética es un texto o retorta para producir el
hombre ético o cristiano. Tampoco se puede fundamentar lo ético ni en la realidad tal
como se da, ni en un sistema de principios.

El mandamiento de Dios es el Unico objetivo de la "ética cristiana”, la Gnica base para
hablar de ética. Este mandato de Dios revelado en Jesucristo se nos promulga en la
Iglesia, en la familia, en el trabajo y en la autoridad. EI mandato de la Iglesia [Unico
comentado aqui] es proclamar la Revelacion vinculada a la Escritura interpretada por el
ministro y escuchada en la comunidad. Se realiza por el perdon y por la disciplina
eclesial. Solo si es para el mundo también, es legitima la proclamacion de Jesucristo, Hijo
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eterno del Padre que por su Encarnacion lleva al hombre a vivir ante Dios no para si
mismo, sino para Dios y para los demas, Jesucristo reconciliador que por la Cruz es la
liberacion para vivir ante Dios en medio de los sin-Dios. Al sefiorio universal de Je-

sucristo resucitado y ensalzado se someten todos los poderes y le sirven a su modo®™,

"Doctrina del primus usus legis”
“Doctrina del primus usus legis segun los credos luteranos y su critica”.

"Al primus usus corresponde el restablecimiento de una disciplina externa et honestas, al
secundus usus, el reconocimiento del pecado, y al tertius usus le corresponde ser pauta de
comportamiento para los convertidos y castigo de la carne que adn vive en ellos” (E 325).

Primus usus es disciplina externa y honestidad para sostener a infieles y desobedientes.
Su contenido es el decalogo y todo el Nuevo Testamento. La ley natural esta inscrita en
los corazones y es la ratio la que la descubre sin que pueda erigirse nunca en autoridad
frente al decélogo: por ser ley de Dios tiene libertad, pero también obediencia y puede
exigirla en cuanto es voluntad de Dios. Quien anuncia el primus usus es primaria pero
indirectamente la Iglesia, y directa aunque secundariamente la autoridad. Los que la oyen
son los infieles, no cristianos, pero también el cristiano en la carne. EI primus usus no
puede separarse de la predicacion del Evangelio, de los otros dos usus de la ley. EI primus
usus no es cristianizacion o eclesializacion, sino auténtica mundanidad, naturalidad en la

obediencia a la Palabra de Dios*".

"Ethos 'personal’ y 'real™

Lo que el Evangelio anuncia es la salvacion del mundo por el sefiorio de Cristo sobre los
hombres y las cosas. La comunidad tiene la responsabilidad de anunciar siempre a Cristo,
no de hacer un "estado cristiano", una "economia cristiana", sino de que el Estado y la
economia estén rectamente ordenados segun la voluntad de Cristo.

Seriedad de la pretension de Cristo a todo lo creado: la autonomia de lo mundano
respecto de Cristo seria anomia. El decalogo lleva a la liberacion tanto de la heteronomia
como de la autonomia caprichosa hacia la auténtica mundanidad. La postura respecto a la
Iglesia de Jesucristo serd la medida de la auténtica mundanidad. Mejor que hablar de la
doctrina de los tres ambitos: oeconomicus, politicus, hierarchicus, es hablar de los cuatro
mandatos divinos. La posibilidad de que se den los 6rdenes mundanos sin haber
escuchado a Cristo (nunca sin su presencia), lleva a la Iglesia a proclamarlo como
conocido porgue se ha revelado®”.

"Estado e Iglesia"

El concepto de Estado es ajeno al Nuevo Testamento. Tiene su origen en el paganismo
antiguo. Le sustituye en el Nuevo Testamento el concepto de autoridad.

Fundamento de la autoridad mas que la naturaleza o la situacion de pecado es el mismo
Jesucristo. La autoridad tiene caracter divino por su esencia pues quien la ostenta es
"liturgos" y representante de Dios, y por su mision, que consiste en servir al sefiorio de
Cristo en la tierra con el ejercicio del poder mundano de la espada y del juicio. La
exigencia que tiene la funcidn de la autoridad pide obediencia, pero no si actda en contra
del mandato divino, pues seria negar su propia funcion. Entonces entraria la
desobediencia concreta responsable.

La autoridad y la Iglesia se implican mutuamente pues sirven al mismo Sefior. La
autoridad exige obediencia a los cristianos, y la Iglesia exige a la autoridad junto a la
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posibilidad de servir a Cristo en el mundo, la autenticidad de la gestion. La autoridad da
apoyo a los creyentes y la Iglesia predica el sefiorio de Cristo, predica y llama a los
pecados por su nombre: el cristiano, que no es responsable de la accion de la autoridad,
pero si de su ejercicio, no tiene derecho a la revolucidn, pero tiene la responsabilidad de
gue se mantenga la pureza del cargo y de la funcién en la polis. En resumen: ni
separacion ni Estado eclesiastico, el Sefior es el mismo. La forma de Estado es secundaria
con tal de que se adeclie a su mision. Ninguna es la mejor, relativamente lo serd la que
mejor manifieste que la autoridad viene de arriba, mejor asegurado tenga su poder sobre
la justicia externa, el derecho a la familia, al trabajo y a la proclamacion del Evangelio de

Jesucristo®”’.

“Posibilidad de la palabra de la Iglesia al mundo”

"Posibilidad de la palabra de la Iglesia al mundo". La cristiandad espera una palabra de la
Iglesia al mundo ante el fracaso de todas las deméas propuestas. Hasta ahora la Iglesia ha
fracasado en sus propuestas sociales, econdémicas, politicas, sexuales, pedagdgicas y
ahora tiene que ofrecer "soluciones" para los problemas del mundo no resueltos para
cumplir su mision y restablecer su autoridad. Es un error creer que la Iglesia tiene una so-
lucién concreta. Jests no se ocupd de la solucién sino de la disolucion de los problemas
con la redencion del hombre, que es a su vez la solucién auténtica de todos los problemas
humanos. Quiz& para Dios es mas importante la falta de solucién de los problemas, o
quizé es que estan mal planteados. Son sospechosas las luchas organizadas de la Iglesia
("campagne", "crusade"). La mision del Evangelio y por tanto la tarea de la Iglesia, no
consiste en solucionar los problemas mundanos. La unica palabra de la Iglesia al mundo
es la Palabra de Dios al mundo: el amor de Dios al mundo en Jesucristo como ley y
Evangelio, y que constituye una Unica llamada con el decélogo. Cuando todo se ajusta a
Cristo entonces y sélo entonces el mundo es realmente mundo y el hombre es realmente
hombre. Ante Dios no hay autonomias sino que la ley de todos los érdenes mundanos es

la ley del Dios revelado en Jesucristo®’,

2). Trabajos teoldgicos y predicaciones

El domingo de difuntos 26.11.1939 Bonhoeffer habla en Sigurdshof de la fiesta de la
victoria, de Jesus vencedor, de la victoria de la vida sobre la muerte (1V 453).

En adviento comunica en una carta circular la muerte del hermano de comunidad E.Kahn:
"¢:No escuchamos hoy la noticia de la muerte de un hermano de manera bien distinta a
como lo haciamos hace pocos meses?" (Il 559). Y transmite el sentido cristiano:
";Cuando ibamos a predicar con mayor confianza y gozo el mensaje de Navidad que en
este afio?" (11 561).

En la circular que va como complemento al mensaje de Navidad 1939 del Consejo de
Pomerania, Bonhoeffer habla de la teologia: en el pesebre nacid la teologia aungue no
habia te6logo alguno. La teologia ha de preservar el misterio como misterio y paradoja, y
decir: "aqui esta Dios"..."y aqui esta el hombre también" (111 382-388).

De este invierno es el comentario al salmo predilecto de Bonhoeffer el 119, que medita
especialmente en Sigurshof cercado por la nieve: El camino de Dios es el camino de Dios
al hombre, Jesucristo. Y sélo entonces es el camino del hombre a Dios. La Palabra se
capta en el corazén y no en el entendimiento, hay que cerrar los ojos de los sentidos para
ver lo que Dios muestra porque El es el fundamento y no los principios propios, los
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deseos del alma, la piedad, la religion, el sentimiento y la soberbia ante Dios (IV
505-543; 11 563).

Sobre la huida a Egipto comenta Bonhoeffer en enero de 1940 sobre Herodes, tirano
dominador que quiere aniquilar a Cristo, pero muere. Jesus perseguido huye, comparte el
dolor, sufre, se humilla para ser la salvacion del pueblo (IV 473-479).

Presenta la Epifania Bonhoeffer como la fiesta de la cristiandad del paganismo; Cristo es
salvacion para todos los hombres (111 388-392).

A peticion de G.Eichholz (VI 479), que prepara como una antologia de meditaciones,
escribe Bonhoeffer cuatro comentarios sobre el Evangelio de S.Juan:

El primero es sobre la aparicion del resucitado que, "estando cerradas las puertas", aporta
la paz, el final del miedo y la confirmacion de la fe. A Tomas no le sirve el anuncio de
milagros si no experimenta €l mismo, pues sabe que la muerte es la muerte, y que los
deseos hacen a los hombres crédulos. Tomas plantea a Jesis problemas y pide clara
respuesta, quiere hallar la fe por si mismo; aunque el camino es falso, se pone a su
disposicién presentandose a la reunién y Jesus viene y se pone a prueba ante el discipulo
que duda y que termina confesando: "Sefior mio y Dios mio". Pero no es la duda o el
palpar lo que alaba Jesus, sino la fe. La comunidad actual recibe como los discipulos para
ayudar su fe, la Palabra y el signo, la predicacion y el Sacramento (IV 473-479).

El segundo comentario para el domingo Misericordias Domini es sobre Jes(s Unico
pastor, unido a su rebafio, que no huye, que busca otras ovejas fuera del rebafio (donde
menos se podia sospechar: donde no habia sino negacién de Dios y adoracion de los
idolos) y las guia con su Palabra. Palabra que es la unidad de la Iglesia y no organi-
zaciones, dogmas, liturgias y corazones piadosos (IV 486-491).

Para Pentecostés comenta sobre "ElI que me ama guardara mi palabra" y sobre la
presencia de Cristo por su Espiritu, no por la razon humana. El trae los dones de la paz, la
alegria 'y la fe (IV 491-497).

La cuarta meditacién sobre el dialogo con Nicodemo comenta: "Tanto ha amado Dios al
mundo que ha enviado a su Hijo": Jesucristo es la Gnica Revelacion de Dios al mundo
entero. El efecto de la mision de Jesucristo es la division. Es Jesucristo el que juzga, y no
normas o leyes. La luz descubri6 las tinieblas: a un lado las obras de los hombres como
bienes, conocimientos, realizaciones éticas y religiosas, y al otro lado el nifio en el pe-
sebre, el amigo de los pecadores. EI mal se justifica bajo la apariencia de su propia luz y
lucha contra la luz de JesUs. Llegara a la luz quien hace la verdad y no quien sélo la
piensa o quiere, no por la propia razén y fuerza, no atormentandose con pensamientos
insolubles y dificilmente comprensibles, no ocultandose en el problematicismo, no
huyendo en preguntas sin fin, sino haciendo la verdad, dejando que "el Espiritu Santo
guie por el camino de la verdad hacia la luz" (IV 497-504).

El decano Fr.Onnasch envia como material de estudio el comentario sobre la Sagrada
Cena, que Bonhoeffer fundamenta no en pensamientos humanos, sentimiento mistico,
sino en la Palabra de Cristo que determina hasta donde se ha de pensar: ";No se ha
producido en la Iglesia mas division que claridad en los mil afios de razonamientos sobre
la Cena?" Bonhoeffer concluye con la pregunta-respuesta del pequefio catecismo de
Lutero: "¢Qué es el Sacramento del altar? Es el verdadero cuerpo y sangre de nuestro
Sefior Jesucristo, instaurado por Cristo mismo para que lo comamos y bebamos bajo el
pan y el vino". Al final de la controversia con E.Baumann Bonhoeffer propone
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claramente su postura sobre cuestiones interconfesionales: la unidad vendrd méas por la
decision de fe que por la teologia (111 393-398; 111 398-404).

Para el Consejo de Pomerania hace Bonhoeffer el comentario sobre la Resurreccion. El
si de Dios a la persona y obra de Jesucristo es un si a nosotros, naturaleza humana
asumida por Jesucristo. Es también un si de Dios a toda criatura, todo cuerpo, aunque el
como nos esté vedado. La Resurreccién de Jesucristo exige la fe de los suyos, no es un
prueba para el mundo que hablara de "autosugestion”. No hay prueba histérica de la
Resurreccion ante el mundo; para la fe fundada en la intervencién de Dios en la historia
carece de interés; la fe ve en el testimonio de la Escritura la historicidad de la
Resurreccidn de Cristo como accion de Dios, testimonio que es atestiguado hoy por su
Palabra en la comunidad hasta que vuelva (111 405-509).

La Ascension se presenta como la vuelta de Cristo a su origen, la participacion de la
humanidad en la caracteristicas de la divinidad. Es el mismo Jesus el que dice a Maria
gue no le toque, a Tomas que le toque, y que se le presenta vivo a Pablo. La Ascension es
una llamada a la fe, a la confesién, a mirar al cielo aquellos que estan entre el tener y el
esperar (111 409-415).

El trabajo biblico sobre 1Cor 3, 23 tiene referencias explicitas a la situacion de la Iglesia
Alemana en aquellos dias: la comunidad a quien "todo" le estd sometido, estd sometida
Unicamente a Cristo y es libre por encima de las persecuciones. Se dan grupos y partidos
en la comunidad, pero la diversidad debe llevar a todos a servir a Dios, y no basarse en
fanatismos y rigorismos, en sistemas doctrinales, opiniones personales o propia teologia,
gue suplanten a Cristo. "¢ Qué son Pablo, Apolo, Pedro - Barth, Heim, Brunner? Nada, tan
solo servidores" (IV 466-472).

""La excelencia de la Palabra™ radica en que por ser los hechos mudos, en medio de
ellos el creyente clama por la Palabra que manifiesta la presencia de Dios. Dios propone
ser ""creido" por la pobreza de la Palabra y no por milagros (I11 416s).

""La gratitud del cristiano™ consiste en decir si a todo lo que Dios le da sin gloriarse de
la capacidad y fuerza propias (I11 418).

En unas notas que prepara para Bethge, Bonhoeffer dice que la mision para los paganos
ensefia a la mision popular a formar una comunidad joven y animosa fundada en el
Christus praesens (V1 495-497).

""La teologia y la comunidad" es un estudio asignado dudosamente a este periodo donde
Bonhoeffer habla del desprecio en que ha caido la teologia y los prejuicios que las
comunidades evangélicas albergan para ella: pietismo, ortodoxia, academicismo,
sectarismo politico-eclesiastico. Bonhoeffer que habla de la necesidad de una teologia
académica y cientifica para la que propone un cuadro de asignaturas, dice que la comuni-
dad se basa en la Palabra y que por eso precisa de un conocimiento claro y maduro de la
Palabra y del Credo. La teologia tiene sus limites y esta para servir a la unidad de la
comunidad, no para dividirla (111 421-425).

"El libro de oraciéon de la Biblia" presenta los temas principales de los Salmos,
considerados como la oracion de la Iglesia, la oracién no fundada en los deseos del
individuo sino en Cristo (IV 544-569).

Comentando en Navidad el pasaje de Is 9, 5s Bonhoeffer habla del nifio débil que lleva el
dominio de todo y no los reyes, estadistas, filésofos, artistas, fundadores de religion,
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éticos. Los multiples elogiosos nombres dados al nifio se resumen en el nombre de JesUs e
invitan...
"al silencio, sin una palabra, en adoracién ante lo inexpresable, ante la presencia de Dios
en la figura de una criatura humana"..."Creo que Jesucristo, verdadero hombre nacido de
la Virgen Maria y también verdadero Dios, nacido del Padre en la eternidad, es mi Sefior"
(IV 570-577).
Para la "Badermission" Bonhoeffer prepara unas consideraciones sobre Jesucristo como
el mejor médico, y sobre la enfermedad como disposicion para reconocer la situacion de
pecadores ante Dios (111 426-430).

Para una mision popular presenta Bonhoeffer un retrato del evangelista S.Juan del que
resalta como en Maria, su actitud receptiva y pasiva: es amado por Jesus, le basta el amor
de Jests. Descansar sobre el pecho de Jesus mientras El vigila y protege (IV 585-589).

El Consejo de la Union de la Antigua Prusia encarga a Bonhoeffer un escrito sobre el
bautismo de los nifios. En él se opone a la negativa propuesta por A.Hitzer al respecto.
Argumenta sobre la Sagrada Escritura y las Confesiones partiendo de que la fe, unida
necesariamente al bautismo es don, gracia y Revelacién: receptividad y no algo
conseguido por una decision basada psicoldgica e intelectualmente. Es comprensible el
deseo de una comunidad pura, auténtica, veraz y combativa, pero eso no ha de constituir
un fin en si, sino que ha de ser el fruto de la predicacion del Evangelio, para lo que no
sirven ni activismo, ni rigorismo, ni idealismo. Bonhoeffer concluye proponiendo no
prohibir el bautismo de los nifios, pero tampoco condenar a quien no bautiza; nunca,
desde luego, un segundo bautismo (111 431-454).

3). Conclusién

Los escritos de este periodo (1939-1943) confirman el camino emprendido por
Bonhoeffer en su tension de verdad y honradez total desde su ser cristiano. Algunos de
ellos son verdaderamente reveladores de la preocupacion profunda por la honestidad
intelectual aplicada a las cuestiones teoldgicas en relacién a la comprensibilidad, a la
adecuacion al tiempo presente.

Al analisis detallado para una interpretacion de estos textos que nos posibilite la adecuada
valoracion de los pensamientos teoldgicos posteriores escritos en Tegel, y de su
participacion activa en la conspiracién politica, dedicaremos la segunda parte del trabajo.
Ahora resaltamos las lineas de fuerza que llevaran a la honestidad integral de las cartas de
Tegel.

En el parrafo de la "Etica" titulado "Herencia y Decadencia", Bonhoeffer considera como
uno de los grandes bienes de la liberacién de la razon a raiz de la Revolucion Francesa,
"la honestidad intelectual en todas las cosas, también en cuestiones de fe". Bonhoeffer
dice que si bien la "honestidad intelectual no es la dltima palabra”, eso no exime de "la
obligacion interior del uso sincero y limpio de la razén" (E 103s).

En la contestacién a una carta, de una sefiora que se debia mostrar inquieta por reformar
algunos aspectos de la Iglesia, como por ejemplo, la adecuacion y comprension del
lenguaje en la predicacion y la teologia, Bonhoeffer dice compartir su preocupacion pero
que duda de la oportunidad de las propuestas concretas, y que de lo que si esta seguro es
de que toda renovacion (no tanto reforma) eclesial debera tener en cuenta que Cristo es la
"norma de toda norma" para discernir lo auténtico, original, puro, bueno y bello en
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cristiano, y que a ello "se llega sencillamente por el trato diario y personal con Jesucristo
crucificado" (111 37-43).

Comentando para la fiesta de Pentecostés de este mismo afio 1940, el pasaje de Jn 3,
16-21, Bonhoeffer propone la recomendacion del mismo JesUs a Nicodemo: "hacer la
verdad" para llegar a la luz y dejarse de problematizar sobre cuestiones insolubles (IV
503).

En la primera de las cartas escritas "en el tren" a E.Bethge, con el pretexto de la cuestion
catdlica (reside con los benedictinos de Ettal), le dice que "Cristo es mas importante que
nuestras ideas sobre El y sobre su presencia™ (11 380).

De este tenor tranquilizante es también la recomendacion personal para E.Bethge en la
segunda carta "en el tren". Bonhoeffer aconseja al amigo sobre la adecuacion de sus pre-
dicaciones a la actualidad: que no se preocupe de ser ni mas pietista ni mas moderno, sino
simplemente mas libre (11 416).

Esa calma intelectual teoldgica parece conmoverse, segun dice el mismo Bonhoeffer con
el traqueteo del tren a Munich justamente una semana después. Es la carta de las "confe-
siones" sobre su situacion espiritual desde que su actividad se desenvuelve "en el sector
civil": su creciente aversion a "lo religioso"”, el atenerse a "Cristo, a la autenticidad, a la
vida, a la libertad y a la misericordia". Bonhoeffer dice: "creo que aqui ahora algo se me
tiene que revelar, dejo que las cosas sigan su cauce y no me defiendo” (11 420=V1 568).

Otro revulsivo en el tema del replanteamiento teoldgico es la lectura del recién aparecido
estudio de R.Bultmann: "Nuevo Testamento y Mitologia". Bonhoeffer confiesa al editor
E.Wolf que le "ha impresionado cada vez mas en Bultmann la honestidad intelectual de
sus trabajos", y que lamenta los reparos que le pone el "Capitulo” de Berlin (111 46). Al
dia siguiente lo comenta por carta con W.Krause: Bultmann "ha hecho un gran servicio a
la pureza y honestidad intelectual” (V1 570).

Hemos hecho sucinta pero exhaustiva exposicion de todos los escritos de Dietrich
Bonhoeffer, pues creemos que s6lo desde ellos se puede abordar la interpretacion del
alcance y los propositos auténticos de las cartas teoldgicas escritas luego en la carcel de
Tegel.

c. Conspiracion activa

1). Laeliminacién del nazismo

a). La preocupacién determinante de estos afios de la vida de Bonhoeffer, y que impregna
los escritos arriba presentados, es su efectiva contribucion a la conspiracion contra el
sistema nacionalsocialista personificado en los dirigentes del 111 Reich, tramada en el ser-
vicio de Contraespionaje del Mando Superior del Ejército, y que tras una serie de aten-
tados contra el Fihrer, terminé con la ejecucion de los principales promotores pocos dias
antes de finalizada la guerra.

E.Bethge en su biografia describe los estadios progresivos de resistencia en que participa
Bonhoeffer: la resistencia pasiva, la ideoldgica, la subversiva y la conspirativa. Nos

atenemos a esta relacion de los hechos®”.

La participacion activa en el nacleo de la conspiracion contra el régimen nacionalsocia-
lista, en concreto contra la persona de A.Hitler, implicaba arriesgar la vida utilizando el
equivoco, la mentira expresa, el engafo, la estrategia y la violencia efectiva, por la propia
mano o por el apoyo real a quien la ejerce.
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Este fue el objetivo de Bonhoeffer en estos afios de guerra. La oposicion subversiva
organizada considera como indispensable la eliminacion, la destruccion "de todo el
régimen de Hitler, incluido Himmler, Goring, Goebbels y los lideres principales de la
Gestapo, las SS y las SA, para poner un nuevo gobierno en Alemania” (G.K.A.Bell: 1
372-377). Bonhoeffer le coment6 en 1941 a E.Sutz la necesidad de "derrocar a Hitler"
(EB 817). También en el mismo viaje a Suiza visita a Nils Ehrenstrém, que anota en su
block: "la oposicidon planea deshacerse de Hitler y del régimen Nazi" (VI 541).

b). Bonhoeffer entra en contacto desde el inicio de 1938 con el primer foco de
conspiradores militares organizado alrededor del teniente general L.Beck, a través de su
cufiado Hans von Dohnanyi que fue encargado primero del caso Fritsch, y luego
nombrado agente especial en el departamento central del contraespionaje del ejército a las
Ordenes de H.Oster.

A los primeros planes para cambiar la politica sucedieron los de la revocacion de Hitler,
luego los del golpe y mas tarde los atentados directos: el 13 de marzo de 1943 debia haber
estallado la bomba puesta por Schlabrendorff en el avion de Hitler y diez dias después por
unos minutos no se llegd a perpetrar otro preparado por Gersdorf en el depdsito de ar-
mamento de Berlin. El definitivo fracaso fue el atentado del 20 de julio de 1944 con la
bomba dispuesta por Stauffenberg bajo la mesa del Fiihrer.

Bonhoeffer llevaba mas de un afio en la carcel de Tegel-Berlin. Habia servido
especialmente para establecer relaciones con los aliados occidentales, por medio de sus
contactos en Suiza, el Vaticano, Suecia e Inglaterra, y en los planes de reconstruccion
para después del golpe. Estaba desde luego dispuesto a compartir los riesgos y las
responsabilidades derivadas de todas las acciones previstas, incluidas las violentas.
Expresamente renunci6 a ampararse en la Iglesia (EB 843).

2). Actividad viajera
Con motivo de la boda de su buen amigo Jean Lasserre en 1938 dice Bonhoeffer a
P.Lehmann que su vida es "demasiado ndmada" como para permitirse imitarlo (11 348).
Tanto nomadismo le parece en 1940 una rémora psicoldgica y profesional, pero inicia un
periodo en el que su principal mision sera viajar (V1 487; VI 481).
a). Al llegar de América se fue a Berlin para establecerse, con el invierno, en
Koslin-Sigurdshof cercado por el frio interior y exterior (II 562s). Con la primavera
vuelve a Berlin y en el verano de 1940 el Consejo Fraterno de la Union de la Antigua
Prusia le envia como visitador por tres veces a Prusia Oriental hasta la frontera rusa. La
tercera vez ya como agente al servicio del contraespionaje (EB 781-784).

b). Para la "importante e interesante misién" encomendada por el contraespionaje en
Suiza, Bonhoeffer pasa en "permanente situacion de espera™ el invierno en el monasterio
prealpino de Ettal acogido por mediacion de J.Miller a la hospitalidad benedictina. Con
la comunidad comparte la biblioteca y parte de la vida monacal, cuya pérdida por la Re-
forma él habia intentado recuperar, segun testimoniaba en "Vida Comunitaria®, libro que
para asombro y gozo de Bonhoeffer era leido en el refectorio (V1 519; Cf. VI 49, VI 488).
Esta estancia incrementd su acercamiento intelectual y vivencial hacia el catolicismo, en
la liturgia, las misiones populares y especialmente la ética.

C). Hace tres viajes conspirativos a Suiza, de febrero de 1941 a mayo de 1942. Para entrar

en Suiza Bonhoeffer se acoge al aval personal de K.Barth quien recibe asi informacion de
la trama, junto con E.Sutz (EB 817) y Nils Ehrenstrom (V1 541). En Ginebra entabla rela-
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cién con el Consejo del Ecumenismo, primordialmente con Visser't Hooft quien contacta
con Sir Stafford Cripps que presenta a Churchill el Memorandum de A.von Trott®®.

d). En abril de 1942 viaja a Escandinavia en compafiia de H.von Moltke. Se entrevista
con el arzobispo sueco Erling Eidem anfitrion de Bonhoeffer y sus seminaristas de
Finkenwalde en el polémico viaje de 1936 (EB 845).

e). El segundo viaje a Suecia (30.5.1942), constituyo la culminacion de las gestiones y
diligencias directas de Bonhoeffer en la conspiracion: se le habia confiado la responsa-
bilidad de concertar con Inglaterra los efectos del golpe de Estado. El grupo de
conspiradores queria tener garantia al menos de que los aliados no se cernirian sobre
Alemania tras el derrocamiento del aparato nacionalsocialista.

Bonhoeffer se entrevista con el lord obispo de Chichester G.K.A.Bell en Sigtuna (Sue-
cia), a donde H.Schonfeld habia llegado al mismo tiempo aungue por otra via el
31.6.1942, y le presenta los nombres de las personalidades civiles y militares que
asumirian el gobierno. Bonhoeffer dird de este encuentro: "uno de los dias mas grandes
de mi vida. El espiritu de solidaridad y de fraternidad cristiana me animara en las horas
oscuras" (I 382; 1 372-377; |1 378-381.). El obispo transmite la propuesta al ministro de
exteriores de Londres Anthony Eden. Este hace saber el 17.7.42 que cualquier respuesta
perjudicaria el interés nacional. ElI embajador americano en Londres J.G.Winnant no da
ninguna respuesta a Bell.

El obispo lord escribe en la prensa, habla por la BBC, y luego en la Camara de los Lores
hace ver la existencia de alemanes contrarios a los nazis, pero los dirigentes ingleses a lo
sumo dejan a la conspiracion la posibilidad de que actue en favor de ellos.

f). En julio de 1942 Bonhoeffer vuela a Italia junto a Hans von Dohnanyi y establece
contactos en Roma y Venecia (VI 567).

El viaje de mes y medio programado para septiembre que incluiria Grecia y Suiza no se

llegaré ya a realizar ante los primeros sintomas serios de acoso al grupo®".

Hasta abril de 1943 en que sera encarcelado, Bonhoeffer va y viene entre Berlin y Mu-
nich.

3). Escritos del compromiso politico

Del te6logo Bonhoeffer el grupo de conjurados esperaba ademas de su contribucion
testimonial y de su aportacion en las relaciones internacionales, un analisis experto y fiel
de la situacion politica y legal de la Iglesia junto con las propuestas de transformacion
para después del golpe.

Dirigido al Ecumenismo, el ""Confidential Report: Notes of the State of the Church in
Europe", redactado por Visser't Hooft en marzo de 1941 basado en informaciones de
Bonhoeffer, anota la situacién de la Iglesia alemana acosada y perseguida por el Partido,
mas activo que nunca en su propaganda anticristiana, dispuesto a aniquilar a la Iglesia. Se
informa sobre los "campos de concentracion™ y “"campos de evacuacion”, y sobre la
continuacion de las medidas eutandsicas. De la Iglesia Confesante se dice que se ha
convertido en una Iglesia libre pero cada vez mas reducida por las persecuciones del
régimen, por la guerra y los abandonos hacia la Iglesia legal. Otros, se dice, miran hacia
la Iglesia de Roma, como Niemdller. Para muchos cristianos tanto la derrota como la
victoria sera una salida mala para la Iglesia (V1 531-534).
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"Comienza en Berlin la deportacion en masa™ es un documento confeccionado quiza por
F.J.Perels a finales de octubre de 1941, que Bonhoeffer maneja ya en esta época y que

informa de los desalojos y traslados masivos de familias judias®?.

"Memorial para el Ejército" es un informe para W.-W.Canaris y C.Goerdeler®® en el
que se expone la serie de medidas antieclesiales con las que el régimen nazi pretendia la
destruccion de la Iglesia Evangélica: los trece puntos de la Braune Haus en Warthegau,
prohibicién a la Iglesia de hablar y publicar, de asociarse, de impartir clases biblicas, de
hacer pastoral de enfermos, el reclutamiento de mil quinientos de los dos mil ministros de
la Iglesia Confesante en Berlin-Brandenburgo y las medidas contra los laicos. Ademas, en
contra de los diez mandamientos, la aniquilacion de las llamadas vidas inttiles. Todo ello
bien conocido en las comunidades. Se pide, en consecuencia al ejército la anulacion de
todas las medidas antieclesiales (11 428-432).

Sobre el libro de Bill Paton "The Church and the new order" enviado por Hugh Martin,
SCM-Press, a Visser't Hooft, prepara Bonhoeffer unas puntualizaciones para un
comentario, donde dice que el futuro estd en manos de Dios y la fe no se gana con fanta-
sia sino en el servicio diario a los demas, que el nuevo orden civil ha de basarse en la vo-
luntad de Dios revelada en Jesucristo, en los diez mandamientos, que ha de estar abierto a
Cristo rey y Sefior sin que sea por ello “cristiano", que el extranjero no apoya a la
oposicién eclesial alemana empefiada en desenmascarar la falsa justicia de Hitler, satan
angel de luz, y por el contrario desde 1933 lleva haciéndole concesiones.

Los dos comentaristas del libro, "dos cristianos en bando opuesto™ piden a los aliados
apoyo para un nuevo gobierno en Alemania basado en la eliminaciéon del régimen
Nazismo-Gestapo pero sin desarmar a Alemania. El peligro futuro, dicen, es el
paneslavismo y no el pangermanismo: Rusia reconoce las libertades civiles y religiosas

tanto como los nazis®*.

"Memorandum of conversation™ lo redact6 el obispo de Chichester para presentar al
ministro inglés de exteriores la conversacién mantenida en Estocolmo el 31.5.1942 con
H.Schonfeld y con Bonhoeffer.

Bell hace primero la presentacién de los confidentes, ambos viejos amigos del obispo y
colaboradores en el Ecumenismo, y, en el caso de Bonhoeffer perseguido por la Gestapo.
Informa de una oposicion organizada anterior a la guerra formada por "fuertes
personalidades cristianas" y de quienes se dan los nombres y cargos que ostentan u
ostentaban antes dentro del ejército, de la administracion, de los sindicatos y de la Iglesia.
Los jerarcas de la Iglesia protestante y catdlica estan en contacto con el movimiento de
oposicion. El prop6sito que se persigue es derrocar el régimen comenzando por Hitler y
Himmler. Para ello se propone a los aliados que apoyen el derrocamiento, den ocasion a
la retirada y reconstruccion de las zonas ocupadas, y no ataquen, sino que se vaya a una
negociacion legal con el nuevo gobierno, econdmica, politica y de defensa comin

europea®.

La carta de Bonhoeffer a Hans von Dohnanyi fechada el 4.11.1940, pero escrita en 1942,
para explicar oficialmente las mutuas relaciones, presenta los méritos de Bonhoeffer para
ser incluido en el contraespionaje. Hace relacion de los nombres y cargos de las persona-
lidades de las iglesias, de la economia, de la politica, de la cultura, de la ciencia,
conocidas personalmente en ocho paises. En otra lista se citan los contactos con personas,
instituciones y confesiones de gran influencia, en catorce paises. Como si todo hubiera
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sido una preparacion para la misién en la que se compromete Bonhoeffer. Porque son
algunas de estas influencias las que va a movilizar a Bonhoeffer precisamente "para el
interés de Alemania" (VI 581-586).

"Fin de la lucha eclesial" es un borrador de Bonhoeffer pedido a finales de 1942 por el
teniente general Beck a Dohnanyi sobre la medidas oportunas en el terreno eclesial para
después del derrocamiento.

Consta de estos siete puntos programaticos: la lucha eclesial no es contra el
nacionalsocialismo, sino contra toda intromision estatal en la vida de la Iglesia. Desde
1934 la Iglesia Confesante crea propios 6rganos; los érganos oficiales de gobierno usaron
de la violencia estatal; la reorganizacion del gobierno eclesial solo es posible a partir de
los 6rganos de la Iglesia Confesante; disolucion previsible de la oposicién de los Cris-
tianos Alemanes; reimplantacion de una autoridad eclesial fuerte segln la confesion, no a
base de la antigua burocracia eclesial, sino de la joven generacion de la lucha eclesial.
Para ello se proponen quince medias urgentes: libertad y autonomia eclesial anuladas
desde 1933; liberacion de encarcelados, anulacion de todo tipo de prohibiciones;
reconocimiento de las estructuras de la Iglesia Confesante en cuanto a formacion y
ordenaciones; destitucion de los colocados por el nacionalsocialismo; accién pastoral
libre con la juventud y en obras de caridad; creacion del Consejo de la Iglesia Evangélica
Alemana; economia en manos de la autoridad eclesial; desautorizacion de todos los
cargos Yy legislaciones posteriores al 23.7.1933; nuevas elecciones para las corporaciones
eclesiasticas y nueva constitucién para la Iglesia; nuevos estamentos eclesiales para el
Reich: Consejo, Sinodo, Consejo Federal; asignacién de las iglesias en el extranjero al
Consejo de la Iglesia Evangélica Alemana; separacion de los Cristianos Alemanes como
comunidad religiosa aparte de la Iglesia; disolucion del ministerio eclesial del Reich y
transmision de competencias al ministerio del interior; regulacién econdémica Iglesia-
-Estado; reorganizacion de las facultades teoldgicas como centros de formacion para
pastores en colaboracion con las autoridades eclesiasticas (11 433-437).

Elocuente documento que explica por si mismo la razén de ser de la lucha eclesial en la
gue Bonhoeffer habia empefiado su vida.

"Proclamacion solemne" es un borrador posterior a finales de 1942 para un mensaje
desde el pulpito con el fin de anunciar las bases de la nueva vida eclesial después del
golpe de estado: arrepentimiento, sacramentos, oracion, solidaridad, Sagrada Escritura,
doctrina, unidad (11 438-440).

"Desde abajo" es un escrito entre la decepcion y la esperanza, para que no se
desaproveche la experiencia inestimable de haber aprendido a ver los acontecimientos
histdricos desde la opresién y la persecucién (11 441).

"Diez afios después. 1943: Balance ante el cambio", analiza para el grupo de la
oposicién y conspiracion las experiencias compartidas en el campo de lo humano desde
1933. Es el documento mas revelador del compromiso intelectual y efectivo de
Bonhoeffer. Un documento verdaderamente histérico que dice esencialmente:

En la historia de los hombres, pocos pensadores responsables de una generacion han
estado ante un cambio histérico tan decisivo y han contado con menos apoyo y posibi-
lidades.

La gran mascarada del mal ha trastocado todos los conceptos éticos: la razén es incapaz
de reordenar la estructura de la realidad desquiciada; el fanatismo ético de los principios
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es burlado como el toro con la muleta que maneja habilmente el torero; la conciencia se
siente superada y termina engafidndose a si misma ante los seductores disfraces del mal;
el deber termina rindiéndose a cumplir lo que disponga el mismo diablo; la libertad, por
querer arriesgarse en la accion urgente, ain mancillando la propia conciencia y la
vocacién, prefiere la complicidad fecunda al principio estéril y el radicalismo efectivo a
la sabiduria infructuosa del término medio, con lo que consiente lo malo para evitar lo
peor y ya no podra darse cuenta de que precisamente lo peor que pretende evitar podria
ser lo mejor; la virtud privada que huye de los compromisos publicos tendrd que cerrar
los ojos y callar la boca ante la injusticia que le rodea engafiandose a si misma para no
mancillarse con la accién responsable: en todo lo que haga le inquietara lo que deja de
hacer y asi, 0 sucumbe en esa intranquilidad, o se convierte en el fariseismo mas hipo-
crita.

"¢ Civilcourage?" El aleman dio sentido a su vida entregandose confiadamente a cumplir
su mision como una auténtica vocacién liberandose a si mismo para entregarse al todo,
pero al no contar con que se abusara de su disponibilidad no llegaba a percibir la
obligacion de la accion libre y responsable contra la misién, cayendo o en una total falta
irresponsable de escripulos o en una escrupulosidad atormentada.

El éxito no justifica los medios pero no es neutral sobre todo cuando se triunfa con malos
medios; no basta la critica tedrica, la buena voluntad, el oportunismo ni la entrega de si,
sino Unicamente la corresponsabilidad ante los hechos. Una rendicion heroica ante una
derrota inevitable no es nada honrosa pues no arriesga una mirada al futuro y no se trata
de ver como se sale honrosamente, sino de la supervivencia de la proxima generacion.

La imbecilidad es peor y mas peligrosa que la maldad, pues no valen ni razones ni pro-
testas ni siquiera hechos, no es un defecto de nacimiento sino que se gana a pulso, no es
defecto intelectual sino humano, no es problema psicoldgico sino socioldgico: el poder de
unos precisa la imbecilidad de otros, a quienes le roban la independencia interna para que
consciente 0 inconscientemente renuncien a un comportamiento propio. El Gnico remedio
es la liberacidn interior del hombre a la vida responsable ante Dios.

Compartir y amar a los hombres como Dios hecho hombre, y no despreciarlos pues seria
caer en el error de los enemigos.

La justificacion, que no siempre es inmediata, es inmanente al bien. Aln conscientes de
gue en la vida concreta en un caso limite se conculcan las leyes, no se puede hacer de ello
un principio y ley propia.

Fe en que Dios no es el hado, sino que rige la historia y no abandona a los hombres, les
pide oracion sincera y hechos responsables y se sirve de ellos aunque se equivoquen.

Confianza ilimitada en los demas a pesar de la experiencia préxima de lo que es traicion.
Sentido de la dignidad y la valia, el respeto, la distancia y la nobleza, frente al atrevimien-
to de la vulgaridad personal, social y cultural.

La incapacidad de compadecer puede tener excusa ética o psicologica pero no cristiana:
Cristo asumié libremente en si el dolor de todos los hombres, y quien quiere ser cristiano,
sin ser por eso Cristo, participa de su corazon y comparte el dolor de forma libre, res-
ponsable y animosa. El sufrimiento de Cristo fue dificil: en soledad, separacion,
vergiienza, libertad y responsabilidad propia. Muchos cristianos sufren de modo seme-
jante desde entonces.
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Se ha de vivir el momento presente como si ya no hubiera méas, y al mismo tiempo
pensando y actuando con vistas al futuro de la proxima generacion. Queda mejor ser pesi-
mista, pero el optimismo es una fuerza de vida y esperanza nacida de la responsabilidad
con el futuro.

"Hemos sigo testigos mudos de maldades, hemos sido baqueteados para nada, hemos
aprendido el arte de la falsificacion y del lenguaje equivoco; la experiencia nos ha hecho
desconfiar de los hombres y con frecuencia tuvimos que privarles de la verdad y de la
palabra libre; conflictos inaguantables nos han hecho flojos y quiz& incluso cinicos.
¢Servimos ain? Son hombres lo que vamos a necesitar, no genios, ni cinicos, ni rencoro-
so0s, ni habilidosos, sino integros, sencillos, simplemente hombres. ¢Sera suficientemente
fuerte nuestra potencia interior para resistir contra lo que se nos impone, y de nuestra
implacable honradez para con nosotros mismos quedara lo suficiente como para
reencontrar el camino de la sencillez y la rectitud?" (WE 27).

D. PRISIONERO EN TEGEL386

1. GRAVE CIRCUNSTANCIA

Bonhoeffer estuvo encarcelado desde el 5 de abril de 1943 hasta el 8 de octubre de 1944
en la Prisién Preventiva del Ejército en Tegel-Berlin, trasladado cuatro meses a los
calabozos de la Gestapo en la calle PrinzAlbrecht, y siete semanas al campo de
concentracién de Buchenwald, conducido a Schonberg y finalmente tras ser condenado
por alta traicién politica en un juicio sumarisimo de las SS, es ejecutado en el campo de
concentracion de Flossenbiirg la madrugada del 9 de abril de 1945, tras una profunda y
breve oracién, junto a W.-W.Canaris, H.Oster, K.Sack, L.Gehre, T.Strliinck, y F.von
Rabenau.

"Tegel", el nombre de la zona de la ciudad de Berlin que alberga la prision, servira para
referirnos a este periodo de la vida y el pensamiento de Bonhoeffer

La vida se reduce fisicamente al cerco de la prision, pero espiritualmente la trasciende sin
limites. Sus reflexiones se conservan en notas personales o en cartas dirigidas a familiares
y amigos, aunque su repercusion, incluso la perceptible, es cada vez mas amplia. Espe-
cialmente lo que E.Bethge presenta como "ein Exkurs": una digresién, un apéndice, y que
es el nucleo, el compendio y la clave de la vida y del pensamiento del cristiano Dietrich
Bonhoeffer, como toda su vida es la clave para interpretar estos pensamientos (EB
958-1000).

Son las reflexiones teoldgicas desde la carcel: "reflexiones", "teoldgicas" y "desde la
carcel". Son la culminacion de la dinamica personal de comprensién sincera de si mismo,
de la interpretacion veraz de la realidad concreta, y del decidido compromiso de toda la
vida por su efectiva realizacion, en Jesucristo.

a. Marco historico: la guerra

Mientras Bonhoeffer estd encarcelado se efectlia el derrumbamiento del 111 Reich:

"En abril de 1944, cuando los rusos entraban en Odesa y los anglosajones en Roma,
Alemania tenia virtualmente perdida la guerra. Desde la capitulacion de von Paulus en
Stalingrado, Hitler habia sufrido varios y duros reveses y el ejército soviético, cada vez
mejor equipado, se iba aproximando peligrosamente a las fronteras del Reich. Los ejérci-
tos alemanes de Africa estaban destruidos y los aliados seguian invadiendo el continente
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por Italia. Su guerra submarina fracasaba, al tiempo que la ofensiva aérea aliada era cada
vez més intensa" *'.

La guerra con su secuelas en la vida personal y social va a dar una fuerza especial a las
vivencias y las reflexiones y decisiones de Bonhoeffer.

b. Etapas del camino de la desesperanza

El tiempo de prision de Bonhoeffer va desde la Pascua de 1943 a la de 1945.

Un primer periodo comprende los cuatro meses de interrogatorios (abril-julio 1943) en
los que estd absorbido totalmente, preparando sus intervenciones e intentando conectar
con la familia.

En el segundo periodo, de nueve meses (agosto 1943 - abril de 1944), se dan sucesivas
largas al proceso: esperanzas que, llegada la fecha de cumplimiento, se desvanecen y dan
paso a otra espera y otra renovada esperanza. Aungue con notables impaciencias y no
pocos tormentos, Bonhoeffer se va haciendo cargo y consigue aprovechar el tiempo en
leer y escribir.

Es en el tercer periodo, primavera y verano de 1944, cuando Bonhoeffer escribe las
"reflexiones teoldgicas"”, mientras el proceso judicial se detiene, en una espera confiada
aunque impotente, hasta el fracaso del atentado del 20 de julio de 1944. Con el hallazgo
por el 20-22 de septiembre de las comprometedoras actas de Zossen, se inicia el periodo
de la preparacion del final, una vez desechado el intento de fuga para no perjudicar al her-
mano Klaus y al cufiado Schleicher apresados en estas fechas. La Gltima carta desde
Tegel a Bethge es del 23.8.44. Desde los calabozos de la calle Prinz-Albrecht escribira
sus dos Ultimas cartas, a los padres, junto con los versos: "Fuerzas benéficas" para su
madre y para Maria (WE 435s).

2. LASITUACION EN LA CARCEL

a. Prisionero

El pretexto inmediato para la prision preventiva de Bonhoeffer fue el descubrimiento de
un anormal movimiento contable en la seccién del contraespionaje de Munich que
implicaba también a Hans von Dohnanyi y Joseph Miuller, encarcelados junto con sus
mujeres al mismo tiempo que Dietrich.

La investigacion, se centrard en probar la acusacion de "disoluciéon de las fuerzas
armadas", una vez descartada la de "alta traicion a la patria”.

El propio Bonhoeffer al comenzar su segundo afio en la cércel comentaba a los padres:
"Una larga reclusion no confiere tan s6lo una impresion interesante o fuerte, sino una
perspectiva enorme y completamente nueva de la vida" (WE 303). "No es posible
predecir ahora la influencia que ejercera luego esta época en mi vida, pero no cabe la
menor duda de que tal influencia serd manifiesta" (WE 131, 302).

Hemos comprobado paso a paso la imbricacion de la obra intelectual con la vida activa de
Bonhoeffer. Y la vida no la constituyen so6lo actitudes y decisiones voluntarias, sino
también el enfrentamiento a las circunstancias historicas concretas imponderables. En
este periodo veremos que "la cércel” es una coyuntura esencial: impregna el sentido, el
sentimiento y el pensamiento, también y sobre todo teoldgico de Bonhoeffer
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Presentar la situacion proxima exterior e interior que imprimi6 tan profundo sello a las
reflexiones teoldgicas de Tegel es el objetivo de este apartado.

Ambiente

1). En general

Si bien protesta Bonhoeffer para que le oigan los censores del correo, de lo absurdo e
inverosimil de su actual situacion, para si mismo esta convencido de que nada de cuanto
le ha sucedido es absurdo. Se trata de una situacion especial y extrema, de purgatorio y
"status intermedius" de inseguridad y de intranquilidad, que se acrecienta a medida que se
alarga el proceso judicial. Las sucesivas dilaciones de su liberacion le ponen en un
suplicio que él llama de Téntalo, aunque procure disimularlo ante la visita de la familia o
del amigo Bethge.
"La celda™ es su agujero y su atalaya.
De "horrible atmosfera” califica el ambiente en que ha caido (WE 233), y que describe
patéticamente en un informe al afio de estar en la carcel (WE 278-283). A si mismo se re-
trata:
"Inquieto, ansioso, enfermo, como un pajaro enjaulado,
luchando por un aliento de vida..."(WE 381)
Supusieron un verdadero shock los doce primeros dias en los que le trataron como
criminal condenado a muerte entre insultos, hedor, aislamiento y privacion total. Al ser
conocidas su condicion y sus relaciones (el tio von Hase comandante de la plaza de
Berlin, cuando todavia no habia caido en desgracia, llegara a visitarle), serd cambiado a
una celda con una ventana por donde divisa la torre de la iglesia y desde donde ve
transcurrir dos primaveras.
Por mas que llegue a acostumbrarse a las privaciones fisicas, el peso psiquico derrumba
todas sus resistencias interiores a pesar de las violencias en contra.

2). El calor
El frio también lo siente, pero el calor es un catalizador espiritual, que le sofoca y le
provoca:
"Estas largas y calurosas tardes que ahora vivo por segunda vez acaban conmigo"..."Se
sienten deseos de coger y hacer alguna tonteria, a pesar de ser uno tan razonable" *®.
"Quisiera que fuera (el sol) quien me cansase en lugar de los libros o las reflexiones.
Quisiera que despertara en mi la existencia animal" (WE 372).
Este es el clima que propicia las reflexiones teoldgicas.

3). Los bombardeos
El peligro de muerte mas temido son los bombardeos intermitentes sobre Berlin. La
situacion para los presos era angustiosa y Bonhoeffer sufria por si y por la suerte sus
familiares. En estas circunstancias habla de temores, terror, arrebatos furiosos,
nerviosismo, zozobra permanente.
Ataques que por otra parte, si no fuera por las consecuencias inmediatas, Bonhoeffer
consideraba liberadores.

La forma fragmentaria e imprecisa, pero ain mas el contenido de los textos escritos por
Bonhoeffer esta determinado por esta situacion de alarma, considerada unas veces esti-
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mulo para la oracion y otras una evidencia de vergonzante debilidad y que activa en
Bonhoeffer los temas del chantaje religioso, el hombre escindido - hombre total, la po-
lifonia de la vida, la cobardia, el olvido de si, la preocupacion por los demas, la entrega,
etc.

Relaciones

1). Recuerdos

Los recuerdos, como las esperanzas, le consumen y le alientan: "La gratitud transforma el
suplicio del recuerdo en una callada alegria” (WE 198).

Bonhoeffer tiene muchas cosas que recordar: "me alegro de haberlas podido vivir" (WE
50), algunas también dolorosas. En las cartas a la familia comunica como le afloran los
afios de infancia y de juventud y también como revive los Ultimos afios con sus padres y
hermanos en la casa de la Marienburg Allee, los ratos en el jardin y las veladas musicales.
Bonhoeffer recupera los grandes momentos familiares como los cumpleafios, las bodas,
los bautizos, las vacaciones en Friedrichsbrunn y especialmente la Navidad: "Navidad ha
pasado. Me ha traido unas cuantas horas de tranquilidad y paz y vivo el recuerdo de
muchas cosas pretéritas" (WE 201).

Las comunes experiencias vividas con E.Bethge forma parte de sus mas entrafiables
recuerdos.

Bien se puede decir que todos los instantes vividos por Bonhoeffer se reviven con otra
intensidad en los dias de prision. En la carcel esta concentrada su vida, esenciada.

2). Objetos
Mas tangibles que los recuerdos son los objetos, ropa, comida, libros, flores, regalos:
"signos palpables” (WE 36) del carifio y de la solicitud de todos cuantos le quieren. "Ma-

fiana te enviamos un paquete, dentro va también nuestro amor", le escribe la madre®®,

3). Las visitas

El mismo efecto pero mucho mas intenso lo tienen la visitas personales que comenzaron a
ser permitidas a los cinco meses:

"Estas visitas facilitan a uno la vida de modo muy sensible durante dias, aunque claro que
a veces le despiertan a uno cosas adormecidas. Pero alin eso no estropea nada. De nuevo
comprueba uno lo rico que era, se siente agradecido y recoge nuevas esperanzas y ganas
de vivir" (WE 163s).

Aunque solo sea un detalle, un recado, una noticia, Bonhoeffer se siente reanimado. Méas
si puede ver y hablar con los hermanos o cufiados, con Maria, con Bethge, y con los
padres®*. Entonces experimenta la mas completa dicha (WE 261).

4). Los otros comparfieros de cautiverio

Las caracteristicas de los setecientos presos de Tegel las describe Bonhoeffer en el relato
"Cabo Berg" (WE 288-292). Tipos duros o miedosos, desconsiderados o amables,
autosuficientes o supersticiosos que afrontaban a su modo las privaciones de todo tipo y
los bombardeos. Entre los presos Bonhoeffer entabla relacion y amistad con alguno y se
siente positivamente solidario de todos: quiere ayudar en lo posible humana y espi-
ritualmente, especialmente a los jovenes.

La gran consideracion que se granjed le llevaba a preguntarse:

";Quién soy yo, para que me digan
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que llevo los dias de desdicha

con soberbia y gozosa serenidad

como acostumbrado siempre a ganar?"

";Soy realmente lo que dicen de mi?" (WE 381).

Entre los funcionarios, carceleros, vigilantes y el personal encargado de la cocina y la
enfermeria, de temple no siempre acorde con la sensibilidad del pastor y tedlogo
Bonhoeffer, se conquistd el aprecio, de modo que luego ellos solicitaban su compafiiay le
prestaban ayuda para el trafico de la correspondencia y hasta para la fuga®".

5). Los discipulos del seminario
Preocupan especialmente a Bonhoeffer todos cuantos han formado su comunidad en

Finkenwalde o en los vicariatos, ahora dispersos, en los frentes de batalla. El sigue sus
dificultades y siente dolor por los caidos.

6). La familia
No es que Bonhoeffer se sienta rodeado de su familia en libertad, mas propiamente la
familia Bonhoeffer se siente encarcelada en Dietrich como en Hans porque su causa es la
causa de todos:
"Ta, querida mama, me escribiste hace poco que estabas orgullosa de que tus hijos se
comportaran 'dignamente’ en una situacién tan espantosa. En realidad lo hemos heredado
todos de vosotros dos, sobre todo cuando permaneciais tan serenos en enfermedades gra-
ves dentro de la familia, y nunca lo dejabais traslucir. Se ha convertido en herencia" **.
La preocupacion mutua es la mutua alegria®®.

7). Maria
A la confianza ante el futuro encarnada en su amor por Maria von Wedemeyer quiere
aferrarse Bonhoeffer a pesar de la separacién de la distancia y del tiempo que siente como
un desgarro personal: "parte de mi mismo, mi corazén, - ;pasado?" (WE 351). Maria vive
con la familia Bonhoeffer durante este tiempo, lo visita tres veces y esta pendiente de su
suerte®*,
La mutua correspondencia adn inaccesible, serd otra prueba de la pasion de sinceridad y
de entrega en Bonhoeffer:
"Te fuiste, gozo amado y muy amado dolor

8). Eberhard Bethge
"Hay amigos mas queridos que un hermano", cita Bonhoeffer de Prov. 18, 24 para definir
su relacion con E.Bethge.
La existencia de Bonhoeffer para la teologia y para la historia ha sido posible gracias a
E.Bethge. No menos en vida de Dietrich Bonhoeffer que después de su muerte.
Ya hemos hablado de la amistad mutua. A partir de 1936 comparten todas la vicisitudes
personales, materiales y espirituales asi como las sociales, eclesiales y politicas.
Durante el tiempo de cércel de Bonhoeffer E.Bethge es su doble, su prolongacion vital, el
sustituto y representante en el sentido mas personal (WE 212). Sus dos visitas son fuente
de energia para el preso: "Con la alegria de estar ti aqui todos los deseos
desaparecen” >,

"Creo, y ha bastado un instante para comprenderlo, que todo lo ha ha sucedido en estos siete meses
y medio no nos ha cambiado en lo esencial a los dos; yo no lo habia dudado un momento y seguro

n 395
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que tG tampoco. Es la ventaja de haber estado durante ocho afios conviviendo dia a dia y
comunicandonos mutuamente nuestros pensamientos. En un solo segundo se da uno cuenta, y ni si-
quiera hace falta ese segundo” (WE 163).

La entrafiable nostalgia de la "vita communis" asalta a Bonhoeffer con frecuencia®’.

En la poesia "El amigo", dice:

"Fiel compafero que ayuda / a ser libre / y humano
9). "Parte de uno mismo" (WE 121)

Entre las motivaciones para animar al compromiso de la accion y la compasion
Bonhoeffer habia indicado ademas de las experiencias propias, las vividas por los
hermanos.

Ahora en la carcel va a sufrir en su propia carne las experiencias de los demas: "Hoy
puedo contemplar con mayor calma a los hombres, sus penas y su desamparo, y de esta
forma puedo servirles mejor" (WE 301). Se va a sentir identificado con los otros presos y
a través de ellos con todos los hombres en la circunstancia de la guerra y en toda su
existencia. Va a efectuar la unién con todos los hombres por medio de la unién con los
préjimos encarcelados.

Bonhoeffer siente la unidad metafisica, mas que fisica con los demas:"no podemos
considerarnos como individuos"..."el centro de nuestra existencia esta fuera de nosotros
mismos" (WE 121).

El primer efecto sera la superacién del rencor por el amor que es el amor en Dios; luego
la gratitud, el reconocimiento por lo que los demas contribuyen a ser lo que se es; luego,
la voluntad efectiva de formar comunidad con los demas, de ayudar, de servir, de ser Util
renunciando a toda utilizacion. Y definitivamente, la decision de entregarse por los de-
mas.

Conviviendo y consufriendo en la carcel Bonhoeffer apura la experiencia fundamental del
existir humano: lo esencial son los hombres.

n 398

3. ACTIVIDAD

a. Organizacion del tiempo

Bonhoeffer se propone y se atiene a un horario disciplinado de ocupacién para preservar
el orden psiquico y moral, dice. Lo que resultaba enormemente dificil teniendo en cuenta
la incertidumbre del proceso judicial, el clima, los bombardeos, las enfermedades y el
ambiente general de la carcel. Asi describe un dia de los de concentracién después de
levantarse a las seis, hacer gimnasia y ducharse con agua fria:

"Después del desayuno aproximadamente a partir de las siete de la mafiana, me dedico a
la teologia. A continuacién escribo hasta mediodia. Por la tarde leo, luego sigue un
capitulo de la 'Historia Universal' de Delbriick, algo de gramética inglesa de la que ain
me queda por aprender bastante, y por Gltimo, segiin mi humor, escribo o leo de nuevo.
Por la noche me encuentro lo suficientemente cansado como para acostarme aungue no
para dormir* (WE 137).

Cada dia procura andar unas tres horas en el patio y en la celda:

"Voy de un lado para otro, y de verdad que no me doy con la cabeza contra las paredes
como un o0so polar" (WE 50).
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1). Lecturas

E.Bethge hace una lista por temas de los noventa libros leidos probablemente por
Bonhoeffer: teologia, filosofia, historia, literatura y otros**®. Casi todos leidos entre junio
de 1943 y junio de 1944,

Los autores que estaba leyendo al tiempo de redactar las reflexiones teoldgicas, ademas
de Barth (el cuarto tomo de su Dogmatica, sobre la predestinacion) son:

W.Dilthey, especialmente su "Weltanschauung und Analyse des Menschen seit
Renaissance und Reformation".

W.F.Otto, "Die Gotter Griechelands™ del que el mismo Bonhoeffer cita: “sobre este
mundo de la fe, nacido de la riqueza y de la profundidad de la existencia, pero no de sus
preocupaciones y nostalgias" y del que dice: "Este libro me resulta muy valioso para mis
reflexiones teoldgicas actuales” (WE 365).

C.Fr.von Weizsacker, "Zum Weltbild der Physik" del que dice: "espero también aprender
mucho de él para mi trabajo" (WE 337).

A.von Harnack, "Geschichte der Preussischen Akademie" del que dice: "aqui late
realmente su corazon y él mismo decia que lo consideraba su mejor libro™" (WE 225).

2). Trabajos

"Pienso algunas veces que realmente tengo mi vida hecha y que sélo me queda terminar
mi Etica" (WE 182). Pero de lo escrito en Tegel tan s6lo se incluyd en la "Etica™: ";Qué
significa decir la verdad?" (E 385-395).

Puso mucho empefio en un trabajo sobre el tiempo, experiencia fuerte para un prisionero,

pero no contamos sino con pensamientos dispersos sobre el tema.

De algunos otros trabajos s6lo sabemos que los estaba realizando*®.

Si que nos ha quedado de tema netamente teol6gico un comentario sobre "Los
mandamientos de la primera tabla" (IV 597-612), unas reflexiones sobre los versiculos
del dia (Herrnhuter Losungen) (IV 588-596), un esbozo de teatro y otro de novela
(F="Fragmente aus Tegel"), predicaciones para la boda de Bethge y luego para el bautizo
del sobrino y ahijado.

A partir de su experiencia inmediata escribié un informe sobre la situacion en la carcel, la
escena "Cabo Berg" (WE 284), y oraciones para sus comparieros de cautiverio. Con rubor
y sentimiento tent6 la expresion versificada del ambiente de la carcel en "Voces noctur-
nas", de sus aspiraciones en "Estaciones en el camino de la libertad" y en "Dicha y des-
gracia", de su personalidad en ";Quién soy soy?", del amor en "Pasado", de la amistad en
"El amigo", de la fraternidad universal en "Cristianos y paganos", de la confianza en Dios
ante el nuevo afio 1945 en "Fuerzas benéficas". "La muerte de Moisés" y "Jonas" son un
canto de resignacion y de oblacién personal®®.

3). La correspondencia

Finalmente, sus escritos de cércel son sobre todo las cartas a los familiares de las que
disponemos publicadas algo mas de cien, la mayor parte enviadas a E.Bethge, entre las
que se encuentran las reflexiones teoldgicas.

Cada dos dias Bonhoeffer recibe o escribe una carta. Si se tiene en cuenta que las que
recibe de su familia y de Bethge las lee y relee hasta aprendérselas de memoria como
hace con la Biblia o con los versos de P.Gerhardt, se comprendera que son su alimento y
su aliento.
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Bonhoeffer agradece las cartas de los padres porque le alegran y le tranquilizan, las de
Maria porque mantienen las hermosas ilusiones de futuro, las de Hans Walter, Christoph,
K.Friedrich y Ursel porque tienen un tiempo para él. Por las cartas se siente gozosamente
rodeado de su familia. Conmueven especialmente a Bonhoeffer las cartas del sobrino
Christoph von Dohnanyi hecho a consolar a su padre, también en la carcel.

La correspondencia clandestina con Bethge, 74 cartas en nueve meses, mas que una
relacion o un dialogo intelectual es una efusion vivencial y espiritual*®.

4). “Las cartas teologicas”

"LAS CARTAS TEOLOGICAS" son enviadas a Bethge en este contexto con caracter
confidencial. Son reflexiones, en forma epistolar, lo que les confiere todo el valor de ser
efusidn personal, ser pensamientos en carne viva, aln sin arropar, con todo el hervor de lo
naciente, con toda la intensidad del instante y del lugar concreto en que surgen: en esta
carcel de Berlin donde ha ido a dar Bonhoeffer por conspirar contra el nazismo, y en la
primavera de 1944.

Si estamos presentando las condiciones y circunstancias de Bonhoeffer en la carcel es
para valorar la experiencia en la que fueron pensadas y escritas, antes de ser repartidas
entre los intimos después de su muerte y antes de ser dadas a la publicidad por E.Bethge
en 1951. Fuera de esta marco vivencial su auténtico sentido se pierde. Y sélo desde él se
puede presentir algo de su transcendental significacion.

Afrontamiento personal

1). Aislamiento

La céarcel transforma todos los proyectos de Bonhoeffer surgidos de su compromiso.
Privado de toda iniciativa como esta, su actitud personal en la carcel refrenda la profunda
motivacién de su actividad precedente: la clarividencia ante la sorprendente y durisima
realidad concreta, el afrontamiento decidido de la situacion y la voluntad de superarla.

No le duele tanto a Bonhoeffer el aislamiento como la separacién, ni la soledad tanto
como la falta de compafiia. Pero con la ausencia intensifica la comunion con su familia,
con los amigos y con las comunidades objeto antes de su dedicacién pastoral. De tal
forma que da la sensacion de sentirse acompafiado y privado al mismo tiempo de todos
los suyos.

La estrategia personal no siempre consigue vencer el agobio. La afioranza y la tristeza en
forma de decaimiento, de tentacién animica, espiritual y de fe, le embarga con frecuencia.

2). Elarte

La privacion sensible depura la sensibilidad estética. Bonhoeffer recrea y regusta ahora
detenidamente las obras de pintura, especialmente paisajisticas, esculturas y monumentos
artisticos que con auténtica avidez habia contemplado de paso. Estas consideraciones
inspiraran temas antropol6gicos, historicos y religiosos.

3). Lasoledad sonora

Sucede algo semejante con la masica. Su oido, ahora sometido a las estridencias de la
prision se afina para escuchar la musica interior, "mas pura". No es sélo la melodia, es
también la letra y los ambientes en los que vivio esa musica lo que le envuelve en un
mundo harmonioso. Sentimientos personales y estados de animo son acompariados por
esta musica més que oida, sentida: refugio, fidelidad, consuelo, nostalgia y deseos. Y
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especialmente en la polifonia cree encontrar Bonhoeffer un trasunto de la vida en
plenitud, de la "vita christiana" (WE 246).

4). Lanaturaleza

Al antes amante del aire libre, de las excursiones, de las vacaciones en el campo y de la
estancia en el jardin, los muros de la carcel no le han abotargado sino depurado su
sensibilidad para con la naturaleza: El calor y el frio, las flores y los pajaros, la atmésfera
y el sol, le abren las fronteras del espacio y del tiempo. La infancia, la juventud y los ulti-
mos dias en casa de los padres se le hacen presentes. Y vuelve a sentir las sensaciones de
los paisajes de Barcelona, de Roma, las playas de Zingst, los bosques de Friedrichsbrunn
y las montafias de Ettal.

5). Lasalud

Sufre constantes y dolorosos quebrantos durante los dieciocho meses de prisién: asma,
resfriados, reumatismo, indisposiciones gastricas, gripes y dolores de cabeza. La pro-
ductividad de su trabajo intelectual, cuando es posible es muy mermada a pesar de todos
los esfuerzos de su voluntad: "no quiero enfermar de ninguna manera" (WE 111).

Los insomnios son a veces resultado de todas las preocupaciones fisicas y psiquicas:
"Horrendas impresiones me persiguen hasta altas horas" (WE 181). La precaria condicion
fisica es, pues, otra dura circunstancia que se afiade a las preocupaciones familiares, ecle-
siales y politicas, ademas de la permanente inseguridad de su destino ante las sucesivas
dilaciones en el proceso judicial.

a). Psicoldgicamente Bonhoeffer se defiende con todas las estrategias posibles contra el
multiple acoso exterior e interior. Después de haber superado los primeros durisimos dias
de céarcel en los que escribe: "suicidio, suma total" (WE 47), se esfuerza en mantener la
calma (WE 92) y emplea todos los resortes para mantener el equilibrio, el dominio perso-
nal y el entretenimiento: grafologia, ajedrez, paseos, lecturas, memorizacion de los versos
de P.Gerhard, de pasajes de la Biblia, de las cartas.

Pero la serenidad no siempre es posible. Tampoco ante la sucesién monétona de instantes
eternos esperando que algo de fuera quiebre el tiempo, quiza aportando la desgracia.
Teme tanto como las privaciones el acostumbrarse a ellas. Cuando llega esto, se pregunta
"si prevalecera el abotargamiento o la clarividencia" (WE 302).

b). Bonhoeffer sufre en la carcel alteraciones de &nimo notables sobre todo depresiones
de melancolia a las que no era ajeno en libertad. La semana antes de las reflexiones teol6-
gicas escribe:

":A qué sera debido el que algunos dias sean sin razén visible mas pesados que los
demas? ;Seran dolores de crecimiento? ;Seran tentaciones? Una vez transcurridos, el
mundo parece distinto” (WE 301).

El dice que es como una irrupcion de las fuerzas del mal para robarle a uno lo esencial, o
como un torbellino ocasionado por piedras que le arrojan a uno en el fluir de la vida.

La irritabilidad mayor de Bonhoeffer procede de la dilacién del proceso, pero luego hay
pequefias cosas que le enervan, como el calor o las moscas, o los ruidos. Las actitudes de
cobardia o las conductas mezquinas de algunos de los encarcelados para con otros se ve
que le sacan de quicio.

"Termina uno hastiandose de esto" (WE 96).
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"Al cabo de més de siete meses, uno se harta de esto" (WE 144). "Tengo la sensacion de
que lo que veo y 0igo me envejece afos enteros, y el mundo me produce a menudo asco,
ademas de serme una carga" (WE 181).

¢). Enfrentamiento activo. Dice Bonhoeffer que un signo de madurez del hombre es tener
el centro de gravedad de la vida en el lugar donde se halla, "ser totalmente lo que es, alli
donde le ha situado le vida" (WE 262). Y por eso procura no evadirse sino afrontar cons-
cientemente los obstaculos y superarlos, dominar los hechos, incluso las peores
consecuencias.

Y no sin optimismo, pues segln habia escrito cuando todavia, aunque poco, habia lugar a
él, éste no procede de la situacion concreta sino que "es una energia vital, una fuerza de la
esperanza cuando otros se resignan, una fuerza que mantiene erguida la cabeza cuando
todo parece desmoronarse” (WE 25). Y cuando todo se ha desmoronado también. Sélo
que no lo llamara optimismo, ni ilusion, sino esperanza de verdad: "Cristo nuestra
esperanza es la fuerza de nuestra vida" (WE 405).

Frente a la acedia-tristitia ya estaba Bonhoeffer en guardia, y parece decidido a
mantenerse. Igualmente frente a la afliccion que supone la ausencia de la familia. Una
terrible afioranza le invade intermitentemente pero prefiere no buscar sucedaneos y
superarla. Frente al dolor, Bonhoeffer rechaza la cobardia de dramatizarlo o de utilizar
analgésicos psicologicos. Rechaza la "self-pity", y la sustitucion de los espacios dejados
vacios.

Y como la superacién no siempre es posible, frente a un sometimiento abulico propone
una "resignacion altiva", como dice citando a G.E.Lessing, no autoengafiarse, pero si
atenerse a lo posible, y acomodarse a lo inevitable.

Ante los deseos incumplidos Bonhoeffer propone no permitir que mueran, ni renunciar a
ellos, ni consumirse. Lo cual no es siempre posible y se desencadena una lucha donde
estd en juego ni mas ni menos que la sinceridad interior y exterior: "Estos largos y
calurosos atardeceres, que ahora ya vivo por segunda vez aqui, acaban conmigo. Uno
siente deseos de salir y de hacer tonterias si no fuera uno tan 'razonable'. ;Nos habremos
vuelto demasiado razonables? Si durante tanto tiempo hemos reprimido en nosotros cons-
cientemente todo deseo, esto puede tener dos malas consecuencias: 0 bien nos hemos
consumido interiormente o todo se represa, de tal forma que un dia se producird una
terrible explosion. La otra consecuencia seria que uno se hiciera realmente desinteresado
respecto a si mismo; sé sobradamente que éste no es mi caso. Quiza me digas que no
hemos de reprimir los deseos y seguramente tendrias razon"... "Por lo tanto me refugio en
mis pensamientos, en la correspondencia, en la alegria que me proporciona vuestra dicha;
y me prohibo -a manera de autoproteccion- mis propios deseos. Por paraddjico que pa-
rezca, seria mas desinteresado no temer tanto mis propios deseos, sino poder darles rienda
suelta. Pero esto resulta muy dificil" (WE 342).

Medio afio antes habia escrito sobre la misma experiencia:

"En los ocho meses y medio transcurridos hasta ahora, he aprendido a tener por verosimil
lo inverosimil y a soportar con un sacrificium intellectus todo cuanto no me es posible

cambiar. Ahora bien, este sacrificium no es completo y el intellectus prosigue en silencio
su propio camino” (WE 184s).
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Esta experiencia psicolégica tiene su paralelo intelectual: muchos problemas van
guedando enunciados y no resueltos hasta que una ocasion provoca un replanteamiento
total e impetuoso.

Motivaciones

1). Consecuencia del compromiso

Bonhoeffer asume la situacion de encarcelado que espera su sentencia, como resultado
previsto de una decisidn responsable, libre y necesaria, a la que continla ateniéndose: "Lo
hice a ciencia y conciencia"..."lo considero como mi participacion en el destino de
Alemania, por el que me habia decidido” (WE 195), escribe en la cércel el 22.12.43,
refiriéndose a la decision de volver a Alemania en 1939 cuando habia dicho: "sé la alter-
nativa que tengo que tomar" (I 320), y que suponia atenerse a la tercera posibilidad
prevista desde el comienzo, en abril de 1933: cuando no basta denunciar la ilegitimidad
del Estado ni curar a sus victimas, hay que detener su maquinaria directamente (11 48).

En la carcel expresa repetidas veces esta conviccion: "la causa por la que podria ser
sentenciado es tan intachable que me llenaria de orgullo™ (WE 150).

Al hacer el recuento, todavia en libertad, de diez afios de resistencia, Bonhoeffer dice por
qué ha sido precisamente ése el camino seguido para oponerse a la maldad imperante: no
vale el fanatismo ético porque llegara a cumplir lo que le pida el diablo; ni vale la ingenua
y estéril sensatez que terminara rindiéndose al mas fuerte; ni vale la necedad de negar los
hechos y agarrarse a los prejuicios, porque serad utilizada por la violencia; ni vale el
radicalismo productivo, en nombre de la libertad personal, pues la justicia es implacable.
Tan s6lo queda la decision responsable y libre ateniéndose a las consecuencias (WE
11-27).

Es la actitud de "aquellos que hacen consistir su vida en una respuesta a la pregunta
interpelante de Dios: ;Donde estan los responsables?” (WE 14). La responsabilidad
supone responder a la pregunta y luego responder de la respuesta. Bonhoeffer invita con
su ejemplo a lo primero y con su ejemplo testimonia lo segundo.

Bonhoeffer anima al grupo para que sean conciencia intelectual y realizacion efectiva en
la configuracién historica, conscientes de su "distincién" en el sentido de separacion y
calidad, de diferencia y superioridad, que lleva a la "identificacion™; conscientes de que
ofrecen su aportacion, su "parte de responsabilidad en la configuracion histérica" (WE
16).

Y ello asumido como una eleccion de parte de Dios para una mision irrenunciable:

"Dios necesita unos hombres para que todo concurra al bien" (WE 20).

"Dios incita a que la fe se atreva con libertad a actuar responsablemente y garantiza el
perdén y el consuelo a quien por ello se convierte en pecador” (WE 15; Cf. WE 327).

Sin arrogarse el papel de redentores, de dominadores, conscientes de ser "instrumentos en
manos del Sefior de la Historia" (WE 23).

Esto dicho antes, puede resultar un alarde y dicho después, una justificacion. Cuando
antes y después no sélo se ha dicho, sino que se ha cumplido cabalmente, es un caso de
clarividencia y de responsabilidad de alcance historico.

2). Experiencia provechosa
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La prision es una situacion impuesta, que Bonhoeffer asume e integra: "nada de cuanto
me ha sucedido es absurdo" (WE 316), "saldré fortalecido de esto" (WE 171). Por eso
habla al principio, y confirma al cabo de un afio, que ha de ser una "experiencia
enriquecedora” en su vida (WE 32, WE 295), y confia en que le ayude a comprender
mejor la vida y los hombres.

3). Fragmento de la totalidad
Bonhoeffer integra la dificil situacion concreta en el conjunto de la vida:
"Dulce desdicha / horrible dicha
Juntas llegan / de la eternidad” (WE 367).

Lo que aisladamente seria dificil de soportar se incorpora a la vida total. Eso es vivir la
"pluridimensionalidad” propia del "Anthropos téleios" (el hombre cabal) y no del "Anér
dipsychos" (hombre mediocre) (WE 225). Con los temas de polifonia, cantus firmus y
contrapunto, describe Bonhoeffer la integracion de todas las facetas de la vida:
sufrimiento y alegria, amor humano y amor divino.

"Con las manos plenamente abiertas queremos recibir con toda la alegria de nuestro
corazdn cuanto Dios nos depara y ofrendar calladamente cuanto Dios no nos otorga o se
reserva" (WE 277).

La "gratitud" es para ambos casos.
4). "1Sed fuertes!" (WE 426)

La fuerza de la impotencia. Frente a la debilidad miedosa, egoista y unidimensional que
no es aceptable humanamente ni abonable por el Cristianismo, sino por un metodismo
indigno, Bonhoeffer prefiere al Jesus que "no puso nunca en duda la salud, la fuerza, la
felicidad humanas, ni las considerd jamas un fruto podrido" (WE 374). Frente a la de-
bilidad que provoca, amor. Y deseo de formar comunidad con los débiles.

Bonhoeffer se identifica con el Dios débil sufriente que se deja ayudar por el hombre, que
le acompafia en su pasion y en su impotencia.

5). El sentido de todo

AUn reconociendo la falta de sentido en las alternativas del presente Bonhoeffer descarta
gue el destino de éste sea la catastrofe:

"Todavia queremos ver algo del sentido que cobra nuestra vida desbaratada. Ni en la
muerte, ni en el peligro ponemos el sentido de nuestra existencia, pues no estamos lo
suficientemente desesperados y sabemos demasiado de los bienes de la tierra" (WE 26).

Bonhoeffer busca desde los muros de la céarcel este horizonte de sentido, unas veces como
objetivo concreto: "A veces pienso que seguiré viviendo mientras tenga ante mi una meta
verdaderamente grande” (WE 251), otras veces como razon de supervivencia, segun dice
a Bethge: "La pregunta por el 'sentido’ a menudo es gravosa, pero (no crees que ya es
bastante importante que por lo menos sepamos por qué todo esto es necesario y por qué
debemos soportarlo, aun cuando siga siendo problematico el 'para qué'? Aqui lo veo con
mas claridad" (WE 329).

Pero "sentido", no dice lo mismo que "promesa" (WE 426), tal como se celebra
cristianamente en la Pascua. Definitivamente, Jesucristo es el definitivo y Gnico sentido
de vivir (WE 426). "'Cristo nuestra esperanza’. Esa formula de Pablo es la fuerza de
nuestra vida" (WE 405).
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6). La oracion

Excepto momentos de relajacion, mezcla de tibieza, de tentacion y de acedia, como él
dice, Bonhoeffer vive en oracion diaria continua. Ademas del Evangelio, especialmente
segun S.Mateo, y del Antiguo Testamento, principalmente los Salmos, Proverbios, Isaias,
Jeremias, expresa sus estados de espiritu con los versos de P.Gerhard. No puede ser un re-
curso cobarde la oracion, sino impulso de superacion (WE 47).
7). Hacia la entrega total

a). Mas alla de la ley, y de la culpa
El compromiso efectivo de Bonhoeffer desde el principio necesitaba valentia y atrevi-
miento. Sobre todo ante el riesgo ético. En virtud de la responsabilidad libre Bonhoeffer
decidid conculcar la ley, no solo la legalidad. No se oculta a si mismo Bonhoeffer que la
ley transgredida, aunque sea de modo excepcional y necesario, se cobra su venganza. No
sirve la interpretacion paulina de la ley-sarx-prtmé: los limites forzados de la ley vuelven
elasticamente a su posicién cuando cede la euforia de la "lybris" o simplemente la
confianza de ponerse sobre el legislador.

La conviccion de la inmanencia de la justicia fundamenta el sentido de la culpa y la
responsabilidad de cargar previamente con ella*®. Pero la culpa, compafiera del dolor, de
la muerte y de la noche*® pronto se hace un peso incluso antes de haber confirmado la
ineficacia de la transgresion: "Oigo que la noche se inclina hacia mi:

Yo no soy tenebrosa, la culpa si"' (WE 386).
Pero esta culpa nacié de otra culpa, 0 quiza sea toda una:

"Nuestros o0jos tuvieron que ver la soberbia transgresion de todo orden divino y humano
para meternos hasta el fondo en la culpa, luego nos cerraron la boca y nos convertimos en
perros mudos™ (WE 386).

El coro que alza a Dios su voz proclama:
"En tu presencia como hombres
reconocemos nuestros pecados”...

"Ante ti, de todo ser creador

So6lo ante ti soy pecador” (WE 387).

Bonhoeffer se atiene a la conviccion de que la culpa tiene distinto significado ante Dios
gue ante los hombres, que es a Dios a quien le corresponde el perdén, en definitiva, que
"por encima de la culpa se encuentra el amor redentor del Crucificado” (WE 428).

En las manos de Dios

"En tus manos estan mis dias" (Ps 31, 6; WE 51), escribié Bonhoeffer al principio de su
encarcelamiento en Tegel. Y en la Ultima carta: "Estoy cierto de la mano de Dios que me
guia, y espero que se me preserve siempre en esa certeza" (WE 427).

El sentido de la proteccidn, de la benevolencia y de la atencién de Dios no lo pierde
nunca. Siempre, y también cuando el final es irremediable, es consciente de ello: "ningln
poder terreno nos puede tocar sin que lo quiera Dios" (WE 425).

"Silenciosa y fielmente circundados por poderes buenos" **.

No al destino irracional e irremediable, sino a la voluntad de Dios se encomienda
Bonhoeffer:

"Se arroja uno en los brazos de Dios" *®.



alonSofia.com 162

"En EI"

El 21 de agosto de 1944, al mes del fracaso del golpe de Estado y al mes del
descubrimiento de las pruebas de la implicacion de Bonhoeffer en la conspiracion, anota
en la pendltima carta la clave de su vida comentando el versiculo del dia, 2 Cor 1, 20:

"Todo depende de esto: 'en EI'... Tenemos que sumergirnos plena y profundamente en la
vida, las palabras, las obras, el sufrimiento y la muerte de JesUs para reconocer lo que
Dios promete y cumple” (WE 425).

"En Cristo", que mirando a la confirmacion del futuro enlaza el cumplimiento de la
promesa (WE 426) con la restitucion de todos los deseos mirando a la recuperacion del
pasado (WE 191), Bonhoeffer siente afianzada su vida cuando se dispone a hacer la
"recapitulacion” de todo.

"Cristo evito el sufrimiento hasta que llegd su hora; pero entonces se enfrento libremente
con él, lo aceptd y lo superé” (WE 22).

Bonhoeffer que habia escrito que el cristiano est4 llamado a la accién y a la compasion
(WE 23), que a los hombres hay que mirarlos mas por lo que sufren que por lo que hacen
(WE 19) llega un momento en que se enfrenta personalmente al sufrimiento.

Primeramente trata de apropiarselo: sea intentando vencerlo fisicamente, quitandole
dramatismo, apurandolo sin disimulo, dejandolo sin interpretar, o incluso aislandolo del
"sufrimiento eclesial" (WE 260) y de la "causa Christi" (WE 147) para afrontarlo
"profanamente".

En un segundo momento no temporal, Bonhoeffer se acoge a la recapitulacién de todo en
Cristo y al cumplimiento de las promesas de Dios, aunque él mismo tenga que morir a la
vista de la tierra prometida, como Moisés*”’. En todo caso se muestra dispuesto a "apurar
agradecido el amargo céliz del dolor" “°¢.

Y en otro momento, "ltimo" en todos los sentidos, Bonhoeffer decide conscientemente
no ya la com-pasion, sino la inmolacion:

"Y Jonas dijo: 'jsoy yo!'

Yo he pecado ante Dios. He de pagar con mi vida
d). La muerte es de este modo "lo que tiene que ser, consentimiento voluntario” (WE 26),
"coronacion de la libertad humana™ (WE 407).
Aungue en diversos momentos en Tegel Bonhoeffer habla de saber morir, de vencer la
muerte, incluso en un sentido bioldgico, "no religioso”, mas tarde reconoce "en la muerte
ante Dios" la libertad plena, "la fiesta mayor en el camino hacia la libertad eterna" (WE
403, WE 408).
Si estar obligado a vivir es morir, consecuencia de la maldicion del pecado (SF 64), morir
libremente es vivir (WE 407).
e). La propia muerte. Con treinta y siete afios, ya en Tegel dice por boca del personaje
Ulrich la "graciosa" representacion:

"Si un hombre de traje negro y rostro severo viniera hacia mi y pomposamente me soltara:

Permitame, caballero, hacerle saber que desgraciadamente sera Vd. ajusticiado mafiana. Si fuera

pasado mafiana, seria muy distinto, y probablemente no perderia la raz6n hasta mafiana" (F 35).
En los primeros dias de calabozo Bonhoeffer anotd:

"Suicidio

Estoy muerto

n 409
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Suma total
Superacion por la oracion™ (WE 47).

. - . - - N .. 410
Tan s6lo como tentacion podia Bonhoeffer mencionar la idea de suicidio. Como la tentacion .

El planteamiento tedrico de la muerte es tema también de las cartas teoldgicas de la carcel
con unas connotaciones que no encajan facilmente en el resto de sus reflexiones aun en
Tegel, y todavia menos en las teorizaciones sobre la muerte en los escritos anteriores. En
las cartas teoldgicas el conocimiento soluciona (es cuestion de plazo) el problema de la
muerte, sin Dios. La muerte ya no es un limite. Asi como en "SF" el conocimiento sin
Dios, trae la muerte como limite impuesto al hombre**" la muerte, que es "ya no poder
vivir ante Dios y sin embargo tener que vivir ante EI" (SF 62), en las cartas teoldgicas, sin
embargo, la imposicion, que también viene de Dios, es reconocer que "ante Dios y con
Dios vivimos sin Dios" (WE 394). Dios nos hace vivir ante EI ("SF"), Dios nos hace vivir
sin El (“cartas teologicas").
En la carcel Bonhoeffer estaba tan abierto a la muerte como a la vida:
"Si mi actual situacion fuera la conclusién de mi vida, podria comprender su sentido; y si no, todo
podria ser una buena preparacién para un nuevo comienzo caracterizado por el matrimonio, la paz y
una nueva mision" (WE 297).
Llega a asumir la propia muerte como fiesta, libertad, nuevo comienzo, plenitud:

"Ven, fiesta maxima en el camino hacia la libertad eterna” ..."Libertad, te hemos buscado mucho en
la disciplina la accion y el sufrimiento. Al morir te reconocemos en la presencia de Dios" (WE
403).

"La muerte [como sufrimiento] es la coronacion de la libertad humana" (WE 407).
Mucha mayor transcendencia tienen las palabras de Bonhoeffer en los Gltimos momentos,
ante la inminencia insoslayable de su propia muerte, segln el testimonio transmitido asi
por Payne Best:
"For me this is the end but also the beginning
El médico del campo de concentracion de Flossenbirg testifica que el pastor Bonhoeffer
"ya en el lugar de ajusticiamiento, de rodillas hizo una corta oracion y subié las escaleras
hasta la horca con animo y serenidad" “*.
En el primer testamento en Tegel habia escrito:

"Agradecido en conciencia de haber vivido una vida rica y plena

n 412

n 414



alonSofia.com 164

PARTE SEGUNDA: DINAMICA TEOLOGICA Y REALIDAD CONCRETA

III. HONESTIDAD INTELECTUAL DEL CRISTIANO: LA TEOLOGIA

Introduccién

Dietrich Bonhoeffer en Tegel, como meta final de un itinerario seguido conscientemente,
aborda la problematica de una aplicacion integra de la honestidad intelectual a la teologia
como exigencia de madurez humana que lleve a un reconocimiento sincero ante Dios y
ante nosotros mismos de la situacion existencial e histérica y actlle en consecuencia.
Piensa en la necesidad de remodelacion de todo el edificio teol6gico que ha construido y
habitado la fe cristiana hasta ahora, denuncia el intento de mantenerlo artificialmente, y
propone la conversion de la mente y del corazon para afrontar la realidad (WE 305, WE
394).

Nuestro proposito general es presentar la dinamica interna del mecanismo teolégico que
mueve a Dietrich Bonhoeffer a lo largo de su vida, los fundamentos en los que se basa y
los que descarta, asi como las referencias que considera positivas y negativas para una
correcta interpretacion, presentacion y realizacion de la fe cristiana. Desde ahi podremos
valorar mejor la dindmica y el alcance de las "reflexiones teoldgicas de Tegel", como fi-
nal de ese proyecto, y asi comprobar la continuidad o el contraste, e intentar dilucidar qué
propuesta teoldgica suponen.

Pero el propdsito concreto es ir viendo como la estructuracién teoldgica que sustenta las
convicciones, paraliza o potencia una dindmica consciente y coherente, abierta y conse-
cuente, una construccion teol6gica sincera.

Pretendemos hacer patente durante la presentacion de los distintos factores del proceso
teoldgico el sentido en que configuran una elaboracion sincera de la teologia, el efecto
gue tienen respecto a la veracidad. Todo respecto a Dietrich Bonhoeffer. Con la confianza
de que este estudio sirva para comprender la sinceridad de la teologia en si.

El material de analisis esta constituido fundamentalmente por cuarenta y cinco escritos de
Dietrich Bonhoeffer que tratan de modo total o parcial, pero siempre expresamente, sobre
las condiciones internas de la labor teoldgica. Abarcan todo el periodo productivo de
Bonhoeffer y podriamos diferenciar algunos estadios.

En el primero, formado por "SC" y "AS", presenta la teologia en la que él mismo se ha
formado, el segundo lo componen los cursos para la Universidad desde 1931 a 1933, en
los que va delimitando con criterio mas propio las opciones teoldgicas contemporaneas, y
el tercero, interrumpido en parte el proceso de elaboracion personal creadora, se atiene
globalmente a una presentacion estable y al tiempo comprometida de la realidad cristiana
destinada a los formandos en el ministerio. Es el periodo del Seminario de Finkenwalde:
"Seguimiento” ("N") y "Pastoral".

Al desligarse de ese imperativo volverd a retomar los planteamientos sobre la recta
configuracion del quehacer teoldgico. Podemos considerarlo el cuarto periodo: lo escrito
durante la guerra. Nunca tendra tiempo, ni medios ni concentracion para afrontar una



alonSofia.com 165

amplia exposicion ordenada realmente propia de algiin campo de la teologia, si no son los
apuntes para la "Etica". Asi afronta el Gltimo periodo, el de las reflexiones de la carcel,
gue son el cuestionamiento personal de todo lo pensado y expuesto hasta entonces. Los
interrogantes de Tegel son un precipitado de reflexiones dispersas y dispares pero
intensas, que tienen como aglutinante la propuesta permanente de sinceridad total aplica-
da a la teologia y a la vida.

En los diferentes parrafos de esta parte segunda haremos unas consideraciones para
destacar la repercusion que cada tema tiene en los planteamientos teoldgicos finales de las
cartas de Tegel. VValoramos también la influencia positiva o negativa del tema respecto a
la sinceridad. EI concepto de "Las cartas teoldgicas" ya ha sido presentado en la Parte
Primera. En la Parte Tercera tendremos ocasion de definirlo mas precisamente para anali-
zar con detalle, como culminacion de nuestro trabajo, el alcance que tienen desde el
contexto de toda la obra que estamos presentando.

A. CONDICIONES DE LA TEOLOGIA

1. TEOLOGIA INAUTENTICA
No es teologia auténtica la que pretende "hablar sobre Dios, por encima de Dios" (SF 81).

a. Lateologia no es estudio del hombre

1). Lateologia no es antropologia

Para Bonhoeffer la teologia tiene que ser Palabra de Dios sobre si mismo, y no palabra
del hombre sobre si, su mundo y su tiempo.

a). Ser en Cristo

Las bases de lo que es teologia para Bonhoeffer estan en "Acto y Ser", donde rechaza
muy claramente la conversion de la teologia en antropologia porque entiende la an-
tropologia como teologia.

El hombre es comprendido como "ser en Cristo™. So6lo en Cristo ve el hombre fundada su
existencia (AS 113), sélo en la Iglesia (AS 95), sélo en la Revelacion de Dios en Cristo
en la Iglesia, desde fuera de uno mismo (AS 56, AS 83).

No es el hombre el que dice lo que es Dios, sino que es Dios el que dice lo que es el
hombre. Bonhoeffer presenta la definicién de persona como sintesis acto-ser: "persona
creada de nuevo por Cristo y que sélo 'es' como acto referida a Cristo y cuyo
ser-referencia a Cristo esta basado en el ser en Cristo en la comunidad” (AS 98, 113).

"El hombre conoce a Dios porque Dios le conoce a él. Ser conocido por Dios significa
convertirse en hombre nuevo. Asi, como justificado y pecador a un tiempo, es como co-
noce a Dios. La Palabra de Dios no alcanza la existencia del hombre porque sea 'sentido’,
sino porque es palabra 'de Dios', o sea, del creador, reconciliador y redentor. Entonces esa
palabra tiene sentido pleno aunque sea contrasentido. EI hombre que se comprende en la
fe estd sacado de si mismo y orientado a Dios" (AS 114).

Con esta conviccion de Bonhoeffer no existe gnoseologia, metafisica, psicologia,
antropologia, que no sea "teologica™ (AS 113, V 344).

Cristianismo y humanismo del siglo XX
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En el primer curso que explica en la Universidad Bonhoeffer hace un repaso de los
autores con vigencia en el s.XX, y tomando como criterio la contraposicion de teologia y
antropologia descarta las opiniones de todos hasta llegar a Barth y a Lutero (V 181-227).

Desde la muerte de Lutero, dice Bonhoeffer, la obstinacién dogmatica tradicional del
Protestantismo aleman ligd la Iglesia al Estado y la teologia abdica ante el concepto
empirico de ciencia quedando asi reducida a religion o a pietismo, y si no, se le asigna un
papel de mediacion entre Iglesia y mundo. Todo basado en el hombre.

Dice del "periodo guillermino”: la ensefianza de la religion en el cambio de siglo se pone
al servicio del Estado. El sistema dominante constituye la ortodoxia y recae en la Iglesia
la labor de educar un pueblo cristiano que se presume fiel al Estado, con lo que
Cristianismo se identifica con religion y ésta con pedagogia.

Critica Bonhoeffer la orientacion antropoldgica en diversos autores. Schleiermacher, pone
como objeto de la teologia la conciencia individual religiosa. Feuerbach confirma la re-
duccion de la teologia a antropologia: el hombre adora en Dios la imagen de sus deseos
de vida. Hume relega la religion a afectos. Engels la considera el instrumento social de
dominacion capitalista. En Hegel y Kierkegaard sigue siendo una instancia idealista o
subjetiva. Kaftan pretende asentarla en la realidad situdndola en la historia de la reli-
giones. Troeltsch busca la unificacion de la teologia con el espiritu moderno: una
"humanidad-cristianismo" asentada en la razdn, sin dogmatismo y como plenitud de la
personalidad, que pone al Cristianismo en parangdn con otros contenidos, y asienta sobre
la realidad psiquica los estadios hacia el conocimiento de Dios. Los neokantianos intentan
encajar la teologia en el sistema determinado por la filosofia. Eucken la sitia como
culminacién de la vida del espiritu. Natorp como base del "sentido infinito™" del hombre.
Simmel como una forma mas de ver las cosas. Stange como culminacion de la ex-
periencia. Seeberg afiade a esto su voluntarismo, la religién como respuesta a la necesidad
del espiritu humano. Incluso Herrmann, ain yendo contra los anteriores, cree en la
posibilidad de ver la accion de Dios en los acontecimientos. Otto admite un conocimiento
religioso no asequible a la razén pero que percibe lo numinoso. Harnack asigna a la teolo-
gia la funcion de descubrir un nucleo intemporal y por tanto concede la posibilidad de
alcanzar el ideal humano. Holl encuentra la originalidad del Cristianismo en la conciencia
de pecador que tiene el hombre ante Dios; pretende compaginar la doctrina de la justifica-
cion con el hombre moderno sobre la base de la conciencia como instancia Gltima. EI que
Drews considere a Jesis como producto de la comunidad lleva a plantearse la
dependencia de la fe de los resultados de la ciencia historica. Kéhler busca la indepen-
dencia de fe e historia y se convierte en te6logo de la justificacion, la cuestion central de
la Reforma. Wrede convierte al Cristianismo en una religion moral y frente a Overbeck y
Nietzsche busca una concordancia entre el Cristianismo y el mundo de la cultura. Nau-
mann refleja, por el contrario, la ruptura. J.Mller intenta una cristianizacion del moderno
ideal de persona.

Este repaso hace ver como Bonhoeffer, en el inicio de su vida como profesor va tomando
posiciones. Se sitla frente una teologia fundada en el hombre y postula volver a hablar
rectamente de Dios, ver de modo nuevo la Biblia y ver las dimensiones humanas desde la
Palabra que Dios ha dicho en su Revelacion, no desde la autoafirmacion del hombre, ni
siquiera como un hablar del hombre sobre Dios.
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No hay camino del hombre a Dios sino Unicamente de Dios al hombre. Por este camino,
dice Bonhoeffer, va la concepcidn de la teologia de Barth y de él se separan en ultima
instancia Brunner, Gogarten y Bultmann.

Pero Barth no queda indemne de los reparos de Bonhoeffer, si bien los interrogantes a la
teologia de Barth son sus propios interrogantes (Cf. V1 108, 1 91).

Sélo queda Lutero para decirnos lo que es la teologia auténtica, dice Bonhoeffer. Pero
"¢ Quién nos muestra a Lutero?" Asi termina la leccion (V 227).

"Los problemas de una antropologia teoldgica”

El segundo curso en la Universidad, confirma y desarrolla esta conviccion "Sélo a partir
de la Revelacion sabemos del hombre™ (V 343).

Es una lastima que del apartado que mas nos interesaria en este punto no queda sino el
esquema:

"3. Ciencia, pensamiento, conocimiento

a) Gnosis y Nous en el Nuevo Testamento, 1Cor 2

b) Credo ut intelligam

1) En Anselmo

2) En Barth, concepto de la dialéctica

3) Dialéctica de Hegel" (V 342).
El concepto que mas desarrolla en este curso es el de “criaturalidad", en el que
Bonhoeffer encuentra hasta el final de su vida la conjuncion de las dos caracteristicas del
hombre unificado: ser él mismo y ser de Dios.

Criatura caida

"Creacion y caida", el curso del siguiente semestre, abunda en las mismas reflexiones
sobre la relacion Creador-criatura. La Unica continuidad posible entre ambos es la Pala-
bra. "En el principio estaba Dios" (SF 16). Es Dios mismo quien habla de si, pronunciado
y oido en palabra humana. Pensar teolégicamente es partir de la creacién, de la Palabra de
Dios que es también accion (SF 19-25). Cuando el hombre no quiere entender esto sino
saber por si y sobre si el bien y el mal, o sea, sobre Dios, y quiere ser como Dios creador,
es que el hombre ha traspasado los limites y queda solo consigo mismo. Ya no puede ver
su criaturalidad si no es por una Palabra que venga de fuera, de mas alla del hombre. Sélo
Dios mismo podria dirigirse al hombre y hacerle ver su criaturalidad como lo hizo en
Jesucristo, en la Iglesia.

Ahi comienza el conocimiento de Dios y el conocimiento del hombre, o sea la teologia y
la antropologia. La teologia es la pregunta por la superacion de la caida (SF 84-90).

Sobre este punto no vuelve a tratar sistematicamente Bonhoeffer hasta los apuntes para la
"Etica" sobre "El amor de Dios y la ruina del mundo" (E 19-58), y en "Herencia y
decadencia" (E 94-116).

El hombre dejado a si mismo

En la circular de enero de 1938 Bonhoeffer descalifica el libro de P.Schitz porque "deja
al hombre con el hombre, " segun dice, cuando en verdad "so6lo la Palabra de Dios y el
Sacramento fortalecen nuestro corazén™ (11 306). En las reflexiones de Tegel no ve futuro
alguno para Schiitz, incluido entre los "peligrosos reaccionarios, retrégrados, que re-
troceden mas alla del impulso de la teologia de la Revelacion en busca de una renovacion
'religiosa™ (WE 360).
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2). Lateologia no conoce desde el "yo"
a). El yo como norma de si mismo

En "Acto y ser" se pregunta Bonhoeffer como la filosofia alemana méas profunda termina
con la inclusion (¢ reclusion?) del todo en el yo (AS 57). Toma como lema 2 Cor 10, 12:
"gitoien eautois eautous metrolntes kai synkrinontes €éautous eautols @l syniasin™ (AS
121).

En la presentacion del problema, en "AS", Bonhoeffer ve la “teoria del conocimiento”
como "el intento del yo por comprenderse a si mismo", en contradiccion con el concepto
auténtico de teologia, que proyecta establecer la "objetividad' del concepto de Dios y un
adecuado concepto de conocimiento” (AS 9).

Primeramente, el proyecto idealista-trascendentalista de Kant sigue empefiado en que el
hombre se comprende a si mismo desde si mismo, desde los limites que él mismo en
definitiva se pone, y asi, dice Bonhoeffer, nunca llega a conocerse (AS 13-18). En el ide-
alismo de Fichte la realidad es por el yo, el ser es ser captado por el yo, y por tanto el yo
es el creador de su mundo, es Dios. EI movimiento del espiritu retorna a si mismo, se
halla solo consigo mismo preguntando, pensando, obrando, decidiendo (AS 19-23).
Bonhoeffer objeta al idealismo: ¢Puede el yo entenderse desde si mismo? El 0jo no se ve
a si mismo. La razén-yo concluird: "Yo soy el que soy" (AS 25s). Aqui teologia s6lo cabe
como pretension de abarcar en si la comprension del hombre, del ser, de Dios. El razonar
del idealismo es un pseudomovimiento introspectivo: yo tomo conciencia de mi, me hallo
a mi, o sea, a Dios, "Dios es el Dios de mi conciencia" (AS 29). Pero "el Dios que ha de
ser pensado como correlato funcional del acto intelectual se convierte sin mas en un ob-
jeto determinado™ (AS 30).

Tras este fracaso se ofrecen dos salidas. Una: revelacion es lo que capta la razon. Con lo
cual "el yo seria el creador del mundo. Con ello se perderia la comprension del hombre
concreto espiritual-corporal que se halla en el mundo, a quien esencialmente va la teolo-
gia cristiana" (AS 32). Otra: el apriori religioso de Seeberg, que no sale del idealismo
pues atribuye al yo la capacidad de apropiarse directamente el contenido de la Revelacién
(AS 33s).

En segundo lugar, la propuesta ontolégica. En Husserl el absoluto queda a merced del yo,
de la conciencia, y asi Dios es suplantado. Scheler igualmente deja al todo
(Dios-mundo-yo) a merced del yo que se comprende a si mismo desde si mismo, un yo
proclive a usurpar la divinidad (AS 44s). Heidegger tampoco halla salida al existir
temporal. Tomas al admitir la existencia humana inteligible por si misma deja a Dios a su
alcance (AS 52).

Sigue asignandose al hombre la posibilidad de comprenderse a si mismo y con ello a
Dios, 0 sea, el poder proyectarse con sus propias posibilidades. El yo se comprende a si
mismo en un sistema cerrado. El concepto de Revelacion no tiene lugar (AS 54).

"La dificultad que encuentra el pensamiento cristiano en cualquier comprension
autonoma de si mismo es el que crea que el hombre se puede dar la verdad a si mismo,
que el ‘fundamento’ de la existencia de algin modo tenga que estar en la verdad (en la
igualdad con Dios). Pero por verdad se entiende aqui esa relacion a Dios que para la
teologia cristiana sélo es posible a partir de la Palabra de Dios comunicada al hombre en
la Revelacion de la ley y del Evangelio” (AS 56).
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Sélo la fe lleva a comprenderse uno como pecador (en Adén) y como justificado (en
Cristo). La definicion que Lutero da de pecado es "blsqueda de si mismo". Intentar en-
tenderse a si mismo desde si mismo es permanecer en pecado (AS 121-124).

De ahi esa exhaustiva declinacion del yo (yo, mi, en si, por si, de si, desde si) con que
Bonhoeffer expresa lo alejada que estd de la auténtica teologia el conocimiento que se
apoya en el yo. "En si uno se pierde, solo se halla en Cristo" (AS 134).

Encerrado en si mismo

En "El problema del hombre”, 1930, Bonhoeffer hace otra definicion de teologia
fundamentada en la necesaria salida de si para saber lo que es uno mismo. S6lo en la teo-
logia que coloca al hombre ante Dios se plantea realmente la pregunta por el hombre. El
hombre es sacado de si y recibe de Dios la respuesta (I11 75). Bonhoeffer hace un repaso
de Holl, Barth, Bultmann, Gogarten y niega la legitimidad en teologia de la "posibilidad
de salir de si™:

"El tema de la teologia es el paso que Dios hace de esa frontera, el perdédn de los pecados
y la santificacion. Pero se supone que el concepto de frontera no esta determinado por la
estatica racional del concepto de posibilidad, sino por la realidad dindamica de Dios"
(111 80).

La posibilidad y el poder
Si no es el concepto de "posibilidad” el que fundamenta la teologia, mucho menos sera el

de "dominio", sobre el que se asienta buena parte de la teologia americana de 1931, segin
la denuncia desesperada de Bonhoeffer en el Union Theological Seminary:

"El Viernes Santo oi decir a uno de los grandes predicadores de Nueva York en una
Iglesia episcopaliana: 'yo niego la redencion en la Cruz, yo no quiero ese tipo de Cristo',
(dendtese el 'yo")" (1 99).
Quiza tenia en mente esta situacion Bonhoeffer cuando recomienda tan encarecidamente
al estudiante de teologia:

"La teologia sacra comienza cuando el hombre que pregunta y busca, topa con la Cruz de
Cristo"..."entonces la teologia deja de ser simplemente la exposicion de pasiones
individuales, monélogo, autosatisfaccion religiosa, para ser un aprender responsable” (111
244).

La pregunta por si mismo
La solidaridad de Heim con el desesperado, ante el porqué del sinsentido no conmueve un
apice a Bonhoeffer: hay que responder aniquilando la pregunta del porqué pues ésta no
busca por Dios, sino por si mismo (111 153).

Juez de si mismo

Para Bonhoeffer el pecado original es el pecado netamente teoldgico, y el pecado
teoldgico es el auténtico pecado original: el hombre pretende ponerse a si mismo como
juez de lo que es o no es la Palabra de Dios (SF 76), quiere saber y dilucidar sobre lo que
es el bien y el mal (SF 61), en definitiva quiere suplantar a Dios y establecer el propio yo
en su lugar (SF 16). Pero ha de reconocer entonces que el yo tiene que vivir por si mismo
sin vivir por si mismo:

"Adan queria resolver por si mismo el secreto de su ser, como criatura y semejante a Dios. Queria

por si mismo lo que "ya era por Dios. Fue el pecado original” 1.

Pseudopregunta
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En "Seguimiento” Bonhoeffer expone una parébola sobre la teologia como tergiversacion,
como la pretensién del hombre que quiere establecer por si mismo lo que es el bien y el
mal (N 47):
"Si un padre le dice a su hijo: ‘jvete a la cama!’, ya sabe el nifio muy bien adonde es. Un nifio
adiestrado pseudoteoldgicamente razonaria del modo siguiente: Papa dice 'vete a la cama’; significa
't estds cansado', y él no quiere que esté cansado. Pero yo puede superar mi cansancio, asi que me
voy a jugar. Claro que el padre dice 'vete a la cama’, pero lo que de verdad quiere decir es 'jvete a
jugar!"" (N 55).
De ese tenor, dice Bonhoeffer es el razonamiento (teologia) inducido por la pregunta de la
serpiente: "¢ Como va a haber dicho Dios eso?" o por el predmbulo adulador a la pregunta
gue hace a Jesus el joven: "maestro bueno". El lo que quiere es preguntar y discutir, pero
"su pregunta es descubierta como la pregunta de una piedad que se piensa y se elige a si
misma" 2. En definitiva seguird su propio camino mientras el que razona verazmente
seguird a Jesus:
"No hay seguimiento de JesUs sin vivir en la verdad descubierta delante de Dios y de los hombres"
(N 114).
Y la veracidad que pide JesUs es reconocer el propio pecado, autonegacién, justicia oculta
y no justicia extraordinaria (autojustificacion), que lleva a colmar las ansias del corazon y
no a creer (N 131). Es el tema de "la oracién oculta":
"Como tengo que protegerme a mi mismo de mi mismo, de mi reflexion? ;Cémo con mi reflexién
hago morir mi reflexién? Aqui viene la Palabra: mi propia voluntad de confirmarme a mi mismo
con mi oracion de cualquier modo, tiene que morir, hay que hacerla morir" (N 139).
De este modo queda expedito el camino auténtico por el que precede y toma la iniciativa
el mismo Jesus. En la oracién ("No todo el que dice Sefior, Sefior" (N 169), como en la
accion y en el razonamiento ("Nadie puede 'nombrar' a Jesus como Sefior"...) es Dios
quien inicia el camino.
"Nadie puede con la propia razon, fuerza y decision entregar su vida a Jesus y nombrarle su Sefior".
"La cuestion estd en que nosotros seamos 0 no reconocidos por Jesus" (N 171).
No es con los pensamientos propios o las acciones propias como se consigue llegar a
Dios. Es Dios mismo el que viene como hombre.
"No s6lo un nuevo pensar, querer y obrar, sino una nueva imagen, una nueva figura"... "Un hombre
viene hacia el hombre"” (N 278).
3). En teologia no hay apriori que valga

Bonhoeffer presenta la contradicciéon que supone considerar al ser como "ser captado por
el yo en sintesis a priori" refiriéndose al idealismo y a Kant, que propone esa necesaria
sintesis a priori previa a la experiencia en el sujeto que conoce®. Bonhoeffer asimila la
percepcion intelectual de Fichte a la sintesis a priori de Kant. ElI pensamiento de ser
absoluto es irrealizable para el transcendentalismo e idealismo, l6gica de Hegel, pues han
de entenderlo en sintesis a priori, 0 sea, convertido en acto: en conciencia cognoscente”.
Del apriori material que M.Scheler opone al apriori formal de Kant y sobre el que asienta
el mundo de los valores del ser que transciende la consciencia y en el que esta Dios, dice
Bonhoeffer que pretende salvar la continuidad del ser cristiano, pero a costa de su
existencialidad®.

H.Scholz, que busca como Scheler una plataforma para la Revelacion, opone al
apriorismo la Revelacion, pero ya vicia este concepto pues Revelacion esta asi en la linea
de la consciencia ya que aun siendo por educacidn, la Revelacion seria, lo mismo que por
tradicion, materia de saber religioso (SC 88).
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H.Jelke deja igualmente todo a merced de la razon con el apriori religioso como
posibilidad de formacion de ideas religiosas sobre la materia preparada por el apriori
teorético (111 135s).

E.Troeltsch con el apriori religioso pretende dar validez a la religion conectandola con lo
psiquico y lo racional y asi la religion queda igualmente a merced de la razon®.

La irracionalidad del apriori religioso propuesta por R.Otto y J.F. Fries, significa que la
religion no es producida por la razon ni es accesible a ella (V 196s).

La doctrina del apriori religioso de Seeberg entra en la contraposicion de un Dios como
realidad transcendente a la consciencia y un Dios s6lo en la consciencia del hombre.
Seeberg concede al hombre una forma receptora del contenido divino, la posibilidad
natural de incorporar directamente el Espiritu, la Revelacion y la fe, cuando Iglesia,
Redenci?n, Gracia etc., son realidades de Dios que estan ahi sin mas y no dependen de
nosotros'.

Bonhoeffer critica todas estas propuestas e invoca finalmente a Lutero (Barth) contra
cualquier posibilidad previa a la Revelacion: "Todo saber a priori es inauténtico™ (V 238).
"La teologia se mueve entre el Credo y el credere" y... "es imposible que la teologia
quiera ser una empresa apriori" (V 319). "El pensamiento teoldgico no es una construc-
cion a priori, sino a posteriori como Karl Barth ha sostenido™ (111 102).

La negacidn del apriori también en ética confirma la total diferencia entre Dios y el
hombre, entre conciencia y Revelacion (V 277).

4). Apologética.
Querer fundamentar la teologia acercandose a las ciencias, a la filosofia, a la historia y a
la actualidad, es hacerla derivar en apologética, desvirtuando su razén de ser.

Para desenmascarar este falso camino Bonhoeffer aprovecha tanto la critica de los
apologéticos como la de los antiapologéticos, en los dos cursos dictados en la Universi-
dad en 1931/32 sobre el panorama teolégico contemporaneo: "Teologia sistematica del
s. XX" (V 181-227), y "Teologia actual" (V 300-340).

Con Overbeck califica Bonhoeffer la apologética al uso como "totalmente irresponsable”
pues hace que la teologia se muestre ademas agradecida de ser considerada como ciencia
sometiéndose a la consideracion de la religion y la piedad como historia y psicologia (V
186).

Llama Bonhoeffer con W.Herrmann "grandisimo peligro™ a la apologética que pretende
incluir y justificar la teologia entre las ciencias del espiritu (V 194). Aprovecha también
la critica de Troeltsch a la apologética: comparado con los demas fendmenos religiosos
histdricos, el Cristianismo no se distingue esencialmente de ellos para la ciencia. Por eso
la apologética es indtil, mas, es un producto del miedo, que ya se detectaba en los discipu-
los pero nada en JesUs. Pero Bonhoeffer tampoco admite la "ingenua absolutez" que
utiliza Troeltsch para contrarrestarla (V 202).

Tampoco se entrega a la "apologética cristiana" de M.Kahler que deja que sea la
experiencia de la justificacion la que juzgue en la comparacion del Cristianismo con las
demas religiones (V 208). Ni esta conforme, segun vimos, con la solidaridad entreguista
que anima la apologética de K.Heim (V 308) por muy sincera y profunda que sea.

La apologética-heuristica de Brunner es proclive a la controversia y a debilitar asi la
verdadera pregunta de la teologia y de la Iglesia (V 335). Seis afios mas tarde rechazara
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Bonhoeffer esta apologética comentando 1 Tim: no llega a Dios, sino que se queda en
problematizar (IV 360).

Esta reticencia de Bonhoeffer respecto de la apologética es aplicada también a la
predicacion: no dispersarse en temas fuera del texto biblico (IV 269), ni tomar como
norma al mundo y al hombre en lugar de Dios (E 337).

5). Reflexiones
a). Relacion con las cartas teoldgicas.

La consideracién autonoma del hombre es en las cartas teoldgicas condicién
indispensable. No es que en ellas se pretenda una teologia a partir del yo, pero si a través
del yo. Bonhoeffer se incorpora en las cartas teoldgicas en algunas de las corrientes de
pensamiento que rechaza en los escritos precedentes: Schleiermacher y Kierkegaard en la
vivencia personal de la fe, Troeltsch en la fusion humanismo - Cristianismo, Nietzsche en
la relacion a la vitalidad y al mundo, Brunner, Gogarten y Bultmann en la encarnacion y
comprension de la fe. También comparte afirmaciones de Husserl, Scheler o Heidegger
rechazadas en "AS".

La malinterpretacion que de S.Anselmo hace Barth y de la que se deja llevar Bonhoeffer,
le bloguea hasta el final el horizonte de fusion entre teologia y reflexion humana. Las
preguntas de las cartas teolégicas creemos que son el intento veraz de romper ese cerco.

El concepto de criatura es superado en las cartas teoldgicas con la ausencia de "pecado"”.
La posicion del hombre en ellas es precisamente la denunciada en "SF": el hombre
consigo mismo, sin limites, sin esperar nada que venga de mas alla de si mismo. Si en
1930 Bonhoeffer propone que el hombre salga de si para recibir la respuesta de Dios, en
las cartas teoldgicas propone que Dios salga del hombre para que éste se halle en si.

La antropologia rechazada en "AS" es la base de las cartas teoldgicas. En las cartas
teoldgicas la autonomia del hombre, la adultez, la mundanidad, la carencia de limites,
vienen a decir que "sélo a partir del hombre sabemos de la Revelacion”, que es precisa-
mente el subjetivismo denunciado precedentemente (Cf. VV 343). Si algo hay autbnomo
antes es la Palabra, la Revelacion, si algo hay autéonomo en las cartas teoldgicas es el
hombre, el mundo.

Respecto al a priori

La primera carta teoldgica coloca ante la coyuntura de que un dia se vea claramente que
el "apriori religioso", sobre el que se ha edificado toda la teologia cristiana y la evan-
gelizacion, no existe (WE 305). Ha de tratarse de un "apriori" que tiene algo de todos los
conocidos por él, que hemos enunciado en el parrafo anterior, algo asi como la referencia
religiosa elemental y que incluye hasta el "a posteriori" de Barth: "toda nuestra teologia"
(WE 305). "Se perdera el fundamento del Cristianismo hasta hoy", dice Bonhoeffer.
Reconocerlo y obrar y pensar en consecuencia es la actitud de honestidad propuesta. Sera
como la ruptura del cordon de nacimiento: comenzar a vivir por si. No hay "camino de
vuelta" (WE 394). Esa es la "honestidad definitiva" (WE 394).

La reticencia frente a la apologética, se debe a la identificacion con una forma de hacer
teologia que escamotea la mayoria de edad del mundo (WE 357s, WE 360), que falsea los
momentos plenamente humanos, va contra corriente del proceso de evolucion, o desvia a
un reducto Gltimo la realidad de Dios (WE 374). Contra ello esta el reconocimiento sin-
cero de la mayoria de edad "desde el Evangelio, desde Cristo". En esto no difiere de la
critica de 1931. Solo desde Cristo se puede hacer teologia (Cf. WE 395s). La descalifica-
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cién que del "insano metodismo™ (WE 407) hace en la carcel refleja la compenetracion de
pensamiento y experiencia®.

Relacion a "sinceridad"

En el rechazo al enclaustramiento del yo hay una profesion de sinceridad intelectual
entendida como aprender responsable (111 244), una denuncia del recurso a la pseudo-
interpretacion (N 55) y a la pseudopregunta desde si (N 44s). "Seguimiento™ es el pro-
grama del que no se queda encerrado en si, sino que vive sinceramente, descubierto ante
Dios y ante los deméas (N 114s).

Respecto a la "estructura teolégica"

Romper el cerco de si mismo supone liberacién, desvincularse de si mismo es perdicion.
Esperar aportacion de fuera es enrigquecimiento, quedar a merced del exterior es
empobrecimiento.

b. La teologia no es elaboracion del hombre

1). Lareflexién no llega a Dios
a). Reflexion sobre la Palabra

"El acto, distinto del ser, ha de ser considerado como pura intencionalidad. Y en cuanto
consciente, se ha de distinguir entre conciencia directa (actus directus) y conciencia
refleja (actus reflexus). En el primer caso la conciencia es pura referencia, en el segundo
pretende ser objeto de si misma, ser consciente a si misma en la reflexion” (AS 9).

Segun Bonhoeffer es de suma importancia esta distincion pues determina que la teologia
se oriente falsa o auténticamente.

"El ser no es por esencia ser consciente pues Dios se encontraria en las experiencias
religiosas y asi el yo renacido hallaria a Dios en la reflexion sobre si" ..."Pero ese Dios no
seria mas que el Dios de mi con(s)ciencia" ..."correlato funcional del acto intelectual, o
sea, objeto determinado” (AS 29s).

Si como dice Hegel "por la reflexion viva sobre si mismo el yo se comprende a si desde si
mismo, estd consigo y con Dios de modo inmediato”, entonces la Revelacidn, dice
Bonhoeffer, es igual a religion:

"El acto de fe sobre el que se reflexiona, no difiere del acto religioso. La fe como obra de
Dios es s6lo acto, imposible de localizar" (AS 71).

"La fe por esencia no puede ponerse en duda a si misma pero la incredulidad puede dudar
de Cristo y llevar la reflexion al acto de fe" (AS 78).

"El saber del hombre es ignorancia. Sélo queda Dios como el ambito del lenguaje libre,
como sujeto permanentemente, en el acto de existencia operado por Dios, pero nunca en
la reflexion sobre é1" (AS 103, citas de la dogmatica de Barth).

La reflexién no llega a constatar dénde se cree, eso sélo lo sabe Dios. "En el
conocimiento de la fe no hay reflexién alguna en absoluto™ (AS 112). Y mientras haya
reflexion no se halla a Cristo’. No s6lo queda descartada la reflexion sobre si mismo fuera
de Cristo, incluso queda descartada la conciencia "“cristiana” (AS 136).

La Unica reflexion posible para el tedlogo es que:

..."8l conoce como limitada su doctrina de la autocomprension del hombre por la propia
comprension de si mismo y su propia situacién como 's6lo poder pensarse en memoria'; él
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no puede sobrepasarse a si mismo, a no ser que Cristo le combata, le venza, y entonces ya
no es solo tedlogo™ (AS 114).

La Unica reflexién posible es la que se basa en la fe segura y gozosa de Cristo. Pero si la
fe carece de esa consciencia discursiva que supone la reflexion, no por eso es menos
auténtica, al contrario, dice Bonhoeffer. Los nifios acceden a la fe sin la respuesta refleja
discursiva de la conciencia (AS 137). Y el creyente es "una criatura de Dios, un nifio"
(AS 139), cuya relacion con el padre es inmediata (111 84).

En el curso sobre la antropologia teoldgica en 1932, la reflexion teoldgica ocupa un
estadio intermedio entre el acto directo (obediencia, fe) y la accion (reflexion practica),
tercer estadio de la reflexion. Claro que la reflexion teoldgica no puede ser nunca sino
reflexion sobre la Palabra de Dios escuchada, reflexion en Cristo, quien constituye "la
muerte permanente del hombre viejo (lo mismo que la reflexién en el pecado era la
muerte del hombre nuevo). Fe es morir cada dia" (V 355). En el "Seguimiento" la Unica
reflexion que se le pide al discipulo es que obedezca sin reflexién (N 135s).

Actus directus

La necesaria distincion y mutua relacion entre actus directus y actus reflexus es invocada
por Bonhoeffer para definir la fe en contraposicién a la increencia:

"Actus directus es la forma de la conciencia determinada por la intencionalidad hacia
Cristo establecida por Cristo. Actus reflexus es la forma de la conciencia en la que yo me
encuentro con mi fe" (V 349).

Esta distincion excluye para el hombre cualquier tipo de capacidad respecto a Dios (V
343).

"Excluido de la teologia el concepto de posibilidad, hay que afiadir positivamente: el
hombre no se comprende en la reflexion sobre si mismo, sino en acto de relacion a Dios,
esto es, solo alli donde esta realmente ante Dios, no donde halla posibilidades en si, en
virtud de las cuales puede estar ante Dios. Se ha de distinguir aqui entre actus directus y
actus reflexus; sélo hay auténtico autoconocimiento en el actus directus. En el actus
reflexus se ha roto la inmediatez y ya no puede darse autoconocimiento. Pero como la
teologia se efectta en el actus reflexus, no puede ella misma ser un auténtico autocono-
cimiento del hombre -tal como se arroga para si la filosofia-, sino tan sélo ser una in-
dicacion” (111 80s).

La teologia queda asi bien determinada desde su origen:

"El fundamento de toda teologia es el hecho de la fe. Sélo en el acto de fe como acto
directo se reconoce a Dios como la realidad que estd mas allad y fuera de nuestro
pensamiento, de nuestra existencia” (111 102).

"Creo que la antinomia mas profunda se da entre acto puro y reflexiéon, como dice la
antigua dogmatica, actus directus y reflectus. Dios es conocido Unicamente en el acto
puro de relacion a Dios. La teologia se realiza en la reflexion, dentro de la cual no entra
Dios. Se conoce uno a si mismo y a Dios sdlo en la reflexion. La teologia conoce por lo
menos un acto de Dios que saca al hombre de esta reflexion para un actus directus hacia
Dios. Aqui se conoce uno a si y a Dios no mirando dentro de si mismo, sino mirando a la
Palabra de Dios que le dice que es pecador y justificado, que no puede ser comprendida
antes. Asi como Lutero dice: pecca fortiter, sed crede fortius, Barth podria decir: reflecte
fortiter, sed crede fortius" *°.
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El tema tiene repercusion en la ética. La accién es un estadio de reflexion, posterior (Cf.
I11 162), pero el comportamiento cristiano correspondiente a la llamada y al seguimiento
de Cristo es accion en libertad y simplicidad sin reflexion, sin saber del bien y del mal,
sin que entre la psicologia, sin con(s)ciencia. Conciencia es voz propia y no de Dios™. Sin
conciencia-consciencia pero no inconscientemente. En "AS" Bonhoeffer habla repetidas
veces de conciencia directa, actus directus en cuanto ‘“orientacién hacia",
"intencionalidad”, y habla de Dios como inobjetivable, inaccesible a la reflexion de la
conciencia, como actus directus que es fe y no como reflexion que es religion, creencia,
psicologia. La intencionalidad hacia Cristo viene de Cristo y va a Cristo, 0 sea, cono-
cimiento creyente y no conocimiento teoldgico™.

En resumen, acto directo, conciencia directa, fides directa. Tal como la dogmaética
protestante llamaba al acto de fe realizado en la conciencia de la persona pero sin refle-
xién. Cristo quiere fe en cuanto pura tendencia hacia El, verlo a El s6lo como Dios y
Sefior, sin reflexion, ni siquiera reflexién "cristiana™. Bonhoeffer aplica esta doctrina a
tres cuestiones puntuales: a las "blasfemias" que pueden ser mas gratas a Dios que los
aleluyas; a la "apokatéstasis", que no es descartable; al bautismo de los "nifios". La co-
munidad bautiza al nifio por la fuerza de la Palabra de Cristo y no por la fuerza de la fe de
la comunidad o de la fe del nifio.

Plantear "el problema teoldgico del nifio" le sirve a Bonhoeffer para intensificar la
comprension de la fe consciente-inconsciente, directa, infundida por el Espiritu Santo,
pero en modo alguno refleja, psicoldgica, legalista'®. Estos pensamientos del periodo
docente de Bonhoeffer se mantienen en 1942, al hablar de la fe en los nifios como re-
cepcion de la gracia:

"La diferenciacion posterior luterana de una fides directa y refleja, inmediata y mediata,
tiene su fundamento teoldgico y salva de la psicologizacion y legalizacion al concepto de
fe" (111 443).

"Cor curvum in se"

Bonhoeffer recurre a esta expresion paulina tan cara a Lutero, "cor curvum®, para califi-
car en general la actitud del hombre cerrado a la Revelacion de Dios.

También emplea los términos: voluntad, razén, mente, entendimiento, espiritu, con-
ciencia-consciencia, ser, hombre natural, yo. Y otras expresiones como: mens incurva,
corruptio, inversion, reflexion, separacion, aislamiento, autosuficiencia, autodominio en
Adan, en la caida, en el pecado, en la culpa, en la mentira** ética, filosofia, religion.

La actitud adecuada, por el contrario, es la del hombre "in se conversus": "Blscate s6lo
en Cristo y no en ti y te encontraras eternamente en EI" (AS 127). Expresion Gltima de
Bonhoeffer sobre la "honestidad definitiva” (WE 394).

2). Consideraciones sobre "la reflexion" en teologia

Se trata de la reflexion en Cristo contra la reflexion en si, en el pecado, en la mentira. La
muerte del hombre viejo para dar lugar a la actitud de fe, de obediencia, de atencion a la
Palabra de Dios, a la Revelacion. Dios como Sefior libre y creador no puede ser
descubierto por el hombre, sino que se revela a si mismo con libertad soberana donde,
cuando y a quien quiere®,

Respecto a la estructura de la teologia. El rechazo de la reflexion en la teologia es un
continuacion del rechazo del yo. Considerar la reflexion Unicamente como retorno a si
mismo es contar con la futilidad de toda posibilidad especificamente humana. Esto deja
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menos maniobra a la teologia que la teologia positiva donde de una u otra forma entra el
saber. Bien esté la intencion de desobjetivar a Dios y de evitar que el hombre se haga (a)
Dios; pero deja al hombre inutilizado y a merced de lo que se le ofrezca pues carece de
referencia, sin posibilidad de reflexion. Esta condicion de la teologia anula la teologia,
que es lo que se busca expresamente en "AS".

Respecto a la relacion con las cartas teoldgicas. La bdsqueda, la pregunta y la duda en las
cartas teoldgicas supone entrar en la reflexién intelectual. La fe rectilinea aqui postulada
es pasividad, receptividad, de lo que viene de mas alla, inmediatez ante Dios, sin po-
sibilidades, sin con(s)ciencia; mientras que la linealidad elemental inconsciente propuesta
en las cartas teoldgicas esta en si misma, sin limitaciones, pero también sin Dios. En las
cartas teoldgicas es como si Bonhoeffer quisiera permanecer en la superficie lisa, en el
horizonte abierto de la conexion directa con Dios pero de la que ha desaparecido Dios™.
Los peligros de la reflexidn estan descartados en las cartas teoldgicas, incluso el de la re-
flexion religiosa.

Respecto a la sinceridad. Aqui sinceridad es conocimiento de los limites de la
comprension desde si mismo, en las cartas teoldgicas es conocimiento de las
posibilidades. Aqui la sinceridad es retorno de la reflexién: conversion, precisamente
como en las cartas teolégicas, s6lo que aqui es desandar el camino mal emprendido y en
las cartas teoldgicas es dar con el camino auténtico: el que lleva a la Cruz con Cristo™’.

3). Ningln sistema capta a Dios
a). El primer pecado: pretension de la razén

El entendimiento humano a partir del pecado queda dafiado, corrompido, y describe un
circulo en el que pretende englobar toda la realidad, el mundo y Dios estableciendo como
centro el propio yo. Tal es la interpretacion teoldgica de la autonomia idealista, contra la
gue Bonhoeffer pone el pensamiento cristiano: la realidad de Dios esté antes y por encima
del pensamiento (I11 100-109).

Es el tema del inicio del ser y del conocimiento, que Bonhoeffer presenta en "SF".
Después del ataque al arbol de la ciencia surge el primer dialogo religioso, teolégico, dice
Bonhoeffer. La mentira se establece como verdad y declara mentira la verdad.

"El arbol de la ciencia es el arbol de la muerte. Esta inmediatamente junto al arbol de la

vida y el arbol de la vida sélo es puesto en peligro por este arbol de la ciencia" *®.

El pecado original es pecado de conocimiento, y pecado de existencia, pecado de
sinceridad intelectual, signo del pecado de sinceridad total: falsear la realidad. Era cierto
que el arbol daba el conocimiento, sélo que Dios advertia de la muerte, mientras que la
serpiente prometia llegar a ser como Dios (SF 82).

El sincero y humilde reconocimiento de la propia ignorancia es el comienzo de la fe. La
decepcion del saber expresada por Bonhoeffer citando 1 Cor 13 y Sant 1, 25 e incluso a
Sdcrates, s6lo es superada si ese saber esta en relacion a Jesucristo, al amor, a la accion.
En caso contrario es orgullo, olvido, vaciedad™.

En "El amor a Dios y la ruina del mundo”, 1940, Bonhoeffer hace el planteamiento desde
la ética pero no deja de presentarlo como un pecado de razén: el hombre en el origen todo
lo sabe sélo en Dios, pero al querer saber del bien y el mal por si mismo, pierde a Dios, a
la realidad y a si mismo (E 19).

Pretension del sistema racional
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Toda filosofia, dice Bonhoeffer, sea en la tentativa transcendental - idealista que reduce a
Dios a objeto de la conciencia 0 a la misma conciencia, sea una metafisica sistematica,
sea una filosofia critica igualmente sistemética® tiende a conseguir la verdad, a abarcar la
realidad, mientras que el conocimiento s6lo empieza cuando se conoce que el hombre "no
puede darse a si mismo la verdad":

"So6lo un entendimiento que esta en la verdad, vinculado a la obediencia a Cristo, puede
situarse en la verdad" (AS 57).

La pretension del pensamiento de formar un sistema egocéntrico y por tanto impio, sin
Dios, es la corruptio mentis, el cor curvum in se, segn expresion de los reformadores:
"La filosofia representa el ataque mas peligroso a Dios: equipararse con Dios y asi
justificar la propia fuerza del hombre" (111 122).

No sin intencién califica Bonhoeffer la teologia del s.XX como "sistematica": una
pretension de sistematizar el conocimiento humano incluyendo de un modo u otro el
conocimiento de Dios segun cada sistema. Tal es la clave con que critica la relaciéon que
entre teologia y filosofia establecen Troeltsch, Ritschl, neokantianos, Eucken, etc. (V
189-192). La filosofia, dice Bonhoeffer no puede ser el fundamento de la teologia sino
tan solo su ayuda técnica. Bonhoeffer alude aqui a las Disputationes de Lutero y cita a
Harald Diem que comenta la lucha de Lutero por la liberacién de la teologia frente a la
filosofia (V 222).

La crisis de la filosofia

Para presentar la teologia de Barth en el Union Theological Seminary en 1931 Bonhoeffer
invita a sus oyentes a olvidar todo lo que han oido hasta entonces sobre la relacion entre
cosmologia, filosofia y teologia. Pone como titulo de su conferencia: "La teologia de la
crisis y su actitud frente a la filosofia y la ciencia” (111 110-126).

Bonhoeffer dice que Barth se presenta como te6logo cristiano, y no como filésofo, pues
reconoce la premisa de la Revelacion de Dios en Cristo puesta a todo su pensamiento,
cosa gue no hace el filésofo. Y Bonhoeffer apremia a sus oyentes: "hay que dejar bien
claro lo que nosotros pretendemos ser: te6logos cristianos o filésofos" (111 111), y sigue
diciendo: "En el fondo se trata de la gran antitesis entre la Palabra de Dios y la palabra del
hombre, entre gracia y religion, entre una categoria puramente cristiana y una categoria
religiosa general, entre realidad e interpretacion” (111 116).

Desde esta perspectiva presenta Bonhoeffer la relacion de teologia y filosofia a lo largo
de la historia:

"La historia de la teologia consiste en una permanente y progresiva busqueda de formas
adecuadas de expresion de los hechos de la Revelacion™ (111 117).

La categoria fundamental de la teologia es la Revelacion desde arriba, desde mas alla del
hombre, la justificacién del pecador por la gracia. Teologia serd la consideracién
cientifica de esa categoria, para la cual ciertamente se precisan formas generales de
pensar y que no pueden proceder de la teologia. Platén esta a la base de la Iglesia griega
ortodoxa; Aristoteles de la Iglesia Romana Catdlica escolastica; Pablo, Agustin y los
misticos, de la Iglesia Luterana. Y aun dentro del Protestantismo las corrientes filosoficas
kantiana, idealista o realista son utilizadas por la teologia. Y Barth no es menos?.

(1). La funcioén de la filosofia ha sido siempre dar una interpretacion de los principios
generales del universo conforme a algunos principios reconocidos como verdaderos; su
premisa esencial es la consecuencia légica, mientras se dedique al problema de la verdad
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y no a afirmaciones caprichosas (Il 119). Reconocido esto, Barth ataca duramente al
idealismo porque descubre en esa filosofia la expresion mas radical, honrada y
consecuente de todos los esfuerzos filosoficos:

"La necesidad de sistema esta a la base de todo pensar. Pensar es esencialmente pensar
sistematicamente pues el pensamiento se funda en si mismo, es el criterio y la razén de si
mismo. Sistema significa interpretacion del todo por el uno que constituye la base y el
punto medio, el ego pensante™ (111 120).

Si la filosofia trascendental o critica de Kant parece segin Barth que evita esa
consecuencia, Hegel hace ver que el pensamiento no puede ponerse limites a si mismo a
no ser estableciéndose a si mismo y abarcando en su célculo la realidad. Grisebach y
Heidegger, en cambio, reconocen que el pensamiento violenta la realidad por ser
esencialmente sistematico.

(2). El mensaje cristiano pone en crisis toda filosofia:

"Totalmente de mas alld del mundo del pecado vino Dios mismo en Jesucristo. El
Espiritu Santo irrumpe en el circulo del hombre no como una nueva idea, un nuevo valor
con el que poder salvarse a si mismo, sino en la realidad palpable como juicio y perdon
del pecado, como promesa de una redencidn escatolégica™ (111 123).

Aln asi Barth encuentra elementos en la filosofia idealista y realista que podrian ser
utilizados por la teologia, sabiendo que sus formulaciones son insuficientes, pues se rela-
cionan con una filosofia impia, sin Dios. Los propios escritos de Barth se basan en la
terminologia kantiana.

"Aunque Barth sabe que esa filosofia permanece en no reconocer limites, ve en ella el
intento de la filosofia de criticarse a si misma desde dentro y adopta esa terminologia para
comprender con palabras la eterna crisis del hombre impuesta por Dios en Cristo y que
esta mas alld de toda comprension filosofica. Barth reconoce que no existe filosofia
cristiana alguna ni terminologia filoséfica en absoluto. Por eso puede afirmar que apenas
resuelve nada de qué tipo de filosofia depende una teologia, sino que todo depende de con
qué adhesion se mantiene en la categoria de la Palabra de Dios y al hecho de la Re-
velacion y justificacion por la fe" (111 123s).

(3). La filosofia verdadera ha de ser critica y no sistematica, aun siendo consciente de que
tiene que ser sistematica. Ha de saber que es una expresion de la existencia real del
hombre, que el hombre por sus propias fuerzas nunca puede redimirse y que ni siquiera
puede ser la crisis del hombre. Mientras haga asi, hace sitio en lo posible a la Revelacion,
gue por otra parte, se hace sitio por si misma (111 124).

Las ciencias naturales

Respecto a las ciencias de la naturaleza, mientras sean una determinada explicacion de
hechos, a la teologia no le atafie, pero si la ciencia da su propia interpretacién del mundo,
entonces cae en el dominio de la filosofia y queda sometida a la critica de la teologia. La
cosmologia puede llegar a una Gltima causa del mundo y llamarla "Dios". S6lo que en
nombre de la teologia cristiana no podemos sino decir que ese Dios no es en modo alguno
el Dios de la Revelacion y creador (111 124s).

"El mundo se ha desprendido de Dios; por tanto es el mundo del pecado, del mal, de la
muerte. Ningun esfuerzo humano puede ensamblar la ruptura, ningln acto ético, ninguna
religion"..."Solo un acto de Dios es capaz de realizar lo que ningin hombre puede ha-
cer"..."Nuestro pensamiento en forma de una teodicea intenta justificar a Dios en el
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mundo. Pero segun la vision cristiana, Dios justifica al mundo, y lo hizo en Cristo™ (llI
124s).

La teologia practica humanista

Desde esta opcion se comprende la contundente sentencia sobre el ambiente teoldgico en
el Union Theological Seminary: "Aqui se estd de espaldas a toda teologia auténtica"
(187).

Y es que de las cuatro corrientes en que distribuye Bonhoeffer las inquietudes
"teoldgicas" preponderantes en el Union Theological Seminary, ninguna es teologia para
Bonhoeffer, sino: sociologia, filosofia, secularizacion, economia, politica; liberalismo,
racionalismo ilustrado; religion y filosofia, que no es sino "ocasién para propalar burda
herejia", y problematizar intelectualmente; "philosophical approach”, que a los estu-
diantes les resulta algo asi como "cientifico", dice Bonhoeffer (I 88); "teologia practica"
humanista, que "llega hasta preguntarse si se debe anunciar a Cristo" (I 89).

La teologia fundada en la razon

En la critica a "Razén y Revelacion" de H.Jelke, Bonhoeffer hace ver lo indtil de la divi-
sion entre entendimiento formal y material para comprender la relacion entre razén y
revelacion. Es preferible, dice, la autenticidad de Barth que confiesa como con la razon,
sin poder prescindir de ella, no se consigue nada. Y precisamente por eso puede Barth
"hablar 'razonablemente' con mayor decision y libertad que aquel que quiere reservar a la
razén un Gltimo derecho™ (111 137). Tras esa libertad esta la critica radical a la razén que
no viene precisamente de la razén sino de la Revelacion. Si interviniera la razon de algin
modo, haria de Dios no el Sefior libre sino la cumbre de nuestro sistema de razon.

La harmonizacién de teologia y filosofia

Tampoco satisface a Bonhoeffer el tltimo intento de Heim por armonizar Cristianismo y
ciencia, teologia y filosofia: "Heim dice cosas totalmente absurdas que son com-
pletamente imposibles” (Cf. | 63s). El intento de encontrar un camino del hombre a Dios,
de establecer una teologia natural como paso previo hacia la Revelacién y asi poder ha-
blar sobre Dios supone "avergonzarse de la teologia" y traicionar la exclusiva origina-
lidad de Cristo (V 304). "Toda palabra humana sobre Dios se aleja de la verdad™. Y el
tedlogo debe ser consciente de ello si quiere vivir sin ilusiones (V 306).

(1). Al reproche que Heim hace a Barth de que con una teologia asi no se puede vivir,
responde Bonhoeffer que no es con la teologia, con frases dogmaticas con lo que se vive,
sino con Dios. No se puede pedir a una teologia que responda a cuestiones de vida (V
306). Heim pretende, segin Bonhoeffer, solidarizarse con el hombre que duda, que
pregunta por su sentido y quiere convertir la pregunta por el sentido en la pregunta
teoldgica sin mas, y asi responder al sinsentido, a la desesperacion, con la respuesta
salvadora de Dios. Bonhoeffer califica esa identificacion como autoafirmacion porque
s6lo se puede hablar de la Revelacion a partir de la Revelacion en Cristo. La "“ciencia de
lo altimo™ es ciencia exclusiva de Dios. A los tedlogos les parece filosofia, a los filésofos
les parece teologia y no es nada de eso. La pregunta por el por qué (el sentido) es el
término medio imposible entre filosofia y teologia. Si la teologia es mediacién
(intelligere), lo es entre el Credo y el credere, dice Bonhoeffer citando a Barth.

(2). La teologia no es deduccion sino confirmacion de la racionalidad del Credo. No se

trata de comprender si existe Dios, sino, dado que existe, preguntar el cdmo. Y ello tanto
para el creyente como para el que se declara ateo. No hay por qué endosarle prueba al-
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guna. Eso no seria solidaridad, sino "falta de honestidad™" para con el no creyente. No se
trata de que el creyente se cologue en el plano del ateo, sino de que ambos se coloquen
bajo la misericordia de Dios?.

Pero es también en el campo filoséfico donde Bonhoeffer rechaza el proyecto de Heim.
Bonhoeffer denuncia como acritico el concepto de dimension pues "no deja libre para
plantearse una auténtica pregunta critica” (111 143).

"El concepto de dimension se opone en su ontologia acritica a la comprension de la
revelacion”..." Aqui chocan ambos intentos de Heim: solidarizarse con la pregunta del
hombre natural y dar respuesta a la Revelacion cristiana™ (111 152).

Reflexiones sobre "el sistema" en teologia

(2). En relacion a las cartas teoldgicas. La condicién de la teologia aqui descrita supone
un rechazo o una relegacion de la razén tal que cuando en las cartas teoldgicas, como
proyecto de teoria del conocimiento en cristiano que es? se quiera asumir la suficiencia
de la razén para acomodar a Dios en lo conocido, Bonhoeffer se encuentra sin estructura®*
ni materiales. Hay un abismo entre el "no hay filosofia cristiana" y el "Dios en lo
conocido". El saber estd descalificado en la fe. Visto desde las cartas teolégicas la
consideracion de la fe supone un Dios que llena el agujero de la total ignorancia. La
pretension del proceso de maduracién del hombre, invocado en las cartas teoldgicas es
precisamente lo rechazado aqui: el hombre busca darse la verdad a si mismo. Aqui la
ciencia pone en peligro la vida, trae la muerte (SF 62), mientras que en las cartas teolo-
gicas es la vida. Aqui el mundo sin Dios es la muerte®® mientras que en las cartas
teoldgicas el mundo en plenitud de vida es sin Dios. Aqui el mundo es sin Dios pero Dios
viene de fuera, mientras que en las cartas teoldgicas estd cerrada toda posibilidad de
llegada desde el exterior. Esta teologia de la crisis es mas bien la crisis de la filosofia y las
reflexiones de las cartas son la crisis de la teologia. Aqui la crisis viene del mas alla y se
hace la teologia, en las cartas teoldgicas la crisis la provoca el mas aca y no se reconoce
esa irrupcion del Espiritu desde fuera (111 123).

Precedentes de las cartas teoldgicas pueden considerarse las criticas a algunas de las co-
rrientes rechazadas en el repaso de la teologia del Union Theological Seminary en 1931 (I
88s).

(2). En relacion a la estructura teolégica. Se desprende de todo asidero, de todo
fundamento, se cierran todas las puertas para abrir una sola que establece la Unica via de
salida y entrada.

(3). En relacidn a sinceridad. La honradez teoldgica es K.Barth. La sinceridad intelectual
consiste en reconocer la limitacion del conocimiento, atenerse a las limitaciones propias
de la teologia, que son las limitaciones del hombre®®. Se alaba la honradez del idealismo
no por acertado sino por consecuente con la opcién de no reconocer la limitacion del yo
(111 119). EI pecado original es pecado de deshonestidad intelectual. Todo pensamiento
humano, toda reflexion teoldgica, esta representado en la pregunta falaz de la serpiente
que lleva al consentimiento de Adan (SF 62s).

4). Lateologia no es doctrina humana
a). Formulaciones y realidad de la fe

(1). A lareflexion sélo se presentan frases, palabras del recuerdo del acontecimiento de la
Revelacién. La persona de Cristo viva es accesible al oyente donde las palabras y las
frases, la doctrina recta, son proclamadas como testimonio de Cristo. Sélo después de la
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Revelacion tiene sentido hablar de teologia como doctrina. La teologia esta, como ciencia
y saber, entre la persona real de Cristo tal como ha sido proclamada en la comunidad y tal
como ha de ser expuesta rectamente segtin ha sido asumido en la Iglesia®’.

Pero la doctrina, como en otros contextos dice Bonhoeffer refiriéndose a la experiencia y
a la institucion, es un intento de sistematizar, de acaparar a Dios, de entender su

Revelacion en conceptos de "ser" %,

En la "Cristologia" Bonhoeffer distingue entre teologia critica o negativa por la que los
concilios establecen lo que no hay que decir de Cristo y teologia positiva, sometida a la
negativa, por la que permanentemente los te6logos individuales van haciendo progresar la
teologia y que se verifica en la predicacion y los sacramentos (111 206).

Bonhoeffer recomienda al estudiante de teologia que se prepare con el estudio a discernir
los espiritus en la Iglesia de Cristo:

"Tiene que aprender en la Sagrada Escritura y en la Confesiones de la Reforma lo que es
la doctrina verdadera y pura del Evangelio de Cristo y lo que es doctrina humana, ley
humana, falsa doctrina e idolatria"..."Estando la Iglesia a la que sirve en status
confessionis tiene que saber que el Evangelio es tergiversado en falsa doctrina y tiene que
distinguir con mirada certera que detrds de las palabras viejas se ocultan nuevos y
extrafios contenidos y asi lo ha de proclamar abiertamente en su lugar. Pero como estu-
diante de teologia no puede sino preguntar por el verdadero Evangelio siempre con mayor
atencion, objetividad, veracidad"..."En tales tiempos tiene que saber que ha de servir a su
Iglesia y a la objetividad de la teologia exclusivamente con la pura verdad y en modo
alguno con elucubraciones tacticas"...

"Finalmente tiene que saber como auténtico te6logo que alli donde su conocimiento de la
verdad y de la pureza del Evangelio de Jesucristo le separa de la falsa doctrina, alli esta
compartiendo la culpa en oracién o vicariamente junto a los equivocados y extraviados y
gue vive no de discutir y saber mas sino sélo del perdon.

En tales tiempos de desconcierto tiene que comenzar de nuevo, volver a las fuentes, a la
Biblia auténtica, al auténtico Lutero. Tiene que hacerse cada vez menos miedoso y mas
satisfecho como tedlogo. Alethetiontes deehagape (Ef 4, 15)" (111 246s).

Bonhoeffer dice que se exige esta sinceridad previa e incondicional al estudiante de
teologia y que se le invita, si careciera de ella, a dejar los estudios de teologia "mejor hoy
que mafiana" (111 243-247).

(2). Cuando Bonhoeffer dice que la funcion de la teologia consiste en ofrecer un
"lenguaje correcto” sobre Dios, lo que afirma es la "rectitud” de la Palabra de Dios y
como servicio eclesial posterior; no se refiere a la condicion de lenguaje fijado, de
doctrina de fe que permitiera un acceso al mismo Dios (V 219, V 222).

El lenguaje de la Biblia no deja de ser lenguaje de los hombres, quienes no pueden hablar
de Dios sino en imagenes dependientes del "mundo méagico" en que fragu6 el lenguaje bi-
blico, dice Bonhoeffer en "SF". Pero aln este lenguaje de imagenes expresa algo de parte
de Dios y en el pasaje concreto de la tentacion primera revela precisamente lo atrevido
del hombre que con un principio, una idea, un saber, quiere juzgar sobre la Palabra de
Dios; muestra lo engafioso y engafiador del hombre que recurre a hablar "sobre Dios" con
la pretension de evitar la interpelacion concreta de Dios”.

(3). Esta insinceridad teoldgica, es la misma que la del joven que adula dolosamente a
Jests como "buen maestro™ y pretende enzarzarse en discusiones magisteriales dilatorias
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del seguimiento (N 44s), para intentar pasar la moneda fécil de la doctrina como idea,
principio, sistema, con la pretensién de granjearse la gracia a bajo precio®. Las
afirmaciones doctrinales dogmaticas méas bien separan de Jesus. Es el testimonio y el se-
guimiento presto lo que ponen en contacto con Jests®. El intento de fijar a Jesucristo, a
Dios, la Revelacion en expresiones doctrinales sistematizadas es tachado por Bonhoeffer
en "Seguimiento" como religién, ética, fanatismo, insinceridad intelectual para eludir el
compromiso efectivo.

(4). En la experiencia americana de 1931 Bonhoeffer denuncia el abuso de la doctrina, "la
mas burda ortodoxia" de los fundamentalistas; el abuso sobre la doctrina, "individua-
lismo", y el desprecio de la doctrina, del dogma y de la teologia ("social gospel™) (I 99,
108s). En la corta visita de 1939 Bonhoeffer cree notar un cambio positivo al respecto
representado por R.Niebuhr que busca el camino recto entre la neoortodoxia y el li-
beralismo (I 349-352).

(5). El escandalo teoldgico provocado en 1936 por el articulo sobre la comunidn eclesial
(11 218-241), es debido en buena medida a la funcién que asigna Bonhoeffer a la teologia
y la doctrina frente a la Confesion en la controversia eclesial. Corresponde a la diferente
posicion de una Iglesia de Confesion frente a una Iglesia de Reich.

Bonhoeffer considera la posibilidad de una adhesion basica fundamental respecto de la
Confesion y al mismo tiempo una discrepancia en puntos doctrinales. La teologia no hace
sino suministrar interiormente las armas con que va a combatir la Confesion hacia afuera.
Otra cosa seria legalismo y ortodoxia. No es la teologia como frases tedricas, doctrina, lo
gue forma las iglesias, a lo sumo formara escuelas.

La decision concreta establece la distincion entre iglesia anticristiana, o simplemente otra
Iglesia. Tal es la situacion después de los Sinodos iniciados en 1934 en Barmen. La
Iglesia Confesante esta contra la Iglesia del Reich y esta junto a la Iglesia Reformada y
las iglesias del Ecumenismo. El concepto de doctrina es secundario para la comunién
eclesial pues la ortodoxia confesional llevaria a discrepar de los Reformados y a unirse a
los Cristianos Alemanes.

(6). El lema "extra ecclesiam nulla salus" no es segln se explica Bonhoeffer, ni ortodoxia
ni fanatismo ni una norma ética ni una frase tedrica; no es ni recta doctrina ni obra buena;
no es una premisa piadosa que permita decidir sobre salvados y condenados. Es ni mas ni
menos que la Confesion de fe en la Palabra y en el Sacramento rectamente administrados
(111 217-241).

Pero a esta expresion recogida por Bonhoeffer en buena hora, se le acusa de lo que ella
denuncia: falsa doctrina, accion mala y ministerio ilegitimo. Bonhoeffer responde a los
ataques con una serie de preguntas con las que se opone a considerar las formulaciones de
fe como principios inmutables incluso como norma interpretadora de la Escritura. Los
principios doctrinales fijados, dice Bonhoeffer invocando a Lutero, van contra el amor y
la proclamacion auténtica del Evangelio (11 260ss).

(7). Contra la acusacion hecha al Sinodo de Oeynhausen de ser falsa doctrina por rechazar
el auténtico ministerio, Bonhoeffer presenta testimonios de la Sagrada Escritura contra el
ministerio ilegitimo que se basa en la doctrina falsa: se aleja de la doctrina pura el minis-
terio que se somete a injerencias tacticas externas a la Iglesia porque la Iglesia esta ligada
a la Palabra de Dios y esta llamada a decidir sola en su doctrina y su ministerio. Ambas
cosas van unidas y no hay que soportar una autoridad eclesial que difunde la falsa doctri-
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na. En ello consiste el Credo comdn luterano y reformado acordado desde Barmen, y en
ello se apoya Bonhoeffer para condenar los "Acuerdos Eclesiales”" como falsa doctrina,
falso ministerio, falsa Iglesia (11 264s).

Bonhoeffer describe la intima cohesién entre doctrina y ministerio, especialmente en
"Poder de las Ilaves y disciplina comunitaria” (111 380s), donde comentando a Timoteo se
muestra hasta la intransigencia celoso de la recta doctrina recalcando la identificacion del
hereje con el anticristo que debe de se rechazado, excluido contundentemente de la comu-
nidad. Pero por doctrina no entiende Bonhoeffer aqui un conjunto sistematico de pro-
posiciones sobre la fe, sino lo esencial de la fe: el Cristo Gnico e indivisible contra el que
no deben de atentar las distintas formas de proclamacién que, ademas de evitables, son
secundarias.

(8). Esta funcidn asignada a la teologia en el Ecumenismo y en la disciplina eclesial no es
un téctica coyuntural de la politica eclesial. En la carta de noviembre de 1940 Bonhoeffer
da cuenta a Bethge de una conversacion con Staemmler y con von Rad sobre la cuestion
"catholica™: luteranos y reformados se han unido de modo no teoldgico. Y con la Iglesia
Catdlica Bonhoeffer sospecha y desea que llegue a pasar lo mismo: "Cristo es mas
importante que nuestros pensamientos sobre él y su presencia” (11 380). La realidad de la
presencia de Cristo es anterior a la doctrina sobre Cristo.

"Las iglesias no se unen primariamente por la teologia sino a través de la decision de fe
ien el sentido que hemos dicho! Claro que es una frase peligrosisima. Da para todo. Pero
en la practica ¢;no hemos obrado segun ella en la Iglesia Confesante? Naturalmente
entonces la direccion se veia aln mas clara. Seguro que no va a suceder mafiana o pasado,
pero quiero mantener la mirada atenta en tal direccion” (11 381).

Por entonces Bonhoeffer lamenta el descrédito y desprecio de la teologia en la comunidad
precisamente por un mal enfoque de la teologia misma y por una falsa utilizacion que de
ella hace la comunidad. Buena parte de los prejuicios que enumera Bonhoeffer son de
caracter doctrinal: intelectualista en lugar de intelectual, ortodoxa en lugar de creyente,
cientifica en lugar de asequible, sectaria en lugar de comprensiva de toda la verdad. Bon-
hoeffer reafirma la necesidad de una teologia auténtica que sirva a la comunidad
llevandola a un conocimiento maduro y claro de la Palabra de Dios, para que pueda
denunciar la falsificacién e impureza debida a pensamientos y opiniones humanas (lll
421-425).
La doctrina pura no es pura doctrina

(1). La palabra escrita, ensefiada o proclamada tiene sus virtualidades y sus limites, es
indispensable y es precaria, pero por la palabra se hace presente la Revelacion:

"Como funcion de la comunidad, la predicacion lleva la promesa de que alli donde el
predicador dice 'las palabras' y ‘frases' rectamente (jdoctrina pura! 'recte docetur’), es
testimoniada la persona viva de Cristo y se hace accesible al oyente. Ahora bien, ;c6mo
puede el predicador hablar 'rectamente’ si tan solo puede decir 'frases'?" (AS 108; AS 88).
El didlogo ecuménico ensefié pronto a Bonhoeffer que esa "rectitud" descartaba el
relativismo, recuperaba el concepto de herejia, pero tampoco permitia el absolutismo
teoldgico:

"Cada uno expone la Palabra de Dios en su palabra de hombre, en doctrina, y se deja
interpelar humildemente como hombre con palabras de hombre y conceptos de hombre;
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atiende a su critica, en esa critica reciprocamente instructiva se atiene a la gracia viva de
Dios" (1 179).

Esa rectitud y esa flexibilidad son humildad sincera. No son postura mas 0 menos tactica
de los dialogantes sino exigencia de las condiciones de la palabra fijada, de la doctrina
como doctrina pura.

(2). Después de afirmar que la palabra hace la comunidad, Bonhoeffer en "SC" recalca la
distincion de palabra y doctrina pura para denunciar el error de identificar doctrina pura 'y
congregatio sanctorum® y asi poder decir que lo esencial no es la doctrina pura sino la
communio sanctorum. También denuncia Bonhoeffer la reduccion del Cristianismo a
pura doctrina en el racionalismo - nomismo de Harnack asumible por el pensamiento
catdlico, ortodoxo Yy liberal, segun Bonhoeffer, al no conceder la posibilidad de llegar a
verdades esenciales a partir de la historia y si a interpretar la historia segun la propia teo-
logia haciendo del Cristianismo una verdad intemporal, "una doctrina que puede fun-
cionar sin que entre necesariamente Dios" *.

Precisamente todo lo contrario de la idea cristiana de Dios tal como la habia expuesto
Bonhoeffer para "The Journal of Religion" en 1932:

"La diferencia capital entre la llamada Revelacion en el &mbito de las ideas y la
Revelacion 'irrepetible’, estd en que a lo largo de los tiempos el hombre siempre hallara
una nueva idea que incorporar a su sistema doctrinal, pero la Revelacion en un hecho
histdrico irrepetible, en una persona, es un provocacion permanente que no se deja
sistematizar" (111 105).

Esa persona, Cristo, es Logos pero no doctrina:

"Contra el intento de limitar a Cristo a la doctrina, de volatilizarlo en la verdad genérica,
la Iglesia resalta la configuracion sacramental de Cristo. El no es sélo doctrina ni idea

sino naturaleza e historia" >,

El primero de los tres elementos considerados como esenciales en todo discurso, segun
Agustin-Cicerdn, no es definitorio en la predicacién: "En el Evangelio hay doctrina, pero
el Evangelio no es doctrina. Es Revelacion y obra de Dios (IV 273).

Bonhoeffer resalta la consideracién real y no doctrinal de Dios, Cristo, Iglesia,
Revelacion. La desconsideracién se reduce a una doctrina verbalista, formulista,
dogmatica, ortodoxia, pietista, religiosa, pero lo que es "la doctrina pura"”, la didaché
apostolica (Hech 2, 42), toma en cambio contextura real, casi fisica, corpdrea,
personificada y activa como mediacion efectiva que es entre dos términos bien reales: los
hechos y los oyentes™.

"La predicacion del apostol es testimonio del hecho corpéreo de la Revelacién de Dios en
Jesucristo” (N 221).

(3). La justificacion de la doctrina pura, de la teologia, la realiza la predicacion. Esta es la
forma de la palabra por la que Cristo llama a la decision. Confiaba Bonhoeffer hasta 1932
en que la pureza de doctrina encomendada a Lutero por Dios era la garantia exclusiva de
la fe y de toda obra realizada®.

(4). Con esa conviccion entro en la lucha eclesial. Decia B. sobre la identificacion de la
verdadera Iglesia en la primera redaccion de la Confesion de Bethel cuyos articulos se
inician con la expresion "La Iglesia ensefia” y concluyen "Rechazamos la falsa doctrina™:
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"Las Unicas sefales son la pureza de la doctrina del Evangelio y la recta administracion
de los sacramentos, no la situacion religiosa o moral de sus miembros" (11 110).

Y también:

"La Sagrada Escritura del Antiguo y Nuevo Testamento es la Unica fuente y norma de la
doctrina de la Iglesia™ (11 91).

A los cuatros meses, en Bradford Bonhoeffer se expresa en parecidos términos: los
ministros evangélicos alemanes en Inglaterra expresan su preocupacién ante la
declaracion del obispo del Reich el 14.11.33, recalcan la exclusividad de la doctrina de la
gracia en Jesucristo, la doctrina de la Iglesia en Palabra y Sacramento, previenen de los
ataques a la sustancia de la fe evangélica y concitan a la unidad y a la pureza de la Iglesia
(11 147).

(5). Los dos &mbitos en que se desarrolla la actividad y el pensamiento de Bonhoeffer
como son el Ecumenismo y la lucha por la Iglesia ponen a prueba la coherencia de su op-
cion en el punto sobre la doctrina. En el Ecumenismo la doctrina separa cuando lo que
pretende es llegar a la unidad. En la lucha eclesial la doctrina globalmente es la misma. El
concepto clave es el de "Confesion”, que no es formulacion teoldgica, ni siquiera un
compendio representativo de las verdades fundamentales, sino que es mas bien una deci-
sion eclesial que se centra en la proclamacion de unos puntos concretos de la fe.

La proclamacidon de esa seleccion intencionada de doctrina define la comunion eclesial.
Habiendo disenso en un punto de los determinados, queda rota la unidad y precisamente
no por ser formulacién teoldgica, dogmatica, doctrinal, ortodoxa, legalista, sino por ser un
acto de una resolucion eclesial como decision de fe.

Doctrina y accién

El tema de "la gracia cara" en "Seguimiento" acentla la primacia de las obras sobre la
doctrina:

"gracia barata es la gracia como doctrina, principio, sistema; perdén de los pecados como verdad

comun, amor de Dios como idea cristiana de Dios" (N 13).
Por el contrario el tema del control doctrinal acentla la primacia de la doctrina sobre el
comportamiento en cuestion de disciplina eclesial®’. En la "Esencia de la Iglesia" y en la
Confesion de Bethel expresamente se toma como indicio fundamental de la eclesialidad,
pertenencia 0 excomunion y herejia, la doctrina pura mas que la conducta o moral de los
miembros®.
Comentando las cartas a Timoteo los afios 1936/38, Bonhoeffer se deja llevar
intencionadamente por la ambigliedad del término doctrina y resalta asi la doble funcion
encomendada a Timoteo: proteger a la Iglesia de quienes aparentan verdad y "dicen
mentiras".
(1). La totalidad de la verdad de la fe, la fides quae creditur, es la premisa de lo que sigue.
No es posponer la vida a la ensefianza, sino confirmar a Timoteo en la ensefianza que
aprendid y en la que permanece.
(2). Pablo, dice Bonhoeffer, relaciona fe y buena conciencia:
"Quien no quiere obedecer y da libre curso a su pecado, ya no puede creer, pues rompe
voluntariamente la comunion con Dios. La fe se convierte en palabra vacia, en
autojustificacion" .
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En el estudio sobre el poder de las llaves y la disciplina eclesial Bonhoeffer vuelve
servirse de las cartas a Timoteo: el ministro de la ensefianza debe atender
permanentemente a la doctrina recta y a su conducta ejemplar, sin separar ensefianza y
conducta. Pero la descalificacion del hereje se hace en base a la desviacion doctrinal:

"'Quien no permanece en la ensefianza de Cristo no tiene ningun Dios'. Al falso maestro
se le ha de negar la convivencia y el saludo (2 Jn 10). En el falso maestro esta el
Anticristo. Se denomina Anticristo no al pecador por su comportamiento, sino
Unicamente al falso maestro. Solo para él rige el anatema de Gal 1, 9" (111 380s).

En el afo en que escribe esto Bonhoeffer, 1938, el criterio casi exclusivo de
discernimiento de rectitud es la doctrina-palabra-escritura y no la decision-actitud-
-comportamiento. Si el camino emprendido en 1932 ha sido recto es porque ha partido de
la verdad, porque consiste en "hacer la verdad" (Jn 3, 21), poniendo el acento totalmente
en la verdad (11 324; 11 341).

Doctrina y comunidad

(1). En los diez afios de labor teoldgica de Bonhoeffer se da un cambio progresivo en la
consideracion de la funcion eclesial de la doctrina.

En "SC" se enuncia como resignadamente la necesidad de una expresién doctrinal en bien
de la unidad comunitaria, pero se advierte con énfasis del error de identificar la pura
doctrina con la communio sanctorum®.

En los primeros temas sobre el "Seguimiento", 1932, Bonhoeffer denuncia la
identificacion de Iglesia poseedora de la gracia con Iglesia justificada® y en "La esencia
de la Iglesia" lamenta la pérdida del concepto de herejia y recomienda la debida atencion
a la pureza de doctrina*.

En la "Cristologia", se previene contra la identificacion de Logos y doctrina ( 111 180),
pero se echa de menos la autoridad y disciplina doctrinal en la Iglesia (11 206). El casus
belli de la lucha eclesial es la falsificacion de la verdad de la doctrina del Evangelio puro
de Jesucristo®® la exclusividad de la doctrina de la gracia en Jesucristo, como dice el
manifiesto de Bradford, de 1933 (Il 147).

(2). La autoridad eclesial se gana con sus decisiones concretas, y el caso de no darse
éstas, sufren el magisterio y la autoridad eclesial (Cf. | 63).

Lo "luterano”, dice Bonhoeffer, es considerar la doctrina pura como el criterio para
discernir la autoridad y no al revés. Lutero puede y tiene que ver en el Papa al Anticristo
como enemigo de la pura doctrina. Pura doctrina que Dios concedié al mismo Lutero (V
347). Esta conviccion de la libertad e independencia del individuo frente a otra autoridad
y mas si hay injerencia extraeclesial, lleva a Bonhoeffer en febrero de 1932 a instar a la
Facultad de Teologia como representante de la Iglesia a que confirme o no la doctrina de
G.Dehn, pero salvando el que el tedlogo, como profesor de teologia evangélica, como
doctor de la Iglesia, sea considerado responsable él mismo de la verdad evangélica, libre
de obligaciones extraeclesiales respecto a la pura doctrina (V1 204s).

Pero esto era un hecho testimonial. En la teologia eclesial de Bonhoeffer no hay
reconocimiento efectivo de un estamento eclesial con verdadera autoridad eclesial, menos
doctrinal, si no estd basado en la Escritura, en la Confesion. Esto se ve en los temas sobre
la configuracion empirica de la Iglesia en "SC" (SC 153-212), sobre la comunidad visible
en "N" (N 220-245), y en la conferencia de 1937 sobre el poder de las llaves y la
disciplina comunitaria (111 379).
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Esto es lo que permite y obliga a Bonhoeffer a desconocer y combatir una autoridad
eclesial efectiva y concreta, histérica. La autoridad no son las personas, ni las
instituciones, sino la doctrina que juzga a la misma autoridad y que permite a otros
individuos invocar para si la doctrina pura y declarar a los maestros como falsos™.

Es precisamente en el Ecumenismo donde primero cree Bonhoeffer hallar la instancia
reguladora de la verdad. Escribe a Henriod (2.1.34), secretario general de la Federacion
Mundial, proponiéndole que la camarilla de te6logos del obispo del Reich L.Muller sea
sometida a un proceso doctrinal para cortar la fuente del veneno, su Cristianismo herético,
la ideologia "cristiano-alemana™ (V1 348).

Bonhoeffer, y la Iglesia Confesante, se halla en la necesidad de apelar a una autoridad
eclesial en lo doctrinal, organizativo y ministerial precisamente contra la autoridad
institucionalizada. Este es el debate del escrito: "¢Falsa doctrina en la Iglesia
Confesante?" (11 264-275).

"La autoridad eclesial que esté& bajo la Escritura y la Confesion precisa ser obedecida y es
la Unica que por eso esta llamada a juzgar y decidir en cuestiones de doctrina y de orden.
Tomar este principio de modo 'legalista’ es 'reformado’, tomarlo de modo libre con tal de
que no contradiga la Palabra de Dios es 'luterano’. Orden como medio y no como fin.

La comunidad es libre para estructurarse su orden en bien de la predicacion pero cuando
es atacada de fuera adn el orden es Confesion.

La Iglesia es un todo de doctrina y accion, de Confesion, culto, orden y legislacién. Como
funcién de la autoridad eclesial el ministerio del magisterio incluye el del orden:
formacion, prueba y ordenacion de tedlogos. S6lo ensefian los llamados rectamente y ain
de éstos, s6lo se deben de seguir si no yerran. No hay que soportar a una autoridad ecle-
sial que difunde el error. Los falsos doctores no pueden anunciar la doctrina recta” *.

(3). Ortodoxia. El concepto "ortodoxia™ es positivo para Bonhoeffer sélo aplicado a la
"antigua ortodoxia", segun dice en la Cristologia (I11 223). O segun dice en la conferencia
para la Olimpiada sobre "la vida interna de la Iglesia":

"Un siglo después, recién terminada la Guerra de los Treinta Afios, se reaviva en la
Iglesia en medio de las conmociones de entonces la cuestion de la verdad del Evangelio.
Es el tiempo de la ortodoxia tan poco comprendido por algunos. Tenemos la verdad y lo
tenemos todo, en ella estd Dios, eso es lo que importa. La ortodoxia es una sefial para
nosotros: la cuestion de la verdad decide todo" (IV 386).

Pero en todos los demas lugares, la ortodoxia es uno de los aspectos negativos de la
teologia.

La ortodoxia biblica se aferra a la inspiracion verbal de la Escritura y asi pretende fijar la
Revelacién como institucion, tal como sucede en el catolicismo, dice Bonhoeffer.

La ortodoxia teoldgica contemporanea entusiasma todavia menos a Bonhoeffer, que
denuncia "la més crasa ortodoxia" en la Southern Baptist Church y para quien los
pastores de las iglesias alemanas en USA son " inaguantables por su exclusiva ortodoxia"
*"_La ortodoxia teoldgica no escapa de la ambivalencia de toda la existencia creyente por-
que atenerse a la doctrina pura para lograr la continuidad no tiene nada que ver con la per-
manencia en la fe (V 351).



alonSofia.com 188

Otro cargo imputable a la ortodoxia es separar hecho y Palabra, dando asi a la Iglesia una
forma religiosa (I11 331). Y otra acusacion mas, el identificar teologia recta y fe recta,
hacer de la predicacion pura ensefianza y de la fe una suma de frases correctas (l11 422).

La ortodoxia por un lado y el liberalismo por otro, forman los dos escollos gque trata de
salvar, dice Bonhoeffer, la Iglesia Confesante. Algo que tanto a los ortodoxos como los
sin Confesion les parecerd incomprensible y contradictorio. Al ortodoxo no le parece
posible usar de diversos modos las frases de la Confesién. No comprende la apertura de
los luteranos de la Iglesia Confesante frente a los reformados o al Ecumenismo. El que no
tiene Confesién, como la mayoria de los pastores tocados de pietismo o la teologia li-
beral, no comprenden, por el contrario, la intransigencia en la aplicacion del concepto de
doctrina con los "Cristianos Alemanes".

Una de las "preguntas” de la controversia eclesial de 1936 dice asi:

";Esta dispuesta la Iglesia Confesante a consentir que una falsa ortodoxia luterana le
tache de fanatismo como ha tenido que escuchar todo el que ponga la Escritura sobre las
Confesiones?” (11 261).

(4). El término "dogmatica" no es nada positivo tampoco para Bonhoeffer quien de joven,
en el didlogo con el seminarista romano habla de "dogmaética catdlica™ sin precisar cuél
de los conceptos descalifica mas. Bonhoeffer sefiala la terrible diferencia que existe entre
confesion y dogmaética de la confesion, entre Iglesia e Iglesia de la dogmatica (VI 72s).

En la introduccién de "SC", "dogmatica" es el &ambito positivo donde Bonhoeffer quiere
situar su estudio sobre la Iglesia pretendiendo sentar asi la base real de toda la
dogmatica®. Y es en el estudio sobre la esencia de la Iglesia donde Bonhoeffer situa el
dogma como verdad hallada y teologia configurada, entre la teologia y el concilio (V
269). En "AS" el tema concilio no habia aparecido y el dogma se le sitla como juez de la
validez de una teologia (teologia como memoria de la Iglesia, ayuda a la formacién de los
dogmas), y como medio que es y no fin, juzgado por la predicacién del Cristo vivo *.
Para expresar el giro positivo que de 1931 a 1939 ha dado la teologia americana
Bonhoeffer habla de la pérdida de interés por el "social gospel" y "el auténtico "interés
dogmatico que se ha despertado" por la teologia alemana e inglesa (I 350).

En estas mismas fechas de 1940 en el estudio sobre la Eucaristia Bonhoeffer centra su
pensamiento luterano sobre la dogmatica: hay un fariseismo dogmatico, pero también se
da un fariseismo antidogmatico. La Iglesia luterana camina entre ambos. Ha pensado
donde tenia que pensar y se ha atenido estrechamente a los limites del pensamiento. Lo
admita el entendimiento o no, y aunque se escandalice el mundo, a la Palabra de Dios no
le importa, pues no necesita de nuestra anuencia (111 394).

Es la "resistencia y sumision™ de la dogmatica.

(5). Herejia

(@). En 1925 Bonhoeffer no hacia mas que recoger la apreciacion de Lutero: herejia,
junto con la tirania, no es sino una tentacion que amenaza a la Iglesia, pero no es pe-
ligrosa y ademas es superable. La tentacion peligrosa es la que viene de aquellos que
hartos de la Palabra de Dios la ridiculizan y desprecian diciendo: nullus est deus (V 87).

En "SC" Bonhoeffer habla de excomunién, pero con finalidad integradora:
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"La comunién eclesial por su esencia no conoce exclusion alguna. Si se diera excomunion
(1) evangélica no seria exclusion de la comunién sino separacién temporal de deter-
minadas acciones comunitarias” (SC 196).

En la nota a pie de pagina Bonhoeffer expone la progresiva condescendencia en la
practica eclesial: Pablo, 1Cor 5, excomulga para que se salve el alma el dia final. Para
Calvino podia ser sefial de pertenencia a la Iglesia la frecuencia de sacramentos y las
buenas costumbres. Pero en nuestros dias carece de sentido la excomunion. El iudicium
caritatis habria que ampliarlo hasta abarcar a todos cuantos no han renunciado consciente-
mente a la Iglesia (SC 196s).

(b). Es ya en 1932 cuando resuena como un auténtico desafio, presagio de dura lucha:

"Extra ecclesiam nulla salus' jAlgo muy protestante!"... "La Iglesia se da por la Palabra 'y
la Palabra se da por la Iglesia”..."So6lo Dios conoce a los creyentes, la fe es invisible, pero
la comunidad como tal es visible porque la Palabra es audible” (V 256).

Al hablar de las notas de la Iglesia Bonhoeffer enuncia positivamente su mundanidad
proponiendo la huida del secularismo, asi como de todo sectarismo perfeccionista, pero
con notable énfasis habla también de su cristiandad animando a la Iglesia a que pierda el
miedo al mundo y a que restablezca la excomunién, "los limites de una adecuada espera
han sido rebasados con creces" (V 271), a que se luche duramente contra la herejia doc-
trinal y a que no se subestime este concepto “como se estd haciendo en el Ecumenismo™
(V 271s). Se ha perdido este concepto, "una pérdida sustancial grande", y por eso ya no se
dan auténticos concilios (V 269). Como dice en otro lugar: "la pérdida de este concepto
menoscaba enormemente lo esencial de la Confesion” *°. Y en la "Cristologia™: "Hoy se
ha perdido el concepto de herejia por no haber ya autoridad doctrinal. Es un terrible fallo"
(111 206).

Consecuentemente, en cuanto se plantea la "cuestion judia" Bonhoeffer vislumbra la
posibilidad de un cisma tolerable, la separacion de la lIglesia de aquellos que no
consentian a cristianos judios y pretendian la unidad de raza de los miembros. La primera
division en la Iglesia de Cristo se present6 por proponer que una ley fuera premisa para
escuchar la llamada de Dios (Il 51s). Asi como el concilio de los apdstoles buscé la so-
lucion, asi propone en seguida Bonhoeffer que sea en un concilio evangélico donde se
decida sobre la unidad o el cisma de la Iglesia. Bonhoeffer advierte dolorosamente ("las
palabras del profesor Bonhoeffer impresionaron profundisimamente a los congregados”
en el Auditorium Maximum de la Universidad de Berlin el lunes 19 de junio de 1933,
segun dice la cronica):

"La Iglesia da gracias a Dios porque le ha llegado la hora de la Confesién, pero tiene que
advertir que el don mas preciado de Dios a su Iglesia es la paz" (Il 55).

Bonhoeffer busca en el Ecumenismo refrendo para "la exclusion de la minoria de la
Iglesia del Reich™ (Il 138), y por eso se alegra cuando cree que por fin en el Ecumenismo
se deja el frente tactico-practico por el del planteamiento teolégico sobre doctrina y error
(I 247). En 1936 puede invocar los Sinodos de Barmen y Dahlem para proclamar: "Los
ministros Cristiano-Alemanes se han separado de la Iglesia”..."la autoridad eclesial se ha
convertido en herética” (11 236). Y dice "autoridad" porque:

"Con la predicacion de la pura doctrina del Evangelio en la Iglesia siempre fueron
excluidos de la Iglesia la falsa doctrina y los falsos doctores, no las comunidades” (Il
243).
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Aungue en 1938 invocando también a Dahlem, al repetir que "la obediencia a la autoridad
eclesial herética es desobediencia a Cristo" Bonhoeffer quiere dejar claro que la division
la provoca la misma doctrina y predicacion y que el juicio definitivo corresponde a
Dios>'. Lo que no impide, sino que mas bien obliga a que la Iglesia declare con humildad
y entereza:

"Extra ecclesiam nulla salus. La cuestion de la comunion eclesial es la de la comunion en
la salvacion. Los limites de la Iglesia son los limites de la salvacién. Quien cons-
cientemente se aparta de la Iglesia Confesante en Alemania se separa de la salvacion".

"La lucha de la Iglesia Confesante es la lucha por la salvacion™ (I1 238s).

Una lucha que, como todas, tiene aspectos crueles. Hay que separarse del hereje, negarle
incluso el saludo, la hospitalidad (2 Jn 10):

"Si uno se manifiesta como falso doctor ha de ser advertido ‘una y otra vez'. Si no hace
caso se ha de cortar la comunién con una persona hereje (Tit 3, 10; 1 Tim 6, 4s) porque
seduce a la comunidad (2 Tim 3, 6s)" (111 380).

En "Seguimiento", redactado por la misma fecha que el precedente trabajo sobre el poder
de las llaves y la disciplina eclesial, Bonhoeffer recurre igualmente a la acumulacion de
anatemas "paulinos™ contra el hereje pecador. La comunidad ha de tener la fuerza para
separarse drasticamente de él:

"Si se declara falsa doctrina es necesaria la separacion

Separacion terapéutica, es verdad, y dolorosa, pero obligada, contra esos doctores de la
ley que quieren proponer una ley humana gue sustituya la gracia divina:

"La mencién del nombre del caido es singular. jLa primera apostasia desde Cristo al
anticristianismo consecuencia del desprecio de la buena conciencia! Da qué pensar. La
expulsion tiene sentido pedagdgico. Separado de la comunion en bien de la comunién™
(Vv 364).

El 19 de junio de 1939 escribia Bonhoeffer unas notas en el diario de su viaje a América:
"Principales problemas de la teologia continental: doctrina y herejia" (I 302s).
5). Reflexiones sobre teologia y doctrina

a). En relacidn a la situacion vital de Bonhoeffer. Parece haberle caido el destino de ser
atraido y repelido sucesivamente entre la ortodoxia y la heterodoxia, la doctrina y la vida,
obligado a ambas cosas y abominando de ambas. Buscando siempre "la doctrina au-
téntica", el Ecumenismo, en el que se desarrolla buena parte del pensamiento de
Bonhoeffer, le lleva a relegar la doctrina, que es lo que separa, y a pretender una doctrina
gue es lo que une. Y al contrario, la lucha por la Iglesia desde la Confesion, es una
disputa por la doctrina auténtica sobre una misma doctrina, le lleva a denunciar la
doctrina para separarse Yy a fijar la doctrina pura para fundamentarse (“restauracion con-
servadora” por parte de la Iglesia Confesante (WE 359), con la dificultad que entrafiaba
establecer un magisterio sin magisterio (Cf. 111 380).

b). En relacion a sinceridad. Bonhoeffer habla contra la utilizacion de la doctrina para
eludir el seguimiento (N 44s). Al estudiante de teologia le invita a aplicar la veracidad y
la objetividad en la busqueda y presentacion de la verdadera doctrina®. Tanto invocando
la ortodoxia como la heterodoxia, en el Ecumenismo o en la lucha eclesial, recomienda la
sinceridad (111 421).

n 52
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En Bonhoeffer vemos que hay un criterio que estd mas alld de la contraposicién
doctrina-no doctrina. Algo que le lleva a superar la doctrina con la doctrina y la herejia
con la herejia, asi como a poner la doctrina contra la herejia y la herejia contra la doctrina.
Y no es arbitrariedad.

"Confesion" supone precisamente dejar de lado la doctrina para atender a un elemento de
la doctrina. La lucha por la Iglesia llevd a Bonhoeffer a la Confesidn, que exigiria doc-
trina pura, y ésta, a su vez, autoridad y disciplina eclesial. {Quién dice dénde hay mas
autenticidad, supuesto no s6lo que nadie la tenga toda, sino que quien debiera tenerla
efectivamente esté en la inautenticidad, y ademas en un punto esencial? El acierto en la
interpretacién no puede decidir. "La sinceridad del camino emprendido”, como dice
alguna vez Bonhoeffer, no es garantia de verdad. Y la verdad no es garantia de éxito. Ni
el éxito refrendo de verdad o veracidad. Pero la realidad exige, la decision urge y es nece-
saria. ¢Hasta qué punto es valido el recurso a la doctrina?

c). Ese y otros interrogantes surge en las cartas teoldgicas, que parecen el intento
imposible de llegar a la Confesién mas alla de la doctrina, méas alla de la teologia, e
incluso de la Confesion. En las cartas teolégicas no hay excomunion ni heterodoxia ni
herejia a no ser la insinceridad en la vivencia y expresion de la fe. Pero hay una bldsqueda
desesperada de una auténtica doctrina.

La calificacion en el esquema de trabajo teoldgico en Tegel del problema del
"Apostolikum”, del qué tengo que creer, de las controversias confesionales como
cuestiones "falsas" y "anticuadas" y de la invocacion a "la fe de de la Iglesia" como
evasiva y falta de sinceridad para plantearse lo que uno cree realmente (WE (415),
muestra que todas estas disquisiciones sobre la doctrina las da por superadas en las cartas
teoldgicas. Mas teniendo en cuenta la denuncia como ley-peritomé tanto del positivismo
de la Revelacion, que incluye mas y menos que la teologia positiva de que habla en la
"Cristologia™ (111 126), como de los "conceptos mitologicos”, que comprende todos los
conceptos de la teologia®. En la irreligiosidad no vale la doctrina, como tampoco en la
secularizacion, ni en la autonomia del hombre®. Ni la restauracion conservadora de la
Iglesia Confesante (WE 359) ni el reduccionismo de Bultmann (WE 360) ofrecen salida,
segun Bonhoeffer, que propone preservar la fe cristiana con una gradacion de los
misterios (la doctrina del arcano, o con un silencio provisional al menos>®.

La constante descalificacion de la doctrina en beneficio de la realidad de la fe, la persona
de Jesucristo que "no se deja sistematizar" °" el rechazo de una doctrina vacia de Dios (Il
105), prepara la actitud de las cartas teol6gicas. En este caso sinceridad es también
honradez ética, activa, como se ve en los comentarios a Timoteo (IV 358-1V 384).

La busqueda del contenido nuevo detrdas de las viejas palabras (11l 246), palabras
humanas, "frases" tan solo (I 179), lenguaje simbdlico, también el lenguaje de la Biblia
(SF 56) esta en relacion a la desmitologizacion de las cartas teoldgicas™.

En contraste con las cartas teoldgicas, en que sélo aparece la Biblia, aqui Bonhoeffer
invoca "las fuentes". Lo que en "SF" rechaza como pretension pecadora, el que el hombre
busque hablar sobre Dios, es lo que plantea en las cartas teoldgicas: como hablar de Dios.

c. Lateologia no es pretension del hombre
1). Lateologia no es religion
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a). Para el primer sermon de su vida pastoral como vicario en Barcelona elige
Bonhoeffer el comentario a Rm 11, 6: "no es paga sino regalo™. Al explicar que esta frase
enuncia el sentido del Cristianismo, dice que el intento imposible del hombre por acceder
a Dios tiene dos impulsos: la accion y el razonamiento, la moralidad y la religion, la san-
tidad - justicia y la verdad. Una teologia auténtica no es religion, esta lejos de la
pretension de todas las obras del espiritu del hombre: cultura, filosofia, arte (V 417-426).

El hilo argumental de "AS" es precisamente combatir la identificacién de religion y
Revelacién. Religion como pretension intelectual es razén y se opone a fe que es predis-
posicion a escuchar, y que no se consigue con actos religiosos>.

En "AS" se denuncia como religion todo elemento intelectual que inicie relaciones, capte,
reconozca o sistematice la Revelacion: sea el a priori (AS 35), la experiencia-sentimiento
(AS 82), la reflexion (AS 132). Todas son tentativas vanas de hablar el hombre de Dios,
cuando es Dios quien habla de si mismo al hombre. Dice Bonhoeffer siguiendo a Barth,
que peligra asi el derecho de la teologia y se la confunde con la religién, pues no se dis-
tingue entre conocimiento teoldgico y conocimiento creyente. La reflexion Ilama
"religion" y creencia al conocimiento en la fe (oracion, esperanza, escucha) y es que la fe
toma forma de religion en la comunidad de Cristo.

En la exposicion de la teologia sistemética del s.XX Bonhoeffer vuelve al mismo
pensamiento: nuestra fe puede ser confundida como religion, como si fuera el camino ya
rechazado del hombre a Dios, pero es porque la Palabra de Dios esta oculta en el hombre
y solo por el acto de fe podemos librarnos de esa ambigiiedad (V 223). A esta advertencia
llega Bonhoeffer después de haber expuesto los falsos enfoques de la teologia ultima,
empefados todos ellos en convertir la teologia en religién y en dar la razén a Feuerbach,
Kaftan, Troeltsch, Ritschl, neokantianos, Stange, Seeberg, James (V 188-193).

El rechazo de la teologia entendida como "religion" es un tema de los primeros afios de
docencia. Por ejemplo en "Formas de experiencia religiosa” frente a W.James (111 129) o
en el seminario del primer curso sobre "La idea de la filosofia y la teologia protestante”
(111 160s), frente a Heidegger y Grisebach, o en el comentario a "Fe y razon", frente a
Heim, ante quien (se) pregunta: "¢;No nos sobrecoge el miedo terrible ante el titanismo
religioso?" (111 158).

Este término define la razon de la aversion de Bonhoeffer por el concepto "religioso™: el
titanismo que tuvo origen en el primer intento de igualarse a Dios, de ser como Dios, y
con el que se inicia el primer discurso teolégico. No se propone escuchar a Dios, ni hablar
con Dios, ni siquiera hablar de Dios, sino todo lo contrario: eludir la interpelacion de Dios
(SF 81s).

La serpiente con su capciosa pregunta, aparentemente piadosa, y por eso deshonesta,
tienta a Eva para que juzgue por si misma la Palabra de Dios y para que robe a Dios, con
el fruto del arbol del conocimiento, el fruto del arbol de la vida®.

Pero si bien en esa lucha titanica la rebelion de la humanidad trae la muerte, termina con
la victoria de Dios sobre Prometeo, poderosamente manifestada en la Pascua®".

b). Reflexiones sobre la teologia como religion. La vision de conjunto del rechazo a una
teologia religiosa antes de las cartas teoldgicas nos ayuda a comprender un poco hasta
donde propone Bonhoeffer en Tegel aplicar la sinceridad teoldgica.

Todas estas formas de religion aqui denostadas los son todavia mas en las cartas
teoldgicas. Pero en ellas eso es sélo una parte. Lo que se plantea es la carencia radical de
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religién en el mundo actual mayor de edad que no adora ni los idolos, y la posibilidad de
hablar de Dios no religiosamente, o sea la posibilidad de una teologia no religiosa
adecuada a la fe cristiana que ya no puede seguir siendo religiosa. El proceso de se-
cularizacion no solo ha puesto en entredicho la teologia religiosa que él viene rechazando
como no auténtica, si solo fuera eso las cartas teoldgicas no dirian nada, sino que, como
presentaremos mas adelante, ha puesto en entredicho la teologia sin mas.

La religion descartada en las cartas teologicas es no sélo la metafisica, la interioridad, la
conciencia, el individualismo, la ascesis, el pietismo® la pereza mental, la utilizacion de
Dios como omnipotencia o como hipotesis de trabajo en el conocimiento de la realidad®
sino también las religiones orientales® todas las religiones (WE 394), lo es también la
critica a la religién que de una u otra forma suponga una restauracion religiosa. Y lo es
también la consideracion de la fe cristiana como una forma, un estadio, un &mbito del ser
hombre®. Bonhoeffer propone la libertad de la religién impuesta como condicién de la fe
cristiana, como ley, peritomé%. Cristo no es un tipo de hombre, es el hombre, y el
cristiano es el hombre. Esto es, todas las propuestas teoldgicas conocidas por Bonhoeffer.
Por eso decimos que lo que Bonhoeffer propone es una teologia sin teologia. Hablar de
Dios sin religién, que es como se ha hablado hasta ahora. Si toda la teologia esta revestida
de religion, ¢cémo es una teologia sin religion? ;qué hacer con los conceptos biblicos, no
s6lo los mitoldgicos, sino los conceptos puramente religiosos, teolégicos: Dios y milagro,
Iglesia, Liturgia, Moral y Redencién?®’. ;Cémo se construye una teologia que parte de la
Biblia, del Dios inerme, de Cristo Sefior de los no religiosos, del hombre normal, el
hombre total, auténomo, adulto?®.

Una primera exigencia es la sinceridad total para reconocer nuestra situacion ante Dios.
Bonhoeffer, que reconoce no poder nombrar a Dios entre religiosos ni utilizar
terminologia religiosa sin avergonzarse y sentirse insincero (WE 307), rechaza la falta de
sinceridad que supone reducirse a algunos religiosos o a violentar(se) religiosamente (WE
305). Y la sinceridad definitiva exige retorno al origen, conversion (Segun Mt 18, 3 0
segun Jn 3, 3).

2). La pretension de ser como Dios

a). Todo pensar que se funda en una comprension autonoma de la existencia pretende
equipararse a Dios o suplantarlo (AS 19). Tanto en Hegel como en Kant, dice Bonhoeffer
en "AS", la razén-yo concluira: "yo soy el que soy" .

Si la teologia entra en esa teoria del conocimiento donde el yo esta reducido a si mismo y
llega a identificarse con Dios, renunciaria a su derecho de llegar a comprender el ser, el
mundo y Dios (AS 28). Esa teologia para poder captar la relacién de Dios y hombre tiene
gue presuponer la igualdad de ambos. Captar es asimilar, poseer. Pero teol6gicamente es
inadmisible, pues en una teoria cristiana del conocimiento no se considera que Dios viene
al hombre porque éste sea una especie de Dios sino precisamente por lo contrario, porque
Dios es totalmente distinto y no puede ser comprendido. Por eso se da Dios a
comprender, y entonces y s6lo entonces se puede comprender (AS 31).

El intento de eludir esta consecuencia de la identificacion del yo y Dios hecho por
Seeberg con el concepto de apriori religioso no es efectivo pues supone una capacidad
para albergar el contenido de la Revelacion en el hombre, esto es, lo absoluto en el yo
(AS 33-35). En la propuesta ontolégica (Husserl y Scheler), el yo que conoce ejerce un
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dominio sobre el ser que conlleva la pretension de divinidad, de usurpacion de la vision
divina (AS 45).

El pensamiento cristiano ante cualquier comprension auténoma de si mismo tropieza con
la pretension de fundamentarse por si mismo su existencia en la verdad, en la igualdad
con Dios. Pero la teologia cristiana sélo puede hablar sobre la verdad después de revelada
la Palabra de Dios (AS 56).

La pregunta por el fundamento de la verdad, la pregunta de la filosofia, no es sino "un
acto de violencia para entronizar la razén en el lugar de Dios", el gesto soberbio de
clamar por un Dios que es el propio yo (SF 14s).

Comentando Gen 1, 4 Bonhoeffer describe el primer intento de ser sicut deus, el primer
didlogo "teoldgico” religioso, piadoso. La serpiente se equipara a Dios en el conocimiento
del misterio y propone a Eva ser tan conocedora como Dios del bien y del mal. Eva se
convierte en la primera "que sabe", madre de "los que saben”, mientras Maria es la ig-
norante virgen Madre de Dios, segundo principio (SF 103s).

El hombre se arroga el conocimiento y para saber de Dios rechaza la Palabra de Dios, que
es referencia permanente de que el centro y los limites de la vida no han de ser traspa-
sados. Pero esa arrogancia es su perdicion pues tiene que vivir sicut deus sin poder ser
sicut deus: huye de Dios y para ser como Dios tiene que buscar indtilmente a Dios™. El
robo produce el efecto contrario. Con la divinidad robada en sus manos el hombre se
convierte no en Dios como pretende su soberbia sino en antidios, no en duefio de la reali-
dad, sino en extrafio, no en conocedor de Dios sino en desconocido por Dios.

So6lo por la Revelacion en la Cruz de Cristo conocera el hombre su pecado, reconocera su
desercion y asumira su misterio: su semejanza con Dios esté en ser criatura de Dios™.

Estos pensamientos expuestos mas sistematicamente en "AS" y en "SF" van apareciendo
en escritos posteriores de Bonhoeffer, donde recalca el aspecto gnoseoldgico del robo a la
divinidad, ademas de la repercusiéon en la concepcion ética, metafisica, cosmoldgica,
antropoldgica, esto es, en toda la vision del hombre, en su ser y su relaciéon con Dios.

El hombre cae en la trampa (seduccion por la falsa promesa) tendida por la serpiente. El
primer pecado, la caida original es pecado de deshonestidad total por eso la honestidad
total consistird en la conversién, en el renacimiento. EI hombre se pierde por su
deshonestidad intelectual existencial: pretende ser lo que no es, Dios, en lugar de
reconocerse como lo que es: criatura de Dios. En este reconocimiento consiste la teologia
de verdad.

b). Reflexiones sobre el tema "sicut deus"

En las cartas teoldgicas no hay prometeismo, no hay titanismo religioso porque no hay
religiosidad. "No adoramos ni siquiera idolos", dice meditando "trabajosamente™ el
primer mandamiento (WE 368).

El proceso de secularizacion no es descrito como usurpacion sino como desplazamiento
de Dios, como ausencia y hasta inutilidad: todo funciona sin Dios, pero no hay ni encum-
bramiento ni arrebato de la divinidad’®. El hombre es hombre y nada mas, hombre total,
autonomo, adulto, seguro de si. Y Dios es débil, impotente. Bonhoeffer ve en esa
inversion la realidad de la fe cristiana por la Cruz de Cristo (WE 395). Es donde
Bonhoeffer quiere que Dios sea reconocido: en el centro de la vida del hombre sin mas,
en la fuerza y en el conocimiento (WE 307).
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Muchos de los conceptos rechazados aqui, vemos que son asumidos en las cartas
teoldgicas: la autonomia, la entronizacion de la razon, saber por si mismo, vida sin Dios,
ignorancia de ser criatura y son ademas interpretados por Bonhoeffer como la sinceridad
definitiva: reconocer que vivimos en el mundo sin Dios, y reconocerlo, ante Dios (WE
394).

La sinceridad gnoseoldgica y existencial lleva al hombre a conocerse y reconocerse como
es, hombre. Tanto antes como en las cartas teoldgicas.

2. LATEOLOGIA AUTENTICA

a. Condiciones previas de la teologia

Hemos visto hasta ahora que para Bonhoeffer la teologia no es antropologia, por tanto no
es conocimiento del hombre, y por tanto no es reflexion propia, y por tanto no es sistema,
y por lo tanto no es doctrina, y por por tanto no es dogma, y por tanto no es institucion.
Veremos ahora otras condiciones de la teologia auténtica para Dietrich Bonhoeffer.

1). La premisa de estar en la Iglesia

"Investigacion dogmatica" es el subtitulo de "SC", esto es, un trabajo "teolégico", un
analisis de la realidad social de la Iglesia hecho desde el Evangelio, parcialmente,
comprometidamente, "desde dentro cum ira et studio”. Considera Bonhoeffer que s6lo a
partir de la aceptacion de tal exigencia existe la posibilidad de captar algo de la esencia de
la Iglesia (AS 14s). Para estar dentro se requiere el acto libre de afirmacién de la comuni-
dad, libre, pero previo, como en toda comunidad (SC 195).

La Iglesia puede exigir al dogmatico la obediencia a la Palabra de Dios, el sacrificium
intellectus y si es preciso el sacrificium conscientiae. Tan s6lo a partir de esa libertad
surge la total libertad del tedlogo (SC 190). La lIglesia, dice Bonhoeffer, era (Agustin,
Escolastica, Catolicismo) el l6gico presupuesto de todo articulo dogmatico. La Iglesia
quedaba antes del paréntesis de la teologia y no como un punto de ella.

"Teologia no era una opinién privada del individuo sobre Dios, Cristo, el Espiritu Santo,
sino un proceso de conocimiento sobre lo que ya habia acaecido realmente en la Iglesia"
(V 235).

"Barth fue el primero”, dice Bonhoeffer’ en restituir a la Iglesia su debida posicion antes
del paréntesis.

"La Iglesia es la premisa de todo el ser y pensar cristiano. Hay que estar en la Iglesia para
poder hacer teologia. Heim con la base de su pensamiento se sitta fuera de la Iglesia.
Pero es que si no se estad previamente dentro no hay medio de entrar. Heim tiene que
plantearse si sabe lo que es Iglesia" ™.

Al exponer y asumir Bonhoeffer la interpretacion que Barth hace del "fides quaerens
intellectum™ de S. Anselmo, muestra cémo la prueba teolégica busca su fundamento tan
s6lo dentro de la Revelacion: "como si fuera ya cristiano”, como si estuviera dentro de la
Iglesia. En teologia no existe la deduccion sino la confirmacion de la racionalidad del
Credo. No se trata de ver si Dios existe, sino de probar nosotros su existencia presupuesto
que Dios existe, que Dios ha revelado su nombre y se ha mostrado a si mismo, de
preguntarnos por el como. Y segun muestra Bonhoeffer en la predicacion sobre la
Resurreccion de Cristo, presupuesto el hecho, el modo ya no s6lo no es tan interesante,
sino que incluso puede ser simple curiosidad, si no supersticion. La teologia no serd
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nunca deducir ni siquiera explicar, sino exponer el dato: Cristo ha resucitado (V
423-427).

Esta reflexién de Bonhoeffer es de 1928 y no difiere de la de 1932 sobre el mismo tema
(IV 61s), ni ambas de la de 1940 en la que se descarta el autoengafio de los discipulos y
con mayor razon el engafio consciente ya que su fe en el hecho misterioso se fundamenta
en el testimonio presencial de Cristo (111 408).

Sélo a partir de ahi se da teologia. Bonhoeffer dice que tal es el proposito de Barth y no el
de Heim a quien le sobra solidaridad con su ciencia, que no teologia, sobre lo ultimo, pero
le falta sinceridad para con el no creyente (V 319s).

La teologia se encuentra en el espacio intermedio del hecho y la predicacién, presupone el
uno y es presupuesto de la otra. Por ello la teologia no es creacion especulativa sino
recuerdo ordenado: "Teologia es la ciencia que tiene como objeto sus propios
presupuestos” (AS 109).

El hecho de la fe, de la realidad de Dios es la premisa indispensable que precede y da
todo su derecho al pensar cristiano (I11 101s), y permite distinguir a un filésofo de un
tedlogo. Este es consciente de "la peculiar y permanente premisa: la Revelaciéon de Dios
en Cristo o, de modo subijetivo, la fe en esa Revelacion™ (111 111).

"El Gnico objeto de la teologia es la Palabra de Dios, la accion de Dios que se basa en si.
No podemos retroceder mas alla de ese inicio. La teologia no tiene que fundamentar su
verdad, sino partir de su autofundamentacion, depende totalmente de las premisas" (V
219s).

"Toda teologia auténtica comienza con el Veni Creator Spiritus. Conocer es reconocer.
Pensar es repensar. Buscar y hallar a Dios es ser buscado y hallado por El. La teologia
empieza de verdad con la petitio principii” (V 221).

La exégesis teoldgica toma la Biblia como el libro de la Iglesia. La exégesis es teoldgica
si ""se mira desde la Iglesia", su método es esta premisa. Y la Iglesia y la ciencia teoldgica
se dan o dejan de darse segln reconozcan que Dios es el Gnico Dios en toda la Sagrada
Escritura (SF 12).

La teologia tiene como premisa a la Iglesia, la Iglesia tiene como premisa a la Biblia, la
Biblia tiene como premisa la Revelacion de Dios en Cristo, Dios que da testimonio de si
(SF 16-24).

2). Desde dentro.

La teologia al requerir la Iglesia, es un elemento de cohesién en una asociacion con un
caracter de radicalidad, seleccion, confianza, estructura. Esto es, las notas que convienen
a "secta", algo muy distinto de "ecclesia". Y a este concepto recurre Bonhoeffer en "SC"
(SC 204-207). Bonhoeffer rechaza aqui la confusién entre Iglesia y secta (Troeltsch) para
resaltar que la Iglesia no es asociacion, sino comunidad y por tanto no pone como
condicion un acto de voluntad afirmativo para pertenecer a ella (Bautismo de nifios) ni
negativo para excluir (herejia)”>. No pone como condicién un acto ni de la voluntad ni del
entendimiento.

El concepto de Revelacidon es la fundamentacién previa, inexcusable y necesaria sobre la
que se asienta la Iglesia:
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"So6lo desde el concepto de Revelacion se llega al concepto cristiano de Iglesia. Pero una
vez sometido a la pretension de la Iglesia ya resulta tan inatil como imposible probar su
necesidad general™ (SC 90).

""Si se quiere hallar un criterio adecuado para justificar la pretension de la Iglesia de ser la
comunidad de Dios, so6lo sera posible metiéndose en ella, sometiéndose a su pretension™
(SC 85).

"La Iglesia s6lo puede ser juzgada por si misma como todas las revelaciones™ (SC 85).
Segun eso, se piensa sélo desde dentro. Ya lo habia expuesto en "AS":

"Solo un pensar que es de la verdad, ligado a la obediencia de Cristo puede situar en la
verdad" (AS 57).

"Solo en la comunidad se puede juzgar sobre la comunidad. Es esencial a la comunidad
gue no se le dé critica alguna desde fuera™ (I11 292).

La misma exigencia proclama ante los jovenes universitarios de Berlin y ante los tedlogos
del Ecumenismo:

"Preguntas planteadas desde dentro, no desde fuera como espectador. Y aln para los que
piensan que son preguntas de fuera, sepan que esas preguntas hoy son planteadas desde
dentro” (1 143).

Bonhoeffer emplea el vocablo "secta" para invitar a la adhesion total, definitiva,
especialmente en los puntos "increibles” (IV 61s), y para animar a que la Iglesia no huya
de si misma y se mantenga en su lugar (V 231).

Si bien estas alusiones positivas al concepto "secta" son anteriores a 1933 y en 1938 por
secta se da a entender un grupo preocupado por su supervivencia, Bonhoeffer no
abandona este concepto:

"Segun la Escritura no se trata de conocer primero el camino y luego decidir seguirlo o
no, sino que soélo el que camina sabe que esta en el camino recto. Sélo en la accién, en la
decision, viene el conocimiento. S6lo quien esta en la verdad reconoce la verdad. Jesus
dice: 'quien esta dispuesto a hacer la voluntad reconocera que mi doctrina viene de Dios'
Jn.7, 17. Por eso la prueba de la Escritura en el fondo s6lo podra ser empleada en el
camino, esto es, por el que cree" ™.

3). Fuera de circulo vicioso

a). Bonhoeffer siguiendo siempre a Barth y refiriéndose a Kant, Hegel, Heidegger,
Grisebach, Jelke y otros, habla en muchas ocasiones del circulo de la egocentricidad,
circulo de la razén, circulo del pecado trazado por todo sistema que no se centre en el
hecho de la Revelacion de Dios, sino en el hombre”. Es el pecado de origen:

"El hombre en y después de la caida todo lo refiere a si mismo, se pone como centro del
mundo, violenta la realidad, se convierte a si mismo en Dios y a Dios y a los otros en sus
propias criaturas” (111 101).

Para comprender y asentar la realidad, cualquier pretendido principio, fundamento,
prueba, premisa que no sea el presupuesto por Dios mismo de forma exclusiva, y por
tanto necesaria e imprescindible, establece un sistema falso que falsea la realidad’.

b). Toda pretension de establecer un principio viene del mentiroso si no viene de quien es
la verdad desde el principio: Dios mismo, Cristo, El Espiritu Santo (SF 15).
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La Revelacion de Dios en Cristo rompe el cerco del circulo de la razén. La Revelacion
constituye el principio méas alld de todo principio, la exigencia que se establece a si
misma mas alla de toda prueba. Es petitio principii total”®. Se confirma la dinamica
circular del pensamiento, pero asentada sobre la Unica realidad.

Refiriéndose en concreto al fundamento de la ética Bonhoeffer lo expresa asi:

"EI pensamiento cristiano admite que piensa en circulo, porque piensa con la premisa de
que Dios realmente se ha revelado a si mismo en Cristo y que esta Revelacion es la Unica
verdad; pero resalta que todo pensamiento sobre la verdad tiene que pensar en circulo,
puesto que presupone lo que va a probar. Es obvio que el pensamiento que no reside en la
verdad no puede pensar la verdad. Tal es la forma filoséfica general de la pretension
cristiana” (111 96).

Ningin camino es posible (forma de existencia, de pensamiento, de accion) si no parte
del hecho concreto de la realidad de la Revelacion de Dios en Cristo y si no retorna a él.
El pensar cristiano es un pensar circular que lleva al punto de partida. En todos los
ambitos. Sobre la filosofia hay numerosas afirmaciones expresas®. Como sobre la antro-
pologia®™ la metafisica® la teologia en general® la religion® la ética® la historia® la
creacion®” la escatologia®® la exégesis®® la Cristologia®® la Eclesiologia®™ el
Ecumenismo® la pastoral®.

4). Reflexiones sobre la premisa de la teologia

a). La estructura teoldgica con que se debate Bonhoeffer es un armazén-armadura donde
todo lo traba y todo lo ahoga, cerrado por dentro, inaccesible por fuera. Es dificil el
acceso y la salida, la recepcion y la aportacion. La libertad total del te6logo es libertad
condicionada dentro del paréntesis. EI campo de maniobra esta delimitado, sélo cabe
decidir sobre la forma de moverse, siempre con la condicion de que la llegada sea el
punto de partida. El tema esta dado, tan sélo caben variaciones en la forma de tratarlo. No
hay nada que buscar, tan s6lo mostrar y constatar lo dado. No cabe autocritica ni se
reconoce la critica desde fuera. Atenerse a ello es sinceridad aqui.

En el momento en que inicia su entrega esperanzada al Ecumenismo y todavia no le acosa
la lucha eclesial (I 143), Bonhoeffer hace una apuesta para conjugar la veracidad y la
conciencia de Iglesia enfrentandose claramente desde dentro a preguntas de fuera. Esta es
la linea que prolongan las reflexiones de Tegel.

b). En relacion a las cartas teoldgicas. Aqui el inicio es autofundamentacion y es infran-
queable. En Tegel, sin embargo (escrito para el bautizo de D.W.R.Bethge), dira
Bonhoeffer: "hemos sido relanzados hasta el inicio de la comprension" (WE 327). Aqui
se propone un itinerario en circulos, retornar al punto de partida, y da una teologia es-
tatica, mientras que las cartas teoldgicas estan escritas sobre un proceso de evolucion
incontrovertible que exige dinamicidad teoldgica. Lo que aqui es dependencia de los pro-
pios presupuestos, en las cartas teoldgicas es referencia a los presupuestos del mundo y su
situacion. Aqui se da como hecho incontrovertible la realidad de Dios, y en las cartas
teoldgicas es la ausencia de Dios.

En la cuestion de la exégesis se ve la diferencia: aqui la exigencia primera es reconocer la
Biblia como testimonio de la Revelacion de Dios, mientras que en las cartas teoldgicas es
la interpretacion no religiosa de los conceptos biblicos.

Una vez més comprobamos que la continuidad de las cartas teoldgicas es el despegue de
esa teologia sin salida, el resultado de seguir pensando sinceramente lo insincero que
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puede ser un pensar asi condicionado por premisa, circulo, secta, misterio, y luego
sinrazdn, silencio y obediencia.

c). En relacidn a la vida. La situacién de acoso o de disolucion que vive Bonhoeffer por
la lucha eclesial le hace fijar mas los limites y aferrarse mas a los puntos de identidad (Cf.

"la barca calafateada por dentro y por fuera", "extra ecclesia").

En las cartas teoldgicas Bonhoeffer estd mas junto a S. Anselmo, superada la desorien-
tacion de Barth: desde Dios se pone en el lugar del sin Dios para llegar a vivir con Dios.
Las diferencias en el punto de partida entre el sin Dios precristiano o extracristiano del
cristiano solo creyente S. Anselmo, y el sin Dios del mundo cristiano de Bonhoeffer, asi
como en punto final del Dios méaximo ser y el Dios débil, marcan la diferencia de la pro-
puesta de S. Anselmo, sin Dios vivimos en Dios, y la de Bonhoeffer, con Dios vivimos
sin Dios. Pero expresan una misma actitud, el reconocimiento de Dios en la solidaridad
que el creyente encuentra en Dios con el no creyente.

d). Sinceridad. Aqui se trata de asumir, lo que la Iglesia cree, incluso renunciando a
pensar, actitud directamente protestada en las cartas teolégicas como insincera: "ocultarse
tras la 'fe de la Iglesia’ en lugar de preguntarse con total sinceridad y constatar lo que uno
mismo realmente cree” (WE 415). En ese sentido veremos la protesta en las cartas te-
oldgicas contra lo que llama Bonhoeffer positivismo de la Revelacion.

Esta configuracion de la teologia no se sostiene en las cartas teoldgicas, donde de lo que
se trata es de responder desde dentro a una preocupacion interior y también a una
interpelacion o a una provocacion desde fuera.

b. Expresion del hecho de la revelacion
1). Lenguaje.
a). En las primeras obras de Bonhoeffer se percibe su confianza en la palabra como signo

eficaz, expresion de sentido, efusion material del espiritu, mediacion entre individuos,
elemento convocante y al tiempo personalizante®.

"La palabra es el medio de expresion méas claro y comprensible por el que los espiritus se
relacionan. Teniendo la palabra de un hombre conocemos su voluntad y su persona,
teniendo la palabra de Jests conocemos su voluntad y su persona” (V 431).

El lenguaje esta en relacién a la realidad, dice verdad y por eso cualquier otra
"utilizacion" llega a vaciarlo (Cf. | 91).

Con este confianza en la funcién del lenguaje aborda Bonhoeffer la valoracion del
lenguaje biblico en el estudio sobre la creacion: el lenguaje de las imagenes no es
mentira, ademas de que no disponemos de otro lenguaje sobre Dios. Con este lenguaje de
iméagenes, antiguas 0 modernas, es como se nos muestra Dios (SF 56).

b). Ya se prevé aqui una oportuna actualizacion del lenguaje, una necesaria traduccion
del "antiguo lenguaje de imagenes del mundo magico en el nuevo lenguaje del mundo
técnico". Tanto uno como otro lenguaje nos interpela a nosotros igual que a los antiguos
(SF 56s).

Bonhoeffer no tiene reparos por estas fechas, 1932, para asumir la dificultad del lenguaje
bajo el que subyacen las realidades de la fe, como es: "Nuestra vida esta oculta con Cristo
en Dios"..."hemos resucitado con Cristo":
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"¢Seria posible que se abrieran nuestros oidos y nuestros ojos para comprender y
distinguir de nuevo viejas palabras enmohecidas pero portadoras de vida?" (IV 67).

Bonhoeffer aconseja a los estudiantes de teologia:

"Estando la Iglesia a la que sirve en status confessionis tiene que comprender que el
Evangelio se pervierte en falsa doctrina y tiene que percibir con mirada experta que tras
las viejas palabras se esconden nuevos contenidos sorprendentes, 1o que tiene que expre-
sar abiertamente en su lugar. Como estudiante de teologia no puede sino prestar mayor
atencion, mayor objetividad, mayor veracidad, y con mayor amor todavia, buscar el
verdadero Evangelio” (111 246).

Puede haber descrito Bonhoeffer en estas recomendaciones el canon al que por entonces
se atiene él mismo como tedlogo.

En la carta fechada en 1940, a una sefiora sobre temas de actualizacion eclesial, ain
reconociendo la trivializacién o la pérdida de significado de las grandes palabras de la
predicacion y de la teologia, Bonhoeffer confirma la importancia del lenguaje en la
Iglesia Evangélica, la absoluta necesidad de emplear palabras y la imposibilidad inme-
diata de darles pleno significado. Tachar o sustituir vocablos biblicos como cruz, pecado,
gracia, no arregla, sino que altera el contenido. Optar por el silencio seria una huida si no
fuera para dar mayor peso a la palabra. Bonhoeffer busca una salida que no sea la
palabreria insincera ni el mutismo cobarde (111 415s).

En este tiempo, cuando tanto sitio ocupaban las vanas palabras y tan aclamados eran los
altisonantes discursos, Bonhoeffer se pregunta: "¢;Sobra la palabra en la Iglesia?" para
responder: "No podemos hacer otra cosa mas que preguntar por la palabra comprometidos
en la accion” (111 416). Bien entendido que es la Palabra que "llena de vigor y claridad
cuando las palabras no expresan e incluso deforman la realidad" (11 577).

2). La teologia profundiza el misterio

La audacia de Bonhoeffer para proclamar la sinrazén de la teologia le viene, claro esta, de
Lutero a quien cita en "N" al final del capitulo sobre "EI seguimiento y la Cruz":

"No ha de ir segin tu razon, sino sobre tu razén; hindete en la sinrazon y te daré mi
razén. La sinrazon es la auténtica razén, no saber adénde vas es saber bien adonde vas.
Mi razon te hace perder la razon"..."Te he de "guiar como a un ciego"..."contra tu elec-
cion, contra tu pensar"..."se discipulo, ya llega tu maestro" (N 69).

Conceptos ya enunciados claramente en "AS™:

"La Palabra alcanza sentido pleno alin siendo contrasentido; la Palabra de Dios es
'sentido’ no porque llegue a la existencia del hombre, sino por venir de Dios; el compren-
derse en la fe supone salirse de si y orientarse a Dios" (AS 114).

La "Cristologia”, que comienza con la invitacion al silencio para hablar de Dios (111 167),
inicia el apartado sobre la Cristologia negativa diciendo que comprender lo incomprensi-
ble de la persona de Jesus consiste en dejarlo incomprensible (111 205).

En la fiesta de la Trinidad de 1934 Bonhoeffer no se recata de proclamar lo extrafiados
que quedamos ante el misterio que entrafia algo tan extrafio a nuestra entrafia®.

El misterio es un secreto, el secreto de la vida:

"EI misterio es la raiz de lo comprensible, claro y manifiesto y no queremos darnos por
enterados, 0 en todo caso arremetemos contra él, queremos calcularlo, explicarlo,
diseccionarlo. Y el resultado es que con ello matamos la vida y no descubrimos el
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misterio. El misterio permanece misterio. Esquiva nuestro ataque"... "Cuanto mas pro-
Ximo, mas misterio"... "El saber no disipa el misterio sino que lo ahonda"..."Todos los
pensamientos que nos vienen sobre Dios, no deben de servir para suprimir el misterio,
para hacer de Dios algo comun comprensible, sin misterio, sino que precisamente todo
pensamiento sobre Dios debe servir para hacernos patente el misterio de Dios que nos
supera totalmente, la misteriosa, oculta sabiduria de Dios y su santidad y oscuri-
dad"..."Todo dogma de la Iglesia es una referencia al misterio de Dios" (V 516-518).

Pero el mundo esta ciego ante ese misterio, quiere un Dios calculable, aprovechable, y si
no, no quiere ningln Dios. Se le oculta el misterio de Dios y entonces se hace dioses a su
gusto y no reconoce al Dios misterioso, oculto, no reconocido por los grandes de la tierra
pero cercano y conocido por los nifios.

"El misterio de Dios es tan grande que sélo El lo conoce, y aquel a quien le da su Espiritu
para que lo conozca" ... "Nuestro hablar no puede ser sino referencia al misterio de Dios"
..."Eso es la profundidad de la divinidad que nosotros adoramos como misterio y
comprendemos como misterio"...

"El que la Iglesia ensefie desde hace siglos la Trinidad de Dios no es un endurecimiento
de la religion sino una referencia continua al misterio del Dios vivo" (V 520).

En la Navidad de 1939 recupera el tema del misterio comentando "el milagro de los
milagros", el misterio que la teologia debe cuidar y proteger:

"iQué disparate! Como si el papel de la teologia fuera desentrafiar el misterio de Dios y
llevarlo a la sabiduria vulgar y sin misterio de la experiencia y la razon humanas, siendo
asi gue su unica funcion consiste en preservar el milagro, comprender, defender, ensalzar
el misterio de Dios como misterio que es" *.

3). Silencio ante el misterio

Callar es como quedarse sin aliento presa de ansiedad, de satisfaccion y de pasmo delante
de Dios. Silencio significa capitular ante lo totalmente otro para escucharle y obedecerle
como la primera y ultima palabra sobre nuestra vida (V 434s). Callar y mirar, dejar que la
Palabra nos alcance y nos pueda, nos transporte (V 447). Es la actitud respetuosa, atenta y
entregada del discipulo-creyente-oyente: unos instantes de silencio antes de que Jesus
"abra la boca™ (N 80).

Cuando los discipulos saben el secreto de que Jesus es el Cristo han de compartirlo en
silencio. Un silencio que arropa necesariamente el "misterio cristiano" (V 141). Misterio
gue es inefable e incomprensible y que es necesario proclamar.

Con la invitacién al silencio inicia Bonhoeffer la Cristologia citando a S. Cirilo de
Alejandria, a Lutero y a Kierkegaard (Il 167), con la propuesta de silencio "explica"
Bonhoeffer el misterio de la Trinidad (V 517) y el misterio de la Navidad®. La teologia
expresa el misterio, no lo desentrafia sino que lo ampara con la "ley del silencio", como,
segun dice, supo comprender muy bien la Iglesia primitiva, que se lo reservdé como un
ambito exclusivo, lo arcano, y que no abarca sélo los sacramentos sino también el Credo,
la Confesion de fe. EI misterio queda protegido de los paganos, los infieles, los impios,
los enemigos, y marca la separacion de la comunidad con el mundo®,

El creyente calla ante el misterio y calla ante el mundo por razén del misterio.

La cita de "Seguimiento” pone el tema del silencio en relacion con el de la "gracia cara",
que por serlo, no es para dilapidarla "echandola a los cerdos" (11 3715s).
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No solo el Sacramento exige silencio, también la proclamacion, que aunque no tiene
fronteras, pues es para creyentes e infieles, para la comunidad y para el mundo, también
pide silencios, quiz& provisionales pero necesarios. VVéanse relacionados los conceptos de
Sacramento, proclamacion y "potestas clavium™ en la carta a E.Sutz del 17.5.32 (I 31).

Bonhoeffer recomienda encarecidamente el silencio digno, cualificado, siempre que la
Iglesia no pueda proclamar con la debida autoridad, explicitud, claridad y radicalidad®.
Esto es aplicable a la pastoral, al Ecumenismo y a la lucha eclesial.

Es en ocasiones un silencio estratégico, algo asi como para pertrecharse o para velar las
armas (V 436), en otras ocasiones parece un silencio precavido y temeroso (V 385), y en
otras es una actitud personal de Bonhoeffer como de retirada provisional, preventiva (V
365), y alternativa a otros gestos mas peligrosos (Il 132). "La palabra tiene mas peso tras
un largo silencio", segun escribe en 1940 (111 42).

Bonhoeffer propone un silencio digno, honesto y coherente contrario al silencio que
pastoralmente es una escapatoria (V 299), teol6gicamente pura "charlataneria del alma
consigo misma" (I11 167) y piadosamente es "el paraiso del autoengafio™ como escribe en
"La vida comunitaria” (GL 68). En esta obra tiene Bonhoeffer un apartado donde con
citas de la Biblia, de Lutero, de E.Hello y del Kempis, ensalza la elocuencia del silencio
en la vida del cristiano y donde desvela los falsos silencios: el mudo, el altanero y el
engafoso. La estampa que define toda una teologia es la del "individuo en absoluto
silencio ante la Palabra de Dios" *°.

"El silencio ante la Palabra lleva a escuchar correctamente y asi a hablar correctamente la
Palabra de Dios en el momento correcto™ (GL 68).

"Que nadie espere del silencio otra cosa que no sea el encuentro con la Palabra de Dios
que es la razén de su silencio” (GL 68).

Esta postura provisional voluntaria de Dietrich Bonhoeffer concretamente en 1933, es a
partir de 1939 un silencio impuesto pero asumido y del que Bonhoeffer espera gran
provecho.

En el "drama" escrito en Tegel Ulrich lee en el diario intimo de Christoph:

"Honremos durante un tiempo los grandes bienes con el silencio, aprendamos a obrar
rectamente estando un tiempo sin palabras” (F 47).

"Hay una medida inequivoca para lo grande y lo pequefio, para lo valido y lo baladi, para
lo auténtico y lo falso, para la palabra con peso y para la charlataneria facilona, es la
muerte. Quien se sabe cercano a la muerte esta decidido, pero también callado'...'Sin pala-
bras, incomprendido y solo, hace lo justo, lo que tiene que hacer, presenta su
ofrenda’- aqui se interrumpe" (F 47s).

El silencio resalta el valor de la palabra, segin dice Bonhoeffer por medio del personaje
"Christoph":

"Os hablo para proteger del abuso a las grandes palabras que se les ha dado a los
hombres. No andan en boca de la masa ni estan en las cabeceras de los periodicos, sino en
el corazon de unos pocos que las guardan y defienden con su vida" (F 47).

4). Reflexiones sobre el lenguaje del misterio

a). Esta confianza en la certeza y comprensibilidad del lenguaje teolgico no aparece en
las cartas teoldgicas donde dice que pasé el tiempo en que se podia decir con palabras
(WE 305), que se avergiienza de nombrar a Dios (WE 307), se pregunta como hablar de
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Dios si es que se puede hablar'™® busca una nueva forma de hablar de los conceptos bibli-
cos Y teoldgicos en general (WE 311). Y precisamente una forma que no sea ampararse
en la fe de la Iglesia, sino ddecir lo que uno realmente cree (WE 415).

102

Esa es la sinceridad: expresar sencilla y claramente ciertas cosas que se suelen eludir—.

b). Si Bonhoeffer se hubiera atenido a esta funcién del misterio (lo incomprensible queda
incomprensible) no se hubiera planteado tantas preguntas en las cartas teoldgicas. Mas
bien hubiera refrendado la condicion de misterio de la realidad de la fe.

El respeto del misterio invocado en toda la teologia de Bonhoeffer, en las cartas
teoldgicas actia de bloqueo en la interpretacion, comprension, significacion de Cristo
para este mundo adulto, y el recurso al silencio y a la ley del arcano es una solucién de
emergencia, como una tactica de dispensa discrecional. No es el mismo silencio de toda
su teologia anterior. En las cartas teoldgicas es provisional y no esencial, obligado y no
obligante, impotente y no desbordante, protector y no provocador.

El tema del misterio no se puede endosar sin mas al mundo adulto, que lo que pretende y
en lo que confia es desembarazarse de misterios. Lo previsto como tactica de reserva
confiada ante la incomprension de fuera y propia, es en las cartas teoldgicas
enmudecimiento impuesto para mantener lo esencial.

En relacion a la vida. Bonhoeffer lleva en si el misterio de su vida, de su empefio, de su
pretension y luego el misterio de su accion. Bonhoeffer confiaba en la eficacia de su
accion secreta y esa eficacia dependia en parte de mantenerla secreta.

c. Eltema de la teologia

1). La Revelacion, Jesucristo

La teologia es expresion del hecho de la Revelacion. Su tema es Jesucristo, persona y
acontecimiento. La historia de la teologia consiste en "una permanente y progresiva
busqueda de formas adecuadas de expresion de los hechos de la Revelacion” (111 117).

En ese sentido entiende Bonhoeffer las controversias eclesiales: una busqueda mas
intensa de lo Unico que importa: "Jesucristo" (N 7). La premisa indispensable de la
teologia son hechos concretos, no ideas sino realidades: la Revelacién exclusivamente, la
manifestacion de Dios en la creacién, en el hombre, en la historia, en lo oculto, en muerte
y Resurreccion: en Cristo, en la Iglesia.

Todo hablar, todo conocer auténticos requieren el reconocimiento de la manifestacion
hecha por Dios. Esa es la tesis de "AS". El hombre no puede saber nada de Dios si Dios
no se da a comprender (AS 31), incluso si Dios no da la comprension de la propia
manifestacion'®. Ni a si mismo puede conocerse el hombre si no es "reconocido” por
Dios. Al auténtico concepto de ser, a la comprension de la existencia, solo se llega a partir
de la manifestacion concreta y contingente de Dios en Cristo'®. Al conocimiento de si,
del ser hombre, s6lo puede llegarse por Cristo'®. La comprensién del préjimo y de la
creacion van unidas a la comprension de Cristo en Palabra y Sacramento (AS 137). La
comprension de la historia es posible Unicamente desde Cristo (Cf.SF 12).

Cristo es el ambito Unico, imprescindible y suficiente para todo conocimiento. Y como
Dios se revela de modo concreto en Jesucristo en la Iglesia (V 221s), la Iglesia como
Revelacién personal-comunitaria (no como institucion, sino como Iglesia-proclamacion)
nos puede dar el conocimiento que permite todo conocimiento’®. Segin esto, en la
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teologia més que en ningun otro saber hay que empezar por la Revelacion dada, por la
Iglesia.

El objetivo de la teologia no puede ser otro que el de hacer sitio con afirmaciones para la
afirmacion que Dios hace de si mismo y que nadie mas puede hacer. Nadie puede decir la
verdad si no es el mismo Dios, y la dice en Jesucristo. El Gnico camino para hablar de
Dios es que Dios mismo diga su palabra en la historia, en hechos histéricos que son los
que llegan a la realidad mientras el pensamiento queda en el &mbito de la posibilidad.

Por eso la afirmacion previa de la realidad de Dios es lo que permite afirmar después toda
realidad (111 101s).

"So6lo Dios puede hablar de si. Todo hablar humano de Dios es falsedad. Sélo el tedlogo
que sabe eso vive sin ilusiones en el mundo concreto y robusto” (V 306).

La verdadera sabiduria proviene de la sabiduria oculta de Dios que se revela en Jesus de
Nazaret de modo oculto: débil, carpintero, crucificado (V 519).

El impulso de la vida y del pensamiento de un te6logo no puede ser otro que la pasion de
Jesucristo, el Sefior crucificado, aun siendo el teblogo muy sinceramente todo un hombre
con su pasion filosofica, ética, pedagdgica, patria y social (111 244).

2). La Palabra de Dios, principio de la teologia

En la primera pagina de la Cristologia Bonhoeffer centra asi su trabajo: "Teo-logia" es
Palabra "de" Dios, palabra que dice Dios. Donde mejor queda definida la teologia es en la
Cristologia, que en verdad es "Logo-logia", o sea, palabra de la Palabra de Dios, que es
Cristo (111 167).

La iniciativa para el conocimiento y la expresion de Dios es exclusiva de su propia
Palabra (AS 31). La unica mediacién posible entre hombre y Dios es la Palabra de Dios
(AS 36). No hay enlace posible entre la criatura y el creador que no sea la Palabra de Dios
(SF 25). Palabra que se hace escritura, incluso mitica, antropomorfa, pero que es "la
fuente" del Gnico saber sobre el origen (SF 51).

La primera desviacion de la teologia consistié precisamente en poner en duda la Palabra
de Dios (SF 76), por intentar relegarla, superarla, dominarla, hasta hacerla pasar por
mentira (SF 82). Pero la Palabra de Dios no s6lo no admite tal intromision, sino que ni
siquiera consiente exigencia, toma de contacto, acceso, y menos fundamentacion; es total-
mente libre y espontanea, se establece absolutamente ex nihilo, es petitio principii sin
mas. "Deus dixit es el inicio que debe admitir todo auténtico pensamiento teoldgico" (V
219). La auténtica teologia esta al servicio de la libertad de la Palabra de Dios (AS 62), al
servicio de la verdad de la Palabra de Dios (Il 425), de la verdad que es la Palabra de
Dios (AS 56), de la realidad iluminada por la verdad de la Palabra de Dios (AS 65).
"Cristo es la Palabra de la libertad de Dios. Dios estd ahi, esto es, no eternamente
inobjetivable sino, si se permite decir, asible, captable en su Palabra en la Iglesia™ (AS
68).

El gran cambio en el panorama teoldgico efectuado segiin Bonhoeffer en el s.XX es el
reencuentro con la Palabra que Dios ha dicho en su Revelacion:

"No viene Barth de las trincheras, sino de un pulpito de un pueblo suizo; no es psicosis de
guerra, sino atencién a la Palabra de Dios" (V 216).

La teologia de Barth, de la que Dietrich Bonhoeffer es fervoroso valedor en los afios de
docencia, quiere dejar hablar a Dios, y no tanto hablar de EI: "EI domingo a las diez de la
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mafiana va a hablar Dios. De ese hecho depende todo" (V 217). Eso es hablar co-
rrectamente de Dios.

En las disputas teolédgicas de 1936 Dietrich Bonhoeffer invoca para clarificar la situacion,
la Palabra de Dios concretada en la Sagrada Escritura como Unica regla y norma, anterior
a las mismas confesiones de fe no solo en el tiempo (Il 261). H.Gollwitzer tercia
apoyando globalmente la linea de Bonhoeffer: la teologia no es para que una Confesion
se defienda, sino para que se autocritique ante la Palabra de Dios (Il 254).

En 1938 Bonhoeffer invita reiteradamente a los jovenes hermanos a que se acojan
exclusivamente a la Palabra de Dios: "Buscamos la Iglesia solo en la Palabra de Dios" (Il
306).

En el informe de 1939 sobre el Protestantismo americano Bonhoeffer sentencia:

"Una mala teologia poco dafio puede hacer, porque no hay teologia basada en la Palabra
de Dios, que es como decir que no hay Reforma" (I 350).

"La teologia y la Iglesia americana en conjunto nunca ha podido comprender en toda su
extensién lo que significa entender que la ‘critica’ de Dios alcanza también la religion,
también el Cristianismo de las iglesias, y también la santificacion de los cristianos, esto
es, que Dios ha fundado su Iglesia mas alla de la religion y de la ética” (I 354).

d. Caracteristicas

1). El saber en la Iglesia

La Iglesia en cuanto Revelacién concreta personal-comunitaria de Dios, es el ambito
necesario para comprender la existencia y a Dios mismo. La teologia s6lo puede ser un
saber eclesial'”’.

La teologia es funcion de la comunidad de la Iglesia empirica. No se trata de situar la
Iglesia en la teologia, sino la teologia en la Iglesia. El auténtico y primer sujeto del co-
nocimiento de la Revelacion es la Iglesia (V 239).

El pensar teoldgico es tal, s6lo por considerarse en la realidad de la Iglesia de Cristo, por
pertenecer solo a la Iglesia (111 84). Por eso en el Ecumenismo Bonhoeffer dice que no se
trata de lucha por la teologia, sino de lucha por la Iglesia.

"Claro que tiene que ser una Confesién verdadera, claramente formulada y fundamentada
teol6gicamente. Pero la teologia no es la parte contendiente en si, sino al servicio de la
Iglesia viva que confiesa y que lucha" (I 254).

El exponer el pensamiento de Barth sobre la teologia como ciencia, esto es sobre la
posibilidad de hablar cientificamente de Dios, Bonhoeffer dice que la primera condicion
es que se trata de un pensar ligado a la Iglesia como lugar de la Revelacion (V 319s).
Después esta la Iglesia en sentido concreto, estricto y al mismo tiempo amplio (no insti-
tucién, asociacion...): la eclesialidad como configuracion visible de la creencia que
permite la continuidad de la existencia cristiana, esto es, del ser cristiano creyente, sin
confundirlo con la posesion de salvacion (pietismo), ni con la teologia de la conciencia, ni
con la ortodoxia como permanencia en la doctrina pura (V 351).

"Teologia es la sumision al coherente y ordenado conocimiento de la Palabra de Dios en
conjunto y particularmente bajo la direccion de las Confesiones de la Iglesia. Esta al
servicio de la proclamacion clara de la Palabra en la comunidad y de la edificacion de la
comunidad segun la Palabra de Dios" (111 423).
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Una de las recomendaciones al estudiante de teologia es, en este sentido, que sea honesto,
que trate de ser te6logo y no hombre de mundo, gque sirva responsablemente con su teolo-
gia a la verdadera Iglesia de Cristo (111 245).

2). Pensar en obediencia

Solo un pensar obediente a la Palabra, a Cristo, a la Palabra escuchada con humildad,
posibilita la ciencia teoldgica, y no cualquier otro método teorico, sea dialéctico o
sistematico. Ningun método de la razén, sino la obediencia de la razén, es lo que
diferencia la ciencia teoldgica de la profana (AS 110s). Un pensar es obediente si no se
excluye de la Iglesia, si se atiene a la autoridad de la Iglesia (V 239).

En "SC" habia delimitado Bonhoeffer el marco de esa obediencia: relativa autoridad y
relativa libertad (SC 190), pues la autoridad de la comunidad es representante, derivada.
Originalmente la obediencia es escuchar a Cristo (AS 57), obediencia que es actus di-
rectus, que conlleva la pertenencia y es Unicamente reflexion en cuanto reflexidn sobre la
Palabra escuchada (V 352s).

La teologia auténtica es la que se da en la vida original: el saber de Adan es obediencia
inquebrantable, vivir con Dios y ante Dios como hombre obediente, inocente, in-
consciente, libre (SF 58, 60). Y la antiteologia es la que inicia la vida de pecado: la
pregunta por la que el hombre se convierte en desobediente, se quiere escapar de la inter-
pelacidon de Dios, salirse de la obediencia (SF 78s, N 45).

El tema se continGa en "Seguimiento" donde el campo légico (también teoldgico) se
contrapone al campo ético, 0 mejor, éste excluye a aquél. El seguimiento no consiste en
Confesidn de fe, doctrina, idea, principio, sino que es accion obediente.

"No puedes escuchar a Cristo porque eres desobediente, no puedes creer a la gracia
porque no quieres obedecer" '%.

Se trata de una obediencia incondicional previa, sencilla, infantil, irrefleja, ignorante (N
134) que lo Unico que sabe es la Palabra de Cristo (N 139). Y que es ademas activa,
efectiva: no se trata de pensar sino de hacer (N 172s).

3). Consideracion cientifica de la categoria Revelacion

Para describir y enjuiciar el panorama teolégico del s.XX Bonhoeffer destaca en cada
autor el puesto que concede a la teologia con respecto a la ciencia y con respecto a la
Palabra. Hacia el primer polo se inclinan todos los que consideran la teologia como
religion, hecho histérico, psicologia, ética, filosofia'®® y hacia el segundo naturalmente
Barth. La posicion personal de Bonhoeffer la fija con algunas preguntas:

"La relaciéon de filosofia y teologia precisa una nueva clarificacion. Reconocemos la
diversidad de su objeto. No obstante ¢se ha de incluir la teologia en el sistema de las
ciencias? ¢ Tiene que subordinarse a la filosofia o volver a ser lo que fue en un principio,
la primera de la ciencias? ¢ Tiene que desligarse de la universidad y dedicarse a lo suyo en
las propias escuelas cientificas eclesiales?" (V 226).

La respuesta explicita de Bonhoeffer més que desilusionado por la Universidad, esta en
una carta a su amigo E.Sutz el verano de 1934 en la que le dice que la formacion de
te6logos debe hacerse en escuelas especiales donde se cultive la doctrina pura, el sermén
de la montafay el culto, ya que eso es imposible en la Universidad (1 42).

Bonhoeffer pretende una teologia cientifica, que siendo "la primera de las ciencias"
reconoce que no es ciencia como las demas ciencias. No accedi6 a la invitacion personal
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de Harnack para trabajar la teologia como ciencia de hechos historicos aunque si asumio
la recomendacion del mismo de cuidar una teologia seria, cientifica (111 20), recomenda-
cion que Bonhoeffer a su vez hace a los estudiantes de la Facultad de Teologia de Berlin
para que se glorien de la compafiia de te6logos auténticos, sinceros, como Pablo, Agustin,
Tomas o Lutero para quienes la teologia era de suma importancia (111 244s).

Es significativa la indignacion con que habla Dietrich Bonhoeffer del desprecio al trabajo
serio, cientifico, dogmatico, que cree ver en la teologia americana de 1930:

"Aqui no existe la teologia"...

"No saben de qué va la dogmatica" (I 76s, | 108s).

"Han vuelto la espalda a toda teologia competente” (1 87).

"Se ataca desenfrenadamente el dogma cristiano desde los palpitos americanos” (I 99).

En 1939 Bonhoeffer constata con cierto alivio atisbos de un cambio significativo en los
tedlogos americanos que, segun dice, han abandonado el secularismo por los grandes
hechos de la Revelacion y al interés por el "social gospel" le sustituye el interés por el
dogma (I 349s).

Pero en su propio pueblo y en 1940 Bonhoeffer seguia lamentandose del poco aprecio
intelectual hacia la teologia tanto en el campo protestante como en el catélico (111 421).

Era una vieja lamentacion de Bonhoeffer en el &mbito del Ecumenismo como en
Checoslovaquia en 1934, donde vaticina el fin de la depreciacién de la teologia por parte
de "los précticos" *'°. Con ese empefio intentara él mismo abrir camino segun demuestra
su participacion en Fand en 1935 (I 250).

Bonhoeffer habla de la teologia como ciencia, pero ciencia peculiar que tiene por objeto
sus propios presupuestos (AS 109), que s6lo dentro de la Iglesia es licita la pretension de

considerar ciencia por ejemplo la exégesis (SF 12), que es ciencia eclesial, creyente'*,

4). Actualidad permanente de la Palabra

El capitulo de "SC" sobre la Iglesia y el proletariado, al recomendar para los estudiantes
la teologia como un trabajo serio sobre el Evangelio invita a mirar fijamente al presente
(SC 277).

En Ciernohorské 1934 Bonhoeffer clamaba apremiantemente por unas lineas teoldgicas
claras apropiadas al momento historico, segun la nueva autocomprension de la Iglesia de
Cristo adquirida en el movimiento ecuménico (I 140s). Al aceptar de Barth la definicién
de teologia como "la misma Palabra que Dios nos dice permanentemente de forma nueva"
resalta mas la permanencia de la misma Palabra de Dios que la permanente novedad que
le pueda dar la palabra posterior del hombre (V 303).

Pero la novedad y actualidad que pide Bonhoeffer a la teologia no es precisamente la
depreciacion que "los practicos" hacen de la teologia para facilitar la labor ecuménica, y
mucho menos la practicidad y utilidad buscada por la teologia americana de 1930 (I 90s),
ni lo absoluto permanente intemporal histérico investigado por Harnack (V 198), ni la
equiparacion fe e historia pretendida por Troeltsch (V 198), ni la connivencia solidaria y
coémplice de Heim (111 138), ni la actualizacion de Jelke con que prejuzga toda teologia
(111 136), ni las facilidades que ofrece Holl para adaptar conceptos teoldgicos al hombre
moderno (V 209). Siendo la teologia Palabra de Dios es siempre actual y actuante.

5). Respuesta gratuita a la pregunta rebelde
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En el principio se daba la teologia auténtica: EI hombre vive en la presencia de Dios,
habla con Dios sin problema ninguno (SF 57).

Deja de existir teologia de verdad cuando el hombre cuestiona la Palabra de Dios:
".COomo me va a haber dicho a mi eso Dios?" **2.

Desde entonces toda pregunta cae en el vacio, no hay ningun "porqué" que exija
respuesta, ni siquiera "el porqué" ***,

Dios espontaneamente, gratuitamente reinicia el didlogo respondiendo a las preguntas
vacias; es el Unico que podia hacerlo. EI hombre vuelve a estar ante Dios. En Jesucristo se
da la Unica respuesta, el Gnico tema de la teologia: Jesucristo. Asi lo entendié Lutero, dice

Bonhoeffer (V 206), y asi se debe entender en todos los &mbitos de la teologia (N 15).

Establecido el hecho, los modos por los que pregunta el hombre ya no tienen interés, no
tienen sentido (V 427), o son escapatoria 0 maniobra dilatoria disfrazada de metafisica o

de ética'™.

La teologia es una afirmacion, no preguntas (AS 109), una verdad que se tiene y que no
hace falta buscar'™®. La teologia no responde a preguntas sino que es ella misma la que
cuestiona todo (V 331). S6lo la falta de fe puede dudar de Cristo; la fe por esencia no
puede cuestionarse a si misma (AS 78).

Un comentario en la exposicion de la teologia sistematica del s.XX parece conmover toda
esa serie de afirmaciones:

"Dos preguntas planteadas por Feuerbach a la religion ha dejado esencialmente sin
responder la teologia. La primera sobre la verdad de sus expresiones, si no se basa todo
en una ilusion; la segunda sobre la conformidad con la vida real. El socialismo tuvo razon
al dejar de lado las respuestas ficticias. El fracaso se debia a una profunda razon. La inter-
pelacién de Feuerbach alcanza la posibilidad y la verdad de toda teologia™ (V 187).

6). Reflexiones sobre el tema de la teologia

a). El tema fundamental de las cartas teoldgicas es la reivindicacion del mundo adulto
por Jesucristo. "La Revelacién de Dios en Jesucristo" (WE 341), "la Encarnacion, la Cruz
y la Resurreccion" *® son conceptos aducidos para corroborar la libertad de la ley de la
religion y el asentamiento terrenal de Dios ("Encarnacion”-"Humanizacion"). Pero no son
el Credo inicial. En su lugar esta la irreligiosidad, la adultez del hombre, lo terrenal del
mundo. Es el hecho que aparece como la revelacion en las cartas teoldgicas.

Bonhoeffer parece mostrar una tensién por pasar de la teologia de la Palabra a la teologia
de la Palabra hecha carne (Cf. WE 313). Desde Cristo es desde donde cree Bonhoeffer
hallar la confirmacién incontrovertible de la adultez del mundo (WE 360).

La seguridad de la Palabra de Dios inteligible y perceptible en palabras y obras, en un
tiempo y lugar, no aparece en las cartas teol6gicas, que son todo preguntas.

El parrafo sobre el saber eclesial Ileva los testimonios del compromiso de la vida de
Bonhoeffer, la Iglesia. Desde ella y para ella hace con rigor la teologia durante afios. Pues
aun asi, leido esto desde las cartas teoldgicas bien puede entenderse que es a esta teologia
a la que va dirigido el reproche de "positivismo de la Revelacién" **'.

b). La sinceridad aqui consiste en trabajar seriamente la teologia. En las cartas teolégicas
es no utilizar a Dios como tapadera de las ignorancias y en reconocerlo en lo sabido por el
hombre™*® en medio de la vida humana diaria'™® que es toda la vida. Aqui mas bien aboga
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Bonhoeffer por atenerse al tema de la Revelacidn sin sustituirlo por otros temas humanos.
Y en las cartas teoldgicas, por atenerse al mundo sin sustituirlo religiosamente.

c). La situacién vital de Bonhoeffer en pugna por una Iglesia coherente y cohesionada le
lleva a centrar en el nicleo de la Revelacion la formacion, la ética, la evangelizacién, y no
le importa, sino que le interesa el aislamiento. Por eso respecto a la actualidad, aqui la
Palabra es siempre igual de actual y nueva, mientras que en las cartas teoldgicas se busca
una reinterpretacion de las viejas palabras y se hacen una serie de preguntas, cuando aqui
la teologia es respuesta gratuita de Dios.

d). En las cartas teoldgicas, la critica que hace Bonhoeffer a la religion en beneficio de la
fe al abarcar todas las capacidades humanas, incluido el conocimiento, hara muy dificil
integrar en la fe lo humano reclamado por Cristo y pretendido por el proceso de seculari-
zacion.

e. Definicion de la teologia

"So6lo Dios puede hablar de Dios" (AS 70).

1). El subtitulo de "Sanctorum Communio" define lo que es "investigacion dogmatica"
para Bonhoeffer:

"Se trata de la comprension social, filosofica y socioldgica de la realidad de una Iglesia de
Cristo dada en la Revelacion en Cristo" (SC 14).

El propo6sito se revela en las condiciones impuestas: "desde dentro"... "cum ira et studio"
..."con seriedad" (SC 14s). Es una comprension "desde dentro", "a partir del Evangelio”,
lo que limita la libertad de conciencia sin amenazarla, dice Bonhoeffer, pues el te6logo, el
dogmatico reconoce como necesidad teoldgica la "relativa autoridad” de la Iglesia y la
"obediencia relativa" que ha de prestar a la Iglesia pues ésta tiene el derecho de exigirle el
"sacrificium intellectus” e incluso el "sacrificium conscientiae”. Bonhoeffer dice afiorar
aquellos Sinodos en los que la Iglesia hablaba con autoridad sobre "el credo, el dogma, la
exégesis, la liturgia, etc." en beneficio de la pureza de la Palabra. "iEso si que era hacer
teologia e ir al tema!" (SC 189s).

En esta primera obra Bonhoeffer indica la finalidad, ambito, condiciones y posibilidades
de la teologia. En el apéndice de la disertacion Bonhoeffer sefiala a la juventud que estu-
dia teologia las dos fuerzas que haran renacer la lIglesia viva: "consideracién seria del
Evangelio y mirada aguda al presente” (SC 277).

2). La teologia cristiana, segin Bonhoeffer en "AS", s6lo llega a la verdad (y verdad es
referencia a Dios) partiendo de la Palabra que Dios dice al hombre y sobre el hombre en
la Revelacion de la ley y del Evangelio, nunca partiendo de la comprension auténoma del
hombre. El problema teol6gico no surge hasta que el sistema inauténtico en el que el
hombre se establece a si mismo es roto por la fe y la evangelizacion. Querer captar a Dios
con el pensamiento teoldgico es mas bien algo diabdlico. Dios es inobjetivable aunque
por su benevolencia pueda servirse de una teologia para presentarse libremente, nunca en
virtud de esa teologia, ni siquiera la dialéctica, como reconoce el mismo Barth, dice
Bonhoeffer (Cf. VV 221). Solo si Dios coloca al hombre en la realidad entra ésta en el pen-
samiento humano.

Dios es asequible, es captado por su Palabra en la Iglesia, que es la instancia necesaria. La
teologia es memoria de la Iglesia, funcion de la Iglesia que contribuye a la comprension
de las premisas del anuncio cristiano, esto es, a la formacion de los dogmas. La teologia
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es, pues, un pensar y "saber eclesial”, se refiere a la persona misma de Jesucristo, presenta
los dogmas para la evangelizacion® es memoria, reconocimiento y no creacion,
invencion o reflexion. A no ser como reflexion puesta al servicio de la Iglesia. Lo
contrario es, dice Bonhoeffer utilizando a Herrmann: “intelectual justificacion por las
obras". Parafraseando a Lutero y comentando a Barth escribe Bonhoeffer: "reflecte
fortiter sed fortius fide et gaude in Christo". En esta frase Bonhoeffer pone el énfasis no
tanto en la equiparacion de "reflecte" y "pecca" cuanto en la contraposicion "reflec-
te"-"fide" en beneficio de la fe. Si aplicamos conceptos posteriores de "Seguimiento”,
viene a decir que hacer del "reflecte fortiter" un principio lleva a una teologia, una gracia
barata que "ni libera ni sirve para nada" '*'.

Comentando el articulo VI1I de la formula de Concordia Luterana sobre la Eucaristia, en
febrero de 1940, califica la intelectual justificacion por las obras “fariseismo
antidogmatico, mas frecuente en la actualidad que el fariseismo dogmatico” (111 394). Y
afiade que la Iglesia Luterana piensa hasta donde haga falta y guarda los limites del pen-
samiento preservando y adorando el misterio de la Eucaristia (Cf. 111 82).

3). Al exponer Bonhoeffer en Nueva York en 1931 "la teologia de la crisis", recalca que
la teologia no es para resolver cuestiones, ya que la Unica cuestion teoldgica es Dios y ella
determina la postura ante todas las demas.

Y no ahorra la sinceracion:

"Hay que admitirlo, aunque se vera cémo la posibilidad esencial de tal actitud y de su
caracter concreto es un problema de extrema dificultad” (111 110s).

4). Larazon de ser de la teologia y el problema que conlleva, lo expresa Bonhoeffer en el
articulo sobre la idea cristiana de Dios:

"La teologia comienza con el establecimiento de la realidad de Dios y es ése su derecho
particular. Lo que da inmediatamente lugar a la pregunta: ;Cémo puede la teologia esta-
blecer la realidad de Dios sin pensarlo? Y si lo piensa ¢como puede evitarse el que Dios
guede incluido en el circulo del pensamiento? Se trata del problema central y més dificil
de una epistemologia teoldgica y que surge de la idea cristiana de Dios" (111 102).

La teologia no es mas que un intento de proclamar lo que ya se posee por el acto de fe, es
una construccion a posteriori. Se trata de poner los limites para hacer sitio a la realidad de
Dios que no puede ser captada por el pensamiento teolégico:

"S6lo cuando Dios mismo se reconoce en una palabra humana, siempre donde quiere y
cuando El quiere, s6lo entonces mis expresiones "sobre" Dios pueden ser reconocidas
como verdad, esto es, solo entonces mi palabra es la Palabra propia de Dios" (111 103s).

5). El objeto de la teologia es, segin Bonhoeffer en el curso sobre la teologia sistemética
del s.XX, unicamente el L6ogos Theod, la accion de Dios que se fundamenta en si misma.
Teologia no es el que nosotros hablemos de Dios sino el que Dios hable de si mismo a
nosotros. Tampoco aqui se elude la dificultad:

";No es una estratagema si yo busco una verdad que "ya estd probada hace tiempo y que
volvera a ser probada, y ya conocida por mi? ;No hace comedia la teologia ante el foro de
las demas ciencias? ¢No resultara una irrision cuando descubra la filosofia ese engafio?"
Sin punto y aparte responde Bonhoeffer: "Esa indefension de la teologia se reconoce pa-
ladinamente. S6lo cuando se descubre sin miramientos su esencial debilidad se indica la
potencia de la Palabra de Dios. Es como el nifio David frente al Goliat de las demas cien-
cias" (V 220).
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6). En el semestre de verano de 1932 define la teologia como funcion de la Iglesia
empirica, comunidad con autoridad sobre el individuo, como comprension cientifica de la
Iglesia sobre si misma, sobre su propio ser. La dogmatica no debe de ser deductiva sino

descriptiva a partir de la Revelacion de Dios en Cristo hecha en la Iglesia'®.

7). También en la conferencia de Checoslovaquia en julio de 1932, al pedir que se
elaboren a tiempo y con claridad las lineas teol6gicas y una mayor dedicacion a la teo-
logia dentro del Ecumenismo, define Bonhoeffer la funcién de la teologia:
autocomprension de la Iglesia sobre su ser segiin su comprension de la Revelacion de
Dios en Cristo. Autocomprension que se recrea continuamente al aparecer un nuevo giro
en la autocomprension eclesial (I 140s).

8). Al replicar a Heim y apoyar a Barth en el curso sobre la teologia contemporanea en
1932, Bonhoeffer apura atin mas claramente su concepcion de la teologia:

"La teologia parte "de la premisa de que Dios se ha revelado. Ya no tiene que cuestionar
el qué, sino tan solo preguntar por el cdmo. Su objeto es el Credo dicho y afirmado de an-
temano" %,

Todo saber creyente parte de la Palabra pero no todo es teologia pues se ha de distinguir
entre el conocimiento de la fe que tiene como objeto la Palabra de Cristo viva, el conoci-
miento teoldgico que tiene como objeto la Palabra dicha, y el conocimiento de la
predicacion que tiene como objeto la Palabra que se proclama permanentemente a la
comunidad (AS 113).

Partiendo de la Revelacion de Dios en Cristo, de la justificacién por la sola fe, dice
Bonhoeffer comentando a Barth, no hay pensamiento, ética o religion posibles. Teologia
es entonces la reflexion sobre el "acto sin reflexion”, ver la Palabra de Dios s6lo a través
de Cristo (111 117s).

9). Reflexiones sobre la definicion de Teologia

a). Esta es la concepcién de la teologia en la que crece intelectualmente Bonhoeffer y a la
gue se atiene en su funcién docente. No

quiere decir que fuera por inercia ya que no faltaban otras propuestas, con las que es bien
critico. A Bonhoeffer le parece la mas consecuente y la que mejor salvaguarda la realidad
cristiana.

La estructura teoldgica esta muy definida, permite sélo relativa movilidad. No sélo por el
fundamento, necesario en el hecho dado y descrito de la Revelacion, que ha de asumir el
tedlogo, sino por la dependencia de la descripcion ya configurada en el pasado.
Dificilmente puede encajar aqui la constatacion y menos la integracion de un proceso,
una evolucion interna. Pero mucho menos se permite incorporar un proceso que sea
exterior e incluso contrario.

b). Todo ello nos hace pensar que la dindmica teoldgica aqui es muy distinta de Tegel.
Hay expresiones literales invocadas aqui que son abominadas en Tegel (el sacrificio de la
inteligencia y no digamos de la conciencia, la prevencién contra la reflexion: contra la
utilizacion de la exculpacion del "reflecte fortiter" con el "fortius fide", la denuncia de la
"autojustificacion intelectual”, del fariseismo antidogmatico, el rechazo de la autonomia,
y el abandono en un envolvente positivismo doctrinal). Y sin embargo constan,
presentadas como objeciones por las que no se toma partido, las protestas contra la estre-
chez de este marco, asi como los interrogantes que sefialan lo incompleto o contradictorio
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de la situaciéon y en ocasiones se apuntan algunas salidas, todo en linea con las cartas
teoldgicas.

c). Estan expresadas las condiciones de una teologia sincera y a ellas quiere atenerse
Bonhoeffer. La honestidad teoldgica es hacerse cargo de esas condiciones: atencion,
obediencia, recato intelectual, pudor ante el misterio, y en todo caso, respeto a la
configuracion establecida. Pero desde luego también seriedad, responsabilidad y conse-
cuencia, y también atencion a la realidad presente. De todos modos la sinceridad teol6-
gica aqui postulada esté lejos del "aire fresco” que alienta las cartas teoldgicas.

Dios aqui es el foco original sobre el que todo se orienta. En las cartas teoldgicas es la
altima ficha en espera de que todas cuadren para asignarle sitio, aunque sin la cual nada
tiene sentido. Aqui la realidad esté4 a expensas de Dios que tiene la iniciativa, en las cartas
teoldgicas Dios, en retirada o ausente, estd a merced de una situacion coyuntural de la
realidad. Aqui la teologia ya esta hecha, en las cartas teoldgicas ya no sirve, queda toda
por hacer y no se sabe por dénde empezar.

d). Relacién con las cartas teoldgicas: el que haya una inversion no significa que lo que
en toda la obra de Bonhoeffer es "teologia inauténtica" sea auténtica en las cartas
teoldgicas o lo que es "teologia auténtica" sea inauténtica en las cartas teoldgicas. Si
sucede respecto a antropologia, conocimiento desde el yo, reflexion, por una parte, y res-
pecto a las premisas. Pero se confirma el rechazo en las cartas teoldgicas de algunas refe-
rencias: el apriori, la apologética, la doctrina. Y se confirma la validez del silencio,
provisional al menos.

B. COMPONENTES DE LA TEOLOGIA

1. PORTADORES DE LA TEOLOGIA

a. La revelacion

1). Autorrevelacién de Dios en Jesucristo

"Es importante resaltar fuertemente que no es Jesus quien nos revela a Dios (esta vision
es la consecuencia de toda teologia que no es en sentido estricto teologia de Revelacion y
conduce a una Cristologia muy confusa), sino que es Dios quien se revela a si mismo
como absoluta autorrevelacién al hombre. Desde que Dios es accesible sélo en su Reve-
lacion, solo se puede hallar a Dios en Cristo" ..."Dios se revel6 a si mismo 'de una vez'
desde el afio uno al afio treinta en Palestina en Jests" (111 105).

La autorrevelacion acaece de modo inteligible en la persona de Cristo que es Dios mismo
en su total libertad y al mismo tiempo oculto, revestido de humanidad y de historia (V
219).

Al hablar del amor de Dios en el parrafo recogido en la "Etica", habla Bonhoeffer de la
autorrevelacion de Dios: "Revelacion de Dios es Jesucristo” (E 55), y mas adelante sobre
el reino y la creacion: "se nos hace presente s6lo en la autorrevelacion de Dios en
Jesucristo” (E 206).

En 1928, en la segunda conferencia pronunciada en Barcelona, levanta vehemente su voz

contra el intento de eliminar a Jesucristo de la vida espiritual actual con la pretension de
ensalzarlo como genio, héroe etc., pero sin tomarlo en serio, "'sin que se conmocione el
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centro de la propia vida con la pretension de Cristo de decir y de ser la Revelacion de
Dios" (V 135). Es lo que en la Cristologia califica de "moderno arrianismo, que honra en
Jesus el genio y el héroe y que al atacar la Revelacion, también ataca la unidad de Dios"
(111'228). Y en la introduccion, al hablar de Cristo como el portador de la Palabra:

"Aqui ya no se trata de un santo, un reformador, un profeta, sino que aqui esta el Hijo. Ya
no hay que preguntar ¢qué eres o de dénde vienes ti? Ahora se plantea la pregunta por la
misma Revelacion™ ',

Cristo es la Revelacion de Dios de modo libre y contingente (AS 58s). Como una sefial de
luz y de eternidad en medio de lo perecedero y oscuro, la Revelacion en Jesucristo opera
el milagro de poder dar la mano a Dios para ir con El a la eternidad (V 455).

La Revelacion de Dios en Cristo no es Revelacion de una nueva moral, nuevos valores,
de un nuevo imperativo, sino que la Revelacién de Dios es una intervencién real para ha-
cer historia, Revelacion de un nuevo indicativo. Revelacion es el hecho de que Dios
mismo viene al interior del mundo, en la profundidad de la historia, el hecho de la en-
carnacion de Dios en Cristo, en locura, debilidad, abandono, muerte, en ausencia (Il
112s).

"La gran diferencia entre la Revelacion en ideas, valores, principios y la Revelacion en
'once-ness' es que el hombre siempre quiere aprender una idea y aprehenderla para su
sistema de ideas; pero la Revelacion en 'once-ness', en un hecho historico, en una persona
histdrica, es un reto permanente para el hombre. No lo abarca, no cabe en el sistema que
le habia preparado™ (111 105).

La originalidad y exclusividad de la Revelacién de Dios en Cristo es la columna medular
del pensamiento de Bonhoeffer.

Cristo supuso un salto en la comprension de la Revelacion divina: la Revelacion de Dios
como historia, en humanidad'®. No hay otra Revelacion, ni el Antiguo Testamento ni la
creacion, ni la institucidn, ni la ciencia: "La creacién queda muda si Cristo no habla" (V
293). La Revelacién de Dios es exclusivamente en Cristo. Cristo es la Gnica Revelacion
de Dios.

La principal y permanente preocupacion teoldgica de Dietrich Bonhoeffer toca este tema:
la exclusividad y el universalismo de la Revelacién en Cristo?.

2). La Revelacién en comunidad

La Revelacion acaece en la comunidad. La Iglesia proclama en el presente la Muerte y
Resurreccion de Cristo (AS 89). Cristo como palabra es también comunidad y asi "la
comunidad no es so6lo la receptora de la Palabra de la Revelacién, sino que ella misma es
Revelacién y Palabra de Dios" (111 193), "la Iglesia de Cristo es el lugar de la Revelacién
de Dios" (V 230).

La comprension  teoldgico-socioldgica, eclesial, de la  Revelacion en
Cristo-persona-comunidad hecha al hombre, cumple los requisitos de no violentarlo y de
ser externa a él; al contrario de una Revelacion inobjetivable en cuanto acto soélo, que
despersonaliza a Dios, y de una Revelacion objetivable en cuanto ser s6lo, que pone a
Dios en manos del hombre y deja de ser Revelacion (AS 102s).

Esto supone que "la realidad de la Iglesia es una realidad de Revelacién™ (SC 85) y que
por tanto "la Iglesia tiene su fundamento l6gico en si misma, solo por si misma puede ser
juzgada como todas las revelaciones” (SC 85).
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No se accede al concepto auténtico de comunidad si no es a traves del contenido de la
Revelacion concreta "desde la historica y positiva Revelacién de lo sagrado en Cristo"
(SC 87s).

"Dios ha establecido la realidad de la Iglesia, de la humanidad que recibe la gracia en
Jesucristo. Nada de religion, sino Revelacion, nada de comunidad de religion, sino Igle-
sia" (SC 104).

Pero la exclusividad no supone exclusién, aislamiento:

"La contraposicion a la aparente continuidad de la posesion interior de salvacion y de la
posesion de la doctrina pura esta en tomar seriamente la configuracidon histérica de la Re-
velacion, de la Iglesia, del otro, y en comprometerse en el lugar desde el cual yo puedo te-
ner existencia cristiana y su continuidad” (V 3515s).

3). El camino imposible y el tnico camino

En el hombre no existe ninguna forma que le predisponga, le posibilite o le capacite para
adquirir el conocimiento de Dios y con él, el conocimiento de si mismo y del mundo. No
hay apriori, no hay religion posible, sino que por el contrario el hombre a quien Dios se le

revela realmente debe de ver la propia incapacidad para la Revelacién'?'.

En la Revelacién el hombre sale de su reflexidn sobre si para recibir respuesta sélo en la
presencia de Dios'?®. Desde la Revelacion el hombre adquiere el sentido de si y de Dios,
lo recibe como gracia.

En el primer sermon en Barcelona Bonhoeffer lo expresé con claridad: *Nada de religion,
sino Revelacion y gracia” *°. El Cristianismo frente a todas las religiones declara la
imposibilidad de un camino del hombre a Dios. La Revelacion es el camino inverso a la
religion: "Dios viene al hombre y le regala la gracia” (V 422).

4). Revelacion en conocimiento

El Dios desconocido es predicado como el conocido por revelado (E 352). Por revelado y
no por razonado pues la razén no puede llegar a Dios ni colocandole en la cumbre de su
sistema’®. Como la razon esta extraviada y no puede ni siquiera comprender que esta
extraviada, tiene que hacérselo decir por Dios (IVV 76): "Nosotros no podemos captar la
Revelacion divina. Nuestra razon es ciega para las estructuras de la Revelacion” (V 240).
Con lo cual, no es que Dios se comprenda s6lo desde la Revelacion acaecida como el
comienzo sin fundamento que fundamenta todo (V 219), sino que la Revelacién sélo se
comprende desde si misma (Il 193s). Sélo a partir de la Revelacion se comprende el
propio yo, el de los deméas y el yo de Dios (SC 33).

En "AS" ofrece Bonhoeffer la respuesta al problema del acto y ser, que es el problema de
la teologia, el problema del conocimiento, el problema de la interpretacién de la realidad.
Y la solucién esta en la funcion de la categoria de Revelacion interpretada como acto-ser,
la Revelacion de Dios en Jesucristo, historia, comunidad. En sentido inverso: la Revela-
cion de Dios en historia en Iglesia, en Jesucristo, es el Unico fundamento del auténtico
conocimiento. La razon de Hegel (AS 31), el apriori de Seeberg (AS 35), la existencia de
Heidegger (AS 50), la analogia de Toméas (AS 51), son conceptos insuficientes para
Bonhoeffer en "AS". Como lo es el de Revelacion entendida sobre conceptos de acto
exclusivamente (AS 58), o exclusivamente entendida sobre conceptos de ser: doctrina,
experiencia psiquica, institucion (AS 82).

Todo s6lo desde la Revelacion de Dios en Jesucristo.
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5). Relacion con las cartas teoldgicas

La Revelacion de Dios en Jesucristo es también en las cartas teoldgicas lo que conmo-
ciona el centro de la propia vida. Al preguntarse en Tegel quién es Cristo hoy para
nosotros™** cémo puede ser Cristo el Sefior del mundo adulto*** Bonhoeffer esta firme en
que la Encarnacion (“Inkarnation”, "Fleischwerdung”, "Menschwerdung"), exige una
reinterpretacion de todos los conceptos teoldgicos (WE 313), y JesUs reclama la vida™ en
su totalidad, llama al centro de la vida al hombre total, que es el hombre tal cual como es
el mismo Jests y no un determinado tipo de hombre™*. El creyente cristiano es el que ex-
perimenta la transcendencia en su entrega para los deméas en Jesus (WE 414) cordero y
siervo sufriente®® y es el que se convierte a El de verdad®*® vela con El en Getsemani y

participa del sufrimiento de Dios en Cristo™*’.

Ese es el lugar que Bonhoeffer espera, hasta ahora con amarga decepcion, que ocupe la
Iglesia (WE 360): que no sustituya la Revelacion por la religion™® que no exculpe de una
fe personal (WE 415), que no se limite a la autodefensa sino que sirviendo a los demas
(WE 415), sin privilegios (WE 306), en medio del pueblo (WE 308), diga a todos los
hombres lo que es una vida con Cristo (WE 414s).

La Palabra

1). Formas de la Palabra

La Palabra de Dios es el Unico objeto de la teologia cuyo sujeto es Dios: "Deus dixit". La
Palabra de Dios establecida ex nihilo, petitio principii sin mas, se fundamenta por si
misma y exige reconocimiento.

a). "La creacion sigue muda si Cristo no habla" ***. "La Palabra de la creacion, de la
encarnacion, de la Sagrada Escritura, de la predicacion, es la misma y Gnica Palabra” (IV
243).

Dios dice, Dios crea. La Palabra de Dios es creadora, y expresa tanto la dependencia de la
creacion como la total libertad del creador (V 226). La palabra-obra de Dios no es su
naturaleza, su ser, sino su mandato, su voluntad. Palabra en sentido pregnante: no
simbolo, significacion, idea, sino la cosa misma designada. La Unica continuidad entre
Dios y su obra es su Palabra. "Si no fuera por la Palabra el mundo se precipitaria en el
vacio" (AS 24).

b). "La Palabra de Dios se ha hecho objeto visible como Jesucristo, como Espiritu Santo,
como predicacion” (V 219s). Dios ha querido revelarse en Palabra, se ha vinculado a la
Palabra para hablarle al hombre. Es Palabra clara e inequivoca, accesible a cualquier
tiempo sin estar sujeta a El, es interpelante y exige respuesta: la Palabra es persona, es
carne y no idea.

"No es desvelamiento de verdades ocultas ni comunicacién de un nuevo concepto de Dios
0 una nueva doctrina moral, sino que se trata de una interpelacion personal de Dios hacia
la responsabilidad del hombre™ (111 186).

"La palabra viva de Cristo es el objeto del conocimiento de la fe, la palabra expresada es
objeto del conocimiento teoldgico, y la palabra que se proclama para la comunidad es el
objeto del conocimiento que predica" .

La Palabra surge de la Biblia, toma forma en la predicacion y se dirige a la comunidad y
la lleva (IV 241). Cristo no es que esté presente en la palabra de la Iglesia, sino que esta
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como Palabra de la Iglesia dicha en la predicacion: "Has de sefialar esa palabra humana y
decir: es la Palabra de Dios" (111 187).

El logos divino y el logos humano estan fundidos en Cristo sin identificacién (contra el
idealismo) y sin analogia (contra el catolicismo). Ese doble aspecto que se da en Cristo
Palabra, se da en Iglesia Palabra: es Palabra de Dios y Palabra de la comunidad™*!. Pero la
Palabra de Dios s6lo puede decirla Dios. La Palabra del hombre ha de ser a posteriori (V
303). El sujeto que habla propiamente es Dios y no nosotros (IV 280).

2). De Cristo

a). La Palabra de Jesus es presencia real suya, es persona Cristo, es carne, es cuerpo, €s
hombre. Y por ello, accesible, portadora de sentido, interpelante, no sometida al espacio y
al tiempo, imposible de ser absorbida como si fuese una idea'*. Asi como de "teo-logia"
Bonhoeffer sacaba: "Palabra que es de Dios", de "cristo-logia” Bonhoeffer deduce:
"Palabra sobre Cristo Palabra de Dios. Cristo no es que diga o tenga, sino que es la
Palabra de Dios.

No hay ni teo-logia ni cosmo-logia ni eclesio-logia, ni antropo-logia, sino tan so6lo
logo-logia. De "Logos"=Cristo:

"¢;No es una forma de hablar en imagenes decir Dios vive, Jesucristo el resucitado, entre
nosotros?"..."No. Es algo muy claro: JesUs estd entre nosotros en su Palabra. Significa
clara y simplemente: en lo que €l quiere y piensa de nosotros; esta entre nosotros con su
voluntad y con su Palabra, y tratando esa Palabra de JesUs experimentamos su cercania.
La Palabra es el medio de expresion mas claro y comprensible, para relacionarse los seres
espirituales. Si tenemos la palabra de un hombre conocemos su voluntad y su persona; si
tenemos la Palabra de Jests conocemos su voluntad y toda su persona™ (V 430s).

Es la Palabra de Jesucristo movida por el Espiritu la que pone al hombre en comunién
con Dios (IV 494) y asi crea la comunidad. Y desde Dios: Padre, Cristo, Espiritu, Palabra,
comunidad, oyente, hoy.

b). Supremacia de la Palabra de Dios. En la efervescencia de las luchas eclesiales,
teoldgicas y politicas de 1936, Bonhoeffer contesta a una carta presumiblemente dura de
Friedrich Schauer, "franqueza por franqueza", dice, y le explica el motivo Gltimo de sus
decisiones:

"Lo que me importa en toda palabra y obra eclesial es la primacia exclusiva de honrar
Unicamente la verdad de la Palabra de Dios" (Il 213).

Como Lutero, Bonhoeffer estaba convencido de que era la Palabra de Dios la que habia
venido a este mundo y que finalmente venceria (V 83). Y no era una invocacién para el
momento. Bonhoeffer siguiendo a Barth hizo de la Palabra de Dios el principio de la
teologia*® el principio de la comprension del ser, de la existencia misma'** de la politica
(V 274), de la vida diaria del cristiano (GL 42), y de las expresiones del culto donde debe
de brillar la sencillez, belleza y sefiorio propio de la Palabra de Dios (V 511), "la
excelencia de la Palabra de Dios "(111 416).

3). Palabra de Dios para el hombre

a). La Palabra crea la comunidad que proclama la Palabra, acoge a todos y hace un solo
cuerpo de los individuos (IV 240). "Palabra y comunidad se implican mutuamente", dice
Bonhoeffer citando a Lutero*.
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En el desierto la Iglesia de la Palabra es la llamada a dialogar con Dios. Es una Iglesia
gue oye, espera, cree, sirve, Iglesia de los profetas, Iglesia de Moisés frente a la
pretendida y pretenciosa Iglesia de Aaron, del sacerdocio, de la religion, del mundo, de la
autoadoracion (IV 124s), de los tedlogos (111 424).

La comunidad esta edificada sobre la Palabra escrita. La Palabra mantuvo a la pequefia
comunidad y la Palabra congregd a la reconstruccién de la comunidad tras el exilio (IV
332s).

"La Iglesia descansa sobre la Palabra™ (SC 189). La razon de ser de la Iglesia es que en su
palabra escuchamos la Palabra de Dios. Y en consecuencia, que fuera de la comunidad de
la Palabra no hay Palabra de Dios. S6lo por esa Palabra actla el Espiritu; Espiritu del
Sefior de la comunidad. Cristo es el origen y el fundamento por su Palabra, de la comu-
nidad (SC 108). Sélo podemos hablar de la santidad de la comunidad de Dios que esté
unida a la Palabra en Cristo y que haya sido formada por El (SC 179s).

Es la Palabra la que fundamenta la unidad de la doble configuracion socioldgica de la
Iglesia: Iglesia voluntaria e Iglesia del pueblo, Iglesia esencial y empirica, Iglesia in-
visible y visible, espiritu objetivo y Espiritu Santo™*.

La Palabra se recibe por apropiacién personal y forma socioldégicamente la comunidad
voluntaria pero la sanctorum communio va mas alla, pues la Palabra se dirige a todos los

que al menos como posibilidad podrian pertenecer a ella™’.

"Aunque Dios también sin mediacion de la comunidad concreta puede someter a su
sefiorio a los hombres, para nosotros la predicacién de la Iglesia empirica es la Palabra de
Dios gue podemos oir, y en sentido estricto esta en relacion con la presentacién historica
de comunidad eclesial. La reunion de los fieles sigue siendo nuestra madre™ (SC 171).

El poder de la Iglesia es el mismo poder de la Palabra puesto que la Palabra de la Iglesia
es Palabra de Cristo, la Palabra de Dios. Asi la oracion basada en la Escritura, los Salmos,
es tanto Palabra de la comunidad como Palabra de Dios puesto que es oracion de Cristo:
Dios y comunidad (I11 296). Igualmente frente a los hombres, frente al Estado, la Palabra
de la lIglesia basada en la Escritura tiene toda la independencia y todo el poder
proveniente del sefiorio de Cristo, del poder de Dios.

Esta concepcion de la comunidad fundamentada en la Palabra de Dios y no de otro, va a
tener una repercusién concreta decisiva en la lucha eclesial a partir de 1932, como
muestra esta proclama en la Universidad de Berlin:

"La Palabra de Dios domina sobre el Estado. El Estado estd puesto a la Iglesia como
advertencia de que a ella no se le ha dado la espada de justicia. Su Unica espada es la
Palabra y la oracién. Esa es su Unica arma de lucha cuando el Estado le amenaza. No ha
de pretender afirmar el Estado. Su finalidad es proclamar el sefiorio de Cristo sobre el
mundo, en todo el mundo con la Palabra y la fe" **®.

En la reunion ecuménica de Checoslovaquia:

"La Palabra de la Iglesia ha de ser hoy palabra vélida y vinculante como Palabra del
poder pleno del Christus praesens” (I 144s).
En 1934 era un desafio premonitorio lanzado desde la pequefia isla del Mar del Norte:

"Ante el refortalecimiento de la soberania estatal que se esta arrogando ser el centro de la
vida espiritual y religiosa”, se dice en el acta de Fand redactada con Bonhoeffer, se
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proclama la independencia de la Iglesia fundada en la Palabra que viene de Dios y no del
pueblo (1 210).

Ni en los hechos ni en los hombres, sino en la Palabra de Dios es donde se puede hallar la
Iglesia, habia advertido Dietrich Bonhoeffer a los hermanos de su comunidad: "Nuestro
corazon estara firme Unicamente en la Palabra de Dios y en el Sacramento” (11 306).

En 1940 la debilidad de la Palabra se erige como el Gltimo doloroso pero fiel recurso de
esperanza frente a los hechos omnipotentes y decepcionantes: ";Qué hace la Palabra de la
Iglesia en un mundo en el que los hechos pronuncian su propio lenguaje con tanta
prepotencia?” (111 416).

b). La Palabra se hace del hombre. La Palabra de Dios, de Cristo, de la comunidad, es
Palabra del hombre que la escucha y obedece. Esta apropiacion personal es por una parte,
el término, pues la Palabra va dirigida al hombre, y por otra, el comienzo del ser en la
comunidad, en Cristo, en Dios (SC 180, GL 42).

La Palabra no es del que la predica sino de Dios. Es de Dios pero es el hombre quien la
dice (V 216). Es Palabra de Dios y palabra de hombre (1 179, I11 296).

El hombre escucha la Palabra como hombre caido que es, y en ese "estado de corrupcion”
se realiza la Palabra. Solo para el que cree, escucha, obedece, se hace visible la Palabra
(V 354). Y ademas, esa visibilidad es la Unica posible: "Nos queda su Palabra,
Unicamente su Palabra hasta la hora de su retorno, es su sefial" (IV 186).

La obediencia a la Palabra es la Unica razon de ser tanto de la Iglesia en la sociedad (V
274), como del individuo ante Dios. Si el individuo pretende escapar de la Palabra le asal-
taran todo tipo de tentaciones de abandono y de dudas (V 368). Eso en el caso de que
fuera posible huir de la Palabra de Dios cuando se dirige al hombre, puesto que la Palabra
de Dios va pre-dirigida, predestinada, no falla y es irresistible, como sucede en los
profetas (Jeremias) (V 505) y en Lutero (V 68), quien llega a sentirse liberado de toda
tentacion y duda sobre si mismo considerando lo certera e insoslayable que es la "Palabra
de Dios de juicio y gracia" (V 346), convencido de que su Palabra es la Palabra de Dios,
que no es suya, sino de Dios que le ha elegido a él "tan pobre pecador" (V 346) para pro-
clamarla.

Bonhoeffer subraya, tanto para la Palabra-Escritura como para la Palabra-Predicacion,
segun las ocasiones, el aspecto "de Dios" y "del hombre". Es el mismo Cristo encarnado,
y no un instrumento de expresion, viene de la encarnacion del Logos y no de una verdad
conocida o de una experiencia vivida por el hombre (IV 240). Pero al mismo tiempo la
Palabra es Palabra predicada de la comunidad:

"El espiritu objetivo contingente, imperfecto y pecador recibe promesa de poder predicar
la Palabra de Dios" (SC 175).

Pecadores y débiles son los enviados a predicar la Palabra, pero son testigos libres de la
realidad de Dios y no propagadores de ideas y doctrinas propias en cuyo caso convertirian

la Palabra de Dios en palabreria™.

c). Palabra es actual sin necesidad de actualizacion. En la Escritura leemos la Palabra de
Dios como Palabra adaptada a nuestra condiciones™ pero la norma de interpretacion no
son nuestras circunstancias personales sino la misma Palabra de Dios que se aplica a
nuestras circunstancias: razon, conciencia, (111 311). JesUs esta presente con nosotros en
su Palabra, Dios da su Espiritu y eso lo dice del modo mas claro y comprensible a cada
uno en cada momento de un modo distinto.



alonSofia.com 219

La Palabra tiene una vigencia inalterable: es Dios quien habla y no nosotros y por ello la
Palabra no necesita que se le dé vida, pues la tiene por si (IV 280), no necesita que se la
actualice, pues ella misma es actualizacion, presencia (SC 108). Precisamente por ser
presencia (de Cristo) la Palabra en la Iglesia tiene validez y compromete (I 144s). Pero se
trata de un compromiso que no precisa adaptacion, pues es hacia dentro de la Iglesia,
reconocimiento reciproco entre la comunidad y Dios y nunca de un testimonio hacia fuera
que no le corresponde darlo a la Palabra, sino a la accion, por lo menos en una primera

instancia®®.

Los hechos requerirén el testimonio de la Palabra pues Dios se revela en la pobreza,
sencillez y claridad de la Palabra. Pobreza que constituye al tiempo su excelencia, su

grandeza y sefiorio™?.
153

Es esta Palabra recibida en la Iglesia la Palabra que la Iglesia dirige al mundo™-.
4). Reflexiones sobre el tema de la Palabra

a). En relacion a la estructura logica, el concepto Palabra crea una seguridad interior que
pide una honestidad interior cohesionada, y mas en su expansion hacia fuera.

b). La progresion de los conceptos va de la Palabra viva a la expresion, luego a la
proclamacién, a la comunidad y por altimo al momento actual. Nunca sale de si pues todo
lo incorpora. En las cartas teoldgicas el proceso es inverso. La contingencia del mundo
actual tiene prioridad al menos de urgencia para hacer fructifera la Palabra, que si precisa
de actualizacion.

La corporeizacion de la Palabra, viva y visible en Jesucristo es el elemento de enlace con
las cartas teoldgicas. La Iglesia esta en las cartas teolégicas mas que en dependencia de la
Palabra, en el compromiso de hacerla efectiva. La disolucion de la ejemplaridad corpérea
de la Iglesia durante largos afios aferrada a las palabras custodiadas en deposito, incita a
Bonhoeffer a las imprecaciones y a los retos que lanza a la Iglesia.

La claridad, nitidez y prestancia que tiene la Palabra en estas citas falta en las cartas
teoldgicas, que es precisamente lo que buscan, en medio de no pocas dudas, vacilaciones
y tentaciones.

En la circunstancia histérica concreta en que hace Bonhoeffer esta teologia de la Palabra,
ha de enfrentarla contra un competidor (el socialismo nacionalista, la Iglesia del Reich)
que quiere detentar el sefiorio. En las cartas teoldgicas se busca la forma de hacer patente
gue la Palabra Jesucristo, es Sefior también de otro término, que no aparece para
Bonhoeffer como enemigo sino como provocador. En eso coinciden también las primeras
impaciencias de Bonhoeffer en el Ecumenismo: hacer valida y vinculante la Palabra del
Christus praesens ante el mundo.

La sinceridad tanto aqui como en las cartas teoldgicas es dar realce a la preeminencia de
la Palabra.
La Biblia

1). Palabra de Dios historica

La conviccion de Bonhoeffer sobre el caracter normativo de la Biblia queda plasmada en
el curso sobre "Creacion y caida":
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"Nadie puede hablar del principio sino el que estaba en el principio. Por ello comienza la
Biblia con la propia confirmacion, el propio testimonio, la Revelacion de Dios: Al
principio Dios cred..." ™.

La Sagrada Escritura es "vista totalmente, la Palabra de Revelacién de Dios a todos los
hombres de todos los tiempos" '*°. La Sagrada Escritura como totalidad testimonia la
presencia de Cristo hoy para nosotros (N 199). Toda la Sagrada Escritura, Antiguo
Testamento y Nuevo Testamento, es testimonio del Unico Jesucristo (V 21-27).

No se ha de buscar la distincion entre doctrinal e historico, esencial y secundario, eterno y
temporal en la Biblia. No somos nosotros sino Dios mismo quien dice donde est4 su
Palabra y "lo dice en palabra humana". No son las frases en si lo que hace al texto ser
verdadero, eterno, santo, sino sélo el ser verdadero testimonio de Cristo (11 311- 316).

"Verdadero y Unico, pues el autotestimonio de Jesucristo no puede ser otro que el que nos
transmite la Escritura y no viene a nosotros por otro camino que no sea la Palabra de la
Escritura” (111 204).
Por otra parte, la Escritura no nos remite a los hechos tal como fueron entonces, sino al
testimonio por el que Cristo habla hoy" (111 302).
2). La Palabraen la comunidad
a). Letraviva
La Biblia no es un libro mudo. La Palabra no es letra muerta:
"La Palabra es Palabra predicada en la comunidad. Entonces ¢no lo es la Biblia? Si,
también la Biblia, pero s6lo en la comunidad. Luego ¢la comunidad hace que la Biblia sea
'Palabra'? Cierto. Teniendo en cuenta que la comunidad es creada y se mantiene por la Pa-
labra.
La Biblia es Palabra s6lo en la comunidad, esto es, en la sanctorum communio" (SC 175).
Cristo es el Sefior de la Escritura
Bonhoeffer subraya esa afirmacidn citando a Lutero, quien, dice Bonhoeffer, al contrario
de los que quieren enfrentar a la Escritura con Cristo "prefiere enfrentar a Cristo, dominus
scripturae, contra la Escritura” (SC 175).
Seis afios después esta conviccion se constituye en grito de guerra eclesial:
"De lo que se trata es de llevar a Cristo, Sefior de la Escritura, contra la Escritura, cuando
la Escritura esta en peligro de ser llevada contra Cristo" (11 94).
Y en otro aspecto, pero muy relacionado, hablando del Cristo biblico, Bonhoeffer se
opone a los liberales (Schweitzer, Drews, Herrmann, Kéhler) que presentan a Cristo como
producto de la comunidad cuando es el Sefior resucitado quien produce la fe de la
comunidad™®.
En la relacion Escritura-comunidad, ninguna de las dos realidades es secundaria y cada
una depende de la otra.
(1). En la explicacion sobre la reconstruccion de Jerusalén con Esdras, Bonhoeffer hace
ver como la comunidad vuelve a existir cuando vuelve a la Escritura. La Escritura re-crea
la comunidad. Y Bonhoeffer lo aplica al presente: "Los caminos por los que Dios guia a
su Iglesia son siempre los mismos" **'.
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(2). Por otra parte, la Biblia "se explica” solo desde la Iglesia (SF 12). Incluso las
propuestas éticas no se fundamentan en la letra biblica sino en la Biblia leida desde la fe
de la comunidad: desde Cristo (V 300).

Desde la comunidad, y no desde nosotros sin mas. Nada de biblicismo. No puede
ocultarse que entre la Biblia y nosotros esta la Iglesia. Tener en cuenta el Espiritu Santo y
la Iglesia. No basta con el estudio y conocimiento de la Biblia (Il 424). Y con la
predicacion sucede igual: es Palabra de Dios si se basa en los textos que la Iglesia ha
canonizado como Palabra de Dios (IV 267-271).

Pero la explicacion y predicacion de la Palabra de Dios no la hace cualquiera:

"La esencia de la comunidad no es hacer teologia, sino creer y obedecer la Palabra de
Dios. Puesto que ha parecido bien a Dios manifestarse en palabra humana hablada y
puesto que esa Palabra puede ser falsificada y manchada por pensamientos y opiniones
humanas, la comunidad precisa clarificar la predicacion verdadera y falsa, precisa un
conocimiento adulto de la Palabra de Dios" (111 423).

Clarificacion que concierne, en primer lugar al te6logo-predicador- ministro. La Sagrada
Escritura corresponde al ministerio que la interpreta y la predica. A la comunidad y al
individuo o a los grupos lo que corresponde es escucharla. Otra cosa no es madurez en la
fe, sino soberbia y arbitrariedad (E 311s).

3). La Biblia como norma

a). Es la norma por ser de Dios. Respecto a la ética: la normatividad de la Biblia es
subrayada en el comentario a la 12 Clem: "La Sagrada Escritura ha sido escrita por Dios y
solo asi es la voluntad de Dios realizada, el 'kanon', norma de vida" (V 35).

b). Es la norma por ser de Cristo. Dice Bonhoeffer en una aplicacion sobre ética
concreta:

"Ni la ley biblica en si ni la ley natural en si aceptamos como mandato divino para
nosotros hoy.

El mandamiento no puede venir sino de donde viene la promesa y el cumplimiento, de
Cristo" (I 150).

"Todo orden -aln el mas antiguo y sagrado- se puede quebrantar y ha de serlo si se
encierra en si mismo y es reacio a la proclamacion de la Revelacion™ (1 151).

La Biblia es la norma de actualizacién, y nuestra circunstancia es la materia sobre la que
se aplica esa norma™® pero "no por las frases en si" sino porque son "testimonio de
Cristo" (111 316).

c). Cuando Bonhoeffer ha de responder a "preguntas fundamentales de ética cristiana"
como la paz, no aprueba el sometimiento esclavo, literal, a los mandatos del Nuevo
Testamento, como si fueran nuevas leyes o principios generales, sino a la decision cre-
adora y personal, "segun el espiritu de Cristo" y teniendo en cuenta "la situacién precisa
en la que Dios me ha puesto” **°.

d). En la reunion ecuménica de Checoslovaquia viene Bonhoeffer a limitar esa
absolutizacién anglosajona del mandato evangélico de la paz "que no puede contradecir a
la verdad y al derecho" (I 153). Pero como quiera que la "guerra actual”, la "préxima
guerra", dice Bonhoeffer 1932, aniquila cuerpos y almas, por eso se ha de hacer la paz.
Una paz que es "buena" porque predispone a la nueva creacion de Cristo. Entonces el
trabajo por la paz si que es "escuchar realmente el mandato actual de Dios" (I 154s).
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En la corta explicacion "Cristo y la paz" sobre el mandato evangélico de no matar, de
amar al enemigo, también de 1932, Bonhoeffer pone como Unica autoridad vinculante a
Jesucristo y no a los politicos. "La paz es inseparable del Evangelio, la verdadera paz es
en Dios y viene de Dios" (V 362). EI mandamiento evangélico de no matar se nos ha da-
do sencillamente para obedecerlo, para hacerlo como algo que se comprende por si
mismo.

e). "La obediencia sencilla" es el titulo de un péarrafo de "Seguimiento" en el que
Bonhoeffer recomienda esta actitud ante la comprension de la Escritura para no instaurar
una ley (nosotros mismos), sino para anunciar a Cristo (N 58).

f). En la celebracion inaugural del semestre en la Escuela Superior Técnica de Berlin en
1932 Bonhoeffer propone como requisito para llegar a la verdad y a la libertad no tanto la
libre investigacion cuanto la atencion a la Palabra de Jesucristo que prometio a los disci-
pulos: "La verdad os hard libres” (IV 142s).

g). La verdad revelada en la Sagrada Escritura es lo que ha de decidir entre las dife-
rencias. Como representante de los jovenes, lleva la problematica eclesial hacia la con-
frontacion con la verdad del Evangelio, hacia nuevos trabajos sobre la Biblia y la
Reforma "por la veracidad y consciencia de nuestra causa” (I 143).

h). En la reunién de Gland, dos meses después, Bonhoeffer vuelve a repetir la invitacion:

"En todo lo que hemos dicho aqui ¢no se ha visto claro de modo terrible que ya no somos
obedientes a la Biblia? Preferimos nuestros pensamientos propios a los de la Biblia. Ya
no leemos seriamente la Biblia, ya no la leemos contra nosotros, sino a favor nuestro. Si
nuestra reunion ha de tener un sentido auténtico quiza debiera ser el de hacernos ver que
hasta que nos encontremos de nuevo tenemos que leer la Biblia de un modo totalmente
distinto" (I 166).

La Sagrada Escritura defini6 el camino eclesial y teoldgico asi como el politico a partir de
la dificil encrucijada de 1933. ElI manifiesto de las elecciones eclesiales redactado por
Hildebrandt dividia los frentes:

"Los Cristianos Alemanes dicen:" - ""La Biblia dice:"

"Todo movimiento de fe que no quiera ser fanatico, tiene que responder ante la Palabra de
Dios" (11 59).

En la primera redaccion de Bethel Bonhoeffer pone como capitulo primero: "La Sagrada
Escritura": "La Sagrada Escritura del Antiguo y Nuevo Testamento es la Unica fuente y
norma de la doctrina de la Iglesia" **°.

En julio de 1936 Bonhoeffer titulé la conferencia-circular: “Nuestro camino segun el
testimonio de la Escritura”, donde dice que "sélo la Sagrada Escritura puede darnos total
satisfaccion y confianza y dirigir nuestra reflexion". Pero teniendo en cuenta que "la
prueba de la Escritura no es una cédula de garantia”, no ahorra el riesgo de la fe y la obe-
diencia (11 321s). En los "Interrogantes"” de la polémica eclesial de 1936 Bonhoeffer pasa
de la letra de las Confesiones de fe actuales a la Sagrada Escritura como Unica regla y
norma tomada en serio tal como hacen las Confesiones luteranas, dice (11 261).

En los graves problemas eclesiales de 1936 Bonhoeffer propone "la vuelta a la obediencia
sencilla a la Escritura” (I 332), rechazando todo biblicismo, eso si, pero poniendo la fe y
la obediencia ante la Palabra de Dios en palabra humana y no tanto la teologia y el
estudio de la Biblia, necesario por otra parte (I1l 423s). No se trata de desacreditar la
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labor teoldgica, sino més bien de situarla correctamente. Poniendo la Biblia como fuente
(111 246), objeto (AS 109), y centro de la teologia y de la vida™®.

La carta revelacion no s6lo de este afio 1936, sino de todo el camino de Dietrich
Bonhoeffer la escribié desde Friedrichsbrunn el 8 de abril a su cufiado Riidiger Schleicher
que le habia impacientado con algunos reproches a su predicacion:

"En definitiva hay que proclamar como Unico objetivo: ;Como llevo en este mundo real
una vida cristiana y donde estan las Gltimas razones de una vida que sea la Unica que me-
rezca ser vivida?

Lo confieso sin més: yo creo que la Biblia es la Unica respuesta a todas nuestras preguntas
Y que no necesitamos sino preguntar decidida y humildemente para obtener respuesta. La
Biblia no se puede | e e r sin mas como los demas libros. Hay que disponerse a pregun-
tarle realmente, y entonces se abre. S6lo se nos da si esperamos de ella respuesta definiti-
va. Es gue en la Biblia nos habla Dios. Y a Dios hay que preguntarle, no puede uno por su
cuenta ponerse a pensar sobre El; s6lo responde si le preguntamos. Claro que se puede
leer también la Biblia como cualquier otro libro, desde la critica textual etc. Y no hay
nada en contra, s6lo que no es el uso gque descubre lo esencial de la Biblia, sino sélo lo su-
perficial”... "Disfrutaremos con la Biblia cuando nos atrevamos a dejarnos llevar por ella
como si en ella nos hablara el Dios que nos ama y que no quiere dejarnos solos con
nuestras preguntas”... "Y quien quiera encontrarle ahi tiene que acompafarle bajo la Cruz
como exige el sermon de la montafia. ESo no va con nuestra naturaleza sino que se le opo-
ne totalmente. Sin embargo ese es el mensaje de la Biblia, no sélo en el Nuevo, sino tam-
bién en el Antiguo Testamento (jls 53!). Por lo menos asi pensaron Jesus y Pablo: la Cruz
de Jesus lleva a su cumplimiento la Escritura, esto es, al Antiguo Testamento. Asi pues, la
Biblia entera ha de ser el lugar en el que Dios se deja hallar por nosotros. Ningun lugar
gue nos pareciera a nosotros adecuado 0 sensato a priori sino un lugar de todos modos
extrafio para nosotros, que nos contraria plenamente. Y con todo, es el lugar que Dios ha
escogido para encontrarse con nosotros.

Asi es como leo ahora la Biblia. En cada cita pregunto: ;qué nos dice Dios aqui?"...
";Comprendes ahora que no quiera dejar ningun punto de la Biblia como esa extrafia
Palabra de Dios, sino méas bien preguntar con todas las fuerzas qué es lo que Dios nos
quiere decir en él? Fuera de la Biblia todo me parece incierto, pues sospecho que me
encuentro ante un doble divino de mi mismo. ;,Comprendes que esté mas dispuesto a un
sacrificium intellectus -precisamente en tales cosas y sélo en tales cosas, esto es jrespecto
al Dios veraz! y jquién no hace en realidad en algin lugar también su sacrificium in-
tellectus?- esto es, reconociendo no entender atn algin lugar de la Escritura consciente de
que un dia se revelara como Palabra misma de Dios, antes que decir segun el propio crite-
rio, lo que es divino y lo que es humano?

Y ahora quisiera decirte algo muy personal: desde que aprendi a leer asi la Biblia -y no
hace tanto- cada dia me resulta mas maravillosa. Leo en ella por la mafiana y por la
noche, a veces incluso por el dia y cada dia tomo un texto que tengo para toda la semana
e intento sumergirme totalmente en él para escucharlo de verdad. Bien sé que sin ello ya
no podria vivir rectamente. Ni siquiera creer. Cada dia me surgen mas misterios y es que
estamos pegados a la superficialidad. Al volver a ver ahora arte medieval en Hildesheim
descubri lo que nos aventajaban en la comprensién de la Biblia. Y da qué pensar el que
nuestros padres en sus lucha de fe no hayan tenido ni hayan querido tener mas que la Bi-
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blia y que por ella se hicieron libres y firmes para una vida real en la fe. Seria superficial
decir que todo ha cambiado desde entonces. De seguro que los hombres con sus
problemas son los mismos. Y la Biblia no responde menos hoy que entonces. Puede que
sea muy primitivo pero no puedes creer lo feliz que resulta cuando tras los desvarios de
tanta teologia se reencuentran estas cosas primitivas. Y creo que en cuestion de fe somos
siempre igual de primitivos.

Dentro de unos dias es Pascua. Siempre me alegra. Pero ¢crees tU que uno de nosotros
podria o querria creer en tales cosas imposibles si no lo pusiera la Biblia? Simplemente la
Palabra, como verdad de Dios garantizada por El, Resurreccién, no es un pensamiento
sensato, una verdad eterna. Yo la entiendo naturalmente como la entiende la Biblia, como
Resurreccion de la muerte real (no del suefio) a la vida real, de la vida alejada o privada
de Dios a la nueva vida con Cristo en Dios. Dios ha dicho, y lo sabemos por la Biblia:
ves, que todo lo hago nuevo. Verdaderamente lo ha hecho en Pascua. ¢(No tendria que
parecernos este mensaje mucho mas imposible, lejano y absurdo que toda la historia del
rey David que a su lado es como ingenua?

Soélo nos queda la decision de confiar 0 no en la Palabra de la Biblia, de atenernos a ella
como a ninguna otra palabra en la vida y en la muerte. Y creo que no estaremos
tranquilos y felices hasta que hagamos esa decision.

Perdona que se haya alargado la carta. No sé si tenia que escribir de este modo. Creo que
si. Y me alegro de haber podido intercambiar una carta asi.

Ya s6lo nos queda preguntarnos y decirnos lo que creemos haber encontrado. Si tenemos
derecho a hablar como acabo de hablarte se demostraré en la prueba con el ejemplo. Y
creo que aun tendremos que darla.

Con los mejores deseos y sinceros saludos para todos vosotros tu
Dietrich" ',

Luego, en 1939, en una perspectiva mas amplia que el Ecumenismo, propondra también
Bonhoeffer la Biblia como "la Gnica plataforma sobre la que los cristianos pueden encon-
trarse" (1 334).

4). Interpretacién de la Biblia
a). Formas de interpretacion

(1). En el estudio sobre la 12 Clem. presentado a Harnack en 1924, Bonhoeffer destaca
coémo el autor de la carta hace una utilizacion parenética y alegorica de la Biblia, tomada
siempre como libro inspirado por el Espiritu Santo, y por tanto, intangible. Lo que

permite interpretar "cristianamente" el Antiguo Testamento*®,

En "Jesucristo y la esencia del Cristianismo" Bonhoeffer presenta su modo de interpretar
la Biblia. Reconoce que los tres primeros evangelistas presentan la vida de Jesus con las
formas religiosas de su tiempo "tan llena de leyenda que a la ciencia le resulta posible
atravesar la maleza sélo en contados lugares” (V 137); que se llega al mito de Jesus a
base de darle ropaje convencional, propio de cuentos orientales y milagros como a un
santo o taumaturgo, por lo que muy poco se sabe con seguridad de la humanidad del
hombre Jesus: "asi, tras siglo y medio de critica de la fuentes, el resultado mas cierto ha
sido la frase 'vita Christi scribi non potest™ (V 138).

La razon, sigue diciendo Bonhoeffer, es que el Nuevo Testamento nace en una co-
munidad que honra a Jesus como Kyrios, Sefior, Yahweh, Dios, sin interés psicolégico o
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historico y que ha llevado a algunos a considerar toda la figura de Jesis como mitoldgica,
producto de la comunidad, algo asi como Mitras. Pero se ha demostrado que eso es un
error y que es posible desentrafiar criticamente la esencia del Cristianismo y la ori-
ginalidad de su mensaje a pesar de la semejanza con las religiones coetaneas. Ello supone
desechar la interpretacion idealista de la historia que nos llevaria a querer predisponer de
Jesus, su persona y sus palabras con nuestras ideas preconcebidas y supone tomar la his-
toria como interpelacion de la existencia que nos llevaria a escuchar el Nuevo Testamento
Y su exigencia quiza en contra de nuestros conceptos psicolégicos y filosoficos actuales.
"Este ha de ser nuestro camino” (V 139).

(2). "AS" contiene una descalificacion absoluta de la inspiracion verbal: es en la
ortodoxia protestante un intento de institucionalizar la Revelacion de Dios sometiéndola
al poder del sujeto humano (AS 83, AS 86).

(3). "SF" es un estudio biblico versiculo por versiculo, en el que invoca desde el principio
la oportunidad de los métodos de la investigacion filologico- histérica del texto, siempre
gue se dé por supuesta su condicion de libro de la Iglesia (SF 12). Bonhoeffer reconoce
que a pesar de las concesiones que el autor biblico hace a su tiempo y a sus propios
conocimientos, es Dios quien habla por su palabra (SF 30). Luego alude repetidamente a
"la antigua cientificamente ingenua visién del mundo" (SF 31), a "antropomorfismos" (SF
51), a "cuentos e imagenes del mundo méagico" (SF 55), advirtiendo que nuestro lenguaje
de Dios no puede ser sino a base de imagenes y que éstas en la Biblia no son mentira,
mito infantil y fantastico, como dice el mundo, sino Palabra de Dios, acontecimiento
antes de la historia, en la historia y mas alla de la historia, como reconoce la Iglesia de
Cristo (SF 55s).

(4). En la "Cristologia" aparecen igualmente estos criterios de comprension de la
Escritura como libro de especial género literario, pero sobre todo como el Unico
autotestimonio de Jesucristo:

"Estamos ante un libro que nos sitla primeramente en la esfera de la profanidad. Hay que
leerlo e interpretarlo. Se ha de leer con todos los medios de la critica histdrico - filoldgica.
También debe hacerlo el creyente con total objetividad. Continuamente hemos de
encontrarnos en la problematica situacion de tener que predicar una palabra que por el
trabajo filologico - histérico se sabe que nunca pronuncié Jesls. Se encuentra uno al
interpretar la Escritura sobre un terreno movedizo por lo que no hay que fijarse en un
punto sino moverse por toda la Biblia de una cita a otra como se hace para atravesar un
rio cubierto de témpanos: no se permanece en uno sino que se salta de uno a otro
(Thurneysen).

Tiene sus dificultades predicar sobre una palabra cuya autenticidad esta probadamente
negada por la historia. La inspiracion verbal es un mal sucedaneo de la Resurreccion.
Supone negar la Unica presencia del resucitado. Perpetla la historia en lugar de ver y re-
conocer la historia desde la eternidad de Dios. Fracasa en el intento de salvar el terreno
movedizo. La Biblia no deja de ser un libro como los deméas. Hay que disponerse a entrar
en la historia impenetrable y dar con el camino de la critica histdrica. Pero a través de la
inestabilidad de la Biblia llegamos hasta el resucitado. Tenemos que entrar en el
problema de la critica histérica. No es de importancia absoluta pero tampoco es indiferen-
te. No debilita sino que fortifica la fe puesto que el ocultamiento en la historicidad
pertenece a la humillacién de Cristo.



alonSofia.com 226

La historicidad de Jesucristo se da bajo el doble aspecto de la historia y de la fe™ (11l
204s).

Expresiones semejantes aparecen en el comentario sobre "Cristo y los salmos™: "La
critica textual y literaria conserva su lugar y no se discute su derecho pero tiene sus li-
mites: no establece una necesidad absoluta” (111 300s). Aunque todo fuera falso, dice
Bonhoeffer, antes de ella, ya se ha dado una interpretacion correcta.

En "Actualizacion de los textos neotestamentarios" Bonhoeffer desecha la manipulacion,
descarta la acomodacidn al presente, respeta la critica cientifica y ensalza la interpreta-
cion alegdrica: "una hermosa libertad de la interpretacion eclesial de la Escritura” ***,

Entre las exigencia para los hermanos de la comunidad de Finkenwalde Bonhoeffer decia:

"Tienen que aprender a servir Gnicamente a la verdad con la investigacion de la Escritura
y su interpretacion en la predicacion y en la ensefianza™ (V1 376).

"Un conocimiento adulto de la Palabra de Dios" es necesario para clarificar la verdadera
y falsa predicacion (111 423).

Todos los trabajos de Bonhoeffer Ilevan esa fuerte preocupacion por la verdad de la
Escritura y la consecuente preocupacion por exponer esa verdad de modo vivo y efectivo
para su audiencia, pero no es la atencién cientifica al texto lo que predomina, sino que
con frecuencia la utilizacion edificante va por cuenta propia. Quiza en este sentido es
certera la observacion de Barth sobre un trabajo biblico netamente "finkenwaldés" y por
tanto "bonhoefferiano” que le habia sido enviado:

"La he leido atentamente pero no le podria decir que me gusta. No puedo compartir la
division fundamental entre trabajo teoldgico y consideracion edificante, como revela el
escrito y como colijo de su carta. Me inquieta un cierto tufillo a eros y pathos monacal..."
(11 290).

El documento habia sido redactado por Bethge. Es éste quien da testi exégesis
histdrico-critica, la explicacion alegérica o la comprension a la letra, pero siempre
acentuando enfaticamente que lo que hay que defender es lo que pone la Biblia. Es de
resaltar como invoca la autoridad de la Biblia no sélo como ultima razén, sino como
Unico testimonio sobre algunos temas centrales tales como Pascua- Resurreccion (111 30):
"Solo nos queda la decision de confiar en la Palabra de la Biblia o no", sobre Navidad: "
En verdad es incomprensible”... “pero la Escritura lo ensefia” (Il 387), sobre
Ascensidn - glorificacion: "Su Palabra es el Unico testimonio hasta el momento de su
venida" (IV 186), sobre la alegria de los pobres en Dios: "si atendemos a la Palabra de la
Biblia" (IV 18).
Unidad de la Escritura en Cristo

El Antiguo y Nuevo Testamento son interpretados desde Cristo. Ya en la 12 Clem.
aparece esta comprension global de la Biblia: "En el Antiguo Testamento habla el
Espiritu Santo y el mismo Cristo. Lo que obra alli es cristiano™ (V 25). Esta interpretacion
de la Biblia tuvo importancia decisiva en la actitud concreta de Bonhoeffer en la lucha
eclesial pues desde el primer momento se atuvo a la inseparable unidad de Antiguo y
Nuevo Testamento:

"La Sagrada Escritura del Antiguo y Nuevo Testamento es la Gnica fuente y norma de la
doctrina de la Iglesia.
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Es testimonio valido en su unidad de que Jesus de Nazaret crucificado bajo Poncio Pilato
es el Cristo, esto es, el prometido Mesias de Israel, el rey de la Iglesia, el Hijo del Dios
vivo" (11 91).

"Rechazamos el error de destruir la unidad de la Sagrada Escritura rechazando el Antiguo
Testamento o sustituyéndolo por testimonios no cristianos de la prehistoria pagana de
otro pueblo. Porgue la unidad completa y Unica de la Sagrada Escritura es s6lo Cristo" (Il
94).

En esta conviccion procurd Bonhoeffer afianzar a sus seminaristas para quienes elabora
una presentacion de los libros de Samuel sobre "Cristo en el Antiguo Testamento":
"Jesucristo es el hijo y descendiente de David segun la carne y segln la promesa” (IV
294). En este trabajo pone una "nota para la discusion en el manuscrito":

"1) El Dios del Antiguo Testamento es el Padre de Jesucristo. EI Dios que aparece en
Jesucristo es el Dios del Antiguo Testamento, es un Dios trinitario” (IV 320).

La consideracion del salterio como "oracién de Jesucristo y de su comunidad" (111 298) o
la equiparacion "rey David-Jesucristo™" estaba al fondo del paralelismo correspondiente
"Israel-lglesia”. En "La Reconstruccion de Jerusalén™ proclama claramente este
enunciado que tiene transcendencia histérica: "La Iglesia es una entonces y hoy. Los
caminos por los que Dios guia a su Iglesia son siempre los mismos" *.

La Sagrada Escritura hoy

Bonhoeffer es consciente, y lo refleja en diversas ocasiones, de que la imagen del mundo
de la Biblia es bien distinta de la imagen del mundo del hombre actual. Por tanto se ha de
escuchar con toda la extrafieza, inverosimilitud y escandalo que supone para el hombre
actual el mismo lenguaje biblico. Lo que conviene hacer es traducir ese lenguaje,
teniendo siempre presente que los hombres, con ser distintos, son los mismos antes y
ahora, referidos necesariamente a Cristo*®.

"Cristo que viene siempre de nuevo" es la norma definitiva, ni siquiera lo es el texto
biblico (V 300).

En "Actualizacion de textos neotestamentarios™ Bonhoeffer da preeminencia a la Biblia
frente al presente: no hay que pretender justificar el mensaje ante el presente, sino que ha
de ser el presente el que responda ante el mensaje biblico, haciendo asi actual el mensaje.
Quien tiene sed bebe por cualquier recipiente aunque esté defectuoso.

"Es preferible conseguir arduamente agua pura antes que beber agua turbia en un vaso"
(111 306).

Es pues el contenido lo importante y no tanto el continente. Aplicado este principio a la
predicacion:

"¢ Qué texto es concreto? Fundamentalmente cualquier texto. Es el Gnico y el mismo Dios
el que habla en cualquier palabra de la Escritura. Toda la Escritura es, segin Lutero,
univoca y clara. La llamada situacion histdrica concreta es ambigua. La situacion con-
creta es el material en el que habla la Palabra de Dios" (IV 253s).

En "Teologia y comunidad” también invoca Bonhoeffer a Lutero para interpretar la
Biblia, en este caso respecto a la vida eclesial:

"La Reforma de Lutero no vino a partir del intento de realizacion de una comunidad ideal
mejor, quiza 'protocristiana’, sino a partir de un nuevo conocimiento del Evangelio, a
partir de la Sagrada Escritura™ (111 450).
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La Biblia en la vida personal

Hay dos cartas que hablan de un encuentro decisivo de Bonhoeffer con la Biblia, algo asi
como una especial revelacién. De la primera desconocemos el destinatario pero delimita
el alcance y el momento de la experiencia, hacia 1932:

"Entonces surgio6 algo que ha cambiado mi vida hasta hoy y la ha trastornado. Llegué a la
Biblia por vez primera" (VI 367).

Bonhoeffer dice que hasta entonces no era cristiano, que a pesar de haber predicado y
escrito mucho de la Iglesia, era por soberbia y aprovechandose de la causa de Jesucristo:

"La Biblia me libré de todo eso, sobre todo el sermén de la montafa. Desde entonces todo
fue distinto. Lo percibi clarisimamente junto con algunos a mi alrededor™ (V1 368).

La otra carta se refiere a 1936, y es la dirigida a Rudiger Schleicher, citada
precedentemente:

"Quisiera decirte algo muy personal: desde que aprendi a leer asi la Biblia -y no hace
tanto- cada dia me resulta mas maravillosa. Leo en ella por la mafiana y por la noche, a
veces incluso por el dia y cada dia tomo un texto que tengo para toda la semana e intento
sumergirme totalmente en él para escucharlo realmente. Sé bien que sin ello ya no podria
vivir de verdad. Ni siquiera creer” (111 29).

En la comunidad formada y dirigida por Bonhoeffer, la Biblia presidia no sélo el altar de
la capilla, sino el estudio y toda la vida del seminario:

"La Biblia esta en el centro de nuestro trabajo. Se ha convertido para nosotros en el punto
de partida y en el centro de nuestro trabajo teoldgico y de toda nuestra actividad cristiana.
Hemos aprendido a leer la Biblia rezando" (11 454).

"Nosotros leemos la Palabra de Dios como Palabra de Dios para nosotros, o mismo que
hace a diario un simple cristiano no instruido™ (GL 70).

Bonhoeffer asigna a la Biblia en la vida del ministro un triple uso: en el pulpito (su uso
propio), en la mesa de estudio para el conocimiento directo de la verdad y como presencia
de la comunidad, y en tercer lugar en el oratorio: para la predicacion, la teologia y la
oracién (IV 255). Y en el balance del afio 1936 recomienda su propia experiencia: "No
debe darse un sélo dia de nuestra vida de ministerio sin leer la Escritura” (11 508).

Pero luego las dificultades no serian sélo las personales:

"Sabemos que a algunos de los hermanos encarcelados sélo después de mucho tiempo se
les han entregado Biblias™ (11 508).

Y aunque las circunstancias no mejoraron, sigue animando a leer la Escritura, incluso en
el frente de guerra (Il 565). Para estas situaciones Bonhoeffer prevenia y recomendaba
fervientemente la fidelidad a la lectura de la Biblia haciéndola norma de toda decision.
Hablaba por propia experiencia. Hay un cambio notable en su vida en el que interviene
decisivamente la Biblia. En el diario de julio de 1939 anota: "Debo de tener cuidado en
no descuidar la lectura de la Biblia y la oracion” (1 313). Y al cabo de afio y medio en
carta a Bethge:

"A veces paso semanas leyendo poco la Biblia. Algo me lo impide. Entonces un dia me
lanzo, todo vuelve a ser intenso y ya no puedo dejarlo. No tengo la conciencia muy
tranquila. Son demasiadas analogias humanas. Entonces me pregunto si esa humanidad
no sera también asumida por la Palabra de Dios. ¢ O piensas tu, en realidad yo asi lo creo,
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que tendria uno que obligarse? ¢No est& acaso perfectamente bien? Tenemos que hablar
sobre esto" (11 397).

Otro afio mas y Bonhoeffer vuelve a sincerarse con Bethge sobre el mismo tema:

"Mi intensa actividad en el ambito civil durante los Gltimos tiempos me da qué pensar
continuamente. Me admiro de que me sea posible, y lo haga en realidad, vivir durante
dias y dias sin la Biblia y me parece que forzarme en ello no seria obediencia sino
autosugestion. Comprendo que tal autosugestion podria ser seguramente una ayuda, pero
temo falsificar de ese modo una auténtica experiencia y no me serviria de nada la expe-
riencia. Cuando vuelvo a abrir la Biblia me resulta nueva y confortante como nunca y
estoy esperando volver a predicar” (V1 567s).

En esta situacion personal espiritual se enfrenta al tiempo de carcel en Tegel.
La Biblia, garantia de la predicacion

La predicacion es testimonio del testimonio biblico, del apostol que es testimonio de
Cristo y precisa primeramente un respeto ante la Palabra biblica. Bonhoeffer propone una
cierta distancia entre el auténtico tema de la Palabra y quien la predica: "No podemos
servirnos del texto como trampolin de nuestros propios pensamientos” (I\V 247). El centro
necesario de la predicacion tiene que ser el texto biblico: la predicacién como discurso se
caracteriza por ser explicacion de un texto biblico:

"...Unicamente porque el canon de la Iglesia ha decidido que ese conjunto de escritos sea

la Sagrada Escritura en la que habla Dios. La promesa de que la predicacion sea la pro-

clamacion de la Palabra de Dios esta en permanecer ligada a la Escritura y al texto" (IV

267).

Y si no es segun el texto, si que ha de ser segun la Escritura, como decia Lutero (IV 287).
5). Reflexiones al tema de la Biblia

a). En las cartas teoldgicas la Biblia, Antiguo Testamento y Nuevo Testamento
conjuntamente, el Nuevo leido desde el Antiguo y el Antiguo desde Cristo'®” es el terreno
de la seguridad y de la dificultad. Desde la Biblia, desde el Evangelio'®® sin que la
religion sea ley'® quiere Bonhoeffer reinterpretar y desmitologizar los conceptos
teoldgicos de Dios y milagro, creacion, pecado original, redencidn, penitencia, fe, resu-
rreccion, vita nova, novisimos'’® pero de forma adecuada: no reduccionista, liberal,
pietista, mistica, ética, metafisica, individualista, extramundana, sino terrenal y vital*™" al
mismo tiempo que sufriente (WE 394s). En este empefio se ocupa, con algin aprieto
debido a la circunstancia y al tema, mientras envia a Bethge sus reflexiones teolégicas. Y
puede que escribiera algo méas que estos apuntes, pero no nos ha llegado’”®. Véanse las
citas biblicas en toda la obra de Dietrich Bonhoeffer y especialmente en Tegel.

b). En relacién con la vida bien podemos decir que en la Biblia esta el origen, las
vicisitudes de la trayectoria y el final del camino seguido por Bonhoeffer desde el
principio (Gn 1, 1: SF 13) hasta el final (Mt 27, 46: WE 369). La Biblia le empuja a su
destino. Con el derecho, la legitimidad y el acierto que sea, Bonhoeffer se identifica con
la Biblia durante toda su vida y se lamenta de que en el momento crucial de la historia
hasta "los mas sensatos, ademas de la cabeza han perdido la Biblia" (I 37). Una identifica-
cion "personal™ que conlleva momentos de abandono y de reencuentro, de incomprension
y de compenetracion. Porque la Biblia es para Bonhoeffer definitivamente "(la Palabra
del) que es desde principio la verdad y el camino y la vida, quien estaba desde el
principio, Dios mismo, Cristo, el Espiritu Santo" (SF 15).
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En la Biblia se funden todos los temas y actitudes de Bonhoeffer, por lo que creemos que
es la instancia suprema de su sinceridad total, personal y teoldgica. Tenemos una prueba
en la "carta teoldgica" anterior a "las cartas teologicas" y que condensa toda la inteligen-
cia y la experiencia, toda la ilusién y todo el sufrimiento de Dietrich Bonhoeffer (11
26-31).

La predicacion

La predicacion es proclamacion de la Revelacion divina, del Evangelio de Jesucristo por

la palabra'™.

1). Finalidad

a). En el curso de homilética para los seminaristas, Bonhoeffer expone la finalidad, el
origen, la forma, el agente, la preparacion, la historia, la adecuacion y el ministerio, de la
predicacion (IV 237-289). Comenta el lema de S. Agustin: docere, delectare, flectere y
hace observaciones en cada punto: el Evangelio tiene doctrina y razonamiento, pero no es
doctrina; sirve para edificar y mover la voluntad, pero sin rigorismo y llevando a la
decision; conduce a la conversién pero no por uno, sino por Dios, para que no sea
"conversion a un ateismo cristiano” (IV 274).

b). La predicacion es actualizacion permanente de la Palabra de reconciliacion en Cristo
por la que se constituye la Iglesia (V 255). La predicacion es esencial para la Iglesia; ésta
es "el Cristo predicado y predicador, anuncio y anunciador, ministerio y Palabra” (Il
287).

"La Iglesia se acredita como Iglesia de Dios en el mundo s6lo si dirige rectamente el
mensaje del Evangelio, si predica rectamente la gracia y el mandamiento. Y ademas: no
adolecemos de predicar demasiado, sino de predicar demasiado mal y de que ya no
sabemos que en la Iglesia no se puede sacar lo que no se introduce; esto es, escuchamos
mal la predicacion. En la Iglesia de lo que se trata es de dirigir la Palabra de Dios al
mundo, de dar testimonio y de que el mundo y sus leyes ha sido quebrantado en la
Revelacion bondadosa y estricta de Dios en Jesucristo™ (111 288s).

c). Predicacion es anuncio de Cristo. Es materia biblica (I 28) y no cualquier otra cosa,
como experiencia religiosa propia'’* palabra de uno sobre Dios (IV 242), inquietud
personal (IV 249), inquietud temporal*™ literatura, ideologia, politica (I 165), y menos

aln charlataneria y teatro.

2). Sujeto y objeto de la predicacion

a). Cristo es el "sujeto" de la predicacién; sujeto y predicado, agente y tema. "La
predicacion es ante todo y sobre todo ‘el grito jubiloso de Cristo' (Lutero)" (IV 270). La
predicacion es lo que da continuidad a la Revelacion. Cristo sigue hablando a la
comunidad por el predicador’’”’. Pero aunque es el predicador el que habla, el Evangelio
es de Dios y es El el que habla en verdad. Bonhoeffer achaca el poco gusto por la predi-
cacion a que “"escuchamos al predicador y no a Cristo" "%, A este efecto Bonhoeffer
comenta a Barth:

"Es Dios mismo quien tiene que hablar el domingo a las diez de la mafiana. Todo
depende de este hecho. Es secundario el que la predicacion sea vital o simple,
interesantisima o aburrida. Las palabras del predicador son como radios de una rueda; el
hueco del centro queda vacio y es Dios el que hace que se llene y que los radios cumplan
su funcién" (V 217).
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Bonhoeffer se habia propuesto como predicador, pasar de lo personal y no dar piedra en
lugar de pan, consciente, como decia a sus discipulos de que "la predicacion no es una
conferencia en la que uno desarrolla sus pensamientos. Es la Palabra de Dios y no la
palabra de uno mismo" **°.

b). La palabra de la predicacion tiene su origen en la Encarnacion de Jesucristo. No surge

de una verdad ya conocida ni de una experiencia vivida, ni es la reproduccion de un
determinado estado de animo, ni siquiera es la forma que alberga un contenido. La pala-
bra de predicacion es el mismo Cristo encarnado (IV 240).

Cristo esta configurado como Palabra y como Sacramento en la comunidad. No se da un
Cristo-sacramento y un Cristo-anuncio, sino que Cristo como Palabra usa nuestro logos
humano y como Sacramento emplea nuestro cuerpo™®. La Palabra venida del cielo en
Jesucristo quiere volver de nuevo en la forma de lenguaje humano. En esa Palabra Dios
mismo quiere estar presente (E 310).

c). En uno de los primeros sermones, en Barcelona, enuncia Bonhoeffer lo que debe de
constituir el centro tematico de la predicacién: Dios vive, Jesucristo resucitado vive entre
nosotros, en el mundo, la misericordia inefable de Dios llega a cada persona en cualquier
situacion y momento de su vida, Dios en su Palabra se dona y perdona (V 430s).

No se expone una verdad estatica, sino que se anuncia una verdad pregnante que ya es
verdad desde el comienzo. El contenido de la proclamacion es la Palabra de Dios dicha y
repetida nuevamente en Cristo" ',

La predicacidon no puede ser sino una explicacion biblica, no referencias marginales que
desprestigian la predicacion, ni doctrinas, consejos, preocupaciones del momento, sean

politicas, sociales, culturales, espirituales™.

Todo lo contrario de lo que Bonhoeffer oye predicar en América, donde para gran
asombro suyo, en las clases de teologia los candidatos préximos al ministerio o ya
ministros se preguntan "si de verdad hay que predicar todavia a Cristo" (I 89).

Como resumen del primer afio de pastor emigrado en la comunidad de Sydenham
Bonhoeffer recoge la recomendacion de S. Pablo a los filipenses:

"Que Cristo sea el Gnico anuncio™. "Ya no es hora de creer que tenemos tiempo para
soltar desde el pulpito un piadoso amasijo de literatura, ideologia, sabiduria de la vida,
politica" **.
El tema de la predicacion viene dado por la razon de ser de la Iglesia.
"La Iglesia habla del milagro porque habla de Dios. De la eternidad en el tiempo, de la
vida en la "muerte, del amor en el odio, del perdén en el pecado, de la salvacion en el
dolor, de la esperanza en la desesperacion. Y lo hace con la plena conciencia de que este
mensaje escandaliza, pero también de que es su mision insoslayable” (111 289).
Para reconstruir la Iglesia, y la sociedad después de la guerra, Bonhoeffer prepara este
mensaje que él mismo no pudo anunciar:
"Llamamos a la predicacion. Proclamad y escuchad en todos los lugares la consolacion
del amor de Dios en Jesucristo que perdona los pecados. Anunciad y escuchad por
doquier los mandamientos salvificos de Dios para una vida nueva" '**.

3). El servidor de la Palabra

a). El predicador da testimonio del testimonio que dan los apdstoles sobre el testigo
fiel", Cristo (IV 246). De ahi viene la dependencia y también la autoridad, de la misién
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recibida de Jesus. Bonhoeffer comprende el papel del predicador en Lutero: él, deficiente
e incapaz, peccator pessimus, es elegido por Dios para proclamar la Palabra de gracia y
de juicio'®.

La persona del predicador es irrelevante, ya que el Espiritu Santo puede servirse hasta de
un Judas, de uno que no pertenezca a la Sanctorum Communio (SC 176s), de un no cre-

yente, con tal de que exponga una predicacion sobre la Biblia:

"La promesa depende de la predicacion correcta del pastor, no de su fe. Ahi esta la
Palabra; yo quiza no puedo creerla, por eso predico"(V 257).

Bonhoeffer dice en su primer sermdn de Londres:

"Que no se fije [la comunidad] en el anunciador, sino en el anuncio; que la Unica pregunta
sea: ¢Es el Evangelio de nuestro Dios mismo el que escuchamos, 0 son pensamientos
caprichosos hechos por hombres y que hoy florecen pero mafiana fenecen como la hierba
del campo?" (V 493).

El primero que escucha la predicacion es el predicador, que se enfrenta veraz y
objetivamente a la Palabra: "';Creo yo lo que digo?", ".Qué me dice a mi y sobre mi?" .

"Al decir la Palabra de Dios en la liturgia y en la predicacién debe de notarse claramente
gue esa misma Palabra nos deja al descubierto con toda nuestra maldad y asi somos
nosotros mismos" (IV 280).

b). De todas formas, la fe firme y "la buena conciencia" del predicador se juzgan
imprescindibles, ya que est4 al servicio del Espiritu, de la Palabra, de la Escritura, de la

comunidad, de la vocacién, del ministerio®’.

El predicador hace "como si leyera una carta que ha escrito otro" (IV 251), ha de
despojarse de toda inquietud y egocentrismo, vanidad o autosuficiencia, tiene que "darse
la muerte, tiene que hacer morir la propia voluntad y buscar Unicamente ser un obrero de
Dios. El no puede ser sino lo que quiere la Palabra" (IV 252).

El predicador participa de la sencillez, claridad y certeza de la Escritura, que no le dejara
desconcertarse o desesperarse (IV 244), ni le consentira apoyos personales a un mensaje
que proclama por la autoridad de Jesus. Es el mismo Cristo el que debe ser escuchado y
no la palabra de una u otra persona. El predicador sirve a la comunidad el mensaje del
gue es servidor. La autoridad esta en el servicio a la predicaciéon y no en el culto a la
persona del predicador y sus capacidades. La razon de la autoridad de los discipulos es la
dependencia que tienen de Jesus.

Esta postura de Bonhoeffer que es resaltada sobre todo en "N" '® y en "GL" '* es
afirmada en "SC" y "AS" pero con un relativo contrapeso del papel del individuo frente a
la Escritura y la comunidad. En estas obras se recalca que la supremacia del portador del
mensaje es imposible: porque se predica con el poder de Cristo y por El a la comunidad
que es siempre anterior al predicador. Este tiene en si la doble funcion de preguntar- res-
ponder y de reflexionar-ensefiar'’. La segunda parte es siempre anterior. Por eso mas que
al predicador y su circunstancia se ha de atender a lo que predica: Dios, Cristo, la comu-
nidad™™. En la "Etica" se recalca que el predicador es exponente de Dios ante la
comunidad, y no exponente de la comunidad ante Dios (E 311).

4). El ministerio de la predicacion

La predicacion es un encargo de Dios que hay que cumplir: "'no es nuestro, ni humano, ni
angélico, sino Gnicamente de Dios nuestro Sefior" (V 76).
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En "SC" predicacién y Sacramento son los rasgos visibles del espiritu de la Iglesia de
Cristo. El ministerio de la predicacion se basa en la comunidad™. Sélo por ser ministerio
de la comunidad, en la predicacion se puede proclamar: "has sido perdonado”. Yo predi-
co, pero con el poder de Cristo, en virtud de la fe de la comunidad, no de mi fe" (AS 108).

La comunidad, que es institucion, es ministerio que viene de Dios, ministerio para
proclamar el mensaje del Dios vivo (111 287). EI ministerio se ha dado a la comunidad
independientemente de la persona y de ahi que Bonhoeffer diga que "no recibe la
encomienda ni de la nacién ni del Estado ni de un movimiento politico o espiritual”, s6lo
esta bajo la ley de la Escritura y la Confesion (11 111).

"La fuerza del ministerio no esté en la capacidad humana ni en una institucion formada
histéricamente™ (11 111). Es un encargo, una misién que viene de Cristo (IV 250).

"Predicador" es el vocablo que identifica la vocacion, el ministerio, y no "parroco”, dice
Bonhoeffer a sus seminaristas en 1935, . Y en 1941 a Bethge le dird que mas que
"predicadores" deberian ser "pastores™ de la comunidad como Cristo"” (11 412).

5). Comunidad, Predicacion y Sacramento

La Palabra convoca a la comunidad, que predica la Palabra. Predicacién y comunidad se
implican mutuamente'®. De esta manera define Dietrich Bonhoeffer la Iglesia Evangélica
como "lIglesia de la predicacion de la Palabra de Dios" (111 41).

Cristo toma forma como Palabra y Sacramento en la comunidad™®.

"También el cuerpo ensalzado del Sefior es cuerpo visible en forma de comunidad.
¢Cbmo se hace visible ese cuerpo? Primeramente en la predicacion de la Palabra" (N
221).

El culto de la predicacion y los sacramentos es la fusion de Iglesia esencial y empirica,
Espiritu Santo y espiritu objetivo (SC 169), "Iglesia del pueblo™ e "Iglesia voluntaria”, o
sea, Iglesia popular e Iglesia "Confesante” *** esto es, formada por creyentes anunciado-
res y penitentes. Confiesan sus pecados y proclaman la Revelacion de Dios'?".

"La Revelacion solo se puede pensar en relacion al concepto de Iglesia, donde la Iglesia
es pensada como constituida por la predicacién actual de la muerte y Resurreccion de
Cristo en la comunidad, por la comunidad, para la comunidad. La proclamacidn tiene que
ser actual” (AS 89).

"Como lIglesia de Dios en el mundo se acredita Unicamente por dirigir rectamente el
mensaje del Evangelio, por proclamar rectamente la gracia y el mandato” (111 288).

El movimiento es circular: Dios-Palabra-Biblia-Predicacién-Comunidad-Palabra de

Dios®,

En 1936 Bonhoeffer resalta un aspecto complementario, una consecuencia necesaria de la
predicacion de la Palabra, y es que asi como relne a quienes la escuchan, separa a
quienes la desoyen (Il 269). Y ello vale también para el predicador: La comunidad tiene
carécter objetivo frente a la subjetividad del predicador que es individuo ante la comuni-
dad y hombre ante Dios (IV 278).

"La comunidad tiene que poder juzgar la doctrina de la predicacion. A ella es a quien se
le ha dado el ministerio de la ensefianza, que el pastor desempefia para ella™ **.

Lo que se ha de tener en cuenta desde la lectura del texto:

"No somos nosotros los primeros en leer correctamente la Biblia. La Reforma y la Iglesia
primitiva son intérpretes mas fuertes que nosotros" (IV 256). Eso no quita, dice
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Bonhoeffer en el mismo lugar, que el tedlogo no tenga que responder por si mismo ante la
Escritura, "muy distinto del ministro catdlico”.

En consecuencia, habra que plantearse "en qué sentido necesita la Iglesia un gobierno
eclesial™:

"La Iglesia no vive del gobierno eclesial, sino del Evangelio, pero el gobierno de la
Iglesia se preocupa de la correcta predicacion del Evangelio. Sin el gobierno de la Iglesia
las comunidades corren hoy un enorme peligro, no recibir ningn predicador recto de la
verdad cristiana. Sin un correcto gobierno eclesial el sagrado ministerio de la predicacién
estard al servicio de poderes extrafios. Sin gobierno eclesial se pondra facilmente en
peligro la salvacién de las comunidades, basada en la proclamacion completa y no
falsificada del Evangelio hasta el fin de los tiempos" (11 334).

"Puesto que la predicacién no es mi Palabra sobre Dios por muy formal, sincera y
creyente que sea, sino que ha de ser la propia Palabra de Dios, por eso se da sélo
predicacion donde se da un encargo, esto es, donde se da ministerio en sentido propio. La
vocatio interna no puede sustituir la vocatio externa, si no, caemos en el fanatismo y el
sectarismo" **.

Para el dia después de la lucha eclesial Bonhoeffer confiaba en la reconstruccion de la
Iglesia comenzando por la convocatoria ante la Palabra predicada, y pedia a los ministros:

"Os pedimos gue os juntéis para la preparacion de la predicacion en la oracion, y que 0s
ayudéis unos a otros a hallar la palabra correcta”.

Y para todos los miembros de la comunidad:
"Escuchad la palabra de la predicacion, utilizad la penitencia, recibid el Sacramento
6). Actualidad de la predicacion
e Concrecion de la Revelacién

La predicacion, como "proclamacion de la muerte y la Resurreccion de Jesucristo en
comunidad" contiene el caracter de actualidad, continuidad y contingencia propio de la
Revelacion®®. Por el predicador, aqui y ahora Cristo habla a la comunidad (AS 112).

Por la actualidad de la Revelacion es preciso que la predicacion sea histérica, concreta, un
servicio al tiempo presente?® y a cada individuo en cada situacion y etapa de su vida (V
431). La predicacion es el contrapunto concreto a lo abstracto de la teologia (V 307). Esta
era la actualizacion que preocupaba a Bonhoeffer desde sus primeras intervenciones en el
Ecumenismo:

"iDe nuevo diez afios de retraso! ;Cuando llegara el tiempo en el que la Cristiandad diga
la palabra correcta en el momento correcto?” (1 117, | 144s).

Con una cierta desesperacion esperanzada escribia sobre este tema a sus amigos
H.Rossler y E. Sutz. Con parecidas expresiones expresa esta preocupacién a otros
dialogantes, interpelantes sobre el gran contrasentido:la necesaria actualidad de la

Revelacion y la nula incidencia de la predicacion de la Iglesia en la vida de los pueblos®.

Pero la actualidad de la predicacion esta en su contenido, por eso basta con que sea
proclamado en cada momento y que no precise de actualizacion marginal (1 77), ni justifi-
cacion ante el presente. Actual y presente es "aquello que responde a la exigencia de
Cristo"... "donde esta el mismo Dios con su Palabra es donde estd y se establece el
presente” (111 307).

Esta conviccion determiné la vida de Bonhoeffer:

n 201
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"La Iglesia realiza una predicacion en todas las predicaciones, y ésta es independiente de
los hechos de la época y de sus circunstancias” ... "Buscar la cercania al pueblo y al
presente es precisamente alejarse del presente y del pueblo”..."La predicacién es algo
concreto si realmente Dios tiene su Palabra en ella. Dios es lo Unico concretissimum®
..."La situacién verdaderamente concreta no es la historico-temporal, sino la situacion del
pecador ante Dios que tiene que afirmarse ante El y con EI" ?*.

La independencia del presente no excluye la comprensibilidad sino que la posibilita. Asi
se lamenta Dietrich Bonhoeffer en 1932:

"No es posible comprender y predicar el Evangelio de forma suficientemente asequible.
Un buen sermon evangélico ha de ser como ofrecerle a un nifio una preciosa manzana
colorada o a un sediento un vaso de agua fresca y preguntarle si quiere. Tendriamos que
hablar de las cosas de la fe de modo que se tiendan las manos antes de que podamos
llenarlas. Al hablar del Evangelio los hombres deberian correr sin parar como acudian a
Jesus los enfermos para que los curara. Pero no es asi, bien lo sabemos" (IV 51).

b). Interpelacién y provocacion. Bonhoeffer comienza a predicar ardorosamente en
Barcelona como vicario a los veintidds afios y sus sermones conservaran siempre ese
fervor de tono enfatico y provocador. Es como si se enfrentara en cada sermon a un
enemigo al que combatir. Para ello no se arredra en acercarse "a los limites de la herejia"
o en afincarse en la ortodoxia blandiendo "la Palabra como espada 2.

"El que cree en el Evangelio ve la espada de Dios sobre los orgullosos de esta tierra. La
predicacion de la Palabra de Dios es la Unica amenaza seria contra una humanidad que se
ha vuelto orgullosa” (IV 542).

Un texto de 1939 que no dista nada de este de 1927:

"Todo sistema del hombre, quien no esta permanentemente en la verdad, es un sistema
inauténtico y debe de desmontarse para que sea posible el auténtico. Esa ruptura se realiza
en la fe por la predicacion” %’

Otro de los sermones de tono mas vivo junto al citado sobre el predilecto salmo 119, es el
de la fiesta de la Reforma de 1932:

"Te reprocho porgue has abandonado el amor primero"..."Dejad descansar en paz a
Lutero, escuchad el Evangelio, leed su Biblia, escuchad la Palabra del mismo Dios"..."Si
yo fuera capaz de decir esta Palabra de modo que nos hiciera dafio de verdad. Nos tiene
gue hacer dafio, si no no es Palabra de Dios. Pero ya 0s veo hacer como ante una mala
novela: leéis el final feliz para no ser inquietados demasiado por lo precedente y poder
decir siempre que todo acaba bien. Pero te reprocho tu abandono del primer amor” (IV
96).

El sermoén del segundo domingo de Epifania de 1935 es una arenga entusiasta contra el
miedo de los que van en la barca de la Iglesia cuando arrecia la tormenta. Dietrich
Bonhoeffer dice que desde el pulpito de las iglesias se oye el grito:

"iCristo estd en la barca!"..."hombres de poca fe, yo he vencido al " mundo"..."tened
animo, fuerza, firmeza, hombria, seguridad, certeza. jNo tembléis ni meneéis la cabeza
lamentando estos tiempos tan malos! Yo estoy en la nave. El también esta en esta nave de
la Iglesia. Escuchadle y creed en EI" (I 105).

Asi decia en la "Homilética":
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"Cada sermén es una batalla. Cada sermon tiene que vencer a Satan. Nuestro testimonio
no es actividad o iniciativa privada sino que como testimonio de Cristo, la predicacion es
una lucha con los demonios" (IV 246).

Al ser una lucha también contra si mismo, el predicador no s6lo se pregunta: ";Ddnde
esta el Satan contra el cual va especialmente este texto?" sino ademas:

";Qué me dice a mi, qué dice sobre mi, donde estoy yo en peligro de ser insincero en la
transmision del texto, sea porque yo me sentiria impulsado a hacer lo que dice pero no
quiero, sea porque yo mismo no quiero creer? (Deut 4, 2). Cualquier tergiversacién del
texto y cualquier insinceridad en ese punto hace mucho dafio” (1V 259s).

Preguntas semejantes interpelando a los oyentes hace Bonhoeffer en el sermén sobre Mc
9, 23 (IV 88).

Este caracter combativo que da Bonhoeffer a la predicacion, como él mismo dice de
Barth, no le viene de la psicosis de guerra, sino de atender la Palabra de Dios: "Aqui
luchan Dios y el demonio. El pulpito es el lugar mas asombroso del mundo” (V 216).

Pero no basta con decir y escuchar la predicacion. ";Como se consigue que termine en
accion la Palabra que ha sido recibida por el oido?" ?®. La predicacion ha puesto a la
Palabra a punto para recorrer el tramo final sin el que las etapas anteriores no tendrian
efecto. Y ademas es la predicacion la que impulsa el primer estadio: el de la conversion.
Confesién y conversion se implican mutuamente™ %%°.

7). El predicador Dietrich Bonhoeffer

La personalidad de Bonhoeffer se expresa abiertamente en los sermones. En los primeros,
hechos como précticas en la Universidad, sus profesores alaban el vigor, la seriedad y la
sinceridad (Mahling), y le recomiendan naturalidad y la noble sencillez (Dibelius) (Cf.
EB 122).

En el primer destino pastoral en Barcelona Bonhoeffer prepara con entusiasmo los
sermones (V 416-485), y, segun dice a Réssler, con satisfaccion y preocupacion:

"Predico cada dos semanas ahora en verano cuando no me quedan mas que cuatro meses.
Y me pasa lo que a Ud. No sé qué hacer con la preciosa media hora de que dispon-
go"..."Doy gracias porque veo éxito; se mezcla la alegria personal con, digamos, la
autosatisfaccion y reconocimiento objetivo" (1 52).

Después de la estancia en América en 1931 vuelve a predicar asiduamente, esta vez en
Berlin, y también con provecho, segln cuenta a E.Sutz (I 28). Son sermones impetuosos,
combativos, provocadores siempre sobre un texto biblico e incidiendo vivamente en la
situacion eclesial concreta (IV 17-154).

En Londres, 1933/35 Bonhoeffer vuelve a predicar regularmente y mas que el efecto en
sus oyentes, por el tono y el contenido, resaltamos lo que suponen de efusién personal,
expresion de sus preocupaciones por la Iglesia. A la abuela Julie le expone lo laborioso
que le resulta la predicacion semanal y lo tentado que esta de dejarla®®.

En el periodo del "Seminario de predicadores de Finkenwalde" Bonhoeffer no sélo
vuelve a predicar sino que se convierte en maestro de predicadores. Contamos con
cuarenta sermones que, sin perder el sello personal son més desprendidos de si mismo. En
el balance anual del seminario Bonhoeffer dice que los hermanos en las misiones popula-
res en comunidades de a cuatro predican cuatro veces a la semana mas el domingo. Una
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predicacién comun que viene de la vida en comun durante el trabajo del dia y la oracion,
y que se respeta entre los hermanos y espera que también lo sea en la comunidad®".

Del periodo de la guerra nos quedan tan solo una docena de predicaciones
meditaciones®** que no tienen ese aliento de los sermones directos de Barcelona, Berlin y
Londres. Hay un alejamiento de la preocupacion directa y Bonhoeffer lo echa de menos
alguna vez:

";Qué haria yo si supiera que en cuatro o seis meses termina todo? Me ronda por la
cabeza este pensamiento. Creo que todavia intentaria ensefiar teologia y predicar con fre-
cuencia” (11 505=V1 523).

8). Reflexiones sobre el tema "predicacion”

a). En las cartas teoldgicas se pregunta Bonhoeffer por el significado de la predicacion en
un mundo arreligioso (WE 306). Con los criterios expuestos hasta aqui hubiera res-
pondido con una predicacion. En ellos se da por supuesta la inteligibilidad del texto a
predicar, incluida la ininteligibilidad propia del misterio, asi como su aplicacion y su re-
ceptividad, su actualidad y su eficacia. Algo ha sucedido que ademas de suscitar interro-
gantes y dudas, propone el silencio al menos téactico. El modo y el tema de la predicacion
no es facil ni conveniente deslindarlos, dice Bonhoeffer en las cartas teoldgicas. Y es por
el tema, tan claro aqui, por el que se pregunta en las cartas teolégicas. Una caracteristica
de la predicacion no se resalta en las cartas teoldgicas: el escandalo que debe de provocar
en el mundo. Parece que se busca una predicacion a medida del mundo, adulto etc...
Predicacion y evangelizacion se funden en las cartas teoldgicas.

En gran medida se pueden aplicar a la predicacion las reflexiones hechas al tema de la
Palabra.

b). La estructura de la predicacion permite una movilidad limitada. Es mediacion entre la
Biblia y la comunidad. Hay un bagaje dado, en gran medida definido, que obliga y exige,
al tiempo que posibilita y confirma. El predicador es intermediario, instrumento o a lo
mas portavoz al servicio de la Palabra de Dios en la Escritura. La fidelidad en el minis-
terio es su sinceridad, que requiere la sinceridad previa de creer lo que predica (IV 288) y
la sinceridad consecuente de exigirlo y exigirselo. En esto esta en linea con las cartas
teologicas.

c). Bonhoeffer predica para el momento histérico y concreto de la comunidad y de la
sociedad. Y "para" significa "en contra". La oportunidad y precision, la claridad y clari-
videncia, el rigor y el riesgo de las predicaciones de Bonhoeffer bastan como testimonio
de su sinceridad total.

d). Los periodos en la vida de Bonhoeffer sin predicacion, que son también sin Biblia,
corresponden a su mayor dedicacion civil. Y algun efecto, no sélo de afioranza cultual,
producen en Bonhoeffer.

La tradicion.

1). La tradicion natural
Los acontecimientos familiares suscitan en Bonhoeffer reflexiones sobre el alcance de la
tradicion entendida como recepcion, vivencia y transmision.
Con ocasion de los bautizos de los sobrinos en 1932 como en 1942, Dietrich Bonhoeffer
habla proféticamente:
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"La tradicion y los valores, también y precisamente nuestras tradiciones y nuestros
valores Ilamados cristianos, se pierden. Eso lo experimentara todavia en mayor medida
gue nosotros este nifio. Sélo Dios permanece eternamente” %2,

2). Latradicion eclesial

Este vaticinio revela el sentimiento contradictorio de adhesion y al mismo tiempo de
desprendimiento de Dietrich Bonhoeffer respecto a la tradicién. También respecto a la
tradicion eclesial: una cosa es la "transmision de materia de saber" y otra la comunidad
Iglesia®™.

"En la Iglesia hay formas perecederas que deben de mantenerse conscientemente (2), la
asociacion en cuanto tal carece de tradicion, la Iglesia no" (SC 192).

La nota (2) aclara a pie de pagina:

"Aqui no se trata de justo o injusto. Yo no veo en esa forma de la Iglesia ninguna de las
debilidades que le achacan a menudo a la Iglesia, sino una fuerza basada en su
historicidad, compartir los padres con el riesgo de no ser moderna en apariencia” (SC
192).

En el curso sobre la Iglesia, transcrito por sus alumnos, resalta mas la actualizacion que la
tradicion:

"El Apostélico no basta como Confesidon. No se han resuelto las cuestiones de la teologia
liberal y de Harnack. La Confesion es una cuestion de nuestra presencia actual delante de
Dios y no se puede encomendar a la simple tradicion un papel decisivo. Debe de ser
verdad la misma palabra dicha en la Confesion y no s6lo la entendida (Bonhoeffer pone
dos frases como ejemplo: 'nacido de la Virgen Maria' y 'descendido a los infiernos").
Nuestra palabra debe de ser clara y precisa por el bien de la comunidad” (V 258).

Como vemos, la urgencia de la actualidad, la claridad e inteligibilidad de la Confesion
depende de la intangibilidad de las palabras antiguas de la tradicion. Bonhoeffer busca
centrar la auténtica tradicion en la funcion de Cristo mismo, con un sentido "corpéreo™:

"El mismo Cristo no es tan s6lo donum sino también exemplum (Lutero). Es donum con
plena validez. Pero también esta como hombre ante el hermano en la relativa
ejemplaridad humana. En cuanto tal instruye, aconseja, revela determinadas situaciones.
Ese doble servicio se repite también en la comunidad. En ella no s6lo se ejerce la funcion
sacerdotal sino también la de consejo: en medio de la relatividad total de las relaciones
humanas se muestran realidades y se ayuda a tomar decisiones. Aqui tiene su lugar la tra-
dicion, la historia. En ellas adquirimos nuestros ejemplos"” (V 269s).

En el trabajo de seminario como estudiante, para el profesor K.Holl, Bonhoeffer trata de
explicitar el problema que se plantea Lutero al tomar la decision de prescindir de la
tradicion en virtud de "la conciencia de haber hallado al Dios de la gracia y el correspon-
diente derecho nacido de esa conciencia, de deber y tener que rebelarse contra la tradicion
de més de mil afios" (V 65).

Se trata de una rebelion necesaria y dolorosa, segin dice Bonhoeffer de la conviccién de
Lutero:

":Qué significado tiene realmente en tal caso la vieja tradicion cristiana de mas de mil
afios? ¢ Es totalmente del demonio? O, si es de Dios ¢qué autoriza al hombre a ignorarla o
soslayarla; Esto es, ;cOmo juzgar la obra de Lutero en relacion al proceso de la historia
precedente? ;cuél fue su lugar en ella? Nos sorprendemos al encontrar sobre esto expre-
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siones contradictorias de Lutero. Ya vimos que sus tentaciones en los primeros afios de la
Reforma siempre le llevaban a dudar de su autoridad para oponerse a la tradicién. Su
respuesta fue la eleccién a la orden venida de Dios, y asi consiguio en efecto en buena
conciencia romper con lo tradicional y en tal hecho consistid no poco la eficacia del
pensamiento reformador. Luego vinieron serias dificultades para la evangelizacién.
¢Prescindiria la obra de Lutero de la historia hasta tal punto que los ejemplos de fe
evangélica de la historia de la fe cristiana ya no significaban nada? La respuesta de Lutero
es gue por si misma la fe que proclama no precisa ser atestiguada por la historia, que no
tiene nada que ver con ella y que por tanto a cada uno su propia fe en la Palabra le tiene
que bastar para sostener por si mismo la lucha contra las puertas del infierno. Pero luego
Lutero ve la necesidad del compromiso con lo natural. Ve que aunque el espiritu es vo-
luntarioso, la carne débil precisa algin apoyo para sostener con éxito la lucha; el apoyo
del débil es el ejemplo de muchos que antes de él y con él estan junto a la Palabra de
Dios, esto es, la tradicion. El fuerte (Rm 14) puede prescindir de la historia. EI mismo
Lutero consiguid la victoria sin ella, pero no hay que privar de ella al débil que la precisa
para fortificar su fe. Lutero estaba convencido de que eso es secundario para Dios"...

"En lo referente a su persona Lutero no fue lo consecuente que cabria esperar. Por muy
independiente del testimonio histdrico que sea la fe en la Palabra, igualmente es cierto
que ha permanecido y ha sido testimoniada mucho tiempo en la historia y sélo por la de-
formacion con el correr del tiempo se vicid y se vel6: Lutero no pretende sino lo ‘catélico
purificado' y quiere que se denomine a su Iglesia 'catélica verdadera'. Es caracteristico,
segun el puesto que Lutero se asigna a si mismo en su obra, esa fuerte exigencia de re-
chazar radicalmente la tradicion y de encontrar de otra forma el camino hacia ella. No
basta, por ser tautoldgico, con remitir a la llamada exigencia autoritaria, estado de animo
que queremos analizar previamente. Se ha de pensar mas bien en la inquietud que le
produjo a Lutero el que su nombre fuera considerado en la historia como algo indepen-
diente, original™ [nota del corrector prof. Holl: "iMas bien entrd el concepto de Dios!
¢Puede abandonar Dios la Iglesia tanto tiempo?"]. "No le satisfacia que esa consecuencia
no fuera necesaria facticamente, le bastaba con que fuera posible.

Al haberse efectuado necesaria y efectivamente la grande y ultima separacion, lo mas
terrible era ahora servirse de esa ocasion para cismas por interés propio. Por eso se
preocupa en resaltar Lutero en los certificados de ordenacién que el ordenando esté ins-
truido en la doctrina cristiana y sea enemigo de todas las sectas" (V 80s).

Estas reflexiones sobre Lutero del estudiante de diecinueve afios son la clave para
interpretar su propia actitud intelectual y sus decisiones en la lucha eclesial. Dietrich Bon-
hoeffer piensa y actla "como Lutero”. Con la buena conciencia de tener que romper
necesariamente, con la mala conciencia de romper con algo necesario.
3). Latradicion histérica

En el apartado de la Etica: "Herencia y decadencia” Bonhoeffer analiza el valor de la
tradicion, busca las raices histdricas, culturales, espirituales que sostienen y nutren su ser
hombre cristiano occidental universal, que mantienen el pasado, avivan el presente e
impulsan el futuro.

El punto de partida es: Cristo, la Encarnacion de Dios en la historia, es un don a transmitir
por generaciones y unifica todos los hombres de todos los pueblos. En el proceso histo-
rico que crea la herencia cristiana occidental, la Edad Media es la culminaciéon de su
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funcion unificadora, rota por la Reforma, y de su riqueza, dilapidada por la secularizacion
y la Revolucion. El nihilismo es la sentencia de ruina. Bonhoeffer invita a recuperar la he-
rencia para transmitirla enriquecida a las generaciones futuras.

Asume Bonhoeffer su conexién con el pueblo de Israel: "La expulsidon de Occidente de
los judios tiene que traer consigo la expulsion de Cristo, pues Cristo fue judio” (E 95).

También asume la antigliedad greco-romana (en contraposicion y aproximacion a Cristo):
"La Antigiedad no constituye herencia histdrica en sentido estricto sino a traves de
Cristo" (E 97).

El pasado pre-cristiano en cuanto pueblo, lo asume Bonhoeffer como su relacion con el
desarrollo natural, nunca como herencia historica, que no se da hasta el encuentro con
Cristo.

El pasado cristiano si que es herencia histdrica propia comin:

"La unidad de Occidente conformada a través de Jesucristo es la herencia que hemos
recibido de los primeros tiempos de nuestra historia" (E 99).

Con la Reforma quiebra la unidad de fe y la division por la fe descompone también el
Imperio.

"Lutero deshizo el sistema de la Iglesia fundamentada en la tradicion romana al advertir
que la unidad de la Iglesia no se fundaba en el poder politico sino s6lo en Jesucristo vivo
en su Palabra y Sacramento” (E 100).

El papa sujeto a la tradicion no podia someterse a ello y sobrevino la ruptura del corpus
christianum en los dos reinos: el de la Palabra y el de la Espada.

"La Guerra de los Treinta Afios patentiz6 la desmembracion politica surgida por la
division de la fe. La paz de Westfalia selld la division confesional como destino y como
herencia occidental" (E 102).

Irrumpe el "gran proceso de secularizacion”..."ante cuyo final estamos" como reaccion a
una malinterpretacion de Lutero y un olvido de lo fundamental: "Con un impetu
elemental, en sorprendente avalancha son arrojados definitivamente a la luz de la historia
los pensamientos, ansias y movimientos de muchas generaciones" (E 102s). Surge algo
nuevo, un hombre nuevo y "hay que hacerle sitio de grado o por fuerza" (E 103).

a). "La honradez intelectual en todas las cosas, también en las cuestiones de fe, fue el
gran bien de la razon liberada y pertenece desde entonces a las reivindicaciones
irrenunciables del hombre occidental” (E 103). La "herencia" en este aspecto, segln
Bonhoeffer se enriquece. No sucede asi con el nuevo fenémeno:

b). La técnica, que surge en el Occidente de la Reforma no en cuanto servicio sino como

dominio e ingenua prepotencia: "La era técnica es una auténtica herencia de nuestra
historia occidental con la que tenemos que enfrentarnos y de la que no podemos retroce-
der" (E 103).

c). Declaracion de los derechos humanos: emancipacion de toda minoria estatal-eclesial,
la masa y su miseria contra la nobleza de sangre, mérito y razén. "Estamos en el punto
culminante y en la crisis de esta revoluciéon™ (E 106). "La Revolucion se impuso. Técnica,
movimiento de masas y nacionalismo son la herencia occidental de la Revoluciéon™ (E
107). La nueva unidad que trae la Revolucion Francesa a Occidente (raz6n-masa-pueblo)
encierra el germen de la desintegracion y produce la impiedad (=ateismo) occidental que
sigue siendo anti-cristiana porque no puede prescindir de su pasado. El endiosamiento del
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hombre es consecuencia comin "tanto del descubrimiento luterano de la libertad del
hombre cristiano como de la falsa doctrina catdlica de la bondad esencial del hombre™ (E
108). Si bien hay una "impiedad esperanzada que custodia en sentido cierto, aunque
negativo, la herencia de una genuina fe en Dios, de una Iglesia auténtica" (E 110).

d). La impiedad (=ateismo), el endiosamiento, la destruccion de la fe en el Dios biblico,
llevan a la autodestruccidn, al nihilismo: "EI Occidente estd ante la nada al perder la
unidad conseguida bajo la figura de Jesucristo" (E 112).

"Ante el abismo de la nada se disipa la cuestion de la herencia histérica pues para ser
asumida requiere tanto transformacion en el presente como transmision al futuro. Ya no
hay ni futuro ni pasado” (E 113).

Ya no se aguanta lo que signifique "proceso lento de maduracion” o un "tiempo de espera
obligado". Solo queda el irreflexivo navegar segun el viento que sople; todo compromiso
con la historia se confunde con decadencia, nada hay permanente, "s6lo queda el miedo a
la nada" (E 114). "Occidente esta en trance de rechazar la aceptacion de su herencia his-
torica en cuanto tal" (E 115).

e). Bonhoeffer termina el parrafo ilusionandose por la recuperacion de la herencia para el
futuro:

"Las iglesias cristianas como salvaguarda de la herencia de la Edad Media y de la
Reforma, sobretodo son testigos del milagro de Dios en Jesucristo 'ayer, hoy y para la
eternidad’ (Hebr 13, 8)" (E 115).

"Como portadora de la herencia historica [la Iglesia] se debe al futuro mientras espera el
altimo dia" (E 115).

" Con el mensaje del Sefior Jesucristo vivo, la Iglesia hace patente que no es simplemente
mantener el pasado lo que importa" (E 116).

La Iglesia transmite para el futuro la herencia histérica que porta la bendicion y la culpa
de los padres. Bonhoeffer ademas, confia en que toda fuerza de justicia, verdad, libertad y
orden retorne a su origen después del gran extravio.

2. REGULADORES LOGICOS Y ETICOS

a. Laley

1). "Dios es dador y Sefior de la ley" (N 98).

La referencia original, permanente y dltima del concepto de ley empleado por Bonhoeffer
es Dios. La definicion méas expresa se halla en el comentario al salmo 119:

"Esta es la respuesta a la pregunta por la ley: accion redentora de Dios, oferta de Dios y
promesa de Dios. No se puede comprender la ley de Dios sin entender la redencion
pasada y la promesa futura. Al preguntarnos por la ley hemos de recordar a Jesucristo,
cémo redimio efectivamente al hombre del pecado y de la muerte y como Dios establecid
en Jesucristo un nuevo comienzo para todos los hombres. No es una doctrina moral o una
norma lo que responde a la pregunta por la ley de Dios sino que es un hecho realizado por
Dios" (IV 509).

Caminar en la ley de Dios es haber partido del principio justificados por Dios y tender
hacia el fin donde esta Dios que nos aguarda. La ley de Dios es iniciativa suya en la his-
toria: pasado, presente y futuro como don de Dios, como gracia.
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La ley es gracia y la gracia no es ley. La ley es ley de Dios, donacion de Dios. Y la gracia
es todo lo contrario a la ley del hombre, adquisicién del hombre, propiedad del hombre.
Queda descalificada toda interpretacion de la gracia que sea psicoldgica, religiosa,
humana, inmanente, que no es sino ley del hombre ya que busca una salida sea nomistica
0 antinomistica. Nomistica, en cuanto ley moral permanente respaldada por Dios y que da
seguridad a lo que el hombre hace, bien sea de caracter teocréatico-social (catolicismo,
judaismo), bien sea individual-ascético (monacal), bien de caracter secular
(Protestantismo mal entendido). Asi siempre la ley sustituye a la gracia. Antinomistica: la
gracia se identifica con la propia conciencia, con la propia ley como hace el pietista y el
libertino de formas opuestas. Por ambos caminos la gracia de Dios se hace ley del hombre
cuando es todo lo contrario: gracia de Dios*> "es la interpelacion al hombre que Dios
hace con su Revelacién™ (11 102).

El mandato de Dios s6lo puede provenir de la Revelacion de Dios prometida y cumplida,
de Cristo mismo, ni siquiera del sermén de la montafia esgrimido como norma literal o
del orden creacional*®.

En lo ético Bonhoeffer descarta la misma interferencia entre el hombre y Dios. Toda ética
se funda en el Dios que viene. Y no hay continuidad valida, ni siquiera la de la ley. Estas
son las observaciones de Bonhoeffer a la exposicién que hace Theodosius Harnack sobre
el concepto de ley de Lutero donde afirma de la ley que es un poder objetivo, que es
divina, dependiente pero distinta de Dios. Bonhoeffer quiere descartar toda interposicion
entre el hombre y Dios en Cristo, y se opone a una separacion, la ira-ley de Dios respecto
al amor-gracia de Dios, que no se da en la Revelacion historica, en la Cruz de Cristo (V
295s).

Este es el sentido también de la justicia de Cristo en "Seguimiento”. A la pregunta de
";Cristo o la ley? ¢Cristo o también la ley?" responde Bonhoeffer que en Cristo ni la ley
es Dios ni Dios es la ley como si la ley suplantara a Dios. El pecado de Israel fue
divinizar la ley y legalizar a Dios, y el pecado de los discipulos era desdivinizar la ley y
separar a Dios de la ley. No se cumple la ley sin unién con Dios, y no se esta unido a Dios
sin cumplir la ley (N 97s).

2). Laley de Cristo

"La justicia de Cristo es la nueva ley, la ley de Cristo" (N 102). Jesus, el Hijo de Dios se
presenta como sefior y dador de la ley y al tiempo en unidad con la ley de la alianza
mosaica segun revela la autoridad del "pero yo os digo".

Bonhoeffer propone la actitud de Jesucristo ante la ley como ejemplo para el cristiano y la
Iglesia del presente. Pero esta actitud de Jesucristo, descrita fundamentalmente como
servicio a la ley y como dominio sobre ella, Bonhoeffer la va presentando pro-
gresivamente mas cercana al dominio-transgresion que al servicio-obediencia. En "SC" se
afirma que Jesucristo supera la ley cumpliéndola, sometiéndose a ella (SC 99s). En
"Preguntas fundamentales sobre ética cristiana” de 1929, no habla Bonhoeffer sino de la
liberacion de la ley realizada por el Espiritu de Cristo y que descarta toda pretension de
convertir algo en ley, aunque fuera el sermén de la montafia (V 165s). En "AS" dice que
el hombre muere en la ley porque Cristo murié por la ley. Y esto es la maxima tentacion,
la tentacion de la muerte de Cristo como final (AS 120). Segun "La esencia de la Iglesia"
Jesucristo cumple sustitutoriamente la ley: el cumplimiento de la ley incorpora al pueblo,
y la transgresion provoca el aislamiento (V 244). En la predicacion sobre Gal 3, 10s
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aparece otro matiz: la ley, la maldicion, cae sobre Cristo y asi cumpliendo la ley como
maldito y condenado por ella, la desvirtda y nos redime (IV 209s). En "Seguimiento",
Jesucristo también desvirtda la ley, pero no sélo cumpliéndola, sino sufriéndola y pa-
sando como transgresor de la ley.

"Jests muere en la Cruz como blasfemo, como transgresor de la ley porque puso en vi-
gencia la ley verdadera frente a la ley malentendida, falsa™ (N 99).

Asi cumple la ley y es condenado como pecador. En la "Etica" el calificativo de trans-
gresor no es una imputacion indebida, sino la postura obligada, responsable, es un reto
més que un padecimiento; Cristo restablece, supera y santifica la ley transgrediéndola®"’.
Conducta que asume igualmente el cristiano. En este punto decisivo también es inme-
diato, despejado de toda interferencia, aun la de la ley, el encuentro del "hombre vivo"
con el "Dios vivo" tal como se produce en Cristo (E 259). En 1943 Dietrich Bonhoeffer
expresaba la experiencia compartida con otros desde hacia diez afios: las leyes son

conculcables, tienen limites infrangqueables y al final son implacables (WE 19s).
Asi pues, Cristo cumple la ley*® la sufre®** la desvirtia y conculca®® y libera®.
3). Laley con el Evangelio

Como el concepto "ley" varia a lo largo de los afios en los escritos de Bonhoeffer,
también varia la relacion entre el Evangelio y la ley.

En un principio la ley es obstaculo al Evangelio, después Bonhoeffer ve en la ley el
estadio que precede al Evangelio, y posteriormente se refiere a la ley portadora de la
salvacion (Cf. V 296s).

a). En el trabajo de estudiante sobre la 12 Clem., Bonhoeffer quiere ver la importancia del
judaismo helenistico y palestino en el comienzo de la Iglesia, pues sustituye la obediencia

de la ley por la obediencia de la fe, que es la obediencia a la voluntad de Dios?.

b). Bonhoeffer pregunta en 1931 como en 1940 y 1944 por la manera de concretar el
Evangelio y la manera de evangelizar la realidad concreta. Le parece encontrar la con-
juncién de ambas cosas en el concepto auténtico de ley correspondiente al de Evangelio.
Con él cree poder evitar tanto el legalismo como el fanatismo. Véanse sus dialogos con
Barth desde 1931 o sus propuestas en el Ecumenismo (I 144), o sus intercambios teo-
I6gicos con G.Leibholz?* o sus proposiciones en la "Etica" %,

Queriendo puntualizar a Barth escribia en 1932:

"No estan al mismo nivel la proclamacion del Evangelio y la proclamacion de la ley, pero
proclamar a Cristo concreto supone siempre proclamarlo dentro de una situacion
concreta” (V 227).

c). Esta consideracion positiva de la ley, era un gran rechazo a la realidad histérica
eclesial concreta: una Iglesia de nuevo judeocristiana instaura una ley de raza y sangre en

sustitucion del Evangelio como Palabra de Dios y fe?®.

Entonces la ley realiza su auténtica funcién: quien no quiera oir la llamada de salvacion
de la Iglesia como Evangelio debera oirla como ley que divide elegidos y condenados.
Esto es todo lo contrario al legalismo, forma parte de la esencia de la Iglesia (11 220s).

En "Seguimiento™ Bonhoeffer contrapone ley y Evangelio en la interpretacion del "no os

preocupéis por el mafiana” (N 153). La ley en cuanto conciencia, piedad, razon es un

obstéculo para el seguimiento y contrario a la obediencia®®®.
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Al hablar de la comunidad de los santos que necesitan del perdon de los pecados
Bonhoeffer dice que " el Evangelio no debe quedar sin la predicacion de la ley" que es la

proclamacion tanto del perdon como de la persistencia del pecado®’.

Bonhoeffer propone una interrelacion de los conceptos de Evangelio y ley, sin
identificacion y sin separacion. Toda la ley y todo el Evangelio se ha de aplicar a todos
los hombres, Iglesia y mundo (E 379).

En la "Etica" Bonhoeffer, que esta experimentando el enfrentamiento de la ley del mundo
prepotente contra lo cristiano (E 227s), "oposicién no prevista en la Confesiones Lute-
ranas” *® reinterpreta la relacion "primus usus legis" y Evangelio y hace constar que la
primacia la debe de tener siempre el Evangelio (E 332s).

4). Leyes humanasy ley de Dios

Bonhoeffer habia percibido pronto esta disonancia entre la ley de Dios y las leyes
humanas. Lo aplica en la teologia, en la ética, en el Ecumenismo, en la politica. En
"Teologia actual" dice frente a A.de Quervain y a W.Stapel: "El nomos de Dios se opone
criticamente a cualquier otro nomos natural” “. La declaracién de Bethel es la procla-
macion formal de la nueva actitud ante las leyes humanas: "Rechazamos el error de con-
fundir los 6rdenes de Dios en el nomos de los pueblos con la ley de Dios" (Il 103). Doce
afios mas tarde vera la necesidad de desvincular incluso a Dios del homos de los pueblos
distinguiendo entre el mandato de Dios y la leyes incluso "buenas” y "razonables” de los
hombres (IV 599). Entonces Bonhoeffer estd empefiado en un proyecto no ya de lucha y
desenmascaramiento (quitar apoyo teoldgico a las malas leyes humanas), sino en un
proyecto de renovacion: dar consistencia y sentido a las leyes ain sin el apoyo de Dios
20 Aqui queda ya muy lejos la compenetracion entre pueblo y ley de Dios propuesta en
"SC" (SC 99), en la "Esencia de la Iglesia" (V 244), y en "La reconstruccion de Jeru-
salén" (IV 332s). Es precisamente este Gltimo escrito junto con "La pertenencia a la
Iglesia”, del mismo afio, el que marca el punto algido de la valoracion de la ley. Pero su
propuesta: "jAqui esta la verdadera iglesia!”..."No como ley" (V 225), era incomprendida
0 malentendida, segin muestra la critica de Fr.Baumgartel: "No niego haber constatado
en la actual Iglesia Confesante un rasgo fuertemente legalista que se asemeja bastante al
legalismo de los Cristianos Alemanes"” (1 340).

El "legalismo™ de Bonhoeffer desde 1935 a 1938 se funda en la ley de Dios, y lleva
siempre una protesta explicita contra todo legalismo del hombre, individualista o pietista
(IV 208s). En "Seguimiento™ no hay mas legalismo que el de la obediencia sencilla y que
es todo lo contrario a interpretar legalistamente la gracia de Dios:

"La lucha por principio contra el legalismo de la obediencia sencilla establece una ley
muchisimo més peligrosa, la ley del mundo y la ley de la gracia" #*.

En el seminario de Finkenwalde Bonhoeffer promueve el cumplimiento "no legalista”" de
las précticas de piedad diarias (Il 285). Por eso invoca en este tiempo no la ley, sino el
Evangelio: "Hay una lucha por la Iglesia que es ley y una lucha por la Iglesia que es
Evangelio" %2,

5). Ley de libertad, libertad de la ley
El propdsito de "Cuestiones fundamentales de ética cristiana™ de 1929, es claro: "para el
cristiano no hay mas ley que la ley de la libertad" (V 165). Cristo es el portador de la
libertad. Ello excluye una interpretacion legalista de la gracia, pero también una
interpretacion antilegalista de tipo quietista o libertino (111 93s). Asi habla Bonhoeffer de
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"libertad de la ley": "Sélo asi nos libramos de la ley que se interpone entre Dios y nos-
otros y escuchamos sélo a Dios" (I 149). Para exponer la nueva ética basada en el
Evangelio Bonhoeffer cita Gal 5, 1: "'no os dejéis coger por el yugo que esclaviza' (0 sea,
de la ley)" 2. También en el comentario sobre 1 Tim igual que en "Seguimiento” se re-
calca la liberacién de la ley efectuada por el Evangelio, pero dejando constancia de la vi-
gencia imprescindible de la ley?*. Tal reserva no aparece en los escritos posteriores como

"La historia y el bien" ni en "Estructura de la vida responsable” recogidos en la "Etica"
235

6). Reflexiones sobre la ley

La ley permite a Bonhoeffer maxima libertad. Al estar conectada directamente con Dios
no consiente interferencia alguna. En la teologia y en la ética.

En relacion con la propia historia de Bonhoeffer. Atenerse a este concepto de ley le incita
a enfrentarse a las leyes humanas y mas si son aplicadas a la Iglesia, a conculcarlas y a
cargar con las consecuencias. Todo comenzé por liberar a la Iglesia de una ley contraria a
la de Dios.

También en teologia. En las cartas teoldgicas "ley" es concepto negativo identificado
como religion: peritomé. Estd empleado para hablar de la libertad de la teologia y la
libertad de la propia fe. Las criticas en este sentido a la ley humana en la fe contenidas en
los primeros escritos son corroboradas en las cartas teoldgicas.

El sentido de ley como justicia y gracia de Dios en las cartas teoldgicas esta ausente. No
tendria por qué no refrendar la autonomia del hombre y del mundo.

Las consideraciones de la ley tienen eficacia en la teologia y en la ética y sus contrarios
pueden ser la autojustificacion por las obras y la autojustificacion intelectual. Como ley
es entendido en las cartas teoldgicas el positivismo de la Revelacién que ampara la falta
de sinceridad de la fe personal.

b. Obediencia

7). Obediencia de la fe

a). En el estudio de la 12 Clem. cree descubrir Bonhoeffer que para el judaismo tardio
religion es lo mismo que obediencia a la ley, en el acto bueno privado, pero que en el
Nuevo Testamento, en Pablo, es una obediencia de fe a la voluntad de Dios (V 33, V 37).

La obediencia como escucha, fe, no es pasividad, sino que insta a la accién. No la accién
propia del hombre, claro esta, sino la accion directa que se atiene a la Palabra escuchada
(V 352s=l11 162s).

Esta inmediatez es en "Seguimiento” la obediencia sencilla. Bonhoeffer vuelve sobre si
misma la frase: "S6lo el creyente es obediente” para resaltar su revés: "Solo el obediente
cree". Con lo cual quiere hacer ver el alto precio que tiene el don de Dios. La fe por si
sola, sin mas, minusvalora la gracia; la obediencia por si sola, se supervalora pero no
podra comprar nunca la gracia. Luego no fe sin obediencia ni obediencia sin fe**°,

Los obstdculos a la obediencia son la pasion y el subterfugio, la discusion y
tergiversacion, el autoengafio, la decision propia y la razén.

b). La "sencillez" de la obediencia requiere que no se busquen complicaciones,
problemas, discusiones, argumentos, polémicas, que no se interponga la razén®’.

Obediencia sencilla es temporal y objetivamente inmediata. JesUs iba en serio, exigia la
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obediencia inmediata (o la desobediencia), lo que suponia fiarse de su Palabra y relegar la
propia razén, conciencia, responsabilidad, piedad, la ley y la Escritura. Y hoy Jesus hace
lo mismo, dice Bonhoeffer en "Seguimiento”. No vale la escapatoria: "Jesus dijo, pero lo
que quiere decir es..." Eso es rechazar la obediencia simple, literal, es pseudoteologia®*®
es cambiar la obediencia simple en simple desobediencia, "la gracia cara de la llamada de
JesUs en gracia barata de la autojustificacion” (N 57). Autojustificacion que es falta de
sinceridad. La sinceridad es necesaria tanto para obedecer como para desobedecer la

Palabra de Jests. Bonhoeffer recalca en este sentido la gran sinceridad del joven rico®°.

La obediencia ha de ser simple y ain ésta, no como decision propia del hombre, sino
como mandato de Jesus (N 59).

"El discipulo hace con obediencia sencilla la voluntad del Sefior como lo extraordinario y
s6lo sabe que no puede hacer sino lo que esta haciendo como lo méas 16gico” (N 135).

Lo hace como sin darse cuenta, oculto a si mismo (N 134). Este sentido de obediencia
viene a revelar un desprendimiento de si mismo y una entrega incondicional a Dios, que
no a las instituciones, ni eclesiales ni civiles, tal como Bonhoeffer lo habia enunciado y
vivido desde 1933 al inicio de la lucha por la Iglesia con la respuesta de Pedro y los
apostoles, "Hay que obedecer a Dios antes que a los hombres" (Hech 5, 29; C.A. 16),
aducida en Wittenberg [!] (I1 75), en la Confesion de Bethel (11 102), y en la declaracion
de Fand (I 211). Para Bonhoeffer "los hombres™ en concreto son "una institucion eclesial
herética" que pone unos vinculos distintos del Gnico vinculo posible, el Evangelio.
Obedecer a tal institucion es desobedecer a Cristo (Il 339). La obediencia al Evangelio
cifra las esperanzas de Bonhoeffer al principio de la lucha eclesial, como la desobediencia
al Evangelio explica para él la derrota (11 300s).

c). De sumisién ciega a libertad responsable. En los textos de Dietrich Bonhoeffer
especialmente a partir de 1939 la obediencia no va emparejada con la fe sino con la
responsabilidad o la libertad, no esta en dependencia de Dios ni de los hombres sino de
uno mismo. Cristo es siempre el ejemplo de esta actitud: Cristo estd ante Dios como
obediente y libre (E 268). Obediencia y responsabilidad van juntas. En la responsabilidad
se ejerce la obediencia y en la obediencia no debe de faltar la responsabilidad.

En marzo de 1933 Bonhoeffer habia detectado y denunciado el peligro de esa obediencia
esclava que conllevaba el nuevo concepto de Flhrer: "Obediencia sin libertad es
esclavitud, libertad sin obediencia es capricho™ (Il 31). "Diez afios después" Bonhoeffer
comparte con su pueblo las consecuencias del abuso de la abnegada y simple "disponibili-
dad para la sumision” 2*°. Pero entonces ya no hay tiempo para escoger entre la obedien-
cia y la libertad, sino tan sélo para escoger entre "sufrir por la obediencia a una orden
humana o sufrir por la libertad de una accién responsable” (WE 24).
Quien se habia pronunciado en este tono en 1933 bien podia en 1943 citar su
interpretacién de Rm 13 en la que proponia "la sumision cristiana a las autoridades" (WE
75) como coartada de lo que en verdad era una prueba de "obediencia cristiana™, esto es,
de desobediencia, de libertad cristiana responsable.

8). Toda autoridad viene de Dios
Dios es la autoridad originaria y Gltima (N 234). Toda autoridad responde ante Dios.
La autoridad de personas e instituciones es legitima en cuanto hace referencia a esta
autoridad de Dios asequible en su Revelacion, su Palabra, Jesucristo. Podemos hablar de
autoridad de los padres, autoridad del Estado, autoridad del jefe, autoridad de la Iglesia,
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s6lo en cuanto sean representantes, esto es, en cuanto hagan presente la Unica autoridad
en las diversas circunstancias.

La autoridad original, pues, ni se inventa ni se apropia ni se arroga ni se otorga ni se quita
ni se imparte ni se comparte ni se soporta, ni se cuestiona ni se apoya. Se obedece 0 no.

a). Sobre la autoridad de la Iglesia empirica: "Lo que acredita la autoridad de la Iglesia es

que oimos la Palabra de Dios en la Palabra de la Iglesia” (SC 189). Asi como la Palabra
es autoridad absoluta, y por tanto, exige obediencia absoluta que es libertad absoluta, asi
la autoridad de la Iglesia es, de parte del individuo, autoridad relativa y exige obediencia
relativa, que es libertad relativa y obligacion relativa.

La Iglesia habla con autoridad de la Palabra de Dios y entonces puede pedir incluso el
sacrificium intellectus y el sacrificium constientiae porque la autoridad de la Palabra de
Dios obliga totalmente y ante ella ceden la razén y el sentimiento. Los concilios tienen
relativa autoridad que deben de cuidar y afirmar refiriéndose a la Biblia, al dogma, a la
confesién, a la doctrina, y teniendo siempre en cuenta que su autoridad es derivada, re-
presentante. La Iglesia, comunidad empirica y fundada por Dios (SC 191s), es "la
comunidad en la que yo me pongo bajo el poder de Dios" (SC 196) y no una asociacion o
institucion.

Por eso en 1932 Bonhoeffer mira con recelo el popular deseo de Iglesia como afioranza
de autoridad: la Iglesia no es algo que se necesita sino algo que Dios propone para ser
reconocido.

"Vocablos como Autoritdt y Fuhrer se han tomado de la esfera secular, de la vida civil.
En la Biblia son extrafios como designacién de funciones directivas. En el Nuevo
Testamento se trata de apéstoles, profetas, evangelistas, pastores y maestros (1Cor 12,
28-30; Ef 4, 11s), en la Reforma, el predicador y maestro son mas buenos servidores que
buenos dirigentes. La realidad de la Iglesia no la define la relacion dirigente-dirigido sino
la relacion maestro-discipulo” (V 230).

Convencido de que la Iglesia no es postulada por el hombre, sino propuesta por Dios,
Bonhoeffer orienta la busqueda desesperada de autoridad en la Iglesia universal, hacia
donde s6lo podia encontrarse, en la autoridad que da a la Iglesia ser la presencia de Cristo
vivo, hacia el poder que emerge de la Palabra de Dios proclamada en la realidad concreta
y en la unidad®*.

b). No s6lo la Iglesia, también el Estado, ante el cual conviene preguntarse: ";Qué es el
Estado? ¢(Ddnde radica su autoridad? ;Se basa en la creacién o en el pecado, en Dios, en
el demonio o en el hombre?" La respuesta, siguiendo a Barth, es: "en la Revelacion exclu-
siva de Dios en Cristo" (V 306).

Las autoridades humanas fracasan al querer fundar la paz con la politica. Las instancias
mundanas las hacen los hombres y no tienen autoridad absoluta. "S6lo hay una autoridad
gue ha hablado de modo vinculante sobre el tema, y es Jesucristo™ (V 359). Jesucristo
viene con la pretension de ser autoridad y no sélo de ser portador como las demas
autoridades, por delegacién. No cabe preguntarle por su funcién o por el fundamento de
su autoridad. "Estamos ante la autoridad maxima en el mundo, el profeta definitivo" (Il
175). Es autoridad Unica, original, exclusiva y excluyente de cualquier otra autoridad que
pretenda parangonarse con ella o suplantarla. Tal conviccion permitié a Bonhoeffer en-
tender entonces la evolucion del concepto de Fihrer. Una autoridad inicialmente politica
que se transforma en mesianica, religiosa, metafisica, para establecer un "reino" eterno.
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Bonhoeffer tiene la clave para reducirla a su verdadera dimension: el Fihrer, en cuanto
"conductor" y no "seductor” (Il 36), tiene que renunciar totalmente a ser la dltima auto-
ridad del dirigido y limitarse a su funcidn, imprescindible pero subalterna. El individuo
no puede renunciar a su responsabilidad.

"Bien puede ser que el individuo tenga razén frente a las autoridades pues las autoridades
no son la dltima autoridad. Sobre todo cuando reconoce que las autoridades son
autoridades intermedias ante la autoridad Ultima e inefable, ante la autoridad de Dios. Y
solo ante tal autoridad el individuo se siente totalmente individuo. El individuo es
responsable ante Dios" (Il 37).

En febrero de 1933 la transmision radiada de esta conferencia fue interrumpida al de
decir:

"El Flhrer remite al cargo, pero el Fihrer y la autoridad remiten a la Gltima autoridad
ante la cual el Reich y el Estado no son autoridades ultimas. Fihrer y autoridad que se
endiosan a si mismas tienen que quebrar pues se burlan de Dios y de quien so6lo ante El se
constituye en individuo™ (11 37s).

La conviccion de que Dios es la tltima autoridad le llevo a Bonhoeffer a comprender y a
denunciar el mismo afio 1933 el sesgo que tomaba la vida eclesial bajo la opresion de un
grupo: van a poner a los servidores de la Palabra en peligro de convertirse en esclavos de
los hombres lesionando el mandato de "obedecer a Dios antes que a los hombres”. La
promesa, que en 1933 es un reto 0 una conjura anticipada, quedé clavada en los arboles
de Wittenberg sede del Sinodo Nacional:

"Prometemos desempefiar nuestra mision como servidores de la Palabra vinculados
Unicamente a la Sagrada Escritura interpretada segun las Confesiones" (Il 75).

Este sometimiento exclusivo a la Unica autoridad de la Palabra es la base del sentido de
autoridad en la vida comunitaria puesta a prueba luego en los seminarios bajo la guia de
Bonhoeffer:

"Puede encontrar la autoridad pastoral el servidor de Jesls que no busca su propia au-
toridad y que es un hermano entre los hermanos sometido él mismo a la autoridad de la
Palabra" (GL 94).

Existe un rechazo expreso a todo tipo de autoridad eclesiastica “inauténtica”, que se base
en la relevancia personal y tienda a "restablecer en la Iglesia una vinculacion humana"
(GL 94) que no sea Cristo: " Cristo es vuestro Unico maestro, todos vosotros sois
hermanos (Mt 23, 8)". Y "™Quien de vosotros quiera ser grande sea vuestro servidor' (Mc
10, 43). Jesus supeditd toda autoridad en la comunidad al servicio fraterno". Toda autori-
dad auténtica s6lo es servicio ante "el Unico que tiene autoridad" (GL 93s). Esa es su
razon de ser.

c). Aplicado a la institucion familiar: todo depende del primer mandamiento: "Sélo Dios
es Sefior", pero eso no quiere decir que nos desentendamos de todos los demas. El nos
pone por su Palabra y por su mandato sefiores visibles, padre y madre, para que
recordemos que no somos sefiores, sino que el Sefior es El. "Padre y madre lo son por
Dios y estan vinculados igual que el hijo al mandato de Dios" (IV 228). La relacion
hijo-padre es la obediencia en todo. Si los padres lo que pretenden es adular a los hijos lo
que hacen es perder la autoridad que tienen de Dios.

La autoridad civil también es referencia a Dios, pero Bonhoeffer no hace extensiva a ella
como Lutero, la honra y la obediencia debida a los padres: "La institucion del matrimo-
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nio, de los padres, tiene su propio derecho ante Dios y limita el derecho del Estado” (V
412). Y ello teniendo siempre en cuenta el fundamento divino también de la autoridad
civil, tema desarrollado en la "Etica" en varios péarrafos, sobre los mandatos divinos.
Mandatos que no surgen de la historia, "no son poderes terrenos sino que son mandados
por Dios" y los portadores de tales mandatos son representantes, sustitutos, no

suplantadores de Dios**.

"El mandato de la autoridad presupone los mandatos divinos del trabajo y del
matrimonio™ (E 223). La autoridad se los encuentra, los reconoce y protege, ella no es
creadora de vida o de valores; si lo pretendiera, se pondria en peligro a si misma y a los
mandatos divinos.

"Pero si se alza una ley natural contra la ley de Dios en el Decéalogo, si la espada no
quiere servir a la ley de Dios (caso no contemplado asi en las Confesiones), entonces la
naturaleza y razén pervertidas no pueden exigir un derecho divino propio sino que se
tienen que someter a la ley de Dios por la proclamacién de la Iglesia" (E 330s).

De ahi que la oracién de la comunidad por las autoridades sea no solo legitima, sino
obligada, ya que toda autoridad existe por Dios y debe de ser ejercida segun la voluntad
de Dios, bajo la Palabra de Dios y no obstaculizando la Palabra de Dios (IV 266). En todo
caso para que los poderosos no olviden al "Unico que tiene el poder" (IV 366). A la au

toridad civil no le reconoce Bonhoeffer una encomienda especifica sobre la fe, sino
exclusivamente proteccion externa, no activa, que permita cumplir el primer
mandamiento de la tabla: "Escucha, Israel, el Sefior nuestro Dios es el Unico Sefor". "No
tendras mas dioses que yo" (IV 602s).

"Toda autoridad terrena se basa en el dominio de Dios por el que merece autoridad y
honra, de otra forma es usurpacion y no puede exigir obediencia” (IV 601).

d). Respecto a las autoridades eclesiasticas: Bonhoeffer luchd por sefialar la dependencia
gue tienen de Dios, tanto luchando por la independencia de lo que no sea Dios, Cristo, el
Evangelio. En 1938 la lucha era ya a la desesperada: Bonhoeffer insiste en que las auto-
ridades eclesiasticas son mision, cargo, funcion, encomienda recibida de Dios para pro-
clamar el Evangelio. La Palabra es propiedad de Dios y s6lo Dios puede confiar su
proclamacion (11 335).

En 1940, cuando se lamentaba de que pocos seguian ya por el indicado "camino segin la
Sagrada Escritura” (11 320-345), Bonhoeffer sigue empefiado en orientar el futuro de la
Iglesia sobre la Unica autoridad posible:

"Después de la separacion en la Iglesia de la autoridad papal y de la civil, el problema
estd en la posibilidad de establecer una autoridad en la Iglesia fundamentada Unicamente
en la Palabra y en la Confesion. Si no fuera posible tal autoridad se perderia la ultima
ocasion de la Iglesia Evangélica. Sélo queda el camino de retorno a Roma o la sumision a
la Iglesia estatal o el camino del aislamiento, de la 'protesta’ del auténtico Protestantismo
contra autoridades falsas"” (V1 485s).

Desde esta perspectiva utiliza Bonhoeffer la cita que encabeza esta apartado: "No hay
autoridad que no venga de Dios" (N 234), dicho al cristiano, y dicho a la autoridad s6lo
para que comprenda que Dios es el Sefior también para las autoridades.

El mismo Bonhoeffer propone sus afirmaciones de "Seguimiento™ como coartada para
demostrar su "sometimiento" a las autoridades civiles (WE 75). Y no miente, sélo que la
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autoridad para él también ahi se refiere Gltimamente a la autoridad que dimana de Dios a
quien toda otra autoridad tiene que servir®®,

9). Legitimidad de la autoridad

a). Desde el inicio de la lucha eclesial Bonhoeffer fundamenta la legitimidad de la
autoridad de la Iglesia hacia dentro en su condicion de ser el Cristo presente, la Palabra
misma de Cristo, y hacia fuera por ser ejercida de modo concreto (I 63), con sentido de

unidad, de servicio efectivo®*,

La autoridad del Ecumenismo depende del cumplimiento de esas dos exigencias: que sea
Iglesia y que lo testimonie con la obediencia®®. Para "después del golpe" Bonhoeffer pro-
pone precisamente la descalificacion de la autoridad eclesial oficial por haber basado su
autoridad en la violencia y el reconocimiento de la autoridad de la Iglesia Confesante por
haberse ganado la autoridad en la lucha eclesial®*®.

De modo més explicito expresan esta doble legitimacion tanto "Seguimiento™ como "Vida
comunitaria”. En la primera: la Palabra hecha carne convoca y realiza la comunidad
corporal visible y por tanto organizada con ministerios que vienen de Dios y sirven a la
Iglesia que es libre y contra la que nadie puede atentar. Se constituye asi un ambito o
jurisdiccion propia que revoluciona las relaciones personales, que es autosuficiente, que
esta en medio del mundo sin ser del mundo®’. En la segunda obra, "GL", la autoridad en
sentido mas intracomunitario, esta sometida Unicamente al servicio de la Palabra y se
pone al servicio de los hermanos (GL 93s).

b). Legitimidad de la autoridad civil. La frase "No hay autoridad que no venga de Dios"
la refiere Bonhoeffer a la autoridad civil, "dicha para el cristiano y no para las auto-
ridades" (N 234).

Bonhoeffer, que en "Cristo y la paz" (V 359-362), habia hablado del fracaso evidente de
las autoridades humanas, y en "El Fuhrer y el individuo" (Il 22-38), habia advertido los
malos presagios de cualquier autoridad que priva al individuo de enfrentarse directamente
con Dios, enuncia comentando a Barth el mismo afio la serie de preguntas sobre los
fundamentos de la autoridad del Estado:

";Qué es el Estado? ;De dénde procede su autoridad? ;Se basa en la creacién o en el
pecado? ¢En Dios, en el demonio o en el hombre?" (V 306).

Ocho afios después la "Etica" responde con la presentacion de tres opciones para
fundamentar la autoridad. La primera basa la autoridad en el paraiso, en la naturaleza de
los hombres, en la creacién, en la encarnacion. Se trata, dice Bonhoeffer, de la corriente
aristotélico-catélica-anglicana que termina en la concepcion hegeliana del Estado como el
auténtico Dios. A lo que Bonhoeffer objeta que poco puede obligar al hombre una autori-
dad que nace de uno mismo. La segunda opcién fundamenta la autoridad en el pecado
original. Es la corriente agustiniano-reformista: Dios da la espada al Estado para evitar el
caos. La autoridad no solo detenta el poder sino también el derecho. Y la tercera opcion:
Cristo es el Unico fundamento de la autoridad, su mediador, sostén, fin, sefior, restaura-
dor. La autoridad juzgé inocente a Cristo, bajo presion del pueblo lo entreg6 a la Cruz y

asi es como El, sometiéndose a la autoridad recupera el dominio sobre ella?®.

La doctrina de los cuatro mandatos enmarca un ambito amplisimo bajo la tutela de Dios:
el trabajo, el matrimonio, la autoridad y la Iglesia. Pero segin Bonhoeffer existe una neta
distincion con otros 6rdenes, como son: pueblo, raza, clase, masa, sociedad, nacion,
patria, imperio (E 351), o instinto de autoconservacion, hambre, sexualidad, poder
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politico (E 295). Sin embargo no es facil ver tal distincion, ya que los cuatro mandatos
pretenden configurar la relacion del mundo con Cristo (E 220), o0 mas bien predisponer el
mundo para la realidad de Cristo. Y todavia mas dificil la distincion entre los 6rdenes si
se resalta su procedencia no de la historia sino de Dios: estan bajo la ley de Dios y re-
presentan a Dios?*.

c). Autoridad del Estado y de la Iglesia. Comenta Bonhoeffer en 1932 a Rossler el
diferente caracter de la autoridad del Estado y de la Iglesia: mientras el Estado la ejerce
porque es su funcidn, sin embargo la Iglesia se juega su autoridad en las decisiones
concretas, y "no debe retraer su decision por miedo a dilapidar su autoridad" **°,

Con ello Bonhoeffer viene a animar la intervencion de la Iglesia en cuestiones politicas:
Jesus, la Unica autoridad, no ha dado indicaciones precisas sobre casos de politica o eco-
nomia "pero el sermén de la montafia dice cosas inequivocas para el lector sencillo” (V
359s). Jesus predicé el Reino de Dios contra el cual estd enemistado el mundo entero, y
también las autoridades.

Sobre todo desde 1936 a 1939 Bonhoeffer recomienda la oracion de la comunidad por las
autoridades, y con la precaucion de no politizarla, ni a favor ni en contra de la autoridad
civil concreta. De lo que se trata primeramente es de dar gracias de que exista la autoridad
y después de pedir que la autoridad ejerza segun la voluntad de Dios y que la comunidad
pueda llevar una vida tranquila, que el poder esté bajo la Palabra de Dios y que no la
impida. Por fin la oracion por los enemigos (IV 266). Y de modo parecido en el comenta-
rio a Timoteo: todo lo humano necesita la oracién de la comunidad y se reza por la
salvacion de todos, por los que tienen poder, por los enemigos, los perseguidores, los
opresores. "jCuan duro le resulta a la comunidad rezar por sus opresores!" (I\V 366).

Poco bueno podia entonces esperar la Iglesia de las autoridades, y en ese poco confia
Bonhoeffer ain en 1936. Asi describe la situacion basadndose en Esdras: dominadores
extranjeros, paganos, impios, hasta que tras larga espera y oracién, Dios llama de modo
sorprendente, despierta el espiritu (que no la fe) de Ciro para que deje libre al pueblo y
edifigue un templo en Jerusalén. "Le da un espacio. Eso basta" (IV 323).

Un espacio vital e imprescindible conforme al proyecto de Iglesia ofrecido en
"Seguimiento": "La Palabra hecha carne habia convocado y realizado la comunidad
corporal visible" (N 220) y esta corporeidad exige un espacio de predicacion, un espacio
de organizacién y un espacio de vida y ademas un ambito exclusivo que escapa al
dominio del mundo y que da tal sentido de la libertad al cristiano que bien puede olvi-
darse de las autoridades para bien o para mal, para alabarlas, para criticarlas, para
someterse a ellas o para rebelarse en su contra (N 233). El "no hay autoridad que no ven-
ga de Dios" esta dicho para precisar que la autoridad estd desposeida de su poder, "es
servidora de Dios" (N 234s).

La frontera de los dos reinos la sefiala el cristiano. El cristiano no se opone para no
confundir el Reino de Dios con el reino de este mundo. Esta en medio del mundo para
combatirlo mejor, pasa de "este mundo que pasa”. Pero cuando la lucha se recrudece y a
la Iglesia se le niega hasta el espacio vital privado, al cristiano desplazado del mundo
anticristiano y que le exige negar a su Sefior, "no le queda mas remedio que la huida o la
carcel" .,

La autoridad civil no puede exigir derecho divino pero nunca se le priva de su autoridad
esencial, ni siquiera porque incumpla su misién. En tal caso, por ir contra el mandato di-
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vino no exige obediencia pero la desobediencia concreta es de responsabilidad propia. Y
esto ya en el caso limite, escatoldgico, en que por permision divina la autoridad perso-
nificara al Anticristo y la Iglesia testimoniara con su sangre en favor de su Sefior (E
360-365). Hasta ese limite todo es conformidad, paciencia o confianza en que la autoridad
que deja de servir a la ley de Dios se someta a ella por la predicacién de la Iglesia (E
330s).

En "SC" estd contemplado el caso de rebelidn contra la autoridad de la propia Iglesia:

"Queda reservado a Dios cuando ha llegado el momento de rebelarse el individuo en la
Iglesia contra su autoridad. De todas formas el dirigirse contra la autoridad de la Iglesia
debe de ser un acto de total obediencia con la mas profunda vinculacion a la Iglesia y a la
Palabra que vive en ella'y nunca un acto de un juego caprichoso™ (SC 190).

Bonhoeffer contempla, ademas, una autodescalificacion tanto de la autoridad de la
Iglesia, cuando actla humanamente dividida o de forma nada concreta® como de la
autoridad civil, cuando pierde la conexion con su origen, se endiosa y pervierte (11 36).
Pero contra quien descarga todos los ataques es contra "el grupo eclesial que oprime la
vida de la Iglesia" y a quienes culpa de la desobediencia al mandato de "obedecer a Dios
antes que a los hombres", formula utilizada desde el principio de la lucha eclesial (11 75).
Frente a la autoridad civil no parece que Bonhoeffer aporte resortes ideolégicos de resis-
tencia activa, segun p.e. "La reconstruccion de Jerusalén™ (IV 322), y sobre todo "Se-
guimiento"”: lo importante es que el cristiano haga la voluntad de Dios, el bien, y no el
que se dedique a justificar o condenar la autoridad del mundo o a pedir de ella elogios,
vituperios o persecucion. Eso al cristiano no le importa (N 235). No sirve de nada
apuntarse a ninguna revolucion pues no hay mayor revolucion que Jesucristo (N 232s).
Puede que sean esos algunos de los peligros que Bonhoeffer ve en "N" al que sigue
ateniéndose esencialmente en Tegel (WE 401).

4). Reflexiones sobre la obediencia

No se cita la obediencia en las cartas teoldgicas. La obediencia exclusiva a Dios permite a
Bonhoeffer total libertad y le incita a enfrentarse a otras obediencias que la contradigan.
Ello tuvo aplicacion efectiva y constante en la vida de Bonhoeffer que se tiene que
comprometer de continuo en una multiple desobediencia.

Las mediaciones de la obediencia a Dios, la del Estado no tanto como la de la Iglesia,
exigida en todas las obras anteriores, no aparecen en las cartas teoldgicas donde
Bonhoeffer, defraudado de todas ellas, se atiene a la inmediatez de la fe y de la decision.
La autoridad de la Iglesia debe de ser ejemplo, ayuda y servicio "para los demas" (WE
415s).

En las cartas teoldgicas hay una instancia que manda, el mundo adulto, arreligioso,
autébnomo, y es reivindicado por Cristo. Las cartas teoldgicas mantienen la obediencia
exclusiva a Cristo.

c. La libertad

1). La libertad original de Dios

Bonhoeffer parte de la libertad plena de Dios, que no necesita reconocimiento, creadora
de la libertad de la criatura.
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"Dios se revela a si mismo en la persona de Cristo de modo inteligible y esta Palabra,
Cristo, es el Dios mismo en su total libertad, pero también oculta por el ropaje de la
historia y la humanidad” (V 219).

Dios es libre y se vincula libremente en su Palabra. No se le puede coartar con discursos,
pero tampoco impedirle que él mismo en su total libertad se comprometa en su Palabra,
en Cristo, en la Iglesia...."Iglesia que me dice que la Palabra de predestinacion, de
justificacion, de la Cruz ante la cual Dios no se reserva libertad alguna sino que se ha
vinculado a ella" **.

Al concepto de libertad radical de Dios postulado por la sola fide segin Barth, afiade
Bonhoeffer que para Lutero la libertad y la honra de Dios consisten en haberse vinculado
a su propia Palabra. No es libertad de, sino libertad para (V 226).
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En un principio era la libertad de la Palabra de Dios que crea la vida, dice Bonhoeffer™".
"Y el hombre se parece al creador en que es libre" (SF 41), libre para Dios, libre para los
demas.

Desde esta libertad creada, donada, pero indeclinable, se esfuerza Bonhoeffer por
interpretar incluso los puntos criticos de la prohibicion, de la tentacion y de la superacion

del hombre?s.

2). Vinculacién a Dios, libertad del mundo

El hombre vinculado a Dios es libre del mundo y libre para los deméas. Expone
Bonhoeffer en América en 1931 el "determinismo cristiano”, distinto del
filosofico-histérico y de la religiosidad comun. Para el cristiano el hombre ante Dios no
tiene nada que hacer, es malo, esta atrapado en el pecado y no es libre. Ahora bien, Dios
con un acto libre y Gnico le da su gracia, le da el si y lo saca del pecado. Se trata de la li-
bertad y no libertad del hombre ante lo definitivo, la salvacion. Lutero ("De servo
arbitrio™) sélo tiene en cuenta la exclusiva libertad de Dios respecto a la justificacion. El
hombre puede obrar éticamente, pero no puede ser bueno, justo, ante Dios. EI hombre es
incapaz de hacer el bien ante Dios. EI hombre sabe su pecado y lucha contra él, pero es
"'como si fuera en un tren y corriera en direccion opuesta™ (111 89).

La conciencia de esta incapacidad, "este conocimiento de fe dado por Dios mismo es una
fuerza creadora que hace al hombre libre del mundo para Dios" (111 89).

En "SC" se describe la relatividad tanto de toda libertad como de toda autoridad en la
Iglesia ante la absoluta autoridad de la Palabra de Dios (SC 190). En la antropologia
teoldgica Bonhoeffer propone entre las practicas que dan "caracter cristiano”, la ascesis y
la libertad, la mesura y la independencia, la obediencia y la despreocupacién, en tension
reciproca (V 358).

"El derecho a la autoafirmacion” (111 258-269), se basa en la libertad del hombre: la vida
es una responsabilidad, es estar en un mundo sin pedirlo y estar sujeto a él, estar ligado
hacia adelante, hacia atrds y estar requerido por los demés hombres; los individualistas
quieren desasirse de la historia y de la comunidad renegando de su nacimiento o pro-
clamando el derecho a la muerte libre, pero esa libertad es una profunda verdad cuando el
hombre entrega libre y responsablemente su vida por el hermano, por el hombre. Libertad
para la muerte, pero no como autoaniquilacion sino como ofrenda.

3). Libertad del cristiano
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Vinculacion a Jesucristo y libertad en todo, son los aspectos de la libertad cristiana
fundamentada en la conviccion de que Jesucristo ha realizado la liberacion total (N 232).
Los discipulos deben consiguientemente estar liberados de toda preocupacién y de todas

las cosas®™®.

En "Seguimiento” la perspectiva de la libertad no es existencial sino méas bien ética y
ascética: se presenta también a los cristianos conviviendo con los demas hombres en el
mundo pero como son totalmente libres, libremente usan o dejan de usar el mundo (N
241s).

"La vinculacion a Jesucristo no deja libre a ningin deseo falto de amor sino que se lo
prohibe al discipulo. Puesto que el seguimiento supone autonegacion y total vinculacion a
Jesus, la voluntad del discipulo dominada por el deseo no puede correr a su aire en todas
las cosas" (N 107).

En "SF" Bonhoeffer habla de la vinculacion del cristiano y de la libertad del hombre (SF
147). Esta adhesion vinculante para con Cristo implica el sometimiento a través de la
Sagrada Escritura y previene de esa improcedente libertad frente a ella (11 94).

Al redactar "La vida comunitaria”, que conlleva una fuerte cohesion entre los miembros,
Bonhoeffer insiste en la libertad del hermano, la libertad del otro con todas sus peculia-
ridades, la "libertad de mi", "la libertad para Cristo" 7 En 1938 con ocasion del ju-
ramento requerido en las conferencias de Essen, Bonhoeffer reclama consideracion para
quienes sinceramente deciden seguir en libertad la propia conciencia (11 313).

4). Fe en libertad y libertad de la fe

En "Protestantismo sin Reforma" (I 323-354), reconoce Bonhoeffer como peculiar
americano el principio de la tolerancia, principio basico de los cristianos (I 336), y a
América desde el s.XVII como el refugio de las victimas de la intolerancia:

"En los comienzos de buena parte de las denominaciones esta el exilio voluntario o
forzado para vivir su fe en libertad, sin lucha. Huyen de la intolerancia y por eso renun-
cian a ser intolerantes” (1 334).

Bonhoeffer reconoce la libertad religiosa como un logico haber de los americanos aunque
eso no lo sea todo:

"La libertad de la Iglesia no estad donde tiene facilidades, sino s6lo donde por su propia
fuerza se proclama el Evangelio y se consigue espacio en la tierra adin sin que se le
ofrezca facilidad alguna” (I 337).

En las "Denominaciones” americanas echa de menos el compromiso comunitario y le
parece insuficiente la liberty como exclusivo lazo de unién (1 307), pues es una libertad
externa, descomprometida: menos libertad que la de una Iglesia oprimida pero que
proclama valientemente la Palabra (I 312).

"Los luteranos fueron los primeros en América en prohibir la esclavitud en su colonia en
1742, donde estaban desde 1638 y en declarar la libertad religiosa” %®.

En el diario del corto viaje a América en 1939 Bonhoeffer expresa lo que ya llevaba
viviendo siete afios: que la libertad de la Iglesia no depende de la autoridad civil sino del
imperativo de la Palabra de Dios (I 312). La declaracion mas radical al respecto es el
comentario a 1Cor 3 en 1940 (IV 466-472). La comunidad no es subdita de nadie en el
mundo porque es subdita de Cristo:

"La comunidad es libre del mundo en el mundo porque oye y obedece a Cristo.
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La Palabra liberadora para nuestras comunidades que viven en estrechez, opresion,
esclavitud y sometimiento; se amplia la vision. Todas las cadenas que el mundo quiera
poner a la Iglesia saltan como si no existieran; se abren las puertas de las prisiones, se de-
rrumba la gran burocracia eclesiastica como un castillo de naipes. La comunidad se
libera. jTodo es vuestro! jEI mundo entero os pertenece, tiene que serviros a vosotros!"
(IV 466).

Estas palabras en 1940 eran la confirmacién del profeta. Al poco, en "La Iglesia y el
nuevo orden™ comentando con Visser't Hooft el libro de William Paton de ese titulo,
propone las condiciones concretas de libertad para la Iglesia. No basta un minimo de
seguridad, tampoco basta salvaguardar las libertades civicas de religion, de expresion, de
igualdad legal, ni siquiera basta con garantizar los derechos del individuo. EI comentario
sentencia al final que "Rusia respeta las libertades civiles y religiosas tanto como los
nazis" (1 371).

"Creemos que la idea de orden limitado por la ley y la responsabilidad, un orden que no
es fin en si mismo sino gque reconoce los mandatos transcendiendo el Estado, tiene mayor
sustancia y solidez que el énfasis en los derechos del individuo" (I 367).

Los mandatos son la garantia de la libertad plena:

"El concepto de libertad es también en la historia intelectual alemana un alto bien
(Idealismo). Pero necesita precisar mas su contenido. La libertad de algo experimenta su
cumplimiento s6lo en la libertad para algo. Ser libre por ser libre lleva a la anarquia.

Libertad significa biblicamente: libertad para servir a Dios y al préjimo, libertad para
obedecer a los mandamientos de Dios. Presupone: libertad de cualquier opresion interior
y exterior que nos impide ese servicio. Libertad significa no la disolucion de toda auto-
ridad, sino que significa: vivir en medio de las instancias y condiciones ordenadas y li-
mitadas por la Palabra de Dios" (I 359).

El "nuevo orden" por el que luchaba Bonhoeffer resultd ser la tierra prometida de la
salvacion, para él tan préxima y tan inaccesible, desde la prision de Tegel, segin describe
en "La muerte de Moisés":

"La libertad de la tierra y del aire

te atrae, pueblo mio, sigue adelante".

"Mirad la tierra que os he preparado,
es todo vuestro y estais liberados" #°.
Comentando 1Cor 7, 23: "Habéis costado caro, no os dejéis esclavizar por los hombres",
Bonhoeffer al final de su vida apunta la clave de su propia libertad: "EIl fundamento de
nuestra libertad es obedecer s6lo a Dios" (I 601).

5). Libertad personal de Bonhoeffer
a). Desde ahi se entienden algunas de sus decisiones personales y de sus atrevimientos y
riesgos en la lucha por la libertad en la Iglesia.

En el caso G.Dehn en 1931, por encima del tema concreto del pacifismo y de las
implicaciones politicas, Bonhoeffer aboga por la libertad del profesor de teologia:
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.."maestro de la Iglesia que s6lo es responsable ante la verdad biblica, siendo libre de
todo vinculo extraeclesial defiende la pura doctrina del Evangelio y desde ella toma
postura sin mas, respecto a las cuestiones del presente” (V1 204).

En la declaracion de julio de 1933 los pastores de Berlin, piden libertad para la Iglesia
Evangélica:

"Libertad publica para la palabra de la Iglesia en prensa, radio, en la labor de
reconstruccion de la Iglesia”... "el nombramiento del comisario estatal nos parece una
ofensa inaguantable a la libertad de la Iglesia Evangélica™ (V1 271).

Diez meses después Bonhoeffer con su grupo exige al Sinodo Nacional de Wittenberg
resoluciones que garanticen la total libertad de la predicacion del Evangelio y la libertad
de los ministros (I1 75).

Antes de un afio vuelve a repetir Bonhoeffer lo mismo pero ya desde el destierro, al inicio
de la pérdida de la esperanza: "Se trata de la libertad de la Iglesia por encima de cualquier
problema confesional™ (I 194).

b). Al exponer en América en 1931 los valores éticos de la literatura moderna no sabe el
mismo Bonhoeffer hasta qué extremo se identifica con "Brand" de Ibsen, hasta qué punto
predice su propio destino:

"(Brand) ve claramente el declive de la sociedad y hasta donde el individuo es arrastrado
por el declive de la sociedad. Asi Brand es la protesta tremenda y poderosa del individuo
contra la sociedad. La sociedad debilita y embota la decision ética, hace compromisos.
Brand, un sacerdote noruego (Ibsen dijo que bien podia ser un artista, un escultor o un
politico) reconoce que la voluntad de Dios requiere la vida entera y la entrega total del
hombre a su voluntad. No cabe compromiso alguno. Todo el drama es una lucha enorme
de Brand contra la tactica de compromisos. El personaje Inés es muy importante para que
Brand desarrolle esta idea, quiere rechazar soluciones intermedias, vivir con Brand, pero
llega el momento en que ella misma cede (por un acaso) y es cuando surge por primera
vez la invocacion al Deus caritatis, Brand queda cada vez mas solo vive en las montafias
heladas en la soledad con su duro y severo Dios. Tan sélo le acompafia a veces el loco
Gerd. Pero al final de una vida de constantes dudas y fracasos reconoce que su ideal le ha
convertido en soberbio y le separa del amor de sus semejantes. Tal conocimiento le de-
rrumba. La Ultima palabra es contra la palabra del "Deus caritatis”. Fracasa el intento del
individuo de protestar contra la sociedad. Todos los hombres necesitan el amor de Dios,
Brand no menos que los demas" (V1 199s).

El fracaso del individuo libre en contra de la sociedad opresora es aqui, 1931, presentido,
en 1943 es sufrido. El personaje ahora lo crea en un drama el mismo Bonhoeffer desde la
carcel: "Christoph" decepcionado y con un tinte de cinismo comenta un dialogo sobre la
libertad del ciudadano y los derechos de libertad de expresion:

"Padre, yo afirmé que no se debe de convertir la libertad en un tépico para el pueblo pues
se convertiria en la mayor esclavitud; que la libertad es siempre un bien para muy pocos,
nobles, elegidos; que para los demas se suple la libertad con el derecho y el orden™ (F 31).

Pone luego en labios de "Ulrich" refiriéndose a "libertad", "fraternidad"”, "Alemania": "las
sonoras palabras con las que se quiere convertir a las masas en profetas" (F 47). En el
didlogo de "Heinrich" con el extrafio , el tono de la decepcidn no es ya ironico o cinico
sino macabro: segln este personaje, representante de la muerte, para la masa las ansias de
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libertad, de igualdad de derechos, de gozo por vivir, contribuyen al proceso de disolucién
y ruina que les acerca a la muerte:

“"trabaja para mi todo siervo, toda mujer, todo nifio que quiera ser libre de su sefior, de su
marido, de sus padres, y lo pregona por las calles” ..."Antes unos vivia para los otros"
..."'nunca para si, amaban la vida. Matrimonio, familia, autoridad, son vestigios de aque-
llos tiempos "barbaros" (F 58s).

Al preguntarle "Christoph” de qué hablaba con el extrafio, responde "Heinrich": "De
nuestro tema" (F 59).

6). Libertad de accion

En "Temas basicos de ética cristiana" Bonhoeffer utiliza ampliamente textos de la
Escritura para mostrar que la ética cristiana supone actuar desde la libertad: "EIl Sefior es
Espiritu y donde esté el Espiritu del Sefior esté la libertad" (2Cor 3, 17), "La verdad os
hard libres" (Jn 8, 32), "La libertad de los hijos de Dios" (Rm 8, 20), "Permaneced en la
libertad a la que Cristo os ha llamado™ (Gal 5, 1).

Asi presenta a Cristo como el portador de la libertad para llegar a ser libre del mundo,
libre para la eternidad. Entregar la libertad es entregar el ser cristiano. La ley de la
libertad es la Unica ley del cristiano. La libertad de los hijos de Dios es creadora de
decélogos, porque estéa ante Dios que es el foco de donde emana toda orientacion ética.

"Bien y mal se dan s6lo en la accion libre. El cristiano ligado en la situacién concreta a
Dios y por Dios, obra con todo el poder del hombre que se ha hecho libre. No esta bajo
otro juicio que el de Dios y el propio” (V 178).

No es el hombre el que crea los comportamientos sino que el hombre por Cristo tiene
acceso al centro orientador de los comportamientos: la voluntad de Dios. La "inmediatez
ante Dios" por Cristo permite al cristiano atenerse a la libertad creativa del instante y
prescindir de principios®®.

Se ha de prescindir de cualquier principio incluso de los mandatos si se convierten en
leyes que esclavizan e impiden decidir en libertad. Bonhoeffer se refiere aqui
precisamente al quinto mandamiento sobre el que tres afios después dira algo muy dis-
tinto®®" hay que atenerse al mandato. Algo parecido con el tema del matrimonio com-
parando "N"y "E" ?*,

a). Bonhoeffer exalta, en un texto de juventud, "Fundamentos de ética cristiana", la
aportacion de la revolucion intelectual de 1918 por "deshacer las cadenas de la verdad", y
elogia, reconociendo impurezas, el propésito del movimiento de juventud de no cargar
con cadenas s6lo por haberlas heredado de la generacién anterior. Se apunta a la libertad
que viene de la voluntad de una nueva conformacion ética (V 158).

Orienta ya de otro modo el tema de la libertad social en "SC", donde frente a la
imposicion igualitaria del "socialismo™ propone la libertad individual dentro de la
comunidad cristiana:

"Igualar por la fuerza a los hombres ni es factible ni es cristiano™..."La comunidad
cristiana se basa en la diferenciacion y distincion de las personas”..."El libre sigue siendo
libre y el esclavo sigue esclavo y con todo ambos son uno en Cristo.

La comunidad cristiana se basa en la libertad de los individuos. No es cristiano el que la
mayoria esclavice pues entre Dios y el individuo no existe instancia alguna con poder
sobre éste" (SC 278s).
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b). De manera mas formal abordard mas tarde en la "E" el tema de la libertad. Al
desarrollar el tema de "Lo natural” ya indicamos la distincion que hace Bonhoeffer entre
libertad absoluta increada de Dios y la libertad relativa natural, nacida, mediata, en la que
cabe un uso y abuso, la apertura o cerrazén hacia Cristo, distinta igualmente de la libertad
absoluta para Cristo y para el préjimo que sélo viene de la Palabra de Dios, pero
estimable para aquel a quien Cristo le da la libertad para Dios y para el préjimo (E 154).

El parrafo "La historia y el bien" 283 determina las referencias de la libertad: Dios, Cristo,
el amor, la responsabilidad.

"La realidad del amor de Dios liga la accion libre de toda ideologia alejada de la realidad"
(111 467).

"El amor es el contenido y la libertad la forma de la responsabilidad de Jesucristo para
con los hombres" (111 466).

"Se puede hablar del bien en la historia sélo si Dios entra actuando (por la libre accion
responsable del hombre) y si la libertad esta fundada de modo original, esencial y
tendencial en la accion de Dios" (111 462).

"Reconocer el mundo real en Cristo y a Cristo en el mundo real proporciona la libertad de
la accion responsable en el mundo y en la historia™ (111 468).

Precisamente quien actta en la libertad de la propia responsabilidad ve que su actuacion
confluye en la providencia de Dios. El acto libre se reconoce al fin como acto de Dios,
decision propia como providencia, atrevimiento como necesidad divina. Cediendo
libremente el saber el bien y el mal se da el bien de Dios (E 265). El apartado habia
comenzado invocando la responsabilidad concreta como indicativo de la accion libre:
"sopesarlo todo en la peligrosa libertad del propio yo" (11 457).

La relacion libertad-responsabilidad es abordada en un titulo aparte: "Estructura de la
vida responsable” (E 238-269). Los dos conceptos se necesitan mutuamente, la libertad
precisa de la propia responsabilidad y la propia responsabilidad precisa del impulso de la
libertad:

"La responsabilidad precede a la libertad de modo objetivo, no temporal y sin la
responsabilidad no hay libertad. Responsabilidad es la libertad dada al hombre
Unicamente vinculado a Dios y al préjimo" (E 264).

Es una libertad vinculada, obediente, tal como la realiz6 Jesucristo: "Jesus esta ante Dios
como el obediente y como el libre" (E 268).

La conclusion pretendida con esta reflexion de Bonhoeffer y la premisa que la motiva es
que la necesidad de obediencia a que se ve reducida la mayoria (en 1941 en Alemania),
anula la libertad y por tanto la responsabilidad, que queda como privilegio de unos pocos
dominadores, fuertes (E 266). El individuo es privado de la libertad de la decision propia
de la iniciativa y asi queda esclavizado. La situacion, de consecuencias éticas personales,
sociales, politicas y eclesiales, habia sido declarada ya en 1934 al recoger su intimo
amigo Hildebrandt los versos de Th.Storm antes del enunciado de las diez tesis para la
"Iglesia libre™:

"Mientras uno pregunta qué hacer

otro se dice cudl es su deber.

En eso se distingue al fin y al cabo

aquel que es libre de aquel que es esclavo” (11 167).
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En el ambito de la responsabilidad sitta Bonhoeffer el problema de la relacién
libertad-ley:

"Quien es responsable reconocera al Dios que con su ley mantiene el orden del mundo
como el redentor en Jesucristo y a Jesucristo, como la realidad dltima y por él experimen-
tard la liberacion de la ley para la accion responsable. Por Dios y por el prjimo o sea, por
Cristo, se da una libertad de santificar el sabado, de honrar a los padres, de toda la ley
divina, una libertad que gquebranta esa ley pero sélo para restablecerla: La suspension de
la ley s6lo puede servir para cumplirla de verdad" (E 277).

La responsabilidad aparece como la instancia definitiva pero no como freno sino como
respaldo a la libertad. "Responsabilidad asumida, libre, espontanea” ..."responsabilidad
como riesgo libre" (E 278).

Igual que la ley y la responsabilidad, el mandato, siempre que sea mandato de Dios apoya
e impulsa la libertad:

"El mandato como elemento de la vida significa libertad de movimiento y actuacién,
libertad del miedo ante la decision y la acciéon™ (E 297).

"El mandato es la licencia para vivir como hombre ante Dios" (E 298).

"La finalidad del mandato es la afirmacion libre de la vida ordinaria en la Iglesia, en el
matrimonio, en la familia, en el trabajo y en el Estado. Su objetivo no es impedir la
transgresion o el tormento de la decisién y del conflicto ético” (E 301).

"Ni una predisposicion para casos concretos a costa de la libertad del hombre ni una
doctrina formal de la libertad a costa del contenido positivo justifica el mandato como
tema de una ética cristiana" (E 301).

Los principios, segin anotaba Bonhoeffer en "Etica como configuracién™ no dan libertad
con seguridad (E 71). La situacion concreta obliga a soluciones medias, posibles, que
dejan opcidn a la libertad con riesgo, a la responsabilidad.

En el apartado de "Lo natural" Bonhoeffer dedica un parrafo a la libertad de la vida
corporal (E 195), para protestar de toda cosificacion que un hombre pueda hacer de otro.

"El cuerpo humano viviente es el hombre mismo. Violencia, explotacién, tortura, robar
caprichosamente la libertad del cuerpo humano son ataques graves en el derecho
concedido al hombre con la creacion, que ademas -como todos los ataques a la vida natu-
ral- antes o después llevan su castigo" (E 195).

Bonhoeffer cita expresamente la libertad corporal sexual frente a toda violacion.
Considera al pudor como defensa de la libertad corporal. Ademas trata la explotacion del
cuerpo de un hombre como propiedad de otro: la esclavitud.

"Privar arbitrariamente de libertad capturando a indefensos e inocentes (la caza de negros
africanos transportados como esclavos a América) o encarcelando, es violar la libertad
propia del cuerpo humano" (E 198).

El parrafo continta con referencias més directas y mas comprometidas:

"Siempre que violenta e injustamente se separa al hombre de su vivienda, su familia, su
trabajo; siempre que se le priva del ejercicio de sus derechos corporales; siempre que se le
trata como un culpable, juntamente con la libertad corporal se le quita la libertad y la hon-
ra. Y mientras al inocente se le quita la libertad y la honra el culpable permanece impune
y honrado publicamente. Pero esto supone la corrupcion del orden social y exige que
tarde o temprano se restablezcan los derechos de la vida natural” (E 198).
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El hombre se relaciona libremente con la realidad y con los demas por medio de la razon,
la actividad, la felicidad y es asi como prueba que es persona. La libertad que uno tiene de
disponer de sus bienes, de su vida, etc., le debe de llevar a respetar la libertad que tienen
los demés de disponer cada uno de su vida y de sus bienes (E 198s).

La libertad forma parte de los derechos del hombre, de los valores fundamentales de la
persona, y para Bonhoeffer son dones naturales, dones de Dios, reivindicados y
promocionados en lo cristiano. La conexién con lo cristiano se revela méas claramente
cuando, conculcados tales derechos, acosados tales valores, recurren a su proteccion

natural, retornan a su origen: Jesucristo®®.

En 1942 Bonhoeffer protesta contra la regulacion del individuo que le impide saborear la
libertad de la responsabilidad propia (E 266s). Esta profesién de fe en los valores funda-
mentales del hombre es a veces desesperanzada, si no escéptica: parece que en nuestra
sociedad la libertad y responsabilidad es para pocos y lo comuln es la obediencia y las o-
bligaciones, una vez arrebatada la fuerza ética creadora, la libertad.

"Para ese reducido grupo de sefiores, los libres, la élite, los dirigentes, la regla decisiva no
es ni el amor a la vida ni la felicidad. Un hombre desdichado es mejor que un animal
dichoso domesticado™ (F 161).

En los personajes de la novela que prepara en Tegel descubre Bonhoeffer el cinismo de la
razonable conculcacién de la libertad individual. Asi "Christoph” comparte la expresion
de Aristételes "hay esclavos de nacimiento" y disiente de la de Schiller: "el hombre es
libre aunque haya nacido encadenado™; El "Major" expresa su desencanto:

"Nos entusiasmabamos en nuestro tiempo por la libertad y la fraternidad entre los
hombres y vosotros jovenes listos las arrojais a la basura como ilusion de nifios" (F 161).

7). Verdadera libertad

La libertad debe estar refrendada por la verdad. Sobre esto insistia Bonhoeffer en el
periodo primero de sus escritos, hasta 1932.

En el analisis ético historico que hace Bonhoeffer en la tercera conferencia de Barcelona
considera que la revolucién intelectual de 1918 "brota de la idea de verdad, de un auténti-
co y sincero idealismo"..."Se pretende deshacer las cadenas de la verdad yendo contra una
corriente profundamente falaz" (V 158s). En Harnack habia visto encarnado este espiritu
de libertad asentada en la verdad:

"Vimos claro en él que la verdad s6lo nace de la libertad. Vimos en él al paladin de la
expresion libre de la verdad conseguida..."El gran legado que nos deja Adolf v.Harnack:
auténtica libertad para investigar, crear y vivir, profundizar y sobre todo atenerse a los ci-
mientos permanentes de todo pensar y de todo vivir " (111 60s).

En 1932 comenta en dos ocasiones Jn 8, 32: "La verdad os hara libres". La primera es al
inaugurar el semestre segundo en la Escuela Superior Técnica de Berlin:

";Cémo reconozco la verdad? No por la libre investigacién, ni pensando o buscando sin
interés sino Unicamente por un intento libre de vida y acomodando la vida a la Palabra de
Cristo, viviendo definitivamente con él, invitdndole a la vida propia, escuchandole,
obedeciéndole" (IV 142s).

En el noveno domingo después de Trinidad el 24 de julio de 1932 comenta Bonhoeffer
esta cita de Jn 8, 32 y llama a la verdad "quiza la palabra mas revolucionaria del Nuevo
Testamento. Y que por tanto no se dirige a las masas pues solo ser4 comprendida por los
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pocos auténticos revolucionarios” (IV 79). Este sermon "es quiza la palabra mas revolu-
cionaria” de Dietrich Bonhoeffer.

Tan sélo podriamos dar cuenta de él transcribiéndolo integramente. Y su presentacién
directa bastaria también para confirmar el titulo de nuestro trabajo. EI compromiso radical
es la consecuencia coherente de la libertad que nace de la coherencia de la verdad. La
verdad verdadera se libera en el compromiso.

8). Reflexiones sobre la libertad
"Hazte libre, hombre sé libre" (WE 385).

a). Encarcelado en Tegel Bonhoeffer se pregunta ";Qué es la libertad?" (WE 45) y
parece encontrar la respuesta en "la libertad en prision” (WE 45).

No tanto los deseos de salir de la carcel®® o una libertad en los ambitos de la vida
humana®® son la experiencia fundamental de Bonhoeffer en Tegel. Es mas bien la expe-
riencia de libertad en la impo sicion, en el sufrimiento consecuencia de la libre
responsabilidad "basada en un Dios que le impulsa al libre riesgo de la fe en la accion res-
ponsable" (WE 23).

Desde esa libertad no sorprende la enumeracion de las sucesivas metas en "el camino a la
libertad": la disciplina, la accidn correcta, el sufrimiento ("dejas tu libertad en manos de
Dios que la complete™), y la muerte: "fiesta maxima en el camino hacia la libertad" %’

Y quizé tampoco sorprenda desde aqui el que situe "la experiencia de transcendencia” en
el ™ser para los demas de Jesus™: "De la libertad de si mismo, del 'ser-para-los-demas'
hasta la muerte surge luego la omnipotencia, omnisciencia, omnipresencia” .

En las cartas teoldgicas se invoca "la libertad de la religion" como la nueva libertad de la
circuncision (WE 307), se ensalza la "libertad de espiritu” (WE 391) en algln punto del
proceso historico de autonomia (WE 391), y sin duda este mismo concepto de autonomia
lleva implicito el de libertad (Cf. WE 356). La reivindicacion de la fe personal, "lo que
uno mismo cree realmente” (WE 415) y "atreverse a decir con claridad lo que solemos
eludir" (WE 416) es una exigencia de la libertad personal. Las preguntas teoldgicas son el
efecto inicial de que se ha asumido esa libertad en la fe, o sea, de la sinceridad.

El proceso de secularizacién se llama de autonomia especialmente respecto a Dios. Pero
Bonhoeffer no esta porque el mundo se libre de Dios, sino de un determinado concepto de
Dios, de una determinada teologia, que impide el reconocimiento de la madurez, esto es,
de la libertad.

b). La libertad es un estimulo necesario de la sinceridad, que nace de la clarividencia.
También lo es del compromiso, fruto de la responsabilidad, del riesgo y de la entrega que
no se dan sin libertad.

Este concepto de libertad explica todas las libertades que se tomé Bonhoeffer en la
accion, en el saber, en el creer.

La libertad de Dios se reviste del ropaje de la historia, dice Bonhoeffer, que en las cartas
teoldgicas cuenta con que Dios puede darse la libertad de cambiar "la forma occidental de
Cristianismo" (WE 305), revestida de religiosidad. Una vestidura que Bonhoeffer
encuentra inapropiada e inconveniente.

d. LaFe
1). Definiciones de fe
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"Ante Dios vivir sélo de Dios" (V 557).

Todas las expresiones de Bonhoeffer definidoras de la fe son coincidentes. Teniendo en
cuenta que por ser expresiones mas formales se hallan en trabajos teoldgicos docentes
hasta el curso 1933.

a). En la exposicion de la "Teologia de la crisis" aparece la definicién mas explicita:

"Fe es el reconocimiento de la propia limitacion ante Dios no como un acto de la
posibilidad humana sino Unicamente como un acto de Dios quien pone y revela tales
limites al hombre. Ese es el mensaje de la justificacion sélo por gracia o fe" (111 115).

b). La superacion de las propias limitaciones es el impulso de la definicion de fe en "ldea
cristiana de Dios". Fe es el hecho por el que uno sale de sus limitaciones, es
reconocimiento de Dios. Hecho que sélo puede realizar Dios mismo:

"En mi fe se revela Dios por Cristo en mi. En su autorrevelacién en Jesucristo se deja
reconocer, en mi no habla sino Dios, si no no seria verdad. La Palabra de Dios dicha a mi
en el acto de mi fe en Cristo es Dios en su Revelacion en cuanto Espiritu Santo. Fe no es
mas que el acto de recibir esa Palabra de Dios" (111 107).

c). Toda la argumentacion de "AS" estd basada en esa definicion de fe: "total
predisposicion a escuchar"” s6lo dada por Dios (AS 71).

Segun estas expresiones fe es la situacion creada en el hombre por Dios al
autorrevelarsele: el hombre sale de si mismo y se predispone para escuchar la Palabra de
Dios.

"Mi conocimiento de Dios depende de si Dios me ha conocido en Cristo (1Cor 13, 13;
Gal 4, 9), de si Dios obra en mi la fe en Cristo" (AS 69).

d). Antes aln, en "Jesucristo y la esencia del Cristianismo™ habia definido la fe como
vacio que viene a llenar Dios:

"Dios viene al hombre, quien lo Gnico que tiene es un espacio para Dios y ese hueco, ese
vacio del hombre, se llama fe en lenguaje cristiano” (V 153).

e). Y todavia antes, en "SC" subraya:

"La fe reconoce y acepta el sefiorio de Dios, el amor actualiza el reino" (SC 114).

Aqui Bonhoeffer esta situando el amor cristiano: s6lo es posible desde la fe en Cristo y
por obra del Espiritu Santo, basado en la obediencia incondicional a la Palabra de Cristo
(SC 117). Con lo cual lo que define es el aspecto comunitario y activo de la fe.

f). En la "Esencia de la Iglesia” lo confirma casi con idénticos términos:

"Fe es el comportamiento creyente del hombre para con Dios y su sefiorio; es la
aceptacion de ese sefiorio para mi mismo" (V 262).

En el mismo sentido expone la relacion fe-amor segln R.Seeberg: fe es receptividad,
amor es actividad (V 201).

g). En la "Cristologia" propone una fe personal, existencial, comprometida:

"La fe esté alli donde uno se entrega de tal forma al hombre Dios humillado que es capaz
de arriesgar su vida por El, por absurdo que esto parezca. Hay fe alli donde se renuncia a
todo intento de afianzarla por medio de algo visible. Esta es la fe en Dios y no en el
mundo. La Unica certeza que admite la fe es la misma Palabra por la que Cristo me sale al
encuentro.
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Quien busca signos de autenticidad sigue en si mismo. No cambia. Creyente segln el
Nuevo Testamento es quien reconoce al Hijo por el escandalo. Ese ve al Cristo pro nobis;
ése es reconciliado y renovado. El escandalo del incognito y de la equivoca figura del
Cristo pro nobis son al tiempo la permanente tentacion de la fe. Tentacion que nos ensefia
a atender a la Palabra (Is 28, 19). Y de la Palabra viene la fe" (111 239).

h). En el segundo proyecto de catecismo en el que interviene Bonhoeffer se plantea la
rectitud de la fe:

Fe significa confiar s6lo en el Dios trino y no en mi mismo. Fe significa escuchar lo que
El en su Palabra me revela y aceptarlo con obediencia a pesar de todas las apariencias y
en contra de toda razon. Fe es estar convencido de que el Dios trino es mi salvador ahora
y por siempre" (111 349).

i). En la catequesis de confirmacion sobre Mc 9, 24 da Bonhoeffer una definicién de fe
de tono también personal:

"Fe es una decisién. No podemos soslayarla. 'No podéis servir a dos sefiores'. O servis
desde ahora s6lo a Dios o no servis a Dios nada. VVosotros sélo tenéis un Sefior, Sefior del
mundo, redentor del mundo, recreador del mundo™ (1V 443).

2). Sola fe

a). Sélo fe es solo gracia. En "SC" Bonhoeffer expresa claramente que la fe es producida
por el Espiritu Santo, que mueve al hombre para que entregue a Cristo el corazon (SC
114):

"La fe sélo la puede dar Dios, pues es disponibilidad a escuchar y sélo El puede escuchar.
Un acto de fe sobre el que se reflexiona no se "distingue de un acto religioso, la fe puesto
que esta realizada por Dios, sélo en acto, no es localizable" **°,

En la "Experiencia religiosa de la gracia y vida cristiana" Bonhoeffer muestra que la fe se
refiere necesariamente a la gracia y ésta a aquélla. Tenemos fe porque tenemos gracia,
que es creida (111 97s). En "La idea cristiana de Dios" dice que la fe como acto que me
Ileva a reconocer a Dios y a salir de mis limitaciones s6lo Dios mismo la puede realizar.
Dios se autorrevela y hace que sea asi reconocido (111 107).

"Dios es recibido Unicamente por la Confesién de que solo sirve la Palabra de Dios, que
todo otro intento es definitivamente malo. Y tal Confesién tiene que ser concedida por
Dios como el Espiritu Santo, como fe" (111 109).

En la fiesta de la Reforma de 1934 centra el sentido de la fe en la accion de Dios, no en
éxitos propios:

"Fe significa que ningin hombre ni Iglesia alguna puede vivir del cimulo de sus propios
grandes hechos, sino Unicamente del gran hecho que EI mismo realiz6 y ha realizado" (V
557s).

Este hecho es "gracia de Dios" y por ello suficiente ("te basta™) pero invisible y ain asi, o
por eso mismo, creido: "ahora queda la fe pues vive sélo de Dios, delante de Dios" (V
557). En el comentario a Gal 3, 10 Bonhoeffer se muestra perdido entre el camino
imposible pero obligado de Dios sélo y el camino necesario pero maldito de las obras, de
la obediencia a los mandatos (1V 209).

Estamos como en "N" en la contraposicion fe-obediencia. Por una parte: "Dios es el que
da a uno la fe que a otro le niega" (N 41). Por otra: "TU eres desobediente, rechazas la
obediencia a Cristo, quieres quedarte una parte de dominio para ti"* (N 42). En el
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comentario a Mc 9, 24 la fe es igualmente designada como don de Dios pero al tiempo ha
de ser ganada dia a dia por el hombre (1V 443).

En este concepto de fe es coherente la defensa del bautismo de nifios:

"La fe es precisamente el término teoldgico que expresa la pura pasividad del hombre en
la recepcién de la salvacion. Por eso ‘justificacion sélo por gracia' es o mismo que
justificacion sélo por fe" (111 440).

La fe no produce la salvacion sino que la recibe (111 439).

"La fe se ha de entender objetivamente ante todo como Revelacion, acontecimiento,
gracia, regalo de Dios a Cristo por el cual el yo es plenamente asumido. j"Yo...pero no yo'
Gal 2, 20!. En la fe recibimos participacién en un acontecimiento en el cual Dios es el
Unico y total agente en cuanto Padre, Hijo y Espiritu Santo (1Cor 12, 3; Rm 8, 15.26s)"
(111 439).

Asi rebate Bonhoeffer el intento de Arnold Hitzer de describir la participacion del hombre
en el hecho de la fe:

"Todo ello sefiala la misma direccion de un pensamiento psicologico- activista que difiere
de la Biblia. 'Decision por Cristo' -término nada biblico- es la inversién activista del
carécter pasivo de la fe; decision por Cristo sitta al hombre como centro de la reflexion.
"Fe" esta orientada enteramente a su objeto, a Cristo. En la pg. 37 se designa el bautismo
de nifios como un ataque no sélo a la libertad del hombre (en realidad ¢de donde viene
ese concepto de libertad? Del idealismo o de la teologia liberal pero no de la Biblia), sino
también de Dios en su eleccion de gracia. Con ello se niega la universalidad de la
voluntad de salvacion de Dios tal como sefiala la Escritura; se separa a Dios de sus
medios de gracia” (111 4515s).

2). Fe so6lo en Dios

En el verano de 1933 la primera redaccion de la Confesion de Bethel con reiteracion
proclama el exclusivo objeto de la fe:

"La fe cristiana reconoce a Dios como el Padre y Sefior vivo y santo, justo y mise-
ricordioso, que se revela sélo en Cristo" (11 108).

"La fe no se dirige a si sino sélo a Cristo, algo que llega de fuera. Sélo creyendo en Cristo
sé que creo (0 en tal caso sé que no) y como no lo sé es reflexionando. De la no
objetivacion de Dios se sigue necesariamente la no objetivacion del yo que reconoce a
Dios, esto es, de la fe" (AS 71s; AS 112).

Ello comporta un desprendimiento de cualquier adherencia que desvie a la fe del objeto
Unico. Renunciar hasta a afianzar la fe es la prueba de que "se cree en Dios y no en el
mundo” (111 239). No hay que fiarse de los propios esfuerzos, dice concretamente sobre el
pacifismo. "La fe que todo lo espera de Dios" es lo que ha vencido al mundo (I 214). Ni
tampoco hay que desesperar de la situacion, porque:

"El creyente ve la realidad no con una luz determinada, sino que la ve tal como es y cree
contra todo y sobre todo lo que ve Gnicamente en Dios, en su poder. Cree no en el mundo,
ni siquiera en el mundo capaz de evolucion y mejora, no cree en su fuerza mejoradora del
mundo y en su buena voluntad, no cree en los hombres, ni siquiera en los hombres buenos
que tendrian que vencer. Finalmente, no cree tampoco en la Iglesia, cree solo en Dios
quien crea y hace lo imposible, quien crea la vida de la muerte, quien ha llamado a la
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Iglesia moribunda a la vida, contra y a pesar nuestro, pero Unicamente es El quien lo
hace" (1 163s).

En los comentarios a Mc 9, 23 aparece claramente definida la exclusividad de Dios como
objeto-objetivo de la fe: "si no servis a Dios exclusivamente no le servis de ninguna ma-
nera" (1V 443).

"Creemos en un montdn de cosas, en demasiadas cosas (en el poder, en nosotros mismos,
en los demas, en la humanidad, en nuestro pueblo, en nuestra comunion religiosa, en una
idea), pero por encima de todo en una cosa si que no creemos, en Dios. Esa fe pre-
cisamente nos quitaria y haria imposible la fe en todas las otras fuerzas" (1V 89).

3). Consecuencias de la fe
a). Obediencia, presupuesto de la fe

El parrafo "Obediencia y accion" estd en el contexto de la relacion fe y consciencia de
otros péarrafos: "Fe y creencia” (V 348), "Ciencia, pensamiento, conocimiento” (V 352),
todos bajo el titulo: "Inmediatez y reflexion™ (V 344). "La obediencia es pertenecer a
Dios por escuchar su Palabra" (V 352).

Palabra creadora que se realiza en el escuchar. No hay quiebra entre el escuchar y el
hacer. El hacer viene del escuchar (fe) y escuchar es recibir la Palabra (obediencia).
Escuchar es hacer y por tanto implica a todo el hombre: pasividad y actividad, acto y ser.
El estado de corrupcion del hombre consiste en que Adéan quiso "hacer" algo por Dios, en
gue separ6 incomprensiblemente el escuchar y el hacer. ;Como pasa la Palabra (Sacra-
mento, Predicacidn) de los oidos a las manos? Por la reflexion practica de las conciencias.
"Obedecer es escuchar la Palabra de Dios, fe y nada mas" (V 354). La Palabra es visible
s6lo al creyente y la accion se atiene a la Palabra escuchada.

Hablando sobre la paz (Cristo no da reglas concretas pero dice cosas inequivocas al
respecto), Bonhoeffer dice que lo esencial es el amor a Dios, el seguimiento de JesUs y el
cumplimiento de las bienaventuranzas.

"Ese seguimiento de Cristo nace y se mantiene en la fe sencilla y a la inversa la fe es
verdadera so6lo en el seguimiento”..."La fe tiene que ser sencilla porque si no, produce
reflexion y no obediencia” (V 360).

La obediencia sencilla vive en el seguimiento como algo ldgico y eso es fe. Este es el
tema de "Seguimiento" donde, como vimos, barajando las frases: "S6lo el creyente es
obediente™ y "s6lo el obediente cree" (N 35) Bonhoeffer habla de la necesidad de la obe-
diencia "antes" y "después" de la fe, siempre que quede a salvo la iniciativa de Dios, de

Cristo. El es quien da la fe sélo al obediente y da el obedecer sélo al creyente®™,

Asi pues, la obediencia como requisito para la fe supone (en "Seguimiento") que no
depende todo exclusivamente de Dios segln revela la frase inapelable: "Dios le da a uno
la fe que a otro le niega” (N 41), sino que el hombre dispone de la facultad, "la plena
libertad"” de dar ese "primer paso™ (N 36s).

Aun siendo la obediencia accion del hombre, no es "obras" del hombre, ya que las obras
de la obediencia son para y por la fe en Jesus. Con todo es caracteristica la inversion del
sentido original de 1Cor 13: "la fe sin amor no vale" por el sentido que le da Bonhoeffer:
el amor (obras, obediencia) sin fe no vale o es una "fe demoniaca" si niega a Jesus y su
seguimiento, o sea, si falta la obediencia (N 170s). Aqui Bonhoeffer al exigir la fe, no
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solo no quita las obras (de la fe siempre) sino que las requiere necesariamente. A este
respecto es mas claro el comentario a Gal 3, 10-13:

"Quien no se atreve a meterse con los mandatos, quien no sabe nada de la obediencia a
los mandatos ¢podra tener la obediencia de la fe?"..."Esa serfa una fe falsa" 2*.

Pero las obras tanto si se hacen como si se dejan de hacer, nos ponen en peligro de seguir
caminos que no son precisamente el de la fe. La razon de ser de las obras es que son obras
de la fe.

"AS" refleja ese concepto barthiano de libertad absoluta de Dios en la Revelacion: Dios
no se deja captar por nada, ni siquiera por la rendida obediencia y fe, categorias en modo
alguno temporales-historicas y que no son en todo caso sino indicaciones de la accion de
Dios (AS 61).

Las obras junto con la gracia

"La fe es verdadera solo en el seguimiento” (V 360), Sin amor la fe es hipocresia (V 556).
Las obras, el amor, la obediencia, el seguimiento, la buena conciencia, la voluntad de
Dios, son diferentes indicaciones para expresar el elemento correlativo imprescindible de
la fe.

En el trabajo sobre la 12 Clem. Bonhoeffer cree encontrar un elemento de orientacion
cristiana religiosa y ética (por tanto catélica) en la asimilacion del vocablo pistis a las
obras, en contraposicion a Pablo, poco después de haber interpretado Bonhoeffer "agape"
como primer efecto del seguimiento divino diferente de "tapeinophrosyne"” que sefiala lo
humano en el hombre (V 51). Sin embargo "amor" es efecto divino en el hombre: "El
amor cristiano no es ninguna posibilidad humana" (SC 117), s6lo es posible desde la fe en
Cristo por obra del Espiritu Santo, esta basado en la obediencia a la Palabra de Cristo con
la exigencia de la total entrega a Dios y al préjimo. En "La esencia de la Iglesia" parece
tener claro ya Bonhoeffer el campo de la fe y del amor:

"Fe y amor son los dos ejes de la comunidad (vertical y horizontal). Son funciones
diversas de una realidad. Fe es unidad, amor es comunidad” (V 262).

Pronto expresa Bonhoeffer la necesidad de un "primer paso" para acceder a la fe. Pero sin
gue suponga un derecho, sino un desprendimiento de si mismo, dejarse de escapatorias,
dejar que JesUs se aduefie de uno para que sea posible el resto: romper con una ley
espiritual, una imposicidn espiritual, luchar contra el pecado. No es una imposicién para
Dios porgue "Dios se deja obligar por nuestra fe" y no por nuestras lamentaciones (IV
91). Menos precauciones tiene Bonhoeffer en "Seguimiento”. Ese primer paso es una
condicidn necesaria para poder llegar a creer (N 33s).

El lema del autor de la 1% Clem., "No hay humildad sin fe y la fe sin humildad es
paradojica" (V 50), le parecia a Bonhoeffer algo simple por situar la fe proxima a las
obras a diferencia de Pablo. Pero en "Seguimiento" resalta la coincidencia de la propuesta
de Santiago y S.Pablo: "no hay fe sin obras buenas, no hay obras buenas sin fe" (N 272).
Lo expresaba también en "Cristo y la paz": "EIl seguimiento de Cristo surge y depende de
la fe sencilla; y reciprocamente la fe sdlo es verdadera en el seguimiento™ (V 360). Y en
carta a E.Sutz: "El seguimiento de Cristo no se agota como concepto de fe" (I 41). El
acento se ha trasladado. En "So6lo el creyente es obediente y sélo el obediente cree” (N
35) la importancia esta en la provocacion que introduce el segundo elemento: la necesi-
dad de la obediencia para llegar a creer: "Hay que dar un primer paso de obediencia para
que la fe no se convierta en un autoengafo piadoso, en gracia barata. Depende del primer
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paso” (N 36). La fe parte de un acto de sinceridad consigo mismo y de libertad humana.
Aqui se toca el tema de la sinceridad fundamental. En el estudio de la 1a.Clem se propone
humildad, verdad, veracidad para llegar a la fe (V 52). En "Seguimiento” el autoengafio
es el abaratamiento de la gracia, la fe sin obras.

Comentando en sucesivos domingos de 1934 el pasaje de 1Cor 13 condena Bonhoeffer
mas explicitamente esa "fe impia" (=sin Dios) a la que le falta el refrendo del amor (V
541). Algo enigmético, dice Bonhoeffer, eso de la fe sin amor a Dios, sin amor a su
hermano. Es fe del que se busca a si mismo, su propia voluntad y pretende engafar a
Dios, al préjimo y a si mismo (V 540). Aqui también la insinceridad define la falta de fe.
El amor es definido por Bonhoeffer como "la verdad ante Dios" "% En la fiesta de la
Reforma, en uno de sus mas ardorosos sermones, Bonhoeffer enfatiza la primacia del
amor sobre la fe:

"Una Iglesia de la fe -incluso de la fe més fiel a la Confesion y a la ortodoxia- que no es
aun mas Iglesia del amor mas puro y total no sirve de nada" ..."Esa fe no es fe sino
hipocresia" (V 555s).

Maés grande aln que la fe en Dios y que la esperanza en Dios es "el amor que vive en
Dios" (V 558), esto es, en la fe y en la esperanza en Dios (V 559).

Se afirma la primacia del amor, y a ello ha de atenerse también la afirmacién de la
exclusividad de la fe: "Sélo justifica la fe, es la frase en que se basa nuestra Iglesia Pro-
testante" (V 540). Por eso Bonhoeffer invierte "con todo derecho", dice, 1Cor 13, 2 de
esta forma: "Aunque tuviera todo el amor de modo que realizara todas las obras buenas, si
no tengo fe no seria nada" (V 559). Aunque para su proposito (resaltar la exclusividad de
la plenitud del amor sobre la exclusividad de la justificacion por la fe) bien podia haberla
dejado igual: "Aunque tuviera toda la fe...si no tengo amor..." Esto es lo que quiere
resaltar Bonhoeffer: "Solo la fe justifica pero el amor plenifica” (V 559). Asi queda su-
perada la tension fe-obediencia, pues las obras son obras de amor (de Dios), no obras de
la ley (del hombre) (Cf. IV 209) y queda conjurado "el peligro que amenaza al Pro-
testantismo desde el principio":

"El mensaje de la sola fe que salva y redime se paraliz6 y se convirtio en palabra muerta,
pues no se mantuvo viva por el amor"” (V 555).

Lo que es necesario para todo cristiano no lo es menos para el ministro evangelizador
tedlogo. El cual por saber que la falta de fe es verdadera fe puede llegar a la auténtica
falta de fe. Argucia que parece a Bonhoeffer "cumbre del refinamiento teoldgico al querer
encubrir una necesaria y sana inquietud con tal autojustificacion. Si no puede creer es
porque no quiere creer. La conciencia esta adormecida” (V 403). La teologia y la pastoral
debe aplicarselas a si mismo el tedlogo y pastor so pena de que ambas se conviertan en
una maldicién (V 405).

En un comentario biblico de 1936 Bonhoeffer dice que Timoteo es "hijo auténtico de la
fe" (IV 344) porque tiene la fides quae creditur como presupuesto de todo lo demas y
porgue "Pablo sabe que ninguno puede evangelizar con total entrega si no vive firme en
la fe y si su conciencia le acusa” (I 350). La fe no se aviene con la mala conciencia. La"
mala conciencia"” es el pecado, la falta de amor, o sea, la ley. "No puede justificarse en su
ministerio si vive en la incredulidad y en el pecado" #®. Esta es la insinceridad radical:
"Existe una fe inauténtica, hipdcrita”, opuesta a la que se fundamenta en el amor -agépe-,
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nacido de "un corazén puro”, de una "buena conciencia”, o sea de una "fe sincera"
(1V 360).

La reflexion que Bonhoeffer propone a otros se la habia hecho a si mismo en 1932 al
meditar sobre la sinceridad de su vocacion ministerial: "¢ Quién habla, pues? ;Mi fe? ;Mi
orgullo?" (V1 232).

4). Lavision que da la fe
"Caminamos en fe y no en vision" (V 255).

a). Tan s6lo si se renuncia a todo rasgo visible se da la fe, dice Bonhoeffer en la
Cristologia. La fe no es epifania sino escandalo y contrasentido (11 239). Es preciso
renunciar a todo signo externo, a toda prueba humana en la "fe personal” (V 345), tanto
respecto a Cristo (N 196), como a la gracia (Il 97), la Iglesia (SC 208, V 255), la nueva
vida en la fe (SC 127), Dios (I11 108). EI conocimiento no lleva a Dios (11 97), la religio-
sidad natural esta en contra de la fe de Dios (AS 36, Il 102), la accién empirica del
hombre puede ser referencia a la accion de Dios pero no es la misma fe (AS 61).

En este sentido adapta Bonhoeffer los axiomas teoldgicos: "homo (in)capax infiniti" y
“reflecte fortiter sed fortius fide" ?“. Y es que la fe no se basa en la capacidad del hombre
ni en la reflexion. "El que la fe es fe, no es constatable ni creible, tan sélo la fe creyente
es fe" (AS 112s).

Toda teologia, conocimiento, saber sobre Dios no tiene mas que un fundamento: la fe. La
fe es preceptiva antes de cualquier conocimiento natural, cualquier prueba, demostracion,

reflexion, razon, sobre Dios y su Revelacion"”.

Las expresiones posteriores a 1933 son aln mas paraddjicas y provocadoras: en contra de
los que "quieren quedar en el mundo de la vision y no en el de la fe" (IV 191), siendo asi
gue el hombre ha de vivir en lo invisible, atenerse a lo invisible (V 547), creer
precisamente por ser invisible y misterioso (Il 408), "a pesar de las apariencias" y
"contra toda razon" como dice repetidamente en el apartado sobre la fe del catecismo
preparado en 1936 (111 349).

La "locura de la fe" corresponde a "la locura de la Revelacion de Dios y su caracter
paradéjico” (111 109). La fe impia (sin Dios) es querer creer por si y no por Dios (V 541).
No es que aqui la fe sea "creer lo que no vemos" sino "creer aunque no vemos" e incluso
"creer porque no vemos". Y es esta fe exclusivamente la que da la vision. El creyente ve

la realidad tal cual es, no tal cual aparece®®.

b). La duda es incredulidad

(1). Certeza de la fe. Nuestra fe no puede ser mas que fe y siempre fe ya que es realizada
por Dios, dice Bonhoeffer citando W.A.5., 164: "Oportet non modo credere, sperare,
diligere, sed etiam scire et certum esse se credere, sperare, diligere” (SC 132s). En otra
nota de "AS", siguiendo a Barth, plantea el problema existencial antropoldgico que
crearia solo la posibilidad de que la fe pueda ponerse en duda a si misma. Eso es imposi-
ble, dice, porque "la fe sélo conoce la direccion hacia fuera hacia la Cruz y la
Resurreccion”, tan sélo "la falta de fe puede dudar de Cristo" (AS 78).

Aplica Bonhoeffer esta certeza de la fe al tema de la Resurreccion: "Imposible dudar de
ello" (V 578), ya que es un haber comun incuestionable, una premisa comunitaria
fundamental y que si se pusiera en duda todo dejaria de tener sentido. Es impensable tan
solo suponer lo imposible. La fe supone la firmeza, la incredulidad supone la perdicidn.
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Asi ve Bonhoeffer el inicio del concepto de fe (V 131). Comenta en 1930 la muerte de
Moisés como castigo por haber dudado cuando la tentacion de Meriba (V 485-490). Ante
su propia muerte Bonhoeffer se identifica con Moisés:

"Pensamientos de duda e impaciencia
minaron de mi fe la consistencia."

"Aquel gue el fruto de la duda prueba
del banquete de Dios se queda fuera"

"Del vino de la tierra prometida

tan sélo beberéa la fe cumplida” (V 615).

(2). Creer para poder creer. S6lo porque la fe es don de Dios se puede llegar a decir "yo
creo" y so6lo porque se llega a decir "yo creo", siempre con la invocacion "Ayuda, Sefior,
mi falta de fe" (Mc 9, 24), se recibe el don de Dios. "Todo gracia, todo fe", es una manera
de entender el "s6lo gracia, sélo fe" (111 440).

"El Ilamado tiene que salir de su situacion a la situacion en la que se empieza a creer" (N
33). El obstinado que se empefia en no poder seguir creyendo creerd sélo cuando se
decida a romper con su pecado y su desobediencia (N 41), y el indeciso ("joven rico") si
se atuviera a la orden de JesUs se pondria en situacion de creer (N 56).

La invocacién "creo, Sefior mio, ayuda mi incredulidad" indica la actitud béasica de todo
creyente, si es que no se abusa de ella, utilizandola como excusa o autoengafio®’”
manipulando a Lutero, las Confesiones, el mismo Nuevo Testamento (V 403).

A esta invocacion recurre Bonhoeffer cuando trata de ofrecer la salida de las dudas de fe,
de la tentacidn, de las pruebas, de la incredulidad, de la imposibilidad de creer. Es la in-
vocacion de la confianza en Dios y no en si mismo, tanto para los de fe débil aun no
probada, como para los adultos y para los que se van a ver tentados fuertemente, para los
gue sufriran las horas duras de la duda. Todo servira para avivar la fe. La fe es una lucha
y las dificultades no son sélo externas:

"Cada mafiana se da una nueva lucha para que a través de la fe pequefia o nula, a través
de la oscuridad y la confusion, a través del temor y la inseguridad, se irrumpa hasta la fe y
se consiga de Dios" (1V 443).

Para no creer puede haber tantas razones, dice Bonhoeffer, como creyentes hay, pero la
Unica verdadera es "que no se quiere creer” (IV 90). La Unica salida es apostar por la
Palabra de Dios, confiar incondicionalmente en Dios, no en nuestra fe, dejar de creer en
mil cosas propias y creer sélo en Dios.

"Pelea el duro combate de la fe" dice S. Pablo a Timoteo y es la recomendacion de
Dietrich Bonhoeffer a sus formandos para la la lucha eclesial en 1938. Bonhoeffer
considera la posibilidad, o més bien la realidad dolorosa, del abandono de la misma fe por
muchos. Se trata de una apostasia que podemos Ilamar estructural mas que intelectual o

espiritual, pero para Dietrich Bonhoeffer no hay una sin la otra®’®.

5). Reflexiones al tema de la fe

a). "¢Qué es en realidad la fe cristiana?" (WE 413) cree necesario preguntarse
Bonhoeffer en las cartas teoldgicas y no en el sentido



alonSofia.com 270

de tener la respuesta seguida como en un catecismo. Si Bonhoeffer se hubiera atenido en
las cartas teoldgicas a sus afirmaciones sobre la fe, no se hubiera planteado tantas
preguntas en Tegel. En las cartas teoldgicas la fe es un concepto problemético (WE 311)
que hay que reinterpretar mundanamente””® de modo que no esté condicionada por la
religion (WE 360). Porque la fe es algo total, un acto vital (WE 396), que posibilita la
pluridimensionalidad (WE 341) y plenitud de la vida terrestre (WE 401).

Por eso tenemos que preguntarnos con qué es lo que creemos, lo que yo creo realmente,
sin que la fe de la Iglesia o cuestiones doctrinales nos disculpen de la sinceridad para con
nosotros mismos (WE 415).

En las cartas teoldgicas fe aparece como un sentimiento global de plenitud humana y no
tanto el reconocimiento del acto de Dios que da la plenitud al hombre. Y mas si la
reinterpretacion ha de partir de la ausencia de Dios en el mundo.

b). En las obras de Bonhoeffer la fe es personal, del hombre para con Dios que se dirige
al hombre individualmente. Es un estimulo para no escabullirse en una fe de la que no se
puede disponer, que es lo que propone en las cartas teoldgicas (WE 415). La fe personal
refrendada por el amor y las obras es la fe sincera?®” dice Bonhoeffer, y es un rasgo mas
su propia sinceridad reconocerlo como peligro del Protestantismo. Aunque no falte en las
cartas teoldgicas la alusion a la supuesta insinceridad de los catélicos atribuible a su no
disponibilidad sobre lo que creen. Contra ambos peligros es traido el ejemplo de
Timoteo®" Todo en linea con las cartas teolégicas.

Pero la condicion de que hay que salir de si mismo y del mundo, y el carécter absurdo,
paradojico, incierto e impalpable de la fe”® no estd en linea de las cartas teoldgicas.
Tampoco el caracter pasivo que tiene la fe facilita el que en las cartas teoldgicas se reivin-
dique poder disponer uno de lo que se cree y de que se cree. EI que el hombre tenga un
espacio para Dios (V 153) suena literalmente a favor del reproche en las cartas teolégicas
contra un Dios tapaagujeros (WE 341) y también contra el apriori religioso (WE 305). La
religiosidad natural rechazada en "AS" viene a ser la arreligiosidad admitida en las cartas
teoldgicas.

c¢). Con su compromiso en la teologia, el Ecumenismo, la lucha eclesial, la politica,
prueba Bonhoeffer que creia de verdad que la fe conlleva una decision incondicional.
Ademas en favor de un s6lo Sefior muy distinto del que otros aclamaban.

d). Hasta qué punto las cartas teoldgicas son un fruto de la distancia de la fe, de la duda
de la fe, o por los menos de las dudas de fe, que no son s6lo "duda teolégica" sino que
abarca del "Credo" al "credere", de la "fides quae" a la "fides qua", es arriesgado
definirlo. Aparte de que escribiera estas reflexiones, Bonhoeffer como buen creyente, no
debid de estar libre de tentaciones de fe en el sentido mas pleno. Su situacion civil los
Gltimos afios le acercé al mundo y le distanci6 de las explicitaciones, al menos, de la fe.

Pero de lo que si son confirmacién las cartas teoldgicas es de sus dudas de fe doctrinal,
dudas sobre el valor de las formulaciones teoldgicas. Y hasta qué punto la doctrina, la
forma, y el hecho, el contenido, estan unidos, es un ejemplo el tema de la Resurreccién de
Cristo: "Es imposible dudar de ello” (V 578) dice en 1935 y en Tegel: "algo tan dificil y
lejano que ni nos atrevemos a hablar de ello" **°. Seguro que no duda Bonhoeffer de la
Resurreccion ni cuando dice que no es solucién de la muerte (WE 307) ni cuando pone el
concepto como ejemplo de Mitologia (WE 360) ni cuando lo diferencia de Mitologia®®*.

Si la forma y el contenido estdn muy unidos ¢hasta donde penetra la reinterpretacion?
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e. Larazon

1). Larazén de la sinrazon

"Creacion y caida", de 1932, determina la funcion y los limites de la razon, las
posibilidades e imposibilidades del conocimiento respecto a Dios, a la realidad primera,
que es la realidad ultima.

Bonhoeffer dice como los hombres tras la caida han de recurrir a Cristo para saber de
Dios y que la razon no responde al porqué ultimo, no llega al principio, no conoce el
principio. La raz6n queda destrozada ante el principio pues es querer y no poder. La Unica
forma de acceder al principio seria un acto de violencia entronizando la razon en lugar de
Dios. Eso supone desesperar del principio pues o renuncia con orgullo ante lo que le es
imposible o se resigna, con la consiguiente destruccién. A fin de cuentas todo por culpa
del odio del hombre al principio que no conoce. Lo Unico que sabe el hombre es que esta
en el medio, que procede del principio y va al fin sin saber nada de ambos (SF 14s).

La inspiracion del tema ha de ser necesariamente Lutero, como expresa Bonhoeffer en la
primera redaccion de la "Confesién de Bethel". Para Bonhoeffer Lutero no es pre-
cisamente el origen del moderno sentimiento de libertad, sino el maestro obediente a la
Sagrada Escritura, que luché contra la sobrevaloracion de la razén humana, rechazo la lo-
cura humana de llegar a Dios sin la Palabra divina, por el propio espiritu. "La razon hu-
mana no resuelve el misterio de la Revelacién del Dios trino™ (11 96).

El entendimiento natural piadoso no capta a Dios creador. Tan sélo la fe, que viene de
Dios por su Palabra, la Iglesia, la Sagrada Escritura, la Revelacion.

"Fe y conocimiento natural piadoso no coinciden pues estamos en un mundo caido, esto
es, porque el mundo ya no es la Palabra inequivoca de Dios" (11 97).

El conocimiento se pierde en preguntas y preguntas sobre Dios o en especulaciones sobre
los secretos divinos, enigmas y contradicciones. Llegamos a Dios no por explicacion
alguna de lo que sucede en el mundo sino por su autorrevelacion atestiguada en la
Sagrada Escritura y anunciada en la predicacién de la Iglesia.

Después de Lutero la otra fuente de inspiracién de Bonhoeffer en el tema del valor de la
razon para el conocimiento de Dios es K.Barth, segun lo trata en el comentario a K.Heim
"Fe y Pensamiento" (IIl 138-159). A Bonhoeffer no le parece ni teolégica ni
filoséficamente legitima la pretension de Heim de conectar la cuestién Dios con la
cuestion sentido, teologia con filosofia, por medio del invento de "dimension” (111 146).
Ofrecer a Dios como alternativa al sinsentido no le parece ni viable filos6ficamente (111
149), ni teoldgicamente aceptable (111 153). La desesperacion es el enemigo principal de
la fe porque la fe es fe en la salvacion de la desesperacion (111 154). La "ciencia de lo
altimo™ es sélo la ciencia de Dios. Para los tedlogos filosofia, para los filésofos teologia,
y no es ni una cosa ni la otra. "La pregunta del porqué es el medio imposible entre filo-
sofia y teologia” (111 157). Aqui como en tantos lugares Bonhoeffer apuesta por Barth,
quien no habla de Dios en abstracto para asegurarse de Dios, segun le increpa K.Heim,
sino que incluso reconoce no estar a salvo del pecado de hacer de Dios un objeto de la
razon (111 156).

No es solo la propuesta de K.Heim. En el repaso a la teologia del S.XX, en el pérrafo
sobre "Teoria del conocimiento y Religion" descarta Bonhoeffer la propuesta de
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E.Troeltsch y W.James, el racional "a priori religioso”, por ser irracional, y el irracional
de R.Otto, por ser racional (V 195s).

En lo que Bonhoeffer absolvia a Barth condenaba a I.Kant. En "AS" hace ver la
diferencia de la critica transcendental a la razén en Kant (limitarla para fundamentarla),
de la crisis de la razon segun Lutero y la dogmatica ortodoxa protestante®®.

En el mismo sentido Bonhoeffer critica a R.Jelke ("Razon y Revelacion™) por querer
hacer un sitio a la razon aunque sea criticAndola y asi a Bonhoeffer le parece més honesta
la conscientemente paraddjica postura de Barth. So6lo la Revelacién critica la razon:

"Porque Barth sabe que nada se logra con 'toda’ la razén y que él no puede prescindir de
ella, por eso precisamente puede hablar él mas decidida y francamente de modo 'razo-
nable' que el que ain quiere reservar algin derecho a la razéon" (111 137).

2). Larazon ante el misterio

En la carta teoldgica de la Navidad de 1939 expone Bonhoeffer asi la adecuada actitud
ante el misterio:

"iQué irracional, emplear la teologia para desentrafiar el misterio de Dios, para deducirlo
de las vulgares y no misteriosas verdades humanas de la experiencia y de la razén!
Cuando su Unica funcion es preservar como milagro el milagro de Dios, comprender,
defender e ilustrar el misterio de Dios precisamente como misterio” (111 382).

Lo contrario, dice Bonhoeffer de modo muy expresivo, supone una gran "ligereza y
superficialidad del te6logo, supone echar la teologia al matadero y gloriarse de no ser
tedlogo ni querer serlo” (111 383). Alaba Bonhoeffer la primitiva Iglesia que pensé du-
rante siglos el problema de Cristo y sometid la razén a la obediencia a Jesucristo llegando
a testimoniar de una manera viva el misterio de la persona de Jesucristo expresando el
misterio como misterio con frases duras y contradictorias, en toda su paradoja y
renunciando a la moderna ilusion de querer experimentar, sentir o explicar I6gicamente el
misterio (111 383). Y més adelante en la misma carta:

"Calcedonia expresa paradojica y al tiempo respetuosamente el misterio de la persona del
mediador. Muy pocas veces ha estado después la razon tan dispuesta a humillarse y ren-
dirse ante el milagro divino como en esas palabras. Y por eso muy pocas veces la razén
ha sido mejor instrumento para enaltecer la Revelacién divina™ (111 386).

Dios "confunde la inteligencia de los inteligentes"”, habia dicho Bonhoeffer exactamente
seis afios antes predicando también sobre el misterio de la Encarnacion (V 499).

En el curso de 1933 define asi la Cristologia critica o negativa:

"Aqui se trata de la parte de la Cristologia en la que se harda comprensible la
incomprensibilidad de la persona de Cristo. Lo comprensible ha de consistir en mantener
lo incomprensible" %°.

En la exposicion del misterio de la Eucaristia en 1940 vuelve Bonhoeffer a expresar la
inutilidad o limitacién de la razon humana en estos temas: la palabra de JesUs no necesita
confirmacion de nuestra razén ni que esté de acuerdo con ella, en desacuerdo o se
escandalice. Lutero (en la doctrina de la manducatio oralis) resalta la eficacia de la
palabra de JesUs "a pesar de toda la soberbia de la razén humana™ (111 395s).

Pero donde quizé esta todavia més cruda la expresion de respeto que debe de tener la

razon al misterio es en la predicacion de la Resurreccion sobre el texto de Col. 3, 1-4 en
1932: "Estamos ocultos con Cristo en Dios". La Biblia, dice Bonhoeffer se atreve a
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pensar ese terrible pensamiento de que ante Dios estamos perdidos sin remedio. Y a los
hombres modernos nos parece doctrina anticuada, falsa. Bien sabemos nosotros que es al
revés, que "estamos protegidos en Dios" y no "perdidos en Dios". Pero, sigue Bonhoeffer,
¢Quién nos ha dicho eso? ;Rilke, Goethe, Hélderlin, los cientificos?

"Lo que nos dice el apdstol es 'estais muertos' y bien sabe él que si es verdad, que no
tenemos nada que hacer ante Dios ni con la vida ni con la muerte, tampoco con la razén.
Podriamos figurarnos mil veces lo bonito, sencillo y ejemplar que seria tener un Dios ante
el que pudiéramos no estar perdidos. Pero nos equivocariamos mil veces. Si es verdad
que estamos muertos tiene que ser el mismo Dios quien nos diga que estamos muertos.
Pues una razon perdida ignora su perdicion” (1V 75).

"Queridos amigos: no quisiéramos dar a entender que nosotros entendemos todo eso. Es
un hecho que rebasa los limites de lo humano y por tanto los de nuestra inteligencia.
Ningun hombre ha comprendido todavia que Jesus, el gran sabio de Galilea, ha de ser el
Cristo, quien traspasa la frontera de la muerte, del morir y vivir del hombre y nos lleva
triunfalmente al Padre. Eso ocasionaria mil pensamientos y dudas con dificultades
insalvables.

Pero es que Cristo no ha venido precisamente para que lo comprendamos, sino para que
nos agarremos a El, para que nos dejemos arrastrar por El en el hecho de la Resurreccion,
para que se nos diga en toda su incomprensibilidad: estais muertos -jY sin embargo estas
resucitados!- Estais en las tinieblas -jY sin embargo estéis en la luz!- Tenéis miedo -iY
sin embargo podéis alegraros! Como profundamente compatible lo totalmente incom-
patible; profundamente compatible como los dos mundos, nuestro mundo y el mundo de
Dios, son profundamente compatibles" (IV 77).

3). Larazdn gue capta la realidad natural

En la "Etica" Bonhoeffer pretende una recuperacion en el campo evangélico de "lo
natural" y por tanto de la razén como "érgano para reconocer lo natural" (E 155), como
"Organo que capta y hace consciente la realidad del mundo caido" (E 164). Si bien con los
limites necesarios: claro que la razén no deja de ser razon, pero es razén en pecado y solo
en lo material (E 155). Cristo por su Encarnacién da consistencia propia a la vida natural,
pero sin olvidar que el pecado original convirti6 la criatura, relacion inmediata con Dios
en natura, que tiene libertad tan sélo relativa (E 154).

Esta apreciacion positiva de la razén lleva también su aplicacion ética:

"El contenido del primus usus legis, nunca sin el Evangelio, como promotor de una vida
honrada y en cuanto 'ley natural inscrita en el corazén' puede ‘coincidir con la ley de
Moisés o los Diez (1) Mandamientos™ (E 328).

"Las Confesiones de fe suponen que la razén dictara a las autoridades la misma ley que la
ley revelada del Decéalogo. No cuentan con una oposicion de principio entre la lex naturae
y el Decélogo" (E 330).

"La ley natural no puede nunca arrogarse autoridad divina contra el Decéalogo" (E 330).

Y en caso de oposicioén: la naturaleza y la razén pervertidas han de ponerse bajo la ley de
Dios.

En el parrafo sobre "La Iglesia y el mundo" en la "Etica", Bonhoeffer hace constar el que
los conceptos de razon, cultura, humanidad, tolerancia, autonomia, precisamente en
tiempos de opresion y cuando las definiciones centrales de la fe cristiana se exponen de la
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forma més dura, comprometida y escandalosa, se solidarizan con lo cristiano, buscan am-
paro en la Iglesia. En el peligro los hijos prodigos vuelven y se reconocen madre € hijo a
pesar de los cambios de aspecto y de lenguaje (E 59s).

En "Herencia y decadencia" quizad quiere Bonhoeffer expresar esos dos momentos, que
tienen diferente orientacion en el campo protestante y en el catdlico. En el primero, dice
Bonhoeffer, irrumpié un proceso de secularizacién que malinterpretd la doctrina luterana
de los dos reinos y asi se llevd a la razdn (autoridad, economia, cultura) a exigir
autonomia no contra el Cristianismo pero olvidando que la salvacion del hombre sélo es
por la Palabra de Dios de gracia y perdén. Se tomé la reforma como liberacion de la
razén, la conciencia, la cultura del hombre. Surgieron las ciencias racionales y empiricas
pero al desaparecer la fe en Dios s6lo queda un mundo racionalizado, mecanizado. En el
segundo, el campo catdlico, la Revolucion francesa trajo una secularizacion frontalmente
antieclesial y anticristiana, el culto a la ratio.

"La ratio liberada se ensalzé desmesuradamente, su libre uso cred una atmosfera de
veracidad, lucidez, claridad. En los prejuicios, arrogancia social, gestos fingidos, vago
sentimentalismo insuflé un fresco aire sano, de lucidez mental: honradez intelectual en
todas las cosas, incluidos los temas de fe, fue la gran aportacion de la ratio liberada y
pertenece desde entonces "a las exigencias irrenunciables del hombre occidental. Me-
nospreciar el tiempo del racionalismo es un signo sospechoso de falta de exigencia de ve-
racidad. EI que la honestidad intelectual no sea la tltima palabra sobre las cosas, el que la
lucidez de la mente a menudo sea a costa de lo profundo de la realidad, no puede quitar
ya la obligacién interna de usar honrada y limpiamente la ratio" (E 103s).

Entre el tema de la teoria del conocimiento y la ética, o0 mejor, formando parte de ambos,
esta el papel de la razon en "N". Las expresiones de Lutero con cuya cita termina el capi-
tulo "El seguimiento y la Cruz", son bien explicitas:

"Tiene que ser no segun tu razén, sino mas alla de tu razén; sumérgete en la sinrazén y te
daré mi razon. La sinrazdn es la auténtica razon. No saber bien adonde vas. Mi razon te
quita la razon"..."'como Abraham™..."'como un ciego™..."'contra tu raz6n"" (N 69).

En las recomendaciones pastorales a los seminaristas hay una cierta prevencion, si no es
recelo, respecto a la razén en la tactica pastoral a emplear con los "ilustrados". Si bien
dice Bonhoeffer que el ilustrado encuentra en 1933 en la Iglesia Confesante una lucha por
un &mbito de libertad después de haberse separado de la Iglesia debido a un proceso de
individualizacion e intelectualizacion, reconoce Bonhoeffer que honradamente no puede
compartir su tradicion intelectual y que el didlogo pastoral es méas bien dificil. Bonhoeffer
propone testimoniar la propia fe con sencillez infantil (lo que no es facil que sea
aceptado) y acoger su situacién comprensivamente, con sencilla y sincera objetividad.

"La fe cristiana no es para discutirla o enunciarla discursivamente sino para
proclamarla™..."En lo que se refiere a la verdad del Evangelio, una adecuada dosis de
descortesia (jCf.Lutero!) es mas apropiada que "ponerse a discutir”..."Que se cuide [el
pastor] de juicios moralizantes como: 'vosotros los ilustrados seréis muy listos pero no os
sirve de nada'. La mayor tonteria que podria hacer un pastor seria criticar la razén" (V
386; 384s).

4). Reflexiones sobre la razon

a). Las cartas teol6gicas son un intento de resituar la funcién del conocimiento en
relacion a la teologia. Se busca una reinterpretacion, que ya es labor cognoscitiva, de
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todos los conceptos de la fe y los que intervienen en la fe: la capacidad del conocimiento
en general (WE 307s), el conocimiento del hombre, del mundo (WE 359), del fin dltimo
(WE 357), de la historia y principalmente de la relacion de Dios y la razon®®’. EI nuevo
incentivo es el reconocimiento, exigido por la sinceridad (WE 394), de la suficiencia de la
razén al menos potencialmente (WE 341) para todos los campos del saber: ciencias,
sociedad, politica, arte, religion (WE 356). Suficiencia significa "por si misma",
autbnomamente, sin premisas metafisicas ni teoldgicas, sin la hipdtesis de trabajo Dios
como salida previa (WE 341, WE 393).

Al final de un proceso de madurez intelectual Dios ha sido desplazado cada vez més del
ambito del mundo adulto, y de los &mbitos de nuestro conocimiento y de nuestra vida
(WE 374).

Dios no esta en los limites, ni mas alla de nuestra capacidad, ni en sustitucién de nuestras
deficiencias de conocimiento. A la pregunta de los pusilanimes: ¢Y donde queda sitio
para Dios? responde Bonhoeffer que Dios esta en las cuestiones resueltas, en lo conocido,
en el centro de la vida. "EIl fundamento de esto es la Revelacion de Dios en Jesucristo"
(WE 341).

Las cartas teoldgicas son una Confesion de fe en la razén y un testimonio de fe en Dios.

b). Toda la obra teoldgica de Bonhoeffer es una protesta contra exaltacién, la
entronizacion y supervaloracion de la razén limitada, perdida, pervertida, caida. Las
cartas teoldgicas son un enaltecimiento de la madurez y posibilidades no limitadas
previamente.

Bonhoeffer pasa de considerar la razén no necesaria y perjudicial para el conocimiento de
Dios, a tener que resolver como creyente el que se considere a Dios superfluo o molesto
para el conocimiento humano. De prescindir de la razon en nombre de Dios para conocer
a Dios, a prescindir de Dios en nombre de la razén para conocer el mundo y el hombre.

La causa puede haber sido dejar rienda suelta a la honradez intelectual en todas las cosas,
también las de la fe. Y no por la divinizacién de la razén, sino por la conversién de la ra-
z6n, "metanoia”; "la sinceridad definitiva" *%.

f. Latentacion del cristiano

El cristiano, igual que Jesus, se siente tentado. "Jesus fue tentado en la carne, en la fe y en
su poder de Dios. La triple tentacidn es una sola: arrancar a Jesus de la Palabra de Dios"
(SF 126).

El trabajo que el joven Bonhoeffer hizo sobre el anciano Lutero quiere demostrar que la
acedia-tristitia que embarg6 al reformador al final de su vida por la enfermedad y la
cercania de la muerte no tiene nada que ver con las tormentosas tentaciones de fe al
comienzo de su obra y ello debido a la personal confianza en Dios (V 90s). Pues en
Bonhoeffer al final de su vida joven confluyen la acedia-tristitia junto con las tentaciones
de fe y la consciencia de la cercania de la muerte.

1). Latentacion del corazén
A los 22 afios escribia Bonhoeffer:

"Todos conocemos las horas de nuestra vida en las que nos hartamos y nos damos asco a
nosotros mismos, en las que se nos presenta a la vista nuestra vida lamentable y débil;
todos conocemos también las horas de la caida, del fracaso de nuestros proyectos, las
horas de la derrota y su verguenza™ (V 447s).
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En "AS" interpret6 antropoldgica y teol6gicamente esta circunstancia humana haciendo
ver la conexion mas que etimoldgica de algo asi como "angustia-congoja” producida por
el pecado, la culpa, la ley, la muerte (AS 126). Y més en determinados momentos, en
determinadas "horas", como dice Bonhoeffer desde 1934, en las que sobreviene como un
acceso febril del sentimiento, como una presion-depresion del corazén, y que produce
sensacion de melancolia, soledad, sinsentido, vacio, sequedad, afioranza, hastio, ansia y
resignacion®®.

En Tegel a pesar de la estrategia previa y un primer tiempo de tregua, Bonhoeffer padece
fuertes y progresivas convulsiones interiores que Ilegan a constituir un estado permanente
de animo.

"En parte alguna como aqui he visto claro lo que la Biblia y Lutero entienden por
'tentacién'. Sin razon fisica ni psiquica alguna aparente, una sacudida de la paz y la se-
renidad y el corazon" (WE 50).

"Esto es horrible. Las deficiencias fisicas se aguantan, pero las psiquicas es
imposible”..."El mundo me resulta un asco y una carga"..."me pregunto quién soy" >,

El peligro, la "tentacion", que supone esta situacion de animo es nada menos que la
muerte voluntaria del espiritu, la apostasia de la fe. Bonhoeffer habia previsto ambas
consecuencias en la "E" (E 183) y se enfrent6 a ellas en Tegel*™".

2). Tentacion espiritual

Como signos de las tentaciones no experimentables enumera Bonhoeffer la dejadez en la
oracion, insensibilidad para con los propios pecados, no recurrir a la fe y al perdon, no
tener nada en qué creer, no decirle a uno nada las expresiones cristianas y no reconocer la
ira de Dios (V 390).

Bonhoeffer revela algunos de estos signos en su propia vida espiritual. El, que habia
dicho en 1936 que sin la lectura asidua de la Biblia no podria vivir ni creer (111 29), y que
advertia a sus seminaristas sobre la desgana en leer la Palabra de Dios y en rezar, como
indicios de la tentacion de fe (IV 445), revela un progresivo deterioro en este sentido a
partir de 1941: "Tengo que tener cuidado en no abandonarme en la lectura de la Biblia y
en la oracion” (I 313). "A veces pasan semanas leyendo muy poco la Biblia. Algo me lo
impide. De repente me pongo a ello y no me desprendo de ella" (11 397). "Me admiro de
gue vivo y puedo vivir durante dias sin la biblia"..."No me quiero justificar sino que
reconozco que 'espiritualmente’ he tenido tiempos mas ricos. Noto cémo crece en mi la
resistencia a todo lo "religioso”. Incluso con una repulsa instintiva, lo que seguro que no
es bueno" (Il 420). Y ya en Tegel: "De nuevo paso semanas en que leo poco la
Biblia"..."Sucedia en nuestra vita communis" (WE 263). Bonhoeffer, lejos de alarmarse
confia en que "la brdjula vuelva a sefialar el rumbo" (WE 263).

Con esta alusién al tiempo del seminario en Finkenwalde Bonhoeffer revela la
coincidencia de esta dejadez espiritual con los momentos de acedia o tentaciéon del
corazon. Asi lo sefiala también Bethge (EB 574).
3). Tentacion de fe

De Lutero recoge Bonhoeffer las tres grandes tentaciones que debe vencer la Iglesia: la
tirania, la herejia y la pasion desenfrenada de una vida sin ley y sin Dios "como si
estuviéramos hartos y nos sobrara la Palabra de Dios, no tuviéramos ya necesidad de ella,
como si el enemigo estuviera vencido" (V 87). Son las tentaciones contra el Padre, el Hijo
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y el Espiritu Santo. Tirania y herejia no son peligrosas, dice, pues se vencen pronto. Pero
la lucha méas dura es contra la tercera de esas tentaciones, contra "quienes entre
maldiciones y desprecio dicen: nullus est deus y son la mayoria" (V 87).

La negacion de Dios es la Unica tentacion. Asi lo describe Bonhoeffer en "AS", en el
curso de Pastoral y en el escrito sobre la "Tentacién". La negacion de Dios puede
presentarse como resultado del pecado propio al sentirse desesperadamente excluido de la
salvacion, de la comunion y de la gracia de Dios®®* como efecto de la pretension de
asegurarse a si mismo, de hacerse santo, de querer vivir sin Dios?** como intento de en-
frentar la Palabra de Dios contra la Palabra de Dios (SF 125), como duda de la fe sobre si
misma (AS 132).

Es la auténtica tentacion de fe. De ella Bonhoeffer dice que Lutero estuvo libre al final de
su vida mas que al inicio de su obra y de esta tentacion de fe decimos nosotros que
Bonhoeffer no se libré hasta el final de su vida, como revelan las carta teoldgicas en la
carcel.

Bonhoeffer hace referencia explicita a la tentacién de dejar el camino de Dios, el camino
de la fe, y el del ministerio concretamente, varias veces en sus escritos, aungue no
siempre indiquen la propia situacion personal®*.

4). Victoria sobre la tentacion

La tentacion de fe es "una lucha entre Cristo y Satan" (AS 111) y no valen los enunciados
de la teologia para librarse de ella. Lutero, dice Bonhoeffer, venci6 las tentaciones y
dudas, los momentos de pesimismo, los altibajos de &nimo, acogiéndose a la llamada
divina: "La propia fe en la Palabra se basta contra todas las puertas del infierno” (V 80).
"S6lo la fe anula la tentacion” ** y la fe viene de la Palabra.

Palabra de Dios de juicio y gracia libra de la tentacion (V 346). "Cristo con su clara
Palabra tiene que entrar en liza" (V 388). La fe en la Palabra, la confianza en la gracia,
son el Unico modo de vencer la tentacién. Bonhoeffer recurre al ciclo permanente que
forman la lectura de la Palabra de Dios, la meditacion y la tentacién, como mecanismo

que hace funcionar la vida de la fe**®.

5). Necesidad de la tentacion

Bonhoeffer trata de cohonestar la necesidad de la tentacion en Cristo con el peligro de la
tentacion en Adan. Si bien Dios impone la tentacion: "No tener tentacion es la peor
tentacion" *” no debemos resignarnos estoicamente a ella sino que debemos clamar como
nos indica el que ha sido tentado mas que todos: "No nos induzcas en tentacion” *®. Pero
ademas, "¢No puede ser que Dios nos envie las horas de vacio y sequedad para que asi
volvamos a esperar todo de su Palabra?" (GL 72).

3. REFLEXIONES AL TEMA DE LA TEOLOGIA

Hemos hecho la presentacion de la definicion de teologia para Bonhoeffer. Hemos
destacado los elementos que portan el contenido teoldgico y los que intervienen para
regular el funcionamiento del quehacer teolégico.

Hemos podido comprobar que la red teoldgica unas veces le lanza y otras le enreda. La
marafia teolégica aprisiona la libertad de reflexion y de asentimiento, por una parte, y por
otra, le lanza a la busqueda de la comprension y realizacion plenamente libre y sincera de
la fe. En medio de todo creemos descubrir una fuerza que le orienta, mas all4 de los
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vaivenes textuales a un verdadero enfrentamiento con la definitiva cuestién, el hombre en
el mundo en Dios.

Todos los elementos configuradores de la teologia, tanto los portadores como los
activadores conectan directamente con Dios: Revelacién de Dios, Palabra de la
Revelacion de Dios, Escritura de la Palabra de la Revelacion de Dios, Predicacion de la
Escritura de la Palabra de la Revelacion de Dios, Tradicién de la Predicacion de la
Escritura de la Palabra de la Revelacion de Dios.

En las peculiares condiciones personales de Tegel rebrotan muchas de las inquietudes
soterradas, y se hace un planteamiento més radical, de la verdadera forma de afrontar la
consideracion y actuacion de la fe. Pero nos queda por exponer algunos otros elementos
internos que permitan no sélo explicar, sino en cierto modo exigir que vengan los plan-
teamientos de Tegel.

Iv. EL ANALISIS DE LA SITUACION REAL

A. LASITUACION CONCRETAY ACTUAL DEL HOMBRE

1. COORDENADAS DE LO CONCRETO

Describiremos las coordenadas en las que Dietrich Bonhoeffer sitda la existencia del
hombre: el lugar, el tiempo, el pensar y la accién del hombre.

a. El lugar del hombre

Tan s6lo si el hombre se sitGa en la Revelacion concreta de Dios, la Iglesia, comprendida
como acto y ser, el hombre puede saber de si mismo®®. Esta la posicién se desarrolla
especialmente en "AS".

1). Desde si mismo el hombre no se conoce

Los limites racionales o éticos que la razén se ha establecido a si misma no sitlan
adecuadamente al hombre (AS 15), pues lo Unico que hacen es encerrarlo en su propias
preguntas e indecisiones (AS 20). Lo evidencia el fracaso del transcendentalismo
kantiano y del idealismo hegeliano (AS 23), donde el yo es Dios y la reflexion es
Revelacidn, aunque se la llame conciencia interior (AS 31-33).

Tanto dando preeminencia a la conciencia (Hegel), como poniendo a disposicién de la
conciencia lo absoluto como algo dado (Husserl), o preestableciendo el ser por encima de
la existencia (Heidegger), en todos esos casos, Dios, mundo y yo quedan aislados en la
autocomprension que el yo hace desde si mismo y que termina en la perdicion. La

existencia es asf una encerrona de la muerte®,

Aunque el principio de la "analogia entis" le permite a Tomas de Aquino (Przywara)
interpretar la existencia sobre la temporalidad dejandola abierta a la transcendencia, habra
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que ver si esa transcendencia es la entendida cristianamente: existencia en Adan o en
Cristo (AS 51).

2). Desde la Revelacién

a). Revelacion entendida no como acto solo. La Revelacion sitda en verdad al hombre
pero no como una Revelacion acaecida y creida tal como la explica Barth: un Dios
inobjetivable, no alcanzable por ningun pensamiento teoldgico, sino por la fe (AS 61); ni
como la explica Grisebach que pretende romper la pretension sistematizadora del yo con
la exigencia de un elemento exterior y que es para Gogarten y H.Knittermeyer el "td" (AS
64).

El hombre, dice Bonhoeffer, debe ser instalado por Dios en la realidad para que su
pensamiento se haga sitio en ella. ElI cerco del yo, no queda roto si no es por la
predicacion y la fe.

b). Tampoco desde una Revelacion entendida como sélo ser, fijada en la letra, la
experiencia religiosa o la institucién (AS 81).

c). La Revelacion como unidad de acto y ser, como Iglesia, si que pone al hombre en su
sitio. Cualquier concepto de existencia que no esté formado por el ser alcanzado o no
alcanzado por Cristo es inauténtica existencia del hombre.

"De lo que se trata en verdad es del hombre historico, que se sabe transferido de la vieja a
la nueva humanidad, que es lo que es por la incorporacion a la nueva humanidad como
persona recreada por Cristo, la cual 'es' tan sélo en relacién de acto a Cristo, y cuyo
'ser-en relacién-a' Cristo estd fundamentado en el ser en Cristo, en la comunidad, de tal
forma que el acto es 'superado’ en el ser, de la misma forma que el ser no se da sin acto.
Persona como sintesis-acto-ser es siempre ambas cosas, persona individual y humanidad"
(AS 98).

b. EIl tiempo del hombre

1). Determinacion del presente por Cristo

Dios es la actualidad concreta. Esto sefiala el enclave temporal correcto del hombre. No
se alcanza la divinidad y la eternidad escapando del tiempo o huyendo del mundo, sino
metiéndose en la precariedad de lo presente (V 463s).

La reivindicacion que hace Bonhoeffer ya en sus primeros escritos de la persona de Cristo
actual y actuante no es para hacer sitio a Dios en el hombre Jesus dentro del mundo y del
presente, sino para definir el concepto de actualidad y presencia: la superacion en Cristo
de la caducidad y opacidad de la carne (111 178-182). Cuando se trata de buscar el sitio y
el momento apropiados para orientar a la Iglesia Bonhoeffer sefiala: el lugar del Cristo
presente (V 231s).

El presente no se define por la oportunidad del momento ni del lugar. La Palabra,
pronunciada en un momento y en un lugar pero no determinada por el espacio ni por el
tiempo es lo que define la presencia de Cristo y por tanto define lo que es presencia (IV
240) y presente:

"Hay presente no donde el presente alza su pretension frente a Cristo, sino donde el
presente se dispone ante la exigencia de Cristo pues el presente no esta definido por una
referencia temporal, sino por la Palabra de Cristo como Palabra de Dios. Presente no es
cualquier sentimiento del tiempo, interpretacion del tiempo o espiritu del tiempo, sino que
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presente es Unicamente el Espiritu Santo. Donde esta Dios en su Palabra alli es donde esta
el presente, donde El establece el presente” (111 307s).

El presente es presencia, de Cristo y del Espiritu Santo.

c. Presentey presencia de la Palabra

"Amor a nuestro presente” y no s6lo conocimiento o acomodacion, recomienda
Bonhoeffer en 1928 para una auténtica predicacién. "Toda palabra tiene que ser dicha del
presente para el presente” (V 116).

En el parrafo de "SC" sobre "lglesia y proletariado™ recomienda explicitamente a los
estudiantes que hagan una confrontacion actual con el presente y asi puedan experimentar
una critica concreta de su estado por parte de otro estamento. "Sin conocimiento del
presente no hay predicacion evangélica" (SC 277).

Pero el criterio de actualidad no lo determina el presente, sino la Palabra en la Iglesia. El
riesgo asumido de aparecer como no moderna es lo que distingue a la Iglesia de cualquier
otra asociacion (SC 192).

Mas que riesgo es un proposito. Con esta conviccion en este tiempo Bonhoeffer habla
contra el progreso, la cultura y el humanismo: "el enemigo mas acérrimo del
Cristianismo" (V 150s).

Desde este punto de vista descalifica Bonhoeffer "la fe en el progreso y el orgullo
burgués que se han consolidado como idolos" (V 183). Rechaza asimismo el "asombroso
optimismo cultural":

"El proceso de secularizaciébn de la cultura que tiene como premisa para el
comportamiento ético que las cosas puesto que estan y estan asi es correcto que estén
como estadn y han de ser reconocidas como buenas tanto en cuanto existen como en
cuanto que son asi" (V 210).

Y rechaza igualmente la pretension de consagrar las cosas "como tienen que estar"
fundamentada en el optimismo de la ideologia del progreso tal como evidencia el "social
gospel” (1 110).

En la Cristologia también descalifica Bonhoeffer la pretension de la juventud: fabricarse
una lglesia y un Dios segun las necesidades de la situacion concreta. "No se trata de
pensar moderno o anticuado sino de pensar eclesialmente"... "La juventud en la
comunidad no tiene privilegio alguno” (111 292s).

La "encomiable solidaridad" con el hombre concreto y mas si es sufriente (Heim) o "la
voluntad de didlogo con la persona que no se halla cdmoda en teologia" (Brunner),
conllevan, segiin Bonhoeffer, el riesgo de que la pregunta sea dictada "desde fuera" **".

El principio orientador es: Lo concreto no es la situacion concreta, lo concretissimum es
s6lo Dios" (IV 253). Esta formulacion es de 1935 y ya vemos que Bonhoeffer viene apli-
candola para discernir las teorias teoldgicas, filoséficas o sociolégicas. Pero va a tener
una eficacia fundamental en la toma de postura de Bonhoeffer ante la situacion histérica
concreta surgida en la Iglesia Alemana con el progreso del nazismo. En virtud de este
principio puede proclamar: "Buscar proximidad al presente y al pueblo es precisamente
alejarse del pueblo y del presente” (IV 252s). No es la tierra y la sangre sino la Palabra y
el seguimiento lo que configura la Iglesia. No es la experiencia o la conciencia lo que
determina el presente sino la presencia personal ante Dios. Tomar el camino inverso hacia



alonSofia.com 281

un Cristianismo util, adaptado al presente, a lo que somos, razon, cultura, pueblo, es ter-
minar en el paganismo.

a). Lavida diaria

La afirmacion de Jesus "Yo estaré todos los dias con vosotros” comentada en la Pascua de
1928 es el punto de apoyo del pensamiento y de la vida de Dietrich Bonhoeffer. De ella
concluye: Toda la vida de todo hombre en todo momento est& bajo el amor de Dios (V
431), y proclamar a Cristo implica proclamarlo en toda la vida de modo concreto y con
plena vigencia en cada momento, segun dice invocando a Lutero (V 227), o a Harnack
(reu).

El seguimiento de Cristo no es un lujo de piadosos ni una impia tentacion para el
trabajador que se preocupa del pan para su familia. "Esos innumerables hombres de
nuestros dias" son los que oyen la invitacion: "Venid a mia todos (Mt 11, 28)". El
problema de Bonhoeffer en "Seguimiento™ es encontrar el sentido de esta llamada para el
obrero, el hombre de negocios, el agricultor, el soldado, el hombre y cristiano que trabaja
en este mundo, y eso sin rebajar absolutamente nada la exigencia que implica seguir la
llamada de Jesus (N 10s).

Al poco de escribir esta introduccién a "Seguimiento” dice a los confirmandos en
Kleist-Retzow:

"La fe es el pan cotidiano, que nos da Dios"..."Pero"..."hay que ganarselo cada dia"..."El
dia de la confirmacion es muy importante. Pero"... "lo serio y real viene después de la
confirmacion, cuando llegue la vida diaria con todas sus decisiones” (1V 443).

Sobre la meditacidn, hace reflexiones semejantes:

";La Palabra de Dios le ha transportado en un arrebato espiritual que se desvanece
cuando llega la vida diaria 0 ha penetrado profunda y provechosamente en su corazon de
modo que le mantiene y fortalece durante todo el dia, y de forma que le conduce al amor
activo, a la obediencia y al bien obrar? El dia lo dird" (GL 75).

La realizacion concreta y diaria de la fe es el problema también de la "Etica":

"Nos preguntamos si esa fe tiene que ser realizable y si lo es en verdad a lo largo de los
dias y de las horas, 0 si es que aqui también la continuidad de lo que precede a lo Gltimo
tiene que ser interrumpida por razon de lo Gltimo" (E 134).

Pero Bonhoeffer, que no confia en el extremo del radicalismo que supone un Cristianismo
puro, tampoco se fia de un entreguismo que claudica ante el hombre tal como es. Estamos
ante la propuesta de la adecuada relacién entre Cristianismo y mundo:

"No hay un Cristianismo en si que tenga que destruir el mundo; no hay un hombre en si,
que tenga que excluir a Dios. Ambos son ideas; hay s6lo el hombre-Dios Jesucristo, que
es realmente y que mantiene el mundo hasta que esté maduro para su final" (E 137).

En la primera redaccion de "La historia y el bien" este pensamiento se plantea al exponer
la relacion que guarda con la realidad el sermon de la montafia. Bonhoeffer recuerda que
éste "no es la palabra de uno que se enfrentaba a la realidad como un extrafio, reformador,
fanético, fundador de una religion, sino como quien experiment6 y portd en su propio
cuerpo la esencia de la realidad, como quien hablé desde la realidad como ningun otro
hombre sobre la tierra” (111 465).

Y la realidad no es algo metafisico en este contexto, sino el acontecer diario, histérico,
ordinario, finito, concreto y tangible. Aqui es donde la Iglesia esta llamada a actuar con el
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pleno conocimiento de sus limites, pero con todo el riesgo de la responsabilidad historica
(111 290). La libertad de la accion responsable en la historia viene de entender a Jesucristo
como el amor de Dios al mundo real con su historia real; en otras palabras, de "reconocer
a los hombres, las circunstancias y los movimientos reales, o sea, el mundo real, en
Jesucristo y a Jesucristo en el mundo real” (111 468). El cristiano vive en la vida diaria. Es
precisamente el capitulo de "SC" sobre "la configuracion empirica de la Iglesia" donde
Bonhoeffer dice que es en la vida corriente, en la dura monotonia de la vida diaria donde
se vive seriamente la Iglesia (SC 211).

Igualmente en "Seguimiento” después de hablar del carécter visible del mensaje de Jesus,
Bonhoeffer resalta que lo extraordinario no es nada especial sino ordinario e incluso
oculto. No es este el momento del discernimiento de la cizafia ni de los malos frutos.
Hasta que llegue la seleccion los discipulos son instados a discernir entre apariencia y
realidad (N 167s). La vida cristiana en lo normal, en la vida diaria, en el trabajo, en lo
oculto del mundo, es precisamente la visibilidad necesaria de la comunidad, tal como
proponia Lutero, dice Bonhoeffer.

"Los cristianos viven lo mismo que los demas: casandose, llorando o riendo, comprando
0 usando del mundo para la vida de cada dia. Ahora que lo que poseen lo poseen
Unicamente por Cristo, en Cristo y para Cristo de modo que no les ata" (N 241).

Son libres e independientes. Esta opcién no es una tactica, es el camino de la Cruz: "La
Cruz es al mismo tiempo lo necesario oculto y lo visible, extraordinario™ (N 135). El
caracter visible de la comunidad en el mundo no es farisaico, se contrapone a una
supuesta "theologia crucis" nada humilde y legitimadora de la mundanizacién que
pretende una Iglesia imperceptible (N 93), aislada, cercada.

Se trata mas bien de la vida oculta, perdida, enterrada en Cristo pero que espera "la
manifestacion gloriosa” (IV 72). Eso requiere tener conciencia de estar resucitados en
Cristo y haberlo asumido en la vida diaria como lo méas natural (IV 60), como hacian los
cristianos primeros que "'nombraban a Jesucristo Sefior de su vida" (IV 97).

En el viaje a Tripoli en 1924 le habia llamado la atencion al joven Bonhoeffer que se
preparaba para el ministerio, el que en el Islam la religion y la vida diaria no estuvieran
separadas ""como en la totalidad de las iglesias, también la catolica. Entre nosotros se va a
la Iglesia y cuando se vuelve pues comienza una vida totalmente distinta. Al contrario de
los mahometanos" (V1 52).

Después de estudiar la teologia, el joven vicario en Barcelona esta satisfecho de poder
compaginar al fin estudio y trabajo, labor pastoral y vida diaria, con lo que cree haber
ganado en realismo: contacto con los hombres "tal como son", "hombres reales”, que
estan del lado de la gracia, dice Bonhoeffer, mientras "el mundo cristiano esta del lado de
la ira de Dios" (I 51). Son, segun dird mas tarde, los hombres normales, ordinarios, sin
conciencia de martires o de profetas que estdn a su trabajo (Il 159), simplemente
hombres que durante horas, semanas y afios estan a lo suyo sin percibir el acento de la
eternidad pero caminando en la fe (V 315).

La segunda conferencia a la comunidad de Barcelona comienza asi:

"Veremos hoy la cuestion de si Cristo en nuestros dias puede estar todavia en un lugar en
el que se decide lo mas profundo que conocemos, nuestra vida y la vida de nuestro
pueblo. Si el espiritu de Cristo tiene ain algo ltimo, definitivo, decisivo que decirnos.
Bien sabemos todos que Cristo ha sido eliminado de nuestra vida, le edificamos su templo
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pero vivimos en nuestra propia casa. Cristo se ha convertido en cosa de la Iglesia, del
clericalismo, de un grupo de personas, pero no de la vida. La religion representa para la
psyche del s.XIX y XX el papel del salén confortable al que uno se retira antes de aislarse
en la habitacion de trabajo”..."Se han dado muchos intentos de eliminar a Cristo de la
vida actual del espiritu y el mas tentador es hacer creer que asi se pone a Cristo en el lu-
gar apropiado y digno"..."El caso es no tomarlo en serio, no dejar que el centro de la
propia vida se conmueva con la pretension de Cristo de decir que es la Revelacion de
Dios y de serlo” (V 134).

El centro de la propia vida es la vida diaria. En el curso sobre "La esencia de la Iglesia”
Bonhoeffer protesta contra la identificacion de Iglesia como Cristiandad en fiesta, como
excepcion a lo cotidiano e incluso como olvido de lo cotidiano, escapada de
compensacion al hombre oprimido por su trabajo diario. Pero asi al aparecer nuevos
medios de distraccién la Iglesia pierde atractivo, llega a ser despreciada y odiada.
Entonces, ";Cual es el auténtico lugar de la Iglesia? La plena realidad cotidiana del
mundo y no un aspecto parcial, sea ético o religioso" (V 233). Eso hace que la Iglesia no
sea lugar de huida, refugio, banco donde depositar a buen recaudo los bienes para asi
dedicarse confiadamente a mas altos menesteres, segin piensan muchos cristianos y se
predica en muchas iglesias.

En "AS" habia expresado claramente el peligro de desdoblamiento del yo religioso y
profano, la ruptura personal. La fe en Cristo, en comunidad, es el elemento que supera la
cotidianidad y garantiza la unidad del yo: "Lo que vivo en la carne lo vivo en la fe"
(Gal.2, 20). Solo asi se podra rescatar la cotidianidad, sélo dentro de esa fe se podra
hablar de "estar en la fe" como decision dada sin un acto de fe realizado conscientemente
(AS 99-109). Pero no toda cotidianidad lleva aparejada la orientacion a Dios (contra
Seeberg). En Adan la cotidianidad es culpa, oculta por la superficialidad, de la que sélo se
toma conciencia por Cristo. "Dios desvia la mirada del hombre sobre si mismo y le da su
direccion (la pura intencionalidad del actus directus) a Cristo" (AS 127).

La Iglesia debe hacer su camino evitando tanto el escollo de una escatologia idealista
como el de una eclesiologia materialista: debe hacerse sitio en contacto con las experien-
cias empiricas (I11 325).

La experiencia no fundamenta la Iglesia

La experiencia de lo concreto y del presente es positiva sélo si se atiene al predominio de
la Palabra. No hay la minima posibilidad de experiencia de Dios, de Cristo, de gracia, de
Iglesia.

La comunion con Dios no se experimenta, sino que se cree (SC 123). "En Cristo" es una
expresion de la fe obrada por el Espiritu y no por vivencia mistica alguna (V 98).
Experiencia de la Iglesia como comunidad fundada por Dios, sélo es posible por la fe. El
hombre experimenta la comunidad religiosa y por la fe sabe que ésa es la Iglesia. Se tiene
fe en la experiencia concreta de Iglesia, en la Iglesia empirica que con Palabra y
Sacramento es presencia de Cristo en el mundo. En la vida diaria se cree en la experiencia
de Iglesia concreta. Concreta, pero creida; creida, pero concreta (SC 207-212).

"Lo que no puede ser reemplazado ni siquiera por ricas vivencias es la pobreza de fe" (V
255). Ni por nuestra voluntad. La Iglesia no cae bajo nuestras experiencias sean retiros,
excursiones o cualquier otro tipo de experiencias de convivencia. Lo que vemos son las
obras pero las personas estan en Dios.
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La gracia no puede ser experimentada, a no ser que se entendiera de modo psicoldgico:
como fuerza sobrehumana en el campo del sentimiento, voluntad, entendimiento que da a
lo finito caracter de eternidad. Esa experiencia de gracia por la cual el hombre pretende
captar a Dios o0 al menos a la fuerza divina, tiene el nombre de "religion”. Y religion en-
tendida como experiencia de la transcendencia sagrada, como la forma de poner la
transcendencia al alcance de la experiencia humana. Pero en esa direccidn no se llega a la
realidad de la gracia (111 91-99).

No hay posibilidad de experiencia religiosa de lo suprasensible ya se la entienda
subjetivamente como conciencia (Schleiermacher), conocimiento (Troeltsch), o en la li-
nea de Kant, R.Seeberg, como continuacion y plenitud de toda experiencia (V 193s), o
suponiendo un concepto como mediacion entre religion y ciencia (W.James) (111 129).

En la base de esta conviccion de Bonhoeffer estd el pensamiento de Lutero de que toda
experiencia es ambivalente y s6lo la Palabra de Dios de gracia y juicio es univoca (V
346). No son las experiencias las que nos salvan sino la gracia (V 395).

La situacidn historica concreta es ambivalente, es el objeto de la concretizacién, pero no
el sujeto que concretiza. El Unico criterio para concretizar el mandamiento de Dios es la
Palabra de la Escritura, con el riesgo que supone ser al mismo tiempo “situacion
historica" ella misma. Pero es diafana y clara (1V 253s).

La Palabra no tiene que estar pendiente de la situacion, porque no son las circunstancias
las que posibilitan la intervencion de Dios, sino que es la intervencién de Dios lo que
determina la situacién. Por eso se recomienda en la Escritura: "predica a tiempo y a
destiempo"”. ¢ Quién sabe cuando es oportuno o inoportuno para Dios?*%,

Estar en situacion, estar en la realidad, en la historicidad, en lo concreto, es absolutamente
necesario pero no vale absolutamente para nada si no se tiene en cuenta que todo ello ya
no esta bajo el orden de la creacion, sino bajo el orden de la providencia de Dios. De
ningln modo es inmutable, sino que por ser del mundo caido y no del creacional puede
ser abrogado e incluso ha de serlo si se encierra en si y no propicia el anuncio de la
Revelacidn. La realidad queda asi delimitada.

"El Sacramento realidad sélo puede ser calificado de tal si esa misma realidad esta total-
mente fundada en la realidad creacional” (I 149-155).

"La realidad del amor de Dios al mundo y a los hombres manifestado en Cristo" se
concreta en el concepto de "Mandat" y "Ordnung"” (E 304s). Mas que a interpretaciones,
el mandato de Dios insta a la obediencia, a la aplicacion concreta, pero sin que suponga
una inspiracion inmediata divina, inequivoca para cada momento, pero tampoco una igno-
rancia permanente. Lo suficientemente de Dios como para que no esté a merced del ca-
pricho del hombre y lo obligadamente del hombre como para que no se desentienda o se
disculpe. "EI mandato divino toma forma concreta en su historicidad" (E 295).

Sobre "los 6rdenes” decia Bonhoeffer diez afios antes de la "Etica", que ain siendo
necesarios y validos, no son definitivos; cambian su forma segln la historia y a con-
secuencias de la caida de su estado primero en la creacion, se hallan bajo la ira de Dios (Il
99-102).
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2. DINAMICA TEMPORAL

a. Historia: Revelacion y responsabilidad

Bonhoeffer parte en "SC" de una concepcion de la historia segln la cual, como cita de
von Ranke, "cada época estd vinculada directamente ante Dios" (SC 212), y s6lo tiene
sentido y valor si es "de Dios a Dios" (SC 240). Asi la historia comienza cuando Dios
llama a los pueblos o a las personas, de modo concreto y en todo momento®®,

Dios se revela y vela en la historia, en el cuerpo de Cristo, presencia real en la historia y
norma de la historia, como también se revela y vela en la Iglesia "cuya historia es centro
oculto de la historia del mundo” **. La Revelacion de Dios al hacer historia hace persona,
y este es un concepto que soélo se puede pensar "histéricamente”, en situacion concreta,
después del pecado y de la consiguiente sentencia de muerte®®. Con Lutero, Bonhoeffer
habla de un valor relativo del pasado, aunque valor (SC 271s.), y dice que la historia no la
informa tanto el sentido escatoldgico cuanto cada momento del presente (SC 212), si
bien, s6lo en cuanto actual referencia a Dios.

Estamos, pues, ante una concepcion no a-temporal y si supra-temporal de la historia®®
que se presenta como la verdadera temporalidad. "Acto y Ser" escrito en confrontacion
con "Ser y tiempo" sefiala las coordenadas definidas por Bonhoeffer "Ser" no es "existir
en historicidad", en "temporalidad"”, en "decision", sino que "el hombre en historicidad"
existe sdlo como referencia actual a Cristo®. Para Bonhoeffer la clave de todo esta no en
la existencialidad (ser y tiempo), sino en Revelacion (acto y ser).

Por su Revelacion velada "Dios es el Sefior de la historia" (V 173) que interpela desde la
historia, "desde Cristo centro de la historia" **® que interpela a los hombres para que
decidan en responsabilidad®®. Con este criterio Bonhoeffer clasifica a las personas (V

64), las antropologias®™® las éticas®™" y las historias®.

Con la doble conviccién de que Dios en Cristo hace la historia y de que el hombre
responde en la historia que Dios hace en Cristo, Bonhoeffer asume todos los
compromisos de su vida desde el afio 1925 hasta 1945. Testimonio del final es el balance
"A los diez afios" en el que cifra toda su confianza "en el Sefior de la historia" y en la
consiguiente corresponsabilidad decidida para configurar la historia (WE 16-23). Como
testimonio del principio bien vale el estudio sobre "la seguridad” que Lutero tenia en "la
victoria definitiva de Dios" (V 82).

Ni una determinada configuracion del futuro, ni un determinado pasado ni un deter-
minado presente parecen absorber la adhesion de Bonhoeffer. Ni siquiera "en cristiano™:
"Ni el Cristo pseudoluterano que no hace mas que sancionar lo factico, ni el Cristo
fanético radical que santifica toda revolucién, sino el Dios hecho hombre Jesus que ama,
juzga y redime al mundo es el principio de toda accion adecuada a la realidad" (E 244).
"La realidad no es lo real, sino el hombre real llamado Jesucristo, quien definitivamente
fundamenta y anula, justifica y rechaza, da su si definitivo y su no definitivo a lo
factico" 3%,

El recurso a Jesucristo "el mismo ayer, hoy y siempre" sitla al verdadero cristiano
siempre en cada instante y siempre antes y despues del instante. Sobre la Cruz del altar
del seminario de Finkenwalde estaban grabados los signos: APAX XP.

1). Servir al presente
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a). Cada momento del presente precisa de la manifestacion de Dios, ya que la Revelacion
se hace en la historia y hace historia. En eso consiste la predicacion del Evangelio que
con conocimiento del presente se enfrenta a él: no es contar el pasado sino hablar al
presente. En este sentido va el argumento central de "AS", las citas del "je und je" de
Barth (Cf. V 226), y la eleccion expresa de la lectura de Lutero en Rm 12, 11: kaird por
kyrio. "Servir al momento presente” es "servir al Sefior" ***. Y en ese sentido "el presente
es sagrado", porque "el auténtico espiritu del tiempo es el Espiritu Santo" (V 464s).

Lo cual es muy distinto a consagrar el presente. Siete afios después de estas citas escribe:

"Nada de justificacion del Cristianismo ante el presente sino justificacion del presente
ante el mensaje cristiano™ (111 306).

"El Evangelio presente ha de ser el Evangelio extrafio, no el Evangelio conocido
Otros nueve afios mas tarde enuncia asi la primera pregunta teoldgica en Tegel: "¢ Qué es
hoy el Cristianismo?" (WE 305).

b). Implicacion de Dietrich Bonhoeffer en el presente. Bonhoeffer asume bien joven
fuertes responsabilidades como profesor y pastor y desarrolla una intensa y vasta
actividad. Es preciso tener en cuenta la edad con que hace tal o cual afirmacion y la edad
gue tiene cuando se empefia en tal o cual empresa para captar mejor la energia personal y
el alcance de su aguda vision de la encrucijada histérica que vivié y del fuerte com-
promiso con su presente.

El ambiente de la familia Bonhoeffer, la personalidad y las incumbencias de sus
miembros, diversas y notables, propicia la conexion consciente y activa en el devenir de
los acontecimientos. Los padres, hermanos y cufiados, significados en sus respectivos
campos, son para él un incentivo constante de sensibilizacion ante la realidad histérica.

El &mbito eclesial vivido adecuadamente sitla por si mismo en las preocupaciones del
presente y mas en momentos tan convulsivos para la Iglesia como los que le toco vivir
activamente a Bonhoeffer.

El Ecumenismo era quizé la zona de mayor ebullicién, mas en carne viva, mas sensible a
las preocupaciones del presente, y Bonhoeffer interviene en las organizaciones
ecuménicas donde sorprende su ardor, su tenacidad, clarividencia, su valentia, su
juventud.

El campo de la politica Bonhoeffer lo divisa al principio desde fuera pero la necesaria
repercusion en el terreno eclesial provoca pronto el interés explicito, luego la
preocupacion y finalmente el compromiso decididamente politico.

En lo social Bonhoeffer estd abierto a todas las clases, desde la aristocratica a la
marginada, comparte con propiedad lo que le parece en cada una los intereses mas nobles
y combate en todas los que considera mas mezquinos.

La atencion a las manifestaciones culturales se refleja en sus preocupaciones por la
literatura, el teatro, la pintura, la musicay el cine.

La conexion con las corrientes intelectuales viene confirmada desde sus estudios en las
Universidades de Tubinga y Berlin y su preocupacion por otros focos de cultura. EI am-
plio elenco de autores citados en sus escritos elaborados como profesor y el mucho mas
amplio de lecturas personales sobre autores de actualidad nos dan otro indicio de la sen-
sibilidad para con las ideas del tiempo. Sus trabajos de 1930 a 1933 son "actuales™ sea
calificando a la teologia, a la filosofia, a la ciencia, a la literatura, a lo social®.

n 315
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Un testimonio concreto lo ofrecen sus preocupaciones éticas sobre temas candentes y
polémicos hoy mismo: pacifismo, objecidén de conciencia, eutanasia, aborto, control de
natalidad, evolucionismo etc., ademas de lo concerniente a la problematica social.

El itinerario geografico-vital de Bonhoeffer nos ofrece otra prueba explicita del interés
por compartir las experiencias actuales diversas. Una enrevesada madeja forma en el
mapa de Europa y América el hilo que une las capitales donde residi6 algin tiempo
establemente y que siempre pasa por Berlin. Primero Breslau (Wroclaw) luego Roma,
Barcelona, Nueva York, Londres y en Alemania del Baltico a los Alpes, hasta que es
Ilevado al campo de concentracion de Buchenwald, Regensburg, Schonberg, y finalmente
colgado en Flossenbiirg, calvario de un tortuoso viacrucis. La trama del itinerario de sus
viajes es mucho méas densa, incluye, ademés de Alemania, Inglaterra, Italia, Francia,
Espafia, Suiza, Holanda, Checoslovaquia, Bulgaria, Dinamarca, Suecia, Noruega, por
donde se manejaba con su conocimiento de los seis idiomas europeos (ademas de su
formacion en el latin, griego y hebreo).

Resulta elocuente disefiar el conjunto de circulos en los que estd implicado como
integrante activo: primero su &mbito familiar con influencia especialmente en los campos
de la ciencia y el derecho; el geogréfico-politico- historico en general teniendo en cuenta
lo que supone de 1906 a 1945 la realidad de Berlin-Alemania para Occidente y el Mundo;
el especifico mundo de enlaces en el que se movié durante los cincos afios de
conspiracion; el creyente-institucional: Iglesia Evangélica Alemana, Iglesia Confesante,
Iglesias de la Federacion Mundial, Denominaciones americanas, Iglesia Catodlica; el
profesional como pastor y profesor en la Universidad, en los Seminarios y en las misiones
populares; el social, entre la burguesia-aristocracia y la marginacién. De todo esto sale el
amplisimo elenco de relaciones e influencias personales que él mismo redact6 para avalar
aprovechamiento en el servicio secreto del ejército.

c). No moderno sino actual. Bonhoeffer estd en la actualidad de modo profundo y
amplio, vive intensamente su tiempo, el tiempo presente, desde una situacion
especialmente comprometida. Siempre se muestra reacio y hasta reaccionario contra lo
gue se pueda calificar de "moderno™ y aln mas de "modernista”, tanto en el sentido de co-
rriente intelectual-teol6gica como en la acepcién vulgar.

Ya en 1928, con veintidds afios Bonhoeffer tenia derecho a apuntarse a lo "moderno” y
decia que aunque "ser moderno o no moderno" es la cuestion fundamental hoy dia, el
cristiano no es ni lo uno ni lo otro, simplemente "sirve a su tiempo™ (111 293). Le parece
adecuada la incomprension con que el hombre moderno responde a la pretendida solidari-
dad de K.Heim (V 307). Y es que el mundo moderno busca lo que le confirma, no lo que
le incomoda, dice Bonhoeffer, y por eso pretende una Revelacion a su gusto, s6lo en
ideas y doctrinas y ademas, que sean acomodadas a las suyas®’. Si no es asf, el espiritu
moderno- modernista se rebela contra todo: sea el misterio de la Trinidad: "la falta de
misterio en nuestra vida moderna es nuestra perdicion y nuestra miseria” (V 516), sea el
misterio de la persona de Jesus: "el moderno arrianismo que honra en Jesus el genio y el
héroe atenta contra la unidad de Dios y contra la Revelacion” (111 228), sea el misterio de
la Navidad: "nuestro mundo, inteligente, experimentado, consciente de si, se rie y menea
la cabeza ante el camino de los cristianos creyentes” (IV 572), sea la realidad misteriosa
de la Ultima Cena: "a pesar de la burla y el asombro de un mundo moderno” (111 394), sea
la Resurreccion de Cristo: "esos son los pensamientos a los que nos conduce nuestra mo-
dernistica fe pascual sin ver que el Cristianismo dice sobre Pascua cosas bien distintas"
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(V 424). En el ensayo de novela escrito en Tegel hace decir irobnicamente a Christoph
ante la propuesta de Ulrich de ser mas cristianos: "jMaldita idea anticuada!" y ademas
"jincémoda!" (F 99).

2). Recuperar el pasado

Es una vivencia peculiar de los ultimos afios. Especialmente de la "E" (94-116) y mas
intensamente en las reflexiones de la carcel donde los apuntes garabateados nerviosamen-
te muestran la obsesiva reflexion sobre el tiempo (WE 44s).

Ademés de las alusiones al paso del tiempo y al sentido del mismo, predominan
referencias al tiempo pasado, no sélo el pasado personal de Bonhoeffer sino también al
histdrico. Obligado a no tener presente, se sacia de pasado pero no para refugiarse o para
huir ("acto desesperado que sacrifica la honradez intelectual” (WE 393), sino para
recuperagllé) y superarlo. En ese sentido se manifiesta numerosas veces en las cartas desde
la carcel™™.

De esta consideracidn vital del pasado (pasado = amor; dicha y dolor <WE 351ss>), surge
una mirada esperanzada hacia el futuro®®. Sobre esta base de reconocimiento del pasado
y de objetividad con el presente propone Bonhoeffer afrontar responsablemente el
futuro®®,

3). El futuro en manos de Dios

a). Incierto futuro. Bonhoeffer dice en 1941 que su generacion vivio absorbida por el
futuro (Il 415). Un futuro nada halagiiefio en todos los niveles, personal, profesional,
eclesiastico, politico, cultural, lastrado desde el comienzo con la terrible experiencia de la
Gran Guerra (V 154s), y amenazado en 1931 con un horizonte tormentoso (IV 28), en
1932 de muy mal aspecto (IV 65), con tendencia a empeorar en 1938 (IV 377) y en 1940
vedado a todos los deseos (IV 506).

Varias veces expresa Bonhoeffer la sensacion de miedo ante el futuro (IV 100, IV 104) y
propone una actitud vigilante:

"Estar alerta significa ser sensato, no vivir en suefios y deseos sino en la pura
realidad™..."significa ver el mundo como es ante Dios, sin juzgarlo, estar alerta significa
estar abierto, estar dispuesto para el futuro, mirarle a los 0jos, no tenerle miedo" (IV 151).

b). Confianza, el futuro es de Dios. "AS" termina con la frase: "Nosotros somos hijos del
futuro”. El futuro es Cristo y nosotros somos "criaturas de Dios, un nifio" **.

Para Bonhoeffer fe y futuro se implican mutuamente como el propio ser y la Revelacion.
Sin duda que por esa profunda conviccién Bonhoeffer dentro de los méas oscuros
presagios siempre creyd, o sea, confid en un futuro que pertenece a Dios, esta en su
mano, que es "el mismo Cristo, es el Espiritu Santo" *,

Los comentarios al bautismo y al matrimonio asi como al Adviento y la Navidad suscitan

en Bonhoeffer la referencia a la fe en el futuro a pesar de todo mal presagio®”.

Esta actitud de confianza ante el futuro dificil es especialmente ejemplar en el momento
critico para la situacion personal de Bonhoeffer que es uno de los momentos criticos de la
historia de la humanidad: 1943-1945%*. Pues en esos "(ltimos tiempos" que son sus
altimos afios, es significativa la confianza ante el futuro en los dos temas capitales: el de-
venir de los hechos historicos y el devenir de la teologia en la Iglesia. Sobre el primero
hay expresiones lapidarias, sobre todo en dos de los parrafos del escrito "A los diez afios",
uno con el titulo "Presente y futuro" y otro "Optimismo" en el que dice:
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"Creo que Dios nos va a dar en toda dificultad toda la fuerza necesaria para resis-
tir"..."Con esta fe hay que superar cualquier miedo al futuro" (WE 20s).

"A nosotros nos queda la senda angosta y a veces imperceptible de acometer cada dia
como si fuera el ultimo y sin embargo de vivir con una fe y responsabilidad propias de un
enorme futuro" *%,

"EIl optimismo por esencia no mira la situacion presente sino que es una fuerza vital, una
fuerza de la esperanza, mientras los demas se resignan, una fuerza que mantiene erguida
la cabeza cuando todo parece fracasar, una fuerza que encaja los reveses, una fuerza que
se apropia el futuro, que jamas deja el futuro al enemigo"... " voluntad de futuro"..."un
futuro mejor" (WE 25).

Con vistas a ese futuro actia Bonhoeffer y reflexiona los temas teoldgicos en Tegel, para
"decir con sencillez y con claridad ciertas cosas que esquivamos de buen grado"..."Espero
hacer asi un servicio al futuro de la Iglesia” (WE 416).

"'Lo hare nuevo" %%,

1). Lo que no es nuevo

En indicaciones directas o en alusiones que hace Bonhoeffer al concepto de novedad
desde los primeros a los ultimos escritos, resalta la denuncia de una mal entendida
novedad.

Bonhoeffer resalta en 1925 el repudio de la novedad por si misma utilizando a Lutero en
la valoracion de su propia obra (V 81) y en 1943 sirviéndose de Klara, personaje de la
novela eshozada en Tegel. No era una nueva religion la Reforma emprendida por Lutero
como no lo era la mision de Jesucristo ni debe ser la renovacion eclesial que él mismo

postula y prevé®’.

La posibilidad y la encomienda que tiene todo cristiano de confeccionar nuevos
decélogos, superando incluso la pretension de Nietzsche, confirma para Bonhoeffer la
libertad para con toda ética®®. Y es que el objetivo tampoco consiste en crear un nuevo
tipo de hombre, un mundo mejor, una comunidad ideal por el impulso renovador
humano®”. Venga este impulso "del radicalismo socializante" o de la "omnipotencia del
Estado” ** no se llegara a establecer un nuevo orden ni a renovar el Evangelio. Ni si-
quiera, 0 mejor, mucho menos, la revolucién, sea desde arriba o desde abajo, puede traer
la auténtica novedad®".

2). El realizador de novedad

La novedad a que se refiera Bonhoeffer s6lo puede venir de Dios pues no se trata de lo
novedoso Y ni siquiera de innovacion o renovacion sino de la novedad ultima, definitiva,
y que aplica Bonhoeffer en 1932 al Ecumenismo®? en 1936 a la Reforma (IV 193), en

1941 al orden internacional (I 358) y en 1944 a la nueva vida cristiana y a la teologia®®,

Siempre es Dios quien exclusivamente trae la novedad. Dios creador recreador que se
revela con inminencia constante y de forma definitiva en la nueva creacion de cielos y
tierra (Evangelio, Sagrada Escritura). El Espiritu de Dios®* renueva la Iglesia® y Dios
revelado en Cristo es la misma novedad en persona, la nueva criatura®® la novedad espe-
rada en su nacimiento®" efectiva en sus obras (IV 109), definitiva en su muerte **®. Aqui
lo "novisimo" es lo "altimo" (AS 11).

3). Nueva actitud
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Aungue la persona no es agente directo de la novedad, que s6lo Dios trae, si que se
requiere en el hombre una actitud apropiada. En diversas circunstancias Bonhoeffer habla
en el contexto de la novedad de "lucha por la verdad” (I 170), de "un nuevo enten-
dimiento y una nueva voluntad” (I 156), de "nuevos vinculos de libertad para el servicio

al préjimo"” (1 358) y sobre todo de vigilancia, de atencion en la espera y la esperanza®®.

4). El objeto de renovacién

a). El hombre es lo que se renueva, como "nueva criatura en Cristo™ (111 199). "Cristo se
revela como "déuteros anthropos”, como el nuevo hombre, mejor, como la nueva
humanidad" (AS 91). No es, pues, un nuevo tipo de hombre, sino el hombre de Dios (IV
28), el hombre redimido (IV 169) que rompe con su propia vida y con el mundo®® el
hombre "cristiano™ como "tertium genus" 31 a] hombre nuevo, el hombre del futuro:

"Estamos ante la nueva creacion que se verifica ya aqui en la fe y alli se cumple en
vision, del hombre nuevo del futuro quien ya no vuelve sobre si mismo sino que torna su
mirada de si mismo a la Revelacion de Dios, a Cristo, quien de la estrechez del mundo
sera alumbrado a la amplitud del cielo, quien sera lo que era 0 aln no era, una criatura de
Dios, un nifio" (AS 139).

b). La comunidad se renueva en Cristo, en la muerte y Resurreccion de Cristo ya que
Cristo se revela en cuanto hombre nuevo en la comunidad (AS 91). Eso es la Reforma,
dig‘(la2 Bonhoeffer, la renovacién o reconduccion de la comunidad por Cristo y s6lo por
EIF*.

c). La renovacion de las formas de predicar el Evangelio, no el Evangelio mismo (I 87),
es prevista por Bonhoeffer en 1931 (1 161), asi como en 1940 es propuesto el sacrificio de
determinadas formas de tradicién por otras nuevas®®. La renovacion de las formas lleva
la renovacion de las estructuras y las circunstancias: sociales, éticas, politicas,
econémicas, religiosas>*.

Lo ultimo

Este tema muestra a Bonhoeffer situado en el tiempo mas alla del tiempo. El presente y lo
altimo, sin ser idénticos, son una misma cosa.

Bonhoeffer acude al tema de lo Gltimo en las circunstancias de Adviento y fin de afio®*
celebraciones de Difuntos y Caidos**® dia de Penitencia (IV 156), fiesta de la Reforma
(IV 93), la Ascensién (IV 121) y en circunstancias de especial tentacion para la comu-
nidad®’. En todas sus obras trata 0 menciona el tema de lo Gltimo®.
1). Lavenida de Cristo

El "retorno de Cristo" es la expresion que define més el concepto de lo Gltimo®*.

Las expresiones que hacen referencia a la venida tienen un carécter de inminencia que es
ya presencia: "Cristo ha de venir" (V 248), "llegue Cristo" *% "Cristo venga" (IV 226),
"Ven pronto, Sefior Jests" (11 529), "venga tu reino" ** "la proximidad de Cristo" (IV
39), "El Sefior viene" (I 165), "Dios nos sale al encuentro” (I 358), "El Ser";gzr se acerca"

(V 108), "estoy a la puerta y llamo™ (V 473), "Jesucristo llega, ya esta aqui
2). El final

El sentido de fin acomparia las expresiones sobre el hecho de la venida de Cristo.
Bonhoeffer puede hablar simplemente del fin®* o del fin de las cosas®" de la lucha final
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(V 83), del juicio final®> del dia final (IV 159), del fin de los tiempos (GL 10), del final
de la historia (11 117s), del fin del mundo®®.

"Lo ultimo" es otra expresion que acomparia la referencia apocaliptica-escatoldgica de la
venida de Cristo como fin de todas las cosas, pero no s6lo como final, sino ademas como
definitivo. Asi habla Bonhoeffer del Gltimo tiempo®” del Gltimo dia®® que es el dia del
juicio (V 472), el dia de Jesucristo (V 269), el dia del Sefior (GL 10), o el dia por
antonomasia (V 87). "Las Ultimas cosas" (las postrimerias) es una expresion que utiliza
Bonhoeffer para establecer la relacion con las cosas que preceden a las Gltimas™®. En el
capitulo de la "Etica" sobre "Las cosas Ultimas y las penultimas" (E 128-152) Bonhoeffer
propone huir de actitudes extremas como el radicalismo (lo Gltimo anula lo penaltimo) y
como la acomodacidn (lo pendltimo prescinde de lo ultimo), para tomar la postura ade-
cuada en la que ambas dimensiones tengan su respectivo papel. Lo pendltimo no es lo
ltimo ni lleva a lo dltimo, pero tiene su derecho y predispone para lo Gltimo. En Je-
sucristo se da la unificacion de la realidad de lo Gltimo y lo pendltimo, de la realidad de
Dios y la realidad del hombre (E 137).

"Escatologia" es otro de los vocablos que definen lo Gltimo®.

3). Eljuicio

Con el fin llega el juicio final como elemento esencial de lo Gltimo®*. El hecho viene
descrito como la manifestacion definitiva de la realidad ultima y primera que es Dios.
Esta realiza un descubrimiento, un juicio y una critica del mundo y de los hombres con
doble efecto: por una parte la desintegracion, el derribo y perdiciéon de este mundo, de
este reino, y por otra, la victoria, la renovacion y bendicion de los nuevos cielos y la tierra

nueva, la reunion de los creyentes®®.

4). Inminencia

La vigilancia estimulante es la actitud que resulta de la invocacion que hace Bonhoeffer
del tema de lo ultimo. Se necesita mas oracion y mas dedicacion a los demas, mas entrega
y seriedad en el trabajo: "Vivamos, oremos, trabajemos y demos testimonio de tal modo
que apresuremos el dia de Jests" **. El deseo en la tensa espera lleva a una vigilancia
atenta pero confiada y gozosa, incluso a una buena impaciencia que no pretende anticipar
por cuenta propia los resultados de la division y el discernimiento. La urgencia de la
esperanza supone el aguante en la espera.

Destaca el concepto de proximidad®** de tal manera que viene a ser simultaneidad y que
bien podemos calificar de escatologia permanente.

5). Unidad de principio y fin
"El nifio esta proximo a los 'éschata™ (AS 138).
Como quiera que Jesucristo, para Bonhoeffer, unifica toda la realidad, unifica también
todo el tiempo.
"Mira, yo estoy con vosotros todos los dias hasta el fin del mundo. De nuevo nos habla de
las Ultimas cosas. "Yo soy el primero y el ultimo' (Is 41, 4, Apoc 1, 11.17). Jesucristo ayer
y hoy el mismo en la eternidad (Hebr. 13, 8). Esas son las palabras que escuchamos. Jesus
es el Sefor de los tiempos, esta siempre con los suyos” (V 434).

Todos los hechos de Jesucristo forman una unidad: Navidad, Pascua, Pentecostés,
Parusia®®.
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"La Iglesia ensefia que Jesucristo es el fin de la historia y del mundo. El, en la historia
nacido, crucificado y resucitado, volverad para juzgar a vivos y muertos. Puesto que el
Cristo historico, presente y futuro es uno y el mismo, el final y el juicio es igualmente
presente y futuro en EI" (11 117s).

La fe dice "ya", s6lo que la esperanza dice "todavia no" (11 118). Pero el principio y el fin
son una misma realidad. "La fe cristiana esta siempre orientada al fin del mundo™ (Il
108). "Pasado y futuro de la vida fluyen juntos en el presente de Dios" (E 128). "El
tiempo final en la Biblia es todo el tiempo y cada dia entre la muerte de Cristo y el juicio
universal"*®. Esta es la diferencia que Bonhoeffer ve en la segunda edicion del comenta-
rio de Barth a la "Carta a los Romanos":

"Cambio manifiesto de la comprensién de la escatologia. Si en la primera [edicién] el
centro era la venida visible de Dios al mundo, en la segunda cayé el acento en el Dios que
viene de nuevo permanentemente” (V 225).

Por eso podemos hablar de "escatologia presente".

3. REFLEXIONES SOBRE LA SITUACION CONCRETA ACTUAL

El reconocimiento del presente esta en linea con las cartas teoldgicas donde sin embargo
no esté tan clara la necesidad de que Dios sancione el presente y lo concreto (V 210).

El tema del hombre en la vida diaria, incluso no de Iglesia, que como vemos viene desde
los primeros escritos, estad plenamente asumido en las cartas teoldgicas y es una de las
propuestas mas caracteristicas que mueven el planteamiento de las cartas teoldgicas (WE
358). También es comun la protesta contra la cotidianidad banal.

El que Bonhoeffer mantenga en las cartas teolégicas al rechazo de todo tipo de conexion
experiencial con la Revelacion, es la causa del bloqueo para enlazar con la vida real, que
es la exigencia mas apremiante de las cartas teoldgicas.

Uno de los rasgos perdidos en el proceso de secularizacion es la evidencia de la
inmediatez de la historia ante Dios (SC 212). Bonhoeffer se atiene también en las cartas
teoldgicas al eje de Cristo Sefior de la historia. Y al caracter velado de la Revelacion, pero
no como acto y ser sino mas como bien ser-pasion.

En general todo el tema descrito hasta ahora sobre la opcién de Bonhoeffer por la
situacion concreta y actual del hombre en el mundo y en el tiempo, centra el sentido y
alcance de las reflexiones de Tegel.

B. VALORACION DE LA REALIDAD HISTORICA'Y SOCIAL
1. VALORACION TEMATICA

a. La realidad del mundo

1). El reino de la Resurreccion en la tierra

El trabajo que con otros estudiantes hace Bonhoeffer para el seminario de Harnack sobre
el término "chard" se acoge en principio a la consabida denuncia liberal-modernista
contra la desviacién ética, intimista, institucional, catélica, del Reino de Dios en Iglesia, y
la consiguiente relegacion del Espiritu, de la comunidad y del gozo puro de este mundo
(V 115).
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"SC" mantiene la distincion: "no es igual Iglesia que Reino de Dios", pero a través de la
afirmacion de Ritschl "La Iglesia coincide con Reino de Cristo" puede llegar a la i-
dentificacion: "Aqui Reino de Cristo se convierte en Reino de Dios". "Aqui" se refiere a
"la Iglesia concreta, histérica”, en su limitacion, su esperanza, y su contribucion a la reali-
zacion definitiva escatoldgica de "la voluntad divina de dominio del amor" *. La reserva
estd hecha en el mismo concepto de Reino de Dios en la tierra: no esta constituido por
rasgos externos, sino que, estando ""en medio de vosotros", no es de este mundo, del hom-
bre, de la ético, del progreso, sino que es traido por Dios, por Cristo, su gracia y su
juicio®®.

Los dos elementos del Reino, ser de Dios y ser en la tierra son esenciales, no uno en
detrimento del otro:

"So6lo quien ha apurado la plena seriedad, profundidad y dificultad del reino del mundo,

del reino de lo ético, anhela y desea Unicamente que pase nuestro mundo, que venga tu
= An 369

reino" =,

A la conferencia pronunciada por Bonhoeffer la vispera de Difuntos de 1932, "jVenga tu
Reino!" pertenece el titulo que encabeza este parrafo: "El reino de la Resurreccion en la
tierra" (Il 277). Bonhoeffer rechaza la pretension humana: "nosotros los hijos del
mundo”... "encargados de la causa de Dios"... "edificamos el Reino™ (111 272), y propone
frente a antimundanos y frente a secularistas:

"El reino viene 'a nosotros' en nuestra muerte, en nuestra soledad y en nuestra sed, viene
cuando la Iglesia persiste en la solidaridad con el mundo y espera el Reino s6lo de Dios"
(111 276).

El Reino es también el tema del sermén de la Ascension de 1935:

"Cuando Cristo fue al cielo se convirti6 en rey de toda la tierra. Al ir al cielo se meti6 el
Reino de Dios mas profundamente en la tierra. Pronto volvera en visibilidad y poder.
Instaurara su Reino en la tierra, entonces seré el fin" (IV 185).

Esta tension entre los extremos la expresa en el apartado de la "Etica", "Cristo, la realidad
y el bien":

"La creacién de Dios y el Reino de Dios se nos hacen presentes sélo por la
autorrevelacion de Dios en Jesucristo. Ambas nos quedan igual de lejos e igual de cerca"
(E 206).

Tan s6lo en matices podemos confirmar una evolucion de Bonhoeffer sobre el tema del
Reino. Mientras que en 1929 ponia un "pero" después de afirmar: "Tomar en serio el
Reino de Dios como Reino de Dios en la tierra es biblico y tiene razén frente a una
interpretacion transmundana del Reino" (I 108). En Tegel lo afirma rotundamente al
preguntar: ";No es biblico? ;Existe acaso en el Antiguo Testamento la pregunta por la
salvacion del alma? ¢No es la justicia y el Reino de Dios en la tierra el centro de todo?"
(WE 312).

Pero la carta teoldgica del 30 de junio confirma la unificacion de ambos elementos:
"JesUs reivindica para si toda la vida humana con todas sus manifestaciones y al mismo
tiempo el Reino de Dios™ (WE 375).

Su altima experiencia vital confirmé la opcion por el Reino de Dios en la tierra:

"Cuando en medio de las amenazadoras sirenas de los bombardeos Dios alza la voz del
Evangelio hacia su reino, en el bautismo, entonces se ve maravillosamente claro lo que es
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ese reino y lo que quiere. Un reino méas fuerte que la guerra y el peligro, un reino de
fuerza y poder, un reino que es para unos juicio y miedo eterno y para otros justicia y go-
zo eterno, no un reino del corazdn sino sobre la tierra y sobre todo el mundo, no pasajero
sino eterno, un reino que se abre camino por si mismo, un reino por el que merece la pena
entregar la vida" (WE 332).

Y esta situacion personal no era sino la Gltima estacion de un camino emprendido
consciente y arriesgadamente hacia tiempo. Esta consideracion del reino le llevé a juzgar
lucidamente la euforia de progreso anterior a la Primera Guerra en Alemania (I 69), el
social gospel americano de 1930 (I 108), las propuestas mesianicas secularistas de la
politica europea, y las corrientes espiritualistas o fanaticas de la Iglesia.

Con este criterio del Reino de Dios en la tierra pudo Bonhoeffer denunciar lo que al
Reich y a la Iglesia concreta les faltaba y les sobraba para coincidir con el Reino de Dios.
En la critica a W.Stapel sobre "el gobernante cristiano”, dentro del estudio de 1932 sobre
la "Teologia actual" dice Bonhoeffer:

"El nomos divino, que concluy6 y se cumplié en la Cruz, juzga la idea alemana del
'reino™..."El nomos veterotestamentario tiene preeminencia y critica todo, también la idea
de 'reino'. Aparte de eso la idea alemana de reino aleméan en la teologia no tiene nada que
hacer, el verdadero 'Reino’ es una semilla en el campo maldecido™ (V 334).

Cuando tantos aclamaban "jun reino!" Bonhoeffer proclamaba el Reino inerme del Gnico
Sefior*™ cuando tantos se empefiaban en el gobierno cristiano de este mundo, Bonhoeffer
miraba a la Cruz de Cristo®" cuando tantos confiaban haber inaugurado el
milenarismo®’* Bonhoeffer aguardaba el fin®”* cuando tantos confiaban en si mismos
asegurandose unos en su propia santidad®”* y otros en los rasgos visibles de la Iglesia®™
Bonhoeffer se atiene al Reino que es de Dios y es en la tierra.

2). 2)."Enlatierra ante Dios" (WE 268)

Conclusidn sobre el valor de lo terreno. Nos es dificil dividir este punto en apartados que
evidencien una posible distincion o evolucion sobre este tema, si no es ver la continuidad
del mismo desde los escritos de juventud hasta las dltimas reflexiones.

Desde sus estudios de teologia Bonhoeffer recalca la necesaria conjuncién de lo mundano
y lo cristiano. En el trabajo sobre "chara" ve el gozo como "una poderosa fuerza pulsante
del joven Cristianismo" (V 113), y lamenta la postergacion de los puros gozos de este
mundo y el que no estén fundamentados en el Reino de Dios sino en lo burgués filoséfico
(V 106-115).

En 1927 y 1928 B. habla en diversas ocasiones de "la Iglesia nuestra madre y al poco
de citar de "un antiguo padre de la Iglesia” la frase: "Dios es nuestro padre, la Iglesia es
nuestra madre" (V 447), convierte la sentencia en "la tierra sigue siendo nuestra madre
como Dios sigue siendo nuestro padre" *’. Se trata de una referencia explicita sobre el
"profundo sentido de la vieja saga del gigante Anteo" (V 467), que sblo es vencido
cuando se le separa de la tierra. EI mito griego es aducido para resaltar lo imprescindible
que es tener los dos pies sobre la tierra si se quiere "servir al tiempo y a la eternidad™. Se
trata de fundamentar la ética del cristiano que "ligado a la tierra, sin dejar de la mano a
Dios, por entre lo profundo de nuestra tierra y en medio de las tormentas de la conciencia
cristiana divisa la eternidad" ®®. La otra cita de Anteo en el didlogo de Heinrich con
Christoph del drama escrito catorce afios después en Tegel, no dice mucho mas de la
tierra sino de los principios que fundamentan el vivir y el morir (F 63s). Son los

n 376,
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principios heredados y asumidos que dan sentido a la existencia concreta por los cuales se
estd dispuesto a entregar la vida, consciente de que las raices son profundas y se re-
brotard. Mantiene Bonhoeffer en 1943 lo que decia en 1932 sobre "los principios 16gicos™
heredados cuya carencia aboca al caos (IV 63ss).

La ineludible fundamentacion terrestre de la ética "para no escapar de la problematicidad
del presente, de la situacion concreta" (V 179), no supone hacer de la ética un &mbito ex-
clusivamente terreno ni siquiera un camino del hombre a Dios, porque "los que se saben
liberados por Cristo reconocen la gracia de Dios" (V 179). Asi "sobre el reino de lo ético
se edifica el Reino de Dios", el reino de la gracia disuelve el reino del mundo, y el Reino
de Dios, el reino del hombre. Los dos "s6lo" son condiciones necesarias: "Sélo quien ha
probado con total seriedad y profundidad la problematicidad del Reino del mundo, del
reino de lo ético, ansia y desea solo: pase nuestro reino y venga tu reino” (V 180).

Esta invocacion del Padrenuestro es mas apremiante cuatro afios después (Il 270ss). Es
mas insistente la apelacion a la necesidad del equilibrio de los dos elementos: a la
fidelidad, a la honestidad con respecto a la tierra "madre de todos" y con respecto a Dios
"Sefior de la tierra": "Quien ama a Dios lo ama como Sefior de la tierra, tal como es ella.
"Quien ama la tierra la ama como tierra de Dios" (Il 273). Y asi como una Iglesia
transmundana trata de "granjearse todos los hijos infieles a la tierra", los secularistas
cristianos "hijos del mundo” pretenden edificar por su cuenta el Reino con la artimafa de
escudarse tras los idolos:

"Somos enemigos de la tierra porque queremos ser mejores que ella, 0 somos enemigos
de Dios ya que nos arrebata la tierra nuestra madre. Huimos del poder de la tierra o nos
aferramos a ella petrificados. Es que no somos los caminantes que aman la tierra que les
sustenta, pero que en verdad sélo la aman porque sobre ella se dirigen a un pais que aman
mas que nada y sin lo cual no caminaria. Solo quien camina asi cree en el Reino de Dios,
quien ama a Dios y a la tierra a la vez" (111 270).

La tierra no es tierra sin mas. Es tierra de Dios y ademas es tierra maldecida por Dios,
todavia mas, tierra maldecida en la que ha entrado Cristo: "la creacion queda muda si
Cristo no habla" (V 293). Por eso la tierra exige seriedad: no permite la evasion en el
transmundo piadoso ni en el intramundo secular utdpico. La comunidad de los hijos de la
tierra, ni piadosos ni utdpicos, ni fanaticos ni mejoradores del mundo, pide el Reino de
Dios, mira hacia la Resurreccion de Cristo. Este es por quien Dios Sefior de la tierra
afirma y quebranta la vieja tierra. Mientras que la incredulidad tiene un doble lenguaje: el
de la humildad que pone a Dios fuera y el de la soberbia que reduce a Dios aqui dentro
(111 273-277).

En la fiesta de la recoleccion de 1931 Bonhoeffer predica sobre los bienes de la tierra,
"todo lo que palpamos", "lo de aqui": la salud, el trabajo y la familia, como bienes del
amor de Dios y no sélo propone Bonhoeffer unirse al salmista que dice: "tu amor es
mejor que mi vida", sino que insta a responder a lo que dice Dios: "'Si quieres mi bien, da-
me tu vida jElige!" Bonhoeffer incita a la decision: "jsalta!"... "dar todo" ..."jla vida!"
(Vv 19-23).

El tema de la Resurreccion no sélo lo utiliza Bonhoeffer para denunciar la infidelidad a la
tierray la infidelidad a Dios, sino que ve en la Resurreccion la razon fundamental de la fi-
delidad a ambos. En la predicacion sobre Col. 3, 1 por este mismo tiempo (Cf. IV 63ss),
pregunta Bonhoeffer: "¢Era necesario poner el nombre de Dios a la espalda para luchar
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por el bienestar terrestre del hombre?" Lo que critica Bonhoeffer es que a la popular invo-
cacion "en el nombre de Dios, amén"”, se siga el olvido de Dios para atender s6lo a lo
terreno. El retroceso progresivo de Dios cada vez mas lejos y la progresiva aproximacion
de la plenitud de la vida concreta asentada en si misma acaban en lo insondable, el vacio,
el caos, el sinsentido, la nada (IV 64s). Conseguir asi todo el progreso material no llevaria
sino a escapar de Dios. Expresa Bonhoeffer lo sorprendente de la indicacion del apéstol,
preguntando si sera posible que estemos resucitados con Cristo y aspiremos "a lo que esta
arriba 'y no a lo que esta en la tierra" (IV 67).

Consciente Bonhoeffer de que se reprocha al Cristianismo como opio y a los cristianos de
ser traidores a la tierra, inatiles consumidores incapaces para la accién revolucionaria que
corresponde a toda generacion, dice que en ese caso el cristiano seria el siervo indtil que
esconde el talento mientras los impios son alabados por su fidelidad en lo poco. Para
Bonhoeffer "mirar hacia arriba" debe de llevar a los cristianos a protestar mas encar-
nizadamente en este tierra con hechos y palabras (IV 69s).

"Esa es la luminosa promesa que se nos ha dado. Sea lo que sea con nuestra vida
visible"... "esta vida no debe ser glorificada por nosotros ni elevada a los cielos. Seria ver-
gonzoso ante Dios para nosotros si lo hiciéramos, pero seguro que no seria vergonzoso,
pase lo que pase siempre con nuestra vida visible si la entregamos ante Dios, si la per-
demos, si perdemos por Cristo esa vida entera, sublime y miserable a un tiempo" (IV 77).

La valoracion de lo terrestre desde la Resurreccion es la clave con la que interpreta
Bonhoeffer en 1930 en Nueva York tanto la Alemania anterior a la Gran Guerra
("demasiada complacencia y felicidad en este mundo, nuestras almas se habian
acomodado demasiado a este mundo" (<l 69>), como la América del "social gospel" con-
tra la que dice que es bien biblico y tiene pleno derecho frente a una configuracion
transmundana del Reino, pero no hace justicia al sentido escatoldgico del Reino de Dios,
gue por ser de Dios es Dios quien lo trae. En el Nuevo Testamento, dice Bonhoeffer, no
hay evolucion. "El fin de la historia no es la realizacion del Reino de Dios en la tierra sino
la méas profunda escision entre lo cristiano y el mundo" (I 110). La ideologia del progreso
del fanatismo moderno "desprecia la distincion entre reino del mundo y Reino de Dios" (I
110).

El trabajo "Creacion y Caida" podia haberlo titulado: "Maldicién y promesa”. Todo lo
terrestre lleva la bendicidn de ser criatura de Dios, la maldicion de la caida del hombre y
la promesa de la bendicion definitiva en la nueva tierra.

"La Iglesia ve la creacion desde Cristo, mejor, en el mundo caido, viejo, cree en el nuevo
mundo de la creacién del principio y del final porque cree en Cristo y no en otra cosa"
(SF 103).

El hombre procede de la tierra, que procede de Dios:

"El hombre que Dios ha creado a su imagen, esto es, en libertad, es el hombre tomado de
la tierra. Mas duramente que aqui no podian expresarse ni Darwin ni Feuerbach. El
hombre procede de un trozo de tierra. Su union a la tierra pertenece a su ser. La "tierra es
su madre", procede de su seno” (SF 52).

Claro que es la tierra de Dios. La razon de ser de la tierra es que es obra de Dios. "La
tierra estaba desierta y vacia" ..."pero era con todo nuestra tierra salida de la mano de
Dios, dispuesta para El, sometida a El en adoracién piadosa” (SF 21). Bonhoeffer resalta
esta inmediatez de la tierra para con Dios haciendo ver que "no necesita Dios de los hom-
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bres para procurarse gloria, sino que se hace adorar por el mundo que no habla, mudo e
informe" (SF 22). Si bien hace patente la diferencia con los mitos de creacion. "Dios es
Sefior, la tierra le esta sometida. La tierra no es efecto de la causa sino que es creada en la
Palabra en libertad" (SF 25). El hombre vuelve a la tierra que vuelve a ser tierra de Dios.

";Como iba a suponer Adan que en la paz de la muerte, del retorno a la madre tierra se
indicaba la paz que Dios quiere establecer finalmente con la tierra, la paz que quiere esta-
blecer sobre una nueva bendecida tierra del mundo de la Resurrecciéon?" (SF 103).

Es de notar que la bendicién de Gn 1, 28 consiste, segin Bonhoeffer, en la bendicién del
"hombre como criatura mundana y terrena" (SF 46).

No habla Bonhoeffer en "SF" de ir a Dios a través de la tierra, de los valores terrestres,
sino del camino inverso. La Unica posibilidad de que los hombres recuperen la tierra que
han perdido es a través de Dios y del hermano. "Dios, hermano, tierra, son inseparables"
(SF 45).

Por eso equiparar naturaleza y gracia, pretension que Bonhoeffer denuncia en los
Cristianos Alemanes, es desconocer que los érdenes naturales estdn todos bajo el
pecado®®. Al hablar en 1932 del "hombre plenamente en el mundo, enraizado
fuertemente en la tierra" Bonhoeffer afiade seguidamente: "pero viendo este mundo en
una luz que le muestra su indigencia y su esperanza. lluminado por Cristo" (IV 152). Pero
Bonhoeffer descarta toda posibilidad al milenarismo: "dominio visible de Cristo en la tie-
rra". La fidelidad de Cristo a la tierra esta en que volvera a ella pero para alzar de ella a su
comunidad®.

En "Seguimiento" la valoracion positiva de la tierra proviene de que Dios no la abandona,
pues envia a su Hijo a ella, edifica en ella su comunidad y por esta comunidad vive la
tierra®®'. Asi pues, las realidades dadas por Dios "solo existen a través de Cristo" ** y
"los discipulos saben que el pan que brota de la tierra viene de arriba y es s6lo don de
Dios" (N 142). En el capitulo sobre la "comunidad visible" se recalca mas la contr-
aposicion de que los cristianos estdn en el mundo y necesitan del mundo, acttan
mundanamente pero de otra forma: la comunidad cristiana lleva su propia vida en medio
del mundo y cada instante en todo su ser y actuar da testimonio de que "la esencia de este
mundo pasa” **. Aqui trae Bonhoeffer los versos de Chr.F.Richter: "Van por la tierra y
viven en el cielo” (N 245).

Para Bonhoeffer Dios tiene valor por si mismo sin la tierra y la tierra tiene valor por si
misma sin el hombre (Cf. IV 511). Lo contrario es precisamente "la tentacion™ del
hombre vencida en Jests®*. Once afios después Bonhoeffer cita a Storm:

"Hace tan bueno fuera/ es la tierra, hermosa tierra/

cristiana o no cristiana/ siempre imperecedera" (WE 136).

A los pocos dias escribe a Bethge:

"Solo quien ama la tierra y la vida de modo que parece que todo se acaba con ella, puede
creer en la Resurreccion de los muertos y en un nuevo mundo™ (WE 175).

La situacién de las Denominaciones americanas suscita recelos en Bonhoeffer en 1931,
pero ocho afios después le parece un ideal:

"A pesar de todas las limitaciones internas frente al Estado se entiende a si misma como
una porcién de la libre Iglesia de Dios en la tierra" (I 327).
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De esta fecha es también la réplica a Theodor Litt, suavemente indignada e irénica porque
en el escrito de éste sobre "El espiritu aleman y el Cristianismo™ no hace justicia al funda-
mento de la actitud del cristiano hacia este mundo, de su entrega a lo de aqui, al hombre,
esto es, al hecho de la Encarnacién de Dios, Jesucristo origen de todo pensamiento cris-
tiano y de toda antropologia cristiana. Bonhoeffer reprocha el que no diga una palabra
sobre el que "el cristiano al entregarse a sus hermanos y ser totalmente fiel a la tierra en
virtud de la presencia de Dios en Cristo, sabe y ansia la disolucion de esta tierra y el
futuro de una nueva tierra y un cielo nuevo" (111 31).

Los comentarios sobre "La Biblia como libro de oracion" y sobre el salmo 119 pensados
en plena guerra, son una invitacion a creer fuertemente en la vida porque esta funda-
mentada en Dios. Reconocer que lo terrestre es don de Dios no es pura contraposicion, ni
siquiera mero fundamento, es sobre todo la condicion necesaria®®.

"La vida es un bien de Dios. La vida no es medio para el fin sino que es plenitud en si
misma. Dios nos cre6 para que viviéramos, nos justificd y redimi6 para que viviéramos.
El no quiere ver triunfar las ideas sobre un montén de cadaveres. Cuando la vida se
convierte en idea se destruye la vida mas radicalmente que por cualquier otra idea. La
vida es una meta de Dios con nosotros. Si se convierte en medio entra en la vida un
contrasentido que la convierte en tormento. Entonces la meta, el bien, se busca mas all&
de la vida y so6lo puede ser adquirido con la negacion de la vida. Esta es la situacion en
gue nos encontramos antes de recibir la vida en Dios y hemos sido ensefiados a dar su
nombre a esa situacion. Hemos odiado y despreciado la vida y nos hemos convertido en
dilettantes adoradores de ideas" **.

Para la "Etica" Bonhoeffer redacté un capitulo sobre "lo natural” en el que se lamenta de
la gran pérdida que supuso para el pensamiento evangélico el descrédito de lo natural
dejandolo a la Iglesia Catdlica (E 152-199).

En las cartas desde la carcel aprovecha cualquier incidencia para resaltar el valor de lo
natural unido al ansia de felicidad terrena y de libertad (WE 150). En su Credo estético,
sea sobre pintura, escultura o musica, Bonhoeffer profesa siempre "lo natural” **’,

El matrimonio, a partir de 1940 es para Bonhoeffer una afirmacion de lo terreno, del
futuro que confirma Dios (I 150). Asi lo vive especialmente con respecto al matrimonio
de Bethge y de sus propios planes®®. No falta desde luego la reserva: que se tenga en
cuenta la provisionalidad de lo terrestre y la amenaza del pecado, o sea, la tensién entre

cielo y tierra®°.

En las reflexiones de Tegel Bonhoeffer cree ver fundamentado biblicamente el sentido de
lo terrestre, de lo que es esta vida. En el Antiguo Testamento no s6lo con el tema de la
bendicién, "la reivindicacion de la vida terrena para Dios, y que abarca todas las
promesas"..."todos los bienes terrenos de Dios" (WE 406), sino también con el tema de la
redencion: "lIsrael sera redimido en Egipto para que pueda vivir como pueblo de Dios en
la tierra ante Dios" (WE 368). En el Nuevo Testamento la esperanza cristiana en la Re-
surreccion remite a la vida terrena, el cristiano no escapa a lo eterno, "Cristo toma al
hombre en el centro de la vida" (WE 369).

La tendencia contraria cree verla Bonhoeffer en las religiones. De ahi su oposicion a lo
religioso y su opcién por lo cristiano. Asi confiesa con satisfaccion que en los dltimos
afios ha aprendido a valorar cada vez mas el carécter terreno del Cristianismo. Y si en un
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tiempo emprendié el camino del "Seguimiento” para aprender a creer, ahora experimenta
que sélo una vida plenamente vivida aqui puede ensefar a creer (WE 401).

En la definicion del caracter terreno, de lo que es esta vida, define Bonhoeffer el caracter
de lo cristiano y del hombre:

"Vivir plenamente en las empresas y conflictos, en los éxitos y fracasos, experiencias y
desconciertos, y asi se arroja uno totalmente en los brazos de Dios, asi no toma uno en
serio los propios dolores sino los de Dios en el mundo, asi se vela con Cristo en
Getsemani, y yo creo que eso es la fe, eso es "metanoia”. Es la manera de convertirse en
un hombre, en un cristiano” (WE 402).

3). 3). Este mundo maldecido y redimido
"La vida ante Dios en medio del mundo impio" (E 314).

a). Dietrich Bonhoeffer utiliza el concepto "mundo” con una valoracion teoldgica
negativa, lo que no significa pesimista. La perdicion original del mundo pasajero, malo,
viejo y loco, segun la sentencia de Lutero asumida por Bonhoeffer, condiciona
esencialmente todos los demas conceptos de hombre, Iglesia, historia y Dios, junto con
sus relaciones entre si. El trabajo presentado en el seminario de K.Holl en 1925 aporta las
citas que seran en adelante punto de referencia incontestable: "valeat, pereat, perdatur
mundus" (V 84s).

El trabajo presentado en el seminario de A.Deissmann resalta primero el "dualismo
cosmoldgico™ de Jn 15: un mundo malo, un reino satanico opuesto al divino, y en
segundo lugar el "dualismo mitigado” de Pablo: un mundo malo redimido por Cristo, si

bien, también en Juan cree Bonhoeffer descubrir expresiones de este tenor*®.

En "AS" el mundo de Adan estd desconocido como creacién de Dios y es mundo de
pecado y muerte, violentado en su ser, convertido en duefio de si, si bien "la fe debe creer
como criatura de Dios a ese mundo a pesar de su caida" **.

Esta descalificacion esencial del mundo que esta a la base de la labor teoldgica, pastoral y
ecuménica de Bonhoeffer queda muy bien expresada en las consideraciones sobre la
peticion "Venga a nosotros tu Reino": para que pase este mundo que nos ha soldado a la
penuria, la miseria, el hambre, el mal, la culpa y la muerte®*. El "nosotros" se refiere a la
Iglesia, "parte del mundo perdido, impio, malo™ (111 286).

En "Creacion y caida" junto con un reconocimiento explicito de la bondad de la luz, de la
tierra y del mismo hombre, hay una reticencia constante que proviene, como el mismo
Bonhoeffer aclara, de "ver el principio desde el final" (SF 11). Y de considerar el
principio irrecuperable, de modo que nos da la impresion de que Dios cred el mundo
viejo. Después de profesar: "En mi condicion de criatura pertenezco totalmente a este
mundo que me lleva, me nutre, me mantiene" (SF 44), Bonhoeffer compara la situacion
del hombre en el mundo con la noche de Walpurgis, con todas la brujas sueltas en el
Harz:

"No dominamos sino que somos dominados. Las cosas, el mundo, dominan al hombre, el
hombre es prisionero, esclavo del mundo, su dominio es ilusion, la técnica es el poder con
el que la tierra agarra y violenta al hombre™ (SF 45).

Esto antes de hablar de la caida. Quiz& por eso la tormenta en que los vientos desatan
contra la barca es una imagen propicia del mundo, que con todos sus malos poderes se
abalanza con odio y furia contra Jesus y sus discipulos (1V 108).
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La identificacion con el mundo es el abaratamiento y el despilfarro de la gracia. La
referencia a Lutero en "Seguimiento” es iluminadora: "Lutero dejo el claustro y volvié al
mundo no porque el mundo fuera bueno y santo en si sino porque el claustro no era sino
mundo” (N 16). En I?gsmisma situacion esta la comunidad: en el mundo y libre del mundo,

del pecado, de la ley™™".

La guerra y la enfermedad ponen en evidencia el mal intrinseco del mundo caido,
maldecido, perdido®*. En las expresiones posteriores a 1940, especialmente en los
apuntes para la "Etica", se incluye un elemento nuevo: el amor al mundo malo, al mundo
reconciliado. Ya no es la comunidad la que permanece la misma en medio del mundo, es
el mundo el que sigue siendo mundo cuando en €l estd la comunidad, en Cristo. De Cristo
recibe el mundo toda su autonomia®*> "el mundo sigue siendo mundo" **. Es la "au-
téntica mundanidad" segln la "Etica" con expresiones bien distintas de "Seguimiento”
(Cf. N 14), pero que sostienen la calificacion peyorativa basica del mundo en si, positiva
en Cristo:

"La Cruz de la reconciliacion es la liberacién para la vida ante Dios en medio del mundo
impio, es la liberacion para la vida en mundanidad auténtica™ >’

El escrito ain posterior sobre "la posibilidad de la Palabra de la Iglesia al mundo a
pesar de ser fruto de una misma preocupacion revela una orientacion distinta a la de los
escritos de diez afios antes. La Confesidén de Bethel en la que colaboré Bonhoeffer era
contundente:

"Hasta lo mas noble en este mundo tendra que ir a la muerte. Cristo tuvo que ir a la
muerte. Hasta el mas piadoso tiene que ir a juicio. Cristo para nosotros fue maldecido en
la Cruz" (11 119).

De aqui nacia un rechazo a toda propuesta cristiana a los problemas de este mundo, sin
embargo en la "Etica" se propicia una oferta de propuestas cristianas a lo mundano,

siempre desde la Palabra de Dios, desde Jesucristo®®.

En las cartas teoldgicas de Tegel las calificaciones del mundo que podrian aparecer como
peyorativas: "ateo", "anticlerical”, "arreligioso”, "seguro de si", son precisamente las
condiciones previas para entenderlo "cristianamente” “°. El contraste con "AS" es notable
(AS 129). "Este" mundo difiere del mundo malo, impio, etc., es el "mundo tal como ha si-
do creado, sostenido, ordenado segun unas leyes, redimido y renovado" (WE 312).

b). "Cristianos en un mundo asombroso". Esta expresion de 1929 (V 175), indica que
Bonhoeffer a los veintitrés afios tenia una postura definida respecto a la relacion con el
mundo:

"La huida del mundo no sirve de nada, tan s6lo comprometerse a conciencia en esa
complicada realidad con la firme confianza de que Dios, aunque permanezcamos en él de
forma distinta quiere llevarnos a si a través de ese mundo" (V 175).

Es el criterio constante para enfocar las relaciones entre la Iglesia y el mundo: separacion
y compenetraciéon. Unas veces puede resaltar Bonhoeffer un aspecto y otras otro, pero
nunca uno contra el otro. En "AS" estd expresada claramente la razon teoldgica: "el
mundo es criatura de Dios a pesar de la caida"... "tan so6lo a partir de Cristo"” (AS 129).

Con esta ultima salvedad rechaza Bonhoeffer toda pretendida secularizacion de la
experiencia de gracia (Kant), porque la gracia, la absolutamente diferente realidad de la
gracia, "se opone a todo empefio humano™ (I1l 94). De los proyectos por cohonestar
Iglesia y mundo rechaza la distincion entre fines inmanentes y fines supramundanos

n 398,
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(Troeltsch), o la exposicion del cristiano al desgarro que supone vivir entre dos sefiores
(Fr.Naumann), o el que tenga que dejar uno, cualquiera, por el otro (V 212). Es notoria la
coincidencia de este estudio de 1931 sobre el problema ético de la cultura, con el repaso
que Bonhoeffer hace en la carta teoldgica del 8 de junio de 1944 de los proyectos para
superar la dificil situacion de las relaciones entre Cristo y el mundo adulto (WE 359).
Entonces se retenia, con reparos, ante Barth. En Tegel las preguntas van mas alla todavia.

En 1931 Bonhoeffer habla de estar en dos mundos a la vez, no entre ellos o sélo en uno
de los dos. Son el mundo de la Biblia y nuestro mundo (IV 17), nuestro mundo vy el
mundo de Dios pegados uno al otro (IV 72), nuestro viejo mundo y el nuevo mundo de
Cristo (SF 12), el reino del mundo y el Reino de Dios (I 111), en fin, el mundanismo y el
Cristianismo (1 110). Dos mundos que deben de estar unidos pero que deben ser distintos.
La diferencia lleva a la unidad y la fusion de los dos mundos lleva a la distincion. Pero
hay una clave esencial: diferencia y fusion han de ser desde Dios, desde Cristo. Si no,
dominar la tierra puede hacernos "extrafios a la tierra" (SF 46), y una concepcién anti-
mundana puede hacernos perder el "Reino de Dios en la tierra” (1 110).

Ante el reto de definir la esencia y la posicion de la Iglesia concretamente, en 1932 y en
Alemania, Bonhoeffer apunta: "La Iglesia es la presencia de Dios en el mundo. De verdad
en el mundo y de verdad presencia de Dios" (Il 286). De verdad mundo: "mundo
perdido, impio, maldecido, soberbio, malo"; de verdad presencia de Dios: "parte cualifi-
cada del mundo por la Palabra de Dios que revela y da la gracia” (111 286).

Este mismo afio Bonhoeffer define "la esencia de la Iglesia” como mundana y cristiana e
indica su lugar: "el lugar de Cristo presente en el mundo". En primer lugar, la Iglesia es
mundana. Es un trozo de la realidad del mundo, pero "mundanidad significa renuncia al
ideal de pureza, nada de secularizacion”... "el mismo si y el mismo no sobre todos los lu-
gares humanos" (V 270), toda la realidad del mundo y no un aspecto particular sea
religioso o ético. La Iglesia es plenamente mundo, plenamente mundana. En segundo
lugar, la Iglesia es cristiana. Su mundanidad es consecuencia de la encarnacion de Cristo
(V 231-234).

"Seguimiento” es el vademécum del seminario de predicadores de la Iglesia Confesante
en el que Bonhoeffer confiaba que los ministros de la Palabra fuertemente separados del
mundo vivieran totalmente entregados en el mundo y para el mundo. El periodo de "Se-
guimiento" esta caracterizado por la enemistad declarada entre mundo y Cristianismo:
"La amistad Iglesia y mundo no es lo normal sino lo anormal” (111 323). Al romperse las
hostilidades hay quienes buscan aliarse con el enemigo. Frente a la contemporizacion
Bonhoeffer propone "dar testimonio de la extramundanidad"”, o sea, de la visibilidad y de

la provisionalidad del Cristianismo en el mundo*”.

En este sentido abaratar la gracia es poner la excusa de que el mundo esta justificado y asi
vivir como el mundo, como pecadores. Sin embargo apreciar la gracia cara es protegerla

ante el mundo y no echarla a los perros*®.

La autojustificacion es la falsa ley del mundo "que se opone y contradice la ley de la
gracia" (N 57). El discipulo de JesUs queda separado de los hombres y de las cosas, del

pueblo y de las realidades dadas. A todo ello queda unido sélo a través del mediador®,

Huir de la invisibilidad y acomodarse al mundo como pretendida "theologia crucis" frente
a la "invisibilidad farisaica es negar la Illamada de JesUs y la invitacion: 'que vuestra luz
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alumbre ante los paganos'...'sed sal de la tierra™ “**. Esto implica la distincién en el mun-

do.

Bonhoeffer en este contexto de la diferencia con el mundo no duda en hablar de "una
supuesta teologia reformadora” (N 93), del "gran error de una falsa ética protestante” (N
128). Para Bonhoeffer aqui lo cristiano depende de "lo extraordinario”. Por eso el
cristiano no puede equipararse al mundo, pues tiene que remitirse a lo "perissén™:

"En qué consiste lo "perisson”, lo extraordinario. Es la existencia de las bienaventuranzas,
los seguidores, la luz que alumbra, la ciudad en el monte, el camino de la renuncia, la
total falta de poder, el amor indivisible al enemigo, el amor a quien no ama a nadie y a
quien nadie ama, el amor al enemigo religioso, politico, personal™ (N 128).

Seguidamente Bonhoeffer previene del otro extremo, de hacer eso extraordinario “por
voluntad propia”, radicalismo y fanatismo, en definitiva "por autojustificacién”. Los
cristianos quedan "como ciudadanos de dos mundos" ..."hacemos el camino del Hijo de
Dios por el limite entre el mundo y el Reino de los cielos, ;como va a ser ancho?" (N
166).

La separacion entre comunidad y mundo atraviesa la misma comunidad como indica el
juicio sobre el arbol bueno y el malo, sobre los verdaderos y falsos profetas, sobre
guienes niegan y sobre quienes confiesan a Jesus. La distincidn definitiva es la Cruz. "La
Cruz es la espada de Dios sobre este tierra™ (N 191).

Todo parte del bautismo. Jesis que llamé a su muerte un bautismo y prometié a sus
discipulos ese bautismo, hace que el bautizado ya no pertenezca al mundo, ni le sirva ni le
esté sometido. La separacion del mundo es total (N 201). Esta postura no lleva ni a
desentenderse del mundo ni a perderse en él.

"La comunidad se mete en la vida del mundo y conquista espacio para Cristo, pues lo que
es en Cristo ya no esté bajo el dominio del mundo, del pecado y de la ley" (N 230).

En 1942 Bonhoeffer recomendara el bautismo de nifios como garantia de "la comunidad
real de Dios": ni idealizada ni mundanizada (I11 499s).

Se trata de una separacion "dentro". La comunidad arrancada al dominio del mundo esta
ligada a él de un modo nuevo (IV 368). Desde este modo nuevo puede Bonhoeffer asumir
el "todo" de las cartas apostdlicas: més que integrador es dominador*®.

En 1941 Bonhoeffer cree que los acontecimientos han confirmado la rectitud del camino
de la Iglesia Confesante: "Verdaderamente la Iglesia es la sal de la tierra" (I 363). "Sal"
en el sentido de distincion, de especificidad. Asi presenta Bonhoeffer las aspiraciones de
M.Niemoller:

"Aspira a una lglesia que tiene su propia existencia independiente, por encima del mundo,
y esta impresionado por la Iglesia Romana como Iglesia consciente de su propia identidad
separada del Estado y de la ciudad secular” (V1 533).

Los apuntes para la "Etica" destacan la unidad de lo mundano y lo cristiano como la
unidad de Dios y del mundo: en Jesucristo (111 472). Lo cual supone distincion, limites,
novedad del Reino de Dios respecto al mundo que no obstante sigue siendo mundo (E
227s). Una diferencia que no separa y una unidad que no confunde.

En este esquema la Iglesia es Iglesia de Dios y del mundo, ocupa un lugar en el mundo
como "corresponde a la Revelaciéon de Dios en Cristo ocupar espacio en el mundo" (E
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215), pero no para disputarselo sino para testimoniar que el mundo es amado por Dios.
Esto "no elimina la distincién entre comunidad y mundo” (E 220).

Aplicado a la estructura de la vida responsable:; tan falso es contraponer un principio
cristiano a uno mundano como identificar sin mas y por principio lo mundano y lo
cristiano (E 246). La Cruz de la reconciliacion supera toda distincion: el mundo no es
eclesializado o cristianizado sino que sigue siendo mundo, pero no mundo auténomo,
sino en Jesucristo. Y la Iglesia sigue siendo Iglesia, no mundo ni club religioso, sino la
comunidad que testimonia y anuncia el amor de Dios al mundo en Jesucristo. Ahi cree
Bonhoeffer encontrar la efectiva posibilidad para la Iglesia de dirigir la Palabra al
mundo*®. Se puede constatar que esta preocupacion de 1942 es la misma de 1932

Esta es la definitiva preocupacién de Bonhoeffer en las cartas teoldgicas de Tegel:
"mundanidad y Dios"..."como Cristo es Sefior del mundo"... "cédmo somos cristianos
mundanos”... "qué es la Iglesia en un mundo no religioso". Los proyectos ya descartados
en 1931 (Althaus, Tillich, Barth, Bultmann) se rechazan ahora con especial énfasis en el
intento "religioso" y se afiade una dificultad no explicitada hasta ahora: La provocacion
positiva para la fe que supone el hecho de que Dios haya sido echado, desalojado, al
hacerse el mundo adulto.

Independientemente, si es posible, de la oportunidad y acierto de los planteamientos y de
las propuestas, Bonhoeffer sigue en su empefio de siempre: superar la distincion y la
identificacion de mundo y Dios. A eso apuntan las expresiones: "comprender el mundo
desde Cristo"... "reivindicacion del mundo adulto por Jesucristo"..."confrontacién del
mundo con Dios"..."El hombre es llamado a compadecer el dolor de Dios en el mundo sin
Dios y no debe tratar de disimular o reinterpretar de forma no religiosa su ateismo, tiene
que vivir mundanamente, esto es, libre de ataduras y escrapulos religiosos" “%.

c). Dentro del mundo. Es conviccion constantemente mantenida por Bonhoeffer desde
estudiante hasta la carcel que el cristiano vive dentro del mundo. "Dentro™ y "en medio".
Quien quiere al Dios vivo que vive en medio del mundo "tiene que atenerse al mundo" a
la tierra que pisa y meterse en la probleméatica del presente®®. Dios creador "afirma al
hombre en medio del mundo vivo" (SF 46), donde EI mismo se ha introducido.

"Cristo no esta lejos del mundo, en una zona de nuestro ser alejada del mundo. El se
meti6 en la més honda profundidad del mundo, su Cruz est4 en medio del mundo™ **.

Y ese es el lugar de la Iglesia: "el lugar de Cristo presente en el mundo” (V 232). Por la
Encarnacion de Cristo, la Iglesia se ha hecho mundo, es un trozo de realidad de mundo®**.

Si Jesus esta en el mundo "el seguimient tendréa que ser vivido en el mundo” **.

La "Etica" confirma esta toma de posicion pero con mas iniciativa. "La Cruz de la
reconciliacion es la liberacion para la vida ante Dios en medio del mundo impio", dice
Bonhoeffer hablando de la relacién entre mandato concreto y mandamientos de Dios (E
314). La Iglesia "es el lugar en el que se testimonia y se anuncia el poder de Cristo sobre
todo el mundo” (E 215), "mundo que es el ambito de la responsabilidad concreta que se
nos ha dado eny por Jesucristo" (E 247).

En las cartas teoldgicas no hay duda sobre la conciencia de que el cristiano pertenece
plenamente al mundo (WE 306). Y se trata de "este” mundo. Y "este mundo™ no es en
otro sentido sino en el biblico: "el de la Creacion y la Encarnacién, Crucifixién y
Resurreccion de Jesucristo" (WE 312). La dificultad viene del mundo que se ha
convertido en arreligioso y ateo: ha echado a Dios del mundo*?. A Bonhoeffer le parece
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vergonzante tanto recurrir al poder de Dios como recluir a Dios en un escondite dentro
del mundo. La forma de estar Dios en el mundo es la impotencia, el sufrimiento, y el
hombre esta llamado a compartir el dolor de Dios en el mundo ateo (WE 395).

d). "El amor de Dios a este mundo" (11 567). Conviccion constante de Bonhoeffer es que
la Revelacion de Dios alcanza al mundo en su ser (AS 130), el amor de Dios viene al
mundo para librarlo y redimirlo**. Dios es soberano del mundo por su creacion ("SF"y
"AS"), por la Encarnacién*® por la Cruz, Resurreccién y Ascension de Jesucristo™®. La
constancia de esta valoracion del mundo lleva a superar en los primeros afos la in-
sistencia en la condicion de maldad del mundo (AS 129), y en los Gltimos, a superar la

expulsion de Dios de este mundo™*’.

Siempre Dios es el Sefior libre del mundo, tanto del mundo malo como del mundo
emancipado*®. Con reiteracion notable Bonhoeffer resalta la exclusividad del sefiorio de
Dios, de Jesucristo, sobre "todo" el mundo “*°. Incluso el mundo sin Dios "s6lo" puede
darse con Dios*?.

b. MUNDO EN PROCESO

4). 1). Madurez del mundo

a). A la honestidad definitiva se llega por la mayoria de edad. A ésta se va por el camino
de la conversion a la infancia, en el sentido inverso del retorno al infantilismo®*. Este
enunciado puede describir la coherente y paraddjica conviccion permanente de
Bonhoeffer arraigada en la experiencia fundamental del creyente cristiano: ser hijo de
Dios es ser adulto. "Dios esta mas cerca de los nifios que de los adultos" “%2.

La coincidencia de los conceptos "hijo" y nifio" en el mismo vocablo aleméan lleva a un
trasvase reciproco de sentido. La Navidad es para Bonhoeffer una ocasién recurrente para
expresar que el "centro de la historia del mundo™ es el nifio=hijo Jestis**®. JesUs establece
asi la relacion de libertad original: la filiacidn. El cristiano "desde la libertad de un hijo de
Dios se sitta en el mundo como soberano™ “*“.

El concepto de filiacién, que le plantea el problema teoldgico de la consciencia de la fe y
de la fe personal*®.

Dios Padre ha hecho madre de los hombres a la tierra. El nifio hijo de Dios es el adulto
hijo de la tierra, viene a decir Bonhoeffer en el pasaje sobre Anteo de 1928°%°. Es el punto

de Arquimedes por el que pregunta en otra ocasién: dos moi pod st6**.

La Gltima palabra de "AS", conjuncion definitiva de acto y ser, y "principio sobre el que
se asienta la vida", es "el nifio". Es pura orientacion a Cristo, entrega total sin reflexion ni
consciencia-conciencia (AS 136). En 1928 Bonhoeffer reconoce a su confidente
H.Rossler, con quien intercambiaria seis afios mas tarde recriminaciones de infanti-
lismo*® su preocupacion por el problema del nifio en la teologia relacionado con el
problema de la consciencia*?®. Bonhoeffer parte de que la fe es sin consciencia-conciencia
0 sea, sin conocimiento y sin conocimiento del bien y del mal. Y esa situacién la encarna
el nifio. Por eso le resulta sorprendente que 1 Cor 13, 8-12 compare "la nifiez con la pro-
visionalidad del conocimiento y la edad madura con la plenitud del amor”. Como "el
arzls%r es la vision de la madurez", el nifio es signo de la certeza confiada que supone la
fe™.

El nifio no tiene doblez, y hace gala inconscientemente de su integridad, de su entereza.

El joven (proceso a la madurez) se distingue del nifio en que divide su alma**.



alonSofia.com 305

Aunque sea a raiz de un tema de pedagogia®®* Bonhoeffer considera al nifio como
depositario de la verdadera ilustracion, que consiste en "valorar los misterios de Dios" (V
177), o segun dice ya especificamente sobre el misterio de la doctrina de la Trinidad:
"honrar el misterio” como sélo los nifios son capaces™. Referido al misterio habla
Bonhoeffer de nuestra condicion de "hijos con afioranza" o con esperanza, segin cologue
la realidad del misterio al principio o al final (I 165); lo expresa muy bien el ejemplo del
nifio que tiene hambre y que sabe con certeza que su padre le va a satisfacer (V 557).

La pureza original, es encarnada por el nifio, que vive en relacion directa a Dios: sin
reflexion, sin conciencia ética y sin conciencia noética. Estd cierto sin saber y hace
siempre el bien porque no sabe, no discierne el mal. Y referido al Nuevo Testamento:

"El corazon puro es el corazon sencillo del nifio que no sabe el bien y el mal, el corazoén
de Adan antes del pecado original, el corazon en el que no domina la conciencia sino
Jesucristo" (N 87).

b). Eva (la serpiente, Prometeo) es quien "como Dios" conoce el bien y el mal.
Bonhoeffer emplea la misma ironia al hablar de la listura de Eva y de la listura de quien
deja el amor de nifio, el amor primero, por haber aprendido lo que es el mundo (IV 98).
Asi pregunta Bonhoeffer en SF: "¢ Era el conocimiento del bien y el mal esencialmente el
nuevo conocimiento del nifio llegado a la mayoria de edad?" ***.

c). La identidad con Dios, la identidad con su voluntad, s6lo se consigue por la
renovacion, por la metamorfosis de la consciencia (""Sinn"-"n60s") 6rgano de la madurez.
Y la nueva figura "ha dejado atras al hombre que en su separacion de Dios consiguié el
conocimiento del bien y del mal. Es la figura del hijo nifio de Dios que en unién con la
voluntad del padre vive asemejado al Gnico verdadero Hijo de Dios" (E 42).

Este texto de la "Etica" es fiel al de diez afios antes al exponer el concepto de conciencia
de Barth: "syn-eidesis" = "con-scientia" con Dios sobre lo que es el bien y el mal. Quien
sabe la voluntad del padre es precisamente el hijo. Y precisamente eso es saber (Cf. V
283).

Alrededor de 1939 Bonhoeffer hace reiteradas invitaciones a la madurez del cristiano
respecto al uso de la Escritura que supone una capacidad personal de comprender, juzgar
e interpretar la Palabra de Dios de modo que la madurez en el uso de la Escritura es un
signo de la madurez en la fe cristiana™. No falta, con todo, la reserva al individualismo y

la confirmacion de que esta madurez coincide con la condicion de hijo*®.

d). La madurez en la fe es el tema teoldgico de Bonhoeffer desde el principio al final de
su vida. Pero adquiere un acento especial en las cartas teoldgicas (Cf. Kant WE 373).
Expresamente no aparece hasta la carta en la que Bonhoeffer intenta "con una vision
historica aclarar" las preguntas planteadas en las tres primeras las cartas y de las que
Bethge sorprendido, al acusar recibo provoca la explicitacion (WE 357). En cada una de
las restantes cartas retomara la tematica de la mayoria de edad del mundo y del hombre.

Se trata de un proceso de evolucion historica personal, abarca absolutamente todos los
ambitos de la comprension y de la accion y la caracteristica fundamental es la toma de
conciencia de si, la consecucion de la autonomia en todos los ambitos. Conlleva el
progresivo desalojo de Dios, la condicion de ateismo e irreligiosidad.

La propuesta para afrontar la situacion no puede consistir en intentar demostrar, por
medio del insensato, inconveniente y nada cristiano ataque apologético o por medio de las



alonSofia.com 306

artimarias clericales la imposibilidad de que el mundo viva sin el tutor Dios, o en intentar
el suicida camino de retroceso a la infancia.

Lo que se debe hacer, en cambio, es reconocer sencillamente la madurez del mundo,
reconocer la situacion y afrontarla con "total honestidad". Desde aqui se anuncia la "rei-
vindicacion del mundo adulto por Cristo", que se consigue no por el retorno, sino por la
conversién a la infancia, y esto es la "honestidad definitiva" 437,

En las cartas teoldgicas Bonhoeffer quiere mantener esta correlacion del nifio con Dios
considerandola superacion de la identificacion de la adultez con el ateismo: no se puede
contrariar ni falsear la situacion de adultez ni de ateismo, sino que se debe reconocer que
la auténtica adultez es la nifiez y el auténtico Dios esta alejado. La auténtica nifiez es
adultez y la auténtica irreligiosidad es creyente. En el Hijo Jesus.

El nifio junto con el crucificado y el bufon es el paradigma de la honestidad en lo que
supera a los adultos. Dice lo gue todos saben pero ocultan. Se admira de que todos los
demés parezcan no saber lo que esta tan claro y lo suelta. Surge el pasmo, y el nifio se
alegra de haber sabido lo correcto, desenmascarado la mentira, desencadenado la revolu-
cion, realizado la libertad*®,

5). 2). Autonomia

a). El concepto de autonomia. La autonomia es requisito de la madurez, de la mayoria de
edad.

Tres fases hay en la valoracion de lo que es la autonomia para Bonhoeffer a lo largo de
sus escritos. Primeramente ve en el concepto de autonomia precisamente el foco de
corrupcion ontoldgica, ética y gnoseoldgica. Luego hay como un intento de asuncion
positiva, de absorcion, incluso de apropiacion con caracter de exclusividad. Y finalmente
de tal apropiacién del concepto de autonomia que lo toma como criterio de lo positivo.

(2). El aspecto ontolégico de la primera fase queda expresado en "AS": "El concepto de
una Revelacion contingente de Dios en Cristo descarta la posibilidad del yo que se
comprende a si mismo" (AS 12). Este es el yo auténomo: que se comprende a si mismo
desde si mismo. Segun aclara posteriormente esta descalificacion de la filosofia de la
autonomia del ser sélo es posible a partir de la premisa de la "contingencia del hecho de
la Revelacion en Cruz y Resurreccion" **°. Se descarta la posibilidad de la comprension
auténoma del ser sin la premisa del hecho de la Revelacion. La tesis de la habilitacion de
Bonhoeffer es la comprension del ser no auténoma, sino desde la Iglesia.

(2). El aspecto gnoseol6gico aparece sobre todo en "La idea cristiana de Dios" de 1931.
Para Bonhoeffer el idealismo es el intento de la comprension auténoma del ser que
encierra al pensamiento cautivo en el circulo del que se constituye a si mismo en centro.
Esto es la corrupcion de la razon. Claro que Bonhoeffer no hace "sino" exponer la
interpretacién que de la filosofia de Kant hacen "Barth y sus amigos" y las consecuencias

sacadas por E.Grisebach y M.Heidegger*®.

(3). En "SF" el aspecto ético se afiade al ontoldgico y al gnoseoldgico. El pecado original
es la pretendida autonomia del yo que quiere saber el bien y el mal y que desde entonces
tiene que vivir desde si mismo, pero entonces encerrado y solo no puede vivir. "Saber el
mundo escindido en tob y ra s6lo se da en muerte" (SF 64s). La muerte, consecuencia del
pecado, consecuencia del engafio, de la mentira del demonio al hacer creer al hombre que
puede vivir sin la Palabra de Dios: por si mismo. La pretendida autonomia, como se ve, es
fruto de la falsedad original.
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Sin embargo Bonhoeffer rechaza la orientacion teoldgica de Fr. Naumann quien por
considerar, segun Bonhoeffer, demoniaca la autonomia del mundo, abre tal abismo entre
cultura autonoma y Cristianismo que no deja espacio vital al cristiano (V 212).

Pero también rechaza la corriente de quienes como W.E. Stapel pretenden sobre la base
de la autonomia del orden bioldgico edificar una teologia que asentada sobre el pecado,
llevaba en si la muerte (V 333).

De ahi que el debate interior de Bonhoeffer sea desde el comienzo la situacién del
creyente en el mundo, en el presente.

"...se formuld de manera aguda por vez primera en la época de la emancipacién de la ra-
z6n auténoma, esto es, del racionalismo y ha caracterizado la teologia hasta la teologia
cristiano-alemana. Como el racionalismo no era sino la manifestacion de la latente preten-
sion del hombre a configurar la vida autbnomamente a base de las fuerzas del mundo da-
do, la pregunta a fin de cuentas es una pregunta planteada a la pretensién humana de
autonomia, esto es, al hombre autbnomo que quiere confesarse al mismo tiempo cristiano
y exige la justificacion del mensaje ante el foro de su autonomia. Si lo consigue se llama
cristiano, si no, se llama a si mismo "pagano” (111 303s).

Este Cristianismo que pasa por la justificacion ante uno mismo, ante el tiempo presente,
ante la razon, la cultura, o el patriotismo, lo llama Bonhoeffer un "Cristianismo domes-
ticado". Reconocer que este Cristianismo domado no es sino paganismo, dice, "sélo es
cuestion de honestidad" (111 305).

(4). Al hablar sobre la conciencia en "La estructura de la vida responsable", y por tanto
después de 1940, el luterano Bonhoeffer explicita la razén de esta condena de la
autonomia: es "la autojustificacion™. "La autonomia del propio yo es el origen y fin de la
llamada de la conciencia” (E 258).

"La Ilamada de la conciencia en el hombre natural es el intento del yo de justificarse y
pretender mantenerse en esa autojustificacion ante Dios, ante los hombres y ante si
mismo por el conocimiento propio del bien y del mal" (E 258).

Pero tampoco se puede entregar la autonomia en una heteronomia incondicional. De lo
que se trata, pues, es de dar realidad nueva a esa autonomia en Adan sélo en Jesucristo
mas alla del propio yo. Bonhoeffer propone una conciencia ni auténoma ni heterénoma,
sino cristiana, o sea, "cristdnoma" como dice en "El mandamiento concreto y los manda-
mientos divinos" (E 316). Bien entendido que "Jesucristo no impone una ley extrafa a lo
creado ni consiente una ley_propia de lo creado separada de sus mandatos™ (E 315), pues
no seria sino antinomismo (E 348).

Pero estas expresiones de los apuntes de la Etica, con decir lo mismo que decian las
reflexiones antiguas sobre la concretez del mandato no son lo mismo: Jesucristo es la
auténtica autonomia. "Los 6rdenes mundanos precisamente en su mundanidad estan bajo
el dominio de Cristo. Eso y no otra cosa es su propia ley: una ley propia frente a las
heteronomias terrestres pero no frente a la ley de Cristo™ segun dice en otros apuntes para

la Etica**.

En "Posibilidad de la palabra de la Iglesia al mundo" rechaza la autonomia del Estado
incluso invocada frente a una heteronomia de teocracia eclesial: "Ante Dios no hay propia
ley, sino que la ley del Dios revelado en Jesucristo es la ley de los érdenes terrestres” (E
384).
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Bonhoeffer confia en que esta oferta de autonomia puede ser la palabra de la Iglesia al
mundo hacia 1940 pues es esperada en todos los dérdenes: personal y social, politico y
eclesial. Por eso Bonhoeffer, admirado pero no sorprendido, constata que quienes antes
esgrimian el concepto de autonomia para combatir a la Iglesia ahora buscan en ella cobijo
para asegurarla, y que este concepto autonomia, junto con los de cultura, humanidad, ra-
z6n y tolerancia se aproximan al ambito cristiano (E 59s).

(5). La carta teoldgica de 8.6.44 sefiala una tercera fase. Mantiene la definicién de
autonomia hasta ahora propuesta: "el descubrimiento de las leyes por las que en ciencias,
vida social y politica, arte, ética, religion, el mundo vive y se vale por si mismo" (WE
356). Bien entendido que "Por si mismo" quiere decir "sin la hipdtesis Dios", "tomar

meon

conciencia de si", "estar seguro de si".

Valoradas estas expresiones desde la fase de la "autojustificacion”, esperariamos de
Bonhoeffer un rechazo rotundo de esta autonomia. Pero tampoco desde la "cristonomia”
parecen asumibles. Si en lo primero Dios anula toda autonomia y en lo segundo Dios fun-
damenta toda autonomia, ahora se contempla una autonomia que descarta a Dios.

El proceso de la autonomia del hombre, de la sociedad, del mundo, dice Bonhoeffer,
significa que Dios es la naturaleza, que el mundo considerado como infinito descansa en
si mismo "etsi deus non daretur”, que funciona por si mismo sin intervencién de Dios,
gue Dios es superado como hipdtesis de trabajo moral, politica, cientifica filoséfica y re-
ligiosa, que rige el derecho natural incluso si no hubiera Dios en absoluto, y rigen las
leyes de la vida en lugar de los mandatos, que la razén es suficiente para el conocimiento
religioso (WE 392).

Bonhoeffer ya advierte "EI mundo que ha tomado conciencia de si mismo y de las leyes
de la vida esta tan seguro de si que nos extrafia" (WE 356). Para él este "tomar conciencia
de si, vivir por si*, "seguro de si"", implica "sin Dios". A parte de lo que Bonhoeffer quiera
asumir y rechazar de este proceso, del acierto en la interpretacion y en las consecuencias,
lo incontestable es la actitud que propone: afrontar la situacion con total sinceridad. No
reconocer la autonomia, o buscar el amparo de una heteronomia del pasado o del presente
supone sacrificar la honestidad intelectual. Esta sinceridad, que nace de la autonomia que

nace de la mayoria de edad, es la sinceridad a la que Dios impele (WE 394).

b). Evolucién hacia la autonomia del mundo, hacia la mayoria del hombre**?,

(1). Movimiento. Es una conviccion antigua de Bonhoeffer el sentido evolutivo de la
historia: que se transforma progresando. En 1928 con vigor proclamaba Bonhoeffer: "El
parto de la modernidad es doloroso como lo siente nuestro tiempo, pero llega la decision”
(V 156). Y ese proceso vital incluye todo el ser del mundo y del hombre con todas sus
acciones e ideas, por tanto también, al Cristianismo en el presente junto con todas las
demas configuraciones estructurales o intelectuales. Esto supone que en el Cristianismo
algo deja de tener vigencia: "ya no" existe, "ya no" se vive, "ya no" se entiende por lo
menos como hasta ahora*®. Al mismo tiempo se hace sitio el elemento promotor del

cambio, algo que surge, que crece y que se confirma**.

"La honestidad" consiste precisamente en hacerse cargo de este proceso y afrontarlo tal
como es, sin intentar desconocerlo o desvirtuarlo (WE 393s). Esto no supone rendicion o
acomodacion ante el devenir histdrico ni ante la determinada consideracion evolutiva de
la historia a que aboca el idealismo, ni tampoco a una parcelacion de caracter bioldgico.
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(2). Datacion. Para la indicacion del origen o de los momentos significativos de este
proceso hacia la autonomia del mundo y la mayoria de edad del hombre Bonhoeffer
apunta unos datos en la carta del 1 de julio de 1944 en cada uno de los campos: Heriberto
de Cherbury en teologia, Montaigne en moral, Maquiavelo en politica, Hugo Groote en
derecho, en filosofia el deismo de Descartes y el panteismo de Espinosa, en ciencia
Nicolas de Cusa y finalmente Feuerbach. No son sino apuntes en la carcel. Pero ya en
otras ocasiones habia hecho indicaciones sobre el origen de este proceso.

En 1928 habia sefialado tres hitos de este camino: el espiritu griego, el renacimiento, el
siglo XIX:

"En nosotros surge contra esa interpretacion del Cristianismo algo que yo llamaria el
espiritu griego, el mas encarnizado enemigo del Cristianismo desde entonces: el Hu-
manismo. Es el espiritu que los que somos hijos del s.XIX y XX hemos mamado con la
leche materna y ha alcanzado su mayor vigor después del Renacimiento y la llustracién
por medio del periodo clasico de la poesia y la filosofia alemana”..."y que termina en el
hombre ético-religioso que se asemeja a Dios" (V 150).

Habria que seguir aqui la indicacién del concepto de la "Antigliedad" como substrato de
esta corriente. En el estudio sobre la 1a. Clem. buscaba el estudiante Bonhoeffer los
indicios del elemento griego romano catélico que "domina™ el elemento helenista judio.
Harnack le corrige y le insta a que siga trabajandolo (V 62s). Durante la breve estancia de
estuggante en Roma confirmaba la vigencia de la Antigliedad: "EIl gran Pan no ha muer-
to" ™.

"Desde el Renacimiento"”, dice Bonhoeffer, el pensamiento occidental esta caracterizado
por el pensamiento de lo tragico, propio de la Antigliedad y que no tenia la Iglesia
primera ni la Edad Media (Cf. E 246).

En 1928 expone la opinion de Gogarten sobre Renacimiento como origen de una
autonomia que termina dominando al hombre (V 322), lo que viene a ser su conviccién
hasta antes de las cartas teol6gicas de Tegel cuando fecha en el Renacimiento el
nacimiento de una "mundanidad no cristiana" (WE 257).

"Desde la llustracion" a Cristo se le ha metido en un proceso de secularizacion del que
hay que sacarle y mostrar que Cristo responde a algo acuciante hoy (V 136). "Desde Des-
cartes" como inicio de la "pasion del filosofar" (AS 11) y "desde el racionalismo" como
"época de la emancipacion de la razén autonoma" (111 305). "Desde Kant" como punto de
referencia sobre el desalojo de Dios del ambito del conocimiento. "Desde hace doscientos
afios" se viene cuestionando cada vez con mayor intensidad lo Gltimo (E 151, Cf.sobre "el
abandono de la teologia desde hace doscientos afios": V 260). "Mundo postcopernicano
también dice Bonhoeffer al referir una fecha de origen a este fendmeno (V 185ss). Aqui
nombra otros "iniciadores" o impulsores del proceso. Todos estos son puntos sefialados
como origen no positivo de este movimiento.

A Lutero le desentiende de este proceso (11 95). Y a la Edad Media, que se convierte en
el paradigma positivo contrario a esas otras corrientes*®.

El proceso que tiene estos antecedentes es el que quiere Bonhoeffer afrontar con la
honestidad intelectual y con la honradez de vida cristiana en las cartas teoldgicas (WE
3925s).
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(3). Actualizacion. Casi siempre que Bonhoeffer alude a esta evolucion hace una refe-
rencia explicita al tiempo actual, al presente y a los hombres y creyentes del presente con
una mirada hacia el futuro.

Se observa que al hablar de esta evolucién, tiene regularmente una connotacion

peyorativa "nuestro tiempo"”, "nosotros hijos del s.XIX y XX", "nuestro pueblo hoy", "la
situacion actual”, "el presente", "el mundo en que vivimos" **’. Sin embargo, en las cartas
teoldgicas el futuro aparece como dudoso y desde luego no asequible, mientras que el

presente, "nuestro tiempo" parece incorporado positiva e incluso normativamente*®,

Los conceptos que Bonhoeffer considera negativos en este proceso son los que propician
la autonomia del hombre, su emancipacion fuera de lo cristiano y que llevan al hombre a

un enfrentamiento consigo mismo, con los otros y con Dios*.

Es significativa la carta al hermano Karl Friedrich en enero de 1934 en la que declara
como descartable, periclitada, toda una interpretacion precedente del Cristianismo si no el

Cristianismo mismo**°.

Creemos que es un antecedente de las cartas teoldgicas que han dado significacion y
originalidad al tedlogo Bonhoeffer en las que se enfrenta sinceramente como cristiano al
reto de la "gran evolucién que lleva a la autonomia del mundo" (WE 392s).

Este propdsito da unidad al pensamiento y a la vida entera de Bonhoeffer.
6). 3). El gran proceso de secularizacion
"De la diosa razon a la diosa nada" (E 102, E 112).
a). Calificacién. Abrimos otro apartado con este titulo porque el término "secularizacion"

configura un conjunto de interpretacion de la historia de peculiar definicion para
Bonhoeffer.

Ninguna derivacion del vocablo "secular" es acepcidn positiva para Bonhoeffer nunca.

Engloba Bonhoeffer en el concepto de secularizacion y secularismo®™ otras
designaciones que dan matices diferentes a todo un fenémeno historico intelectual como
son: la llustracion®* el materialismo, el humanismo, el modernismo, el deismo, el
naturalismo, el "Kulturprotestantismus", el idealismo, el empirismo, y no ajeno a ellas

para Bonhoeffer, el espiritualismo®*.

Mas concretamente las caracteristicas tematicas de esta corriente multiple las enumera
Bonhoeffer repetidas veces y no siempre de forma homogénea y cerrada, sino asociando
en cadena unos conceptos con otros. No parece que sea tarea rentable discernir cuando
deja un término y cuando inserta uno nuevo a lo largo de sus escritos. He aqui algunos de
ellos: sacralizacién de la cultura, divinizacién en el hombre, el templo de la humanidad,
fe en las posibilidades ilimitadas de desarrollo del espiritu humano y en un progreso de la
historia hasta Dios, la ética, la religion, la finitud, el individualismo, la ciencia empirica,
el mundo mecanizado, la autoconciencia, la autonomia, el hombre como medida, lo te-
rreno por si mismo, la liberacion de la razon, de la clase, de la masa, el nacionalismo, el
internacionalismo y finalmente el nihilismo.

La valoracion que hace Bonhoeffer no es negativa para cada uno de los conceptos, pues
como dice respecto a la voragine de la Revolucion Francesa, surge caéticamente el terror
y la opresion junto a los derechos humanos y la liberacién, pero si es totalmente negativa
para el desenlace final: el proceso de secularizacion se opone diametralmente al
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Cristianismo, esta enemistado con Dios y con el hombre y con la Iglesia. EI mundo sin

Dios ante la diosa nada®*.

Vale la pena exponer un poco mas detalladamente la descripcion que Bonhoeffer hace en
los apuntes "Herencia y ruina" recogidos en la "Etica", de los sucesivos pasos del proceso
de secularizacion. Luego lo compararemos con la descripcion de las cartas teoldgicas
(WE 392s5).

La conviccidn previa y normativa es que Jesucristo da continuidad y unidad a la historia
de Occidente. Cuando la herencia cristiana se relega o se combate llega la ruina y la
desintegracion. El pueblo de Israel es el primer bien de la herencia cristiana que no se
puede rechazar. La herencia greco-romana y el propio pasado pre-cristiano del pueblo
(aleméan) dice Bonhoeffer que tiene otro sentido ya que si bien la Antigliedad es el desti-
natario del Evangelio también considera la Cruz como el simbolo de la vergiienza y el
alejamiento de Dios (E 94-116).

b). Origen. En la relacion de la Antigiiedad con el Cristianismo es donde comienza para
Bonhoeffer el problema. No tanto en la actitud de los humanistas holandeses, franceses e
ingleses, cuanto en la corriente alemana por la toma de partido en favor de lo griego
contra lo cristiano, dice Bonhoeffer mentando a Winkelmann y a Nietzsche. Achacable a
la contraposicion de naturaleza y gracia propuesta por la Reforma. Tras Lutero por una
malentendida doctrina de los dos reinos, segin Bonhoeffer, surge la ruptura e "irrumpe
con rapidez y amplitud el gran "proceso de secularizacion en cuyo final nos encontramos”
(E 102). No va contra lo cristiano pero olvida lo esencial de Lutero: la Palabra de Dios de
gracia y perddn, dice Bonhoeffer. En la parte cat6lica sin embargo, el proceso de seculari-
zacion, que lleva mezclado cadticamente el horror con la esperanza, es decididamente
"revolucionario, antieclesial y anticristiano™ (E 103).

En la América anglosajona también se dan fuertes muestras de secularizacién mas bien
por falta de distincion de los dos reinos y funciones. El ateismo es velado, sin sufri-
miento, pero por eso "quiza también sin renacimiento” (E 112).

c). Desarrollo y consecuencias. "Hubo que dar paso a lo nuevo por las buenas o por las
malas" (E 103). El proceso sigue su marcha. El ejercicio de la ratio liberada no se aplica
tanto a las cuestiones de fe cuanto a la filosofia, a las ciencias, a la estructura social y a la
politica.

"La pretension de libertad absoluta Ileva a los hombres a la mas profunda opresion” (E
108). La guillotina, el nihilismo y el ateismo, resultado de este proceso, terminan con el
hombre, con el mundo, con Dios. "La diosa es la nada" (E 112), que insufla su aliento
antidivino agostando todo y sacrificando todo: "vida, historia, familia, pueblo, lengua, fe,
en una lista sin fin pues la nada nada perdona" (E 113). "Ha quedado roto todo proceso de
lenta maduracidn personal o profesional” (E 113). La herencia ha dado en ruina.

d). Salidas. La carta teoldgica del 16 de julio de 1944 contiene una descripcion paralela a
la que hace en la "Etica" sobre el proceso de secularizacion (E 102ss). Pero en la carta, no
emplea "secularizacion™ término peyorativo siempre para Bonhoeffer, sino "gran" (E 102)
"evolucion hacia la autonomia" o "hacia la mayoria de edad"*>®.

En ambos lugares la "salida" que propone Bonhoeffer es la misma: " La conversion®, el
cambio de rumbo, la acogida y promocién de todos los elementos de ordenacion de la
sociedad que retornan a la Iglesia donde tuvieron su origen**. Que es todo lo contrario a
retroceder, a volver atras, a retornar al infantilismo o a la heteronomia o al clericalismo.
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Conversion es arrepentimiento, es cambio de mentalidad (metanoia WE 395) y nace de la
sinceridad, de la "sinceridad definitiva" (WE 392ss).

En las dos citas es la "honestidad intelectual" la salida que indica Bonhoeffer para
reencontrar el camino de progreso para el hombre, para el mundo, para la Iglesia. Cuando
Bonhoeffer se refiere a la honestidad intelectual en "Herencia y ruina” crea como un claro
en la jungla, se toma como un respiro y con cierto entusiasmo proclama:

"Honestidad intelectual en todas las cosas, también en los problemas de fe, fue el gran
bien de la razon liberada y desde entonces pertenece a las inalienables exigencias éticas
del hombre occidental” (E 103).

Sobre esta "honestidad integral” cree Bonhoeffer que se podra asumir el pasado y superar
el presente hacia el futuro. El futuro del hombre, europeo, cristiano.

2. VALORACION COYUNTURAL
"Balance del Cristianismo" (WE 413).
"Los ojos bien abiertos ante la realidad” (1 163)

a. LADIFICULTAD DE LA SITUACION PRESENTE

7). 1). El presente

a). Desde los primeros escritos Dietrich Bonhoeffer refleja una preocupacion por hacer
constar la precaria situacion de la Iglesia en su propio tiempo.

Ademas de la impregnacion consustancial luterana en la valoracion peyorativa de la
realidad, habla de las peligrosas tentaciones circunstanciales que sostiene la Iglesia: la
"hartura de la Palabra de Dios" para los de dentro, y la burla de los que dicen "nullus est
deus" (V 87).

Si, refiriéndose inmediatamente a la estrechez del Protestantismo, Dietrich Bonhoeffer
habla de la "escasa atraccion para la gente", de la "repulsion”, debida por lo menos a la
forma (estatalizacion) si no al contenido, de ser excusa para camuflar el materialismo o el
librepensamiento, y le lleva a calificar la situacion como "dificultad terrible de la Iglesia”,
como "calamidad actual” (V1 87s), la apreciacion se extiende al Cristianismo en general,
a toda la situacién religiosa del presente, tanto existencial y coyuntural como teoldgica.
Sobreg;sta situacion Bonhoeffer invoca la esperanza, la posibilidad de que cese la difi-
cultad™".

b). La cuestion social. "No se da conocimiento del Evangelio sin conocimiento del
presente”, dice Bonhoeffer en 1927 (SC 248). Y clama por una confrontacién real y obje-
tiva del Evangelio con el presente, de la comunidad con las masas. El Cristianismo no da
sentido a las cuestiones sociales y las masas se apartan de la Iglesia.

Que este parrafo de "SC" no es una digresion para Bonhoeffer lo confirman las repetidas
referencias al tema de la situacion contemporanea social, politica y econémica desde
1930 a 1933. El estado de cosas es descrito con dramatismo: paro, hambre, miseria,
opresion®®. Con verdadera impaciencia aunque no sin esperanza Bonhoeffer pasa la
interpelacion a la Iglesia: "se va a conmover todo, y nuestra Iglesia si no cambia perecera
(124). La situacion social tiene repercusion directa en lo esencial de la teologia:
cristologia, eclesiologia, dice Bonhoeffer (Il 174). Los planteamientos de Bonhoeffer
tienen como referencia inmediata la situacion del presente, desde 1930 a 1944. Se refiere
al "hoy" cuando habla de la quiebra de las iglesias organizadas (N 25), de lo extrafia que
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les resulta a los contemporaneos la predicacion (N 7s), de la crisis actual de la Iglesia
Evangélica (V 260), de que ya no se asuma sin reflexién la evidencia de la Resurreccién
(V 257), o de la Eucaristia (111 394), o de la Cristologia (Il 228), en fin que se esté al
final de una época que es la quiebra de la ortodoxia (111 299). Un tiempo que quiza ya no
sea "el nuestro”, el del Cristianismo (I 61), y cuando el camino de la Iglesia se presenta
oscuro (VI 260), se puede abrir un horizonte plenamente terreno, laico (IV 70).

Estas Ultimas citas son de 1932/33 y enlazan con las valoraciones de 1940, cuando dice
que la esperanza ha disminuido pero no se ha acabado, que la Iglesia estd ante una
"Oltima oportunidad™ (11 376), que se trata de dar con la palabra adecuada de la Iglesia al
mundo (E 120), y junto a las causas internas eclesiales se reconocen las externas: "el
mundo estd enfermo de Dios" (111 427), el nazismo ha pretendido asfixiar a la Iglesia (VI
533). Pero esta constatacion Bonhoeffer no la hace s6lo cuando ya no hay remedio, en
1940, sino en 1932: "La historia de la destruccién de Jerusalén por los infieles comienza a
tener una importancia terriblemente préxima para nosotros” (I\V 100) y en 1936*°.

8). 2). Calificacién global de la situacion

a). En general. Hablando de la situacion global especialmente religiosa Bonhoeffer
emplea términos como "presente calamidad"..."terrible crisis" (V1 87), "situacién dificil"
(V 120), o "desesperada™ (I 32) en la que todo corre peligro de desmoronarse (V 120). En
el diagndstico de 1924 (V1 87s) ya presentaba los &mbitos de donde viene la dificultad: de
la situacion general, de la Iglesia misma, de fuera contra la Iglesia.

b). Internamente.

";No estamos nosotros en esta travesia sin fe, sin esperanza, abatidos, atenazados,
paralizados por el miedo, tristes y desanimados, con los masculos agarrotados?" (IV 101).

Por lo que corresponde a la Iglesia, respecto a la oracién dice que "no se comprende a si
misma" (SC 147). Respecto a la predicacion Bonhoeffer describe en "SC" con no poca
crueldad la situacion: "un predicador memo ante rostros alelados" (SC 170), por ser una
predicacion alejada del presente (SC 186), llena de "conceptos extrafios” (N 7), "no
acomodada al momento presente"”, perdida y desprestigiada (E 120s), separada de la vida
o convertida en puro cotilleo: "cada mal sermén era una paletada en la tumba de la fe
cristiana” (F 68). Necesariamente sobre la teologia no es mas positivo el analisis: de poco
sirve para afrontar la situacién del presente (I 24). Y "el hundimiento de las Iglesias
organizadas" no ayuda precisamente*®.

Por todo ello Dietrich Bonhoeffer que ve "oscuro el camino™ de la Iglesia en 1932 (VI
260), lanza sucesivas y urgentes conminaciones para que la Iglesia se entienda a si
misma, se comunique con el tiempo presente y actlie adecuadamente. "Nuestro tiempo ha
pasado™ (I 61), "estamos al final" (VI 154), "se acaba una época” (Il 299) y tan sélo
queda una "ultima oportunidad para la Iglesia” (Il 376). El tono es verdaderamente
apocaliptico.

Las fechas de esas afirmaciones van de 1927 a 1943, son suficientemente indicativas de
una conviccion continuada, que tiene su culminacion en los planteamientos teoldgicos de
Tegel.

c). De dentro a fuera. El proceso de secularizacion de que habla Bonhoeffer ya en 1928

indica la situacién de progresivo abandono de Dios, de prescindir de la religién, de

alejamiento de la Iglesia tanto de las masas**.
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d). Y también de fuera. Los hastiados de la Palabra de Dios que "se burlan y desprecian
diciendo 'nullus est deus™ (V 87). Un mundo que tanto por su circunstancia social (paro,
hambre) y politica (opresion, guerra) como por su radical impiedad, se separa de Cristo,
le desprecia o se rebela contra El y pretende eliminarle de la vida de formas mas o menos
sutiles*®2. Son "los poderes que quieren arrebatar a Cristo su calidad de Sefior" *%.

En las cartas teoldgicas Bonhoeffer se enfrenta también a este reto del mundo actual*®.
9). 3). Ambitos y sujetos afectados

La situacion actual repercute en diversos &mbitos y temas en relacion a todo lo religioso.
Tanto en 1927 como en 1944 es una constatacidn expresa respecto a la situacién religiosa
general*® respecto al trabajador*®® al estudiante (V1 216), al individuo (II 26), a la masa
(SC 276), al mundo (V 490).

Mas explicitamente religiosa es la constatacion respecto a la fe (IV 40), al Cristianismo*®”
a la Iglesia®® la predicacion* el culto* la teologia*"*.

4). Propuesta positiva

En los mismos lugares en que Bonhoeffer califica lo negativo de la situacion actual,
propone una superacion.

Eso requiere una confrontacion real con el presente, una predicacion actual sobre el
presente (SC 276). Porque Cristo Salvador hoy esta ahi y responde hoy, es preciso
plantear con toda seriedad la pregunta por Cristo como Sefior*’%. Ello exige un cambio

total de la Iglesia, vivir en el mundo impio, no religioso, sin tergiversarlo®’.

Soélo si la Iglesia, con una fe viva y actual, se atiene a la clara Palabra de Dios y al
Sacramento instituido por Cristo, tan s6lo entonces tiene validez la promesa de que las
puertas del infierno no podréan con ella"*",

b. ANALISIS SOCIAL

Sobre el parrafo "lIglesia y Proletariado™ que Bonhoeffer incluye en su disertacion, el
profesor R.Seeberg pregunta: "¢ Pertenece esto a la Iglesia?" (SC 220-227). El propoésito
de Bonhoeffer era poner la sociologia y la filosofia social al servicio de la "Sanctorum
Communio" (SC 7). Al tema social dedica especial interés también en los primeros cursos

que prepara como profesor en Berlin sobre el panorama de la teologia contemporanea®’™.

10). 1). Experiencias sociales

En la familia acomodada de Bonhoeffer habia antecedentes de sensibilizacion social™™ y
se tiene a gala atender a la clase que se tiene mas que a la clase a que se pertenece (F 15).

En la Barcelona de 1928 habia mostrado Bonhoeffer una efectiva preocupacion social.
Entr6 en contacto como vicario pastoral, con familias alemanas en la indigencia y con
marginados de una gran ciudad industrial y portuaria. En "las gentes del sur" creia ver
una "democracia practica” de la vida ordinaria y sin que estuviera agudizado el problema
social®”".

Ante los americanos de 1930 comenta que en Alemania los afios de la postguerra con su
secuela de hambre, paro y epidemias fueron una dura experiencia de pobreza*®. Durante
su estancia en el Union Theological Seminary de Nueva York busca los contactos con
organizaciones internacionales cristianas por el trabajo y la paz (I 72s). En las comuni-
dades de negros, donde cree ver "auténticas iglesias proletarias” (I 97), constata el desfase
entre realidad eclesial y realidad social, al tiempo que reclama una respuesta adecuada.

|476
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No le parece tal el "social gospel™ que reconoce en su acepcion méas genérica recogida de
Wisser't Hooft: "Aplicacion de principios cristianos a la sociedad y aplicacion de
principios sociales al Cristianismo"” o de Sherwood Eddy: "Cristo es Sefior de todo en
absoluto 0 no es en absoluto Sefior" **°.

En el gran Berlin de 1931 Bonhoeffer compagina su labor de profesor de teologia con una
pastoral directa en barrios populares entonces con graves problemas sociales como
Charlottenburg y Wedding*®. Se enrola en las organizaciones ecuménicas que tienen por
tema principal los problemas sociales y politicos del trabajo y la paz, confiando en que
"desde el punto de vista cristiano”, desde la Iglesia como "el lugar mas neutral”, se podria
aportar algo a estos problemas internacionales*®".

En Londres 1934 continud su preocupacion social al atender las oleadas de emigrantes
judios. Este mismo afio muestra su conmocion por la comunidad de Bruay-en-Artois, al
norte de Francia: "verdaderamente he visto una comunidad totalmente proletaria”. Se la
habia mostrado su "santo™" amigo Jean Lasserre que predicaba el Evangelio con el telon
de fondo de "los cementerios de guerra y la terrible pobreza de esos pueblos mineros"
(141).

En los cuatro afios de director del seminario de predicadores no constan notables
experiencias en este campo, si no es la propia necesidad material del Seminario.

En la brevisima estancia de 1939 en Nueva York Bonhoeffer se refiere a la poca efi-
ciencia de las asociaciones cristianas con fines sociales y al proceso que produjo el
"Black Christ" y el "Go, down, Moses". En una nota al informe: "Protestantismo sin Re-
forma", muestra el legitimo orgullo por la temprana contribucion luterana a la supresion
de la esclavitud (I 346-349).

En los apuntes de la "Etica" que se remontan a 1941 hay alusiones explicitas a "formas
modernas de esclavitud”, "arrancar la libertad apresando a indefensos e inocentes", al
hombre que "se convierte en objeto por el poder de otro™ al imponerle un trabajo forzado.
Y que no sélo se refiere a los africanos llevados esclavos a América*®.

En la céarcel de Tegel, a donde le ha llevado su compromiso, convive estrechamente con
pobres gentes acosadas por el aislamiento, las duras condiciones, la amenaza de los bom-
bardeos y sus dificiles historias personales (WE 288-292).

11). 2). No a las propuestas socialistas

Bonhoeffer no estd por los "social-religiosos" ya que segun él, carecen de teologia,
identifican predicacién actual con politico-social y apologética, en lugar de mensaje

cristiano proponen un idealismo ético y social de fe en el progreso*®.

También rechaza el llamado "eudemonismo", porque poniendo al individuo al servicio de

la sociedad terminan anulando los derechos de la sociedad y del individuo®®.

Tampoco presenta juicio positivo al saldo de las revoluciones histéricas porque, segun él,
tan s6lo consiguen acelerar el proceso de degradacion (E 103).

Contra el sefiuelo que ofrecia el nacional socialismo empefié toda su vida. En el
internacional socialismo vio un desastre aun mayor. Si en 1934 plante6 el dilema que se
cernia amenazador: "Nacional socialismo o Cristianismo™ (I 206), en 1941, cuando esta
tormenta esta arrasandolo todo, previene ante la que se avecina: "EI prdximo peligro no
es el pangermanismo, sino el paneslavismo™ (I 360). Pero entonces Bonhoeffer temia mas
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que por la impiedad de "la religion del bolchevismo" por la impiedad dentro de las igle-
sias cristianas (E 109). Habia afirmado ocho afios antes:

"Hemos caido en el secularismo"..."No la impiedad de la cultura bolchevique, sino el
rechazocristian odeDios como Sefior de la tierra" (E 109).

"La impiedad occidental se extiende desde la religion del bolchevismo hasta el centro de
las iglesias cristianas" (E 109).

Dietrich Bonhoeffer advierte al obispo Bell de la falta de apoyo afios antes a los cristianos
rusos para que no se repita ahora en 1939 con los cristianos de Alemania*®. Como
"terrible amenaza" ven el bolchevismo en 1941 quienes arriesgan y entregan su vida por
librar al mundo del desastre del nacional socialismo*®. La aporia Cristianismo-bolchevis-
mo era un tema familiar a los ecumenistas desde 1931**’. Bonhoeffer siempre marca dis-
tancias de los comunistas tanto respecto de los de 1932 (I 32) como de los de 1941 y de
los clasicos. En "AS" dice: sobre el par Hegel-Marx: "Idealismo y materialismo van de la
mano" (AS 19). En el curso de Teologia del siglo XX dice que lo que Schleiermacher
considera premisa y Feuerbach ilusion, Engels lo aplica a la esfera del poder. Religion pa-
ra éste es sintoma y medio del dominio capitalista y contra ella ataca el socialismo. A lo
que Bonhoeffer dice:

"No queremos el espiritu proletario, constrefiir la libertad con doctrina
socialista"..."queremos convertir las 'masas' en 'comunidades™ *,

12). 3). La comunidad cristiana

En la Iglesia creia Bonhoeffer encontrar la satisfaccion de una aspiracion secular: la supe-
racion del individualismo egoista, mal resuelta por "la ideologia comunista y el nacional
socialismo" (V 230).

Es la ineficacia ante estos problemas sociales lo que motiva, segin Bonhoeffer, "el
desinterés general ante la Iglesia” (VI 245) o, como decia en Norteamérica recogiendo la
frustracion de los jovenes cristianos negros, que rechazan un Cristianismo que hace "tan
pacientes" a sus padres" (I 97), o como decia en Europa recogiendo el reproche de la
socialdemocracia a una Iglesia anclada en el conservadurismo, en dependencia del Es-
tado*® o la critica de Engels a la religién como "instrumento del dominio capitalista” 1V
187), como "apoyo del capitalismo™ segln la acusacién de la revolucion rusa expresada
por Paul Schiitz en "Religion secular", que expone Bonhoeffer como "protesta contra el
Cristo capitalista, no contra Cristo" (V 137) y que le lleva a proponer en la "Cristologia"
un "Jesus socialista” frente a una "lglesia sancionadora del capitalismo™ y a reconocer en
"JesUs si, Iglesia no", la preferencia por el proletario que llama a Jesus "hombre bueno" al
burgués que proclama que "Jesus es Dios" (111 174).

La conviccion de Bonhoeffer es clara:

"Nosotros los cristianos"... "no dejamos que las cosas sigan como estan, realmente
nuestra fe no es el opio que nos deja tranquilos en medio del mundo injusto™ (1V 71).

El Evangelio a los pobres no es un consuelo cinico, engafio o entontecimiento del pueblo,
sino la gran esperanza®®. “El Cristianismo no es una religion de esclavos", sino que
"revoluciona nuestro sistema de valores" (IV 181).

Bonhoeffer tiene en 1932 expresiones literalmente revolucionarias siempre que sea "por
una justicia mejor" (V 328; V 333), no en sentido quiliasta, esperanza socialista del futuro
(V 281). La propuesta de "romper la viejas tablas y hacer unas mejores” (I 70) viene de
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la ascension con Jesus ("Seguimiento™) al monte de las bienaventuranzas (111 28). La
liberacion de Jesucristo convierte toda revolucion en un atraso, sea la revolucion "religio-
sa", la revolucidn social o el orden nuevo. Ni resistencia ni sumision, ni rebelion ni es-
clavitud, ni reforma ni mejora: "el hecho Jesucristo ha desquiciado totalmente el mundo™
(N 232s). No basta con comprender que el evangelio de JesUs es el poder cat'exochén
transformador del mundo. La auténtica salvacion del mundo es Jesucristo en persona (E
343).

"El Hijo de Dios tomo la forma de un esclavo" (Flp 2, 5). La Revelacién de Dios
poderoso en debilidad hace que todo quede trastocado. Es en la debilidad, en la miseria,
en la pobreza, en el sufrimiento, en la insignificancia, en el pecado, en la impiedad donde
se manifiesta Dios, donde se deja encontrar y donde salva. Dios salva y juzga al revelarse
en Jesucristo: nacimiento pobre, vida pobre entre los pobres, crucifixion. Es el
anonadamiento sumo de Dios*". Dios en Jesucristo se ha asemejado y asimilado a los
pobres y pecadores*®. Es por tanto en el pobre donde se puede hallar a Dios** en el
pobre moral y socialmente: el parado, el enfermo, el inculto, el impio. Aqui Bonhoeffer
recurre segun los casos, al tema de Jesus entre publicanos y pecadores, a las citas de
Lutero sobre la oracion de los impios, al Raskolnikof de Dostoievski: "La luz de la eterni-
dad sobre la masa trabajadora, pecadora, sufriente” (V 150), a sus propias experiencias de
los barrios de Paris, Roma, Barcelona, Nueva York. En el borrador del drama que es-
cribié en la cércel Ulrich cuenta a Christoph la historia de un amigo que vivia en un
barrio portuario y que exclama: "De repente me encontré con Dios en medio del infierno"
(F 37).

Para Bonhoeffer el mensaje central del Antiguo y Nuevo Testamento es "Dios revela su
fuerza en la debilidad", Dios es fuerte en el débil y el fuerte es débil en Dios. Dios forta-
lece al débil porque quiere la vida. Es el tema de Gede6n, de los salmos (Sal 42), del

Magnificat, de Navidad y sobre todo el de la Cruz**.

La Iglesia, que sirviendo a la situacion sirve al Sefior*® recoge, proclama, actlia este
mensaje y lo aplica a si misma“®. Ella debe hacer realidad el que para este tiempo, para
este mundo y para estos hombres, los pobres, el Evangelio sea "un vaso de agua fresca,
un grito jubiloso™ *.

En 1931 B. preguntaba si la Iglesia superaria la crisis, si afrontaria los grandes cambios
de la historia del mundo o si por el contrario quedaria superada (I 23ss). En 1934, como
un reto, decia: "El Cristianismo se tiene o0 se cae segin sea su protesta revolucionaria
contra la violencia, contra el exceso de poder y seagln sea su defensa del débil" (I\V 181).

La pelicula rusa "El camino a la vida" sirve a Bonhoeffer para animar a responder ante el
reto que "hoy" se ventila: o los cristianos estamos en las nubes, o "tenemos suficiente
fuerza para testimoniar a Cristo" “*® para demostrar que "Cristo es Sefior del mundo” **.
Es el tema recogido en la "Etica": "La posibilidad de la palabra de la Iglesia al mundo" (E
376-384). Bonhoeffer propone que la Iglesia por una parte debe denunciar las concepcio-
nes econémicas, politicas y éticas que impiden la fe en Jesucristo y por otra, buscar la
mejor configuracion de la sociedad desde lo cristiano (E 384). Con esa intencion redacta
Bonhoeffer una ética cristiana y con esa intencion participé en los esfuerzos por la paz y
el orden internacional en el Ecumenismo®®. Aunque siempre desconfié de las apli-
caciones concretas de principios cristianos a la sociedad®”.

5,
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Pero testimoniar a Cristo no consiste sélo en que la Iglesia hable, diga el mensaje
adecuado para el tiempo y el hombre concreto, sino también, sobre todo, que la Iglesia
actle (V 317). Hay que tener en cuenta que dar pan predispone a la gracia y hay pobreza
gue impide la gracia venida de Cristo (E 144s). Aunque sin olvidar que "Dios se muestra
a si mismo a través de si mismo y no a través del pan" (I 137ss). Es la misma actitud ante
el trabajo: sin trabajo no se da relacién con Dios, pero no es el trabajo el que sostiene al
hombre, sino Dios™. También pertenece a "la esencia de la Iglesia” integrar a todos con
todas sus condiciones personales y sociales: pios e impios, pobres y ricos, parias y nobles
(V 271). "La llamada de Dios retine a todos en un pueblo” *** pero eso no lleva a la
anulacion de toda distincion (E 288) o a avalar el pecado (E 67). Pero esto ultimo tam-

poco puede excusar de apoyar mas al débil y de disculpar menos al fuerte (I\V 181).

Es una exigencia del seguimiento de JesUs en la pobreza, tanto para el discipulo® como

para la Iglesia (Cf. WE 415). Y como no es asi se requiere un "mea culpa, mea maxima
culpa", primero del individuo:

"Yo soy culpable del silencio cobarde cuando tenia que haber hablado, yo soy culpable de
hipocresia e insinceridad ante la violencia, yo soy culpable de la inmisericordia y el re-
chazo para con los més pobres de mis hermanos, yo soy culpable de la infidelidad y el
abandono de Cristo" (E 119).

Y no después, de la Iglesia:

"La Iglesia confiesa haber quedado muda al ver el expolio y la explotacion de los pobres,
el enriguecimiento y corrupcidn de los fuertes" (E 120).

c. MOMENTO HISTORICO CRUCIAL

"Dios nos manda mirar la realidad de frente tal cual es y nos manda hacer una decision
honesta y definitiva" °®.

13). 1). "Una época de grandes decisiones"

Este titulo es la nota que deja escrita Bonhoeffer en el libro de visitas de Otto-Solomon en
Zurich con ocasion del viaje conspirativo de mayo de 1942. En ella queda definida la
valoracion global del tiempo que le tocé vivir de forma activa, desde 1906 a 1945°%. Y
para él, especialmente a partir de 1927. Por entonces ya lo aplicaba no sélo a la cuestion
social: "Nos encontramos hoy en un punto en el que tienen que decidirse tales proble-
mas" **" sino a toda la situacién politica y eclesial: "Es tiempo de decision”, decia en
Gland-1932 tras invitar a las solemnes pompas flnebres por la Iglesia (I 162). "La Iglesia
tiene el tiempo contado" ..."se lo juega todo", decia a los dos afios desde Londres
urgiendo al amigo Sutz (I 380), a su comunidad de Sydenham (Il 164), y al obispo de
Chichester: "pronto sera tarde" (1 184).

Bonhoeffer se sabe en el ojo del huracan. Es en este afio de 1934 cuando escribe a
R.Niebuhr a América:

"Desde luego no cabe duda de que al menos en Europa vivimos en una época
interesantisima y no desearia uno cambiarla por ninguna otra" (V1 260).

El inicio de la Segunda Guerra Mundial (11 345) o los decisivos acontecimientos dentro
de ella (I 389) no son sino constataciones de lo previsto por quien ya en 1932 hablaba de
la inminente "destruccion de Jerusalén™ (IV 100). Epoca convulsiva, tormentosa,
problematica la que, terminada la Gran Guerra, se aprestaba tan entusiasta como
ciegamente a emprender una guerra ain mas grande. Dietrich Bonhoeffer era plenamente
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consciente de lo proceloso de los tiempos e intentd no sélo salir a flote, sino mantener el
rumbo. En tal empefio puso su inteligencia, su fe, su coraje, su desesperacion, toda su
entrega. Pero llegada la tormenta todo va a la deriva: lo social, lo politico, lo ético, lo

eclesial, lo eclesiastico, el Ecumenismo, la ética, la teologia, la fe*®.

Consciente de que los acontecimientos mundiales van a provocar grandes cambios, €l

mismo se apresta y anima a los suyos a intervenir en ellos®®.

Después todo queda confiado a las manos de Dios, manos "de ira y de gracia" (WE 325),
como dice en los pensamientos escritos para el bautizo de D.W.R. Bethge. Al tema de "la
mano airada y poderosa de Dios" recurre Bonhoeffer en dos ocasiones clave: una en 1931
refiriéndose a la Primera Guerra Mundial, y otra en 1941 refiriéndose a la Segunda, y en
ambas ocasiones citando a Jeremias 16, 21. En otras ocasiones habla de la mano creadora
de Dios™™ portadora de gracia y gozo®' y que en los momentos dificiles es apoyo y

consuelo®?.

14). 2). "De crisis en crisis" (1V 64)
Bonhoeffer es expresamente consciente de que la situaciéon mundial no bien salida del

caos va al caos™™.

Desde 1931 a 1941 Bonhoeffer vive una degradacion progresiva en todos los terrenos. De
la primera guerra mundial a la segunda guerra mundial, del "Bruch der Zeiten" (I 56),
como decia a su amigo en 1931 H.Rdssler, al "Abbruch der Dinge" (I 50) segln
expresaba a su amigo E.Sutz en 1941 en Ameérica, del "crash of the bank™ en 1931 (I
193), al "the failure of man" en 1939, del "Ansturm™ (V 158), al "Sturm™ (111 495), de la
revolucion (V 158) a la disolucion™. Los dltimos veinte afios, dice Bonhoeffer en 1939,
son el final de un movimiento de aceleracién que conduce a la "idealizacion de lo
desordenado, lo cadtico, lo anarquico, lo catastrofico™ (E 67).

H.Rdssler comparte con su amigo en 1931 la constatacion de que "la realidad es un
infierno” (1 59), y Bonhoeffer ya habla en esta fecha de eludir "la derrota del hombre ante
la realidad "(IV 28), en 1935 califica la época de "agitada" (V 549), "endemoniada” **> y
cuando se han acabado los calificativos sélo quedan las exclamaciones: "jQué tiempos!",
"iQué mundo!" .

Si algo se mantuvo constante de 1929 a 1941 fue la insegurida

oscuridad no sélo ante el futuro, sino ante el presente®'?.

A dos comparaciones recurre habitualmente Bonhoeffer para reflejar la situacion: "El
suelo se hunde bajo los pies” ** y "la tormenta" **. En la primera ve el desmoronamiento

progresivo de todas las cosas®** y en la segunda comparacion, el naufragio irremisible®*,

"El desquiciamiento" ** trae la desorientacion en todos los 6rdenes®®. "De la crisis total a
la nada total" podia haber sido el titulo de este parrafo®®. La carta a E.Sutz en mayo de
1932 resume descarnadamente la valoracion del tiempo en que le tocé vivir:

"La situacién aqui se muestra realmente desesperada. Vivimos de un dia para otro y nadie
ve mas alla. Pasado mafiana puede que todo resulte patas arriba y no porque se barrunte
algo grandioso, nuevo, sino simplemente porque algo podrido se desintegra” (I 32).

No podia faltar finalmente una consideracion de "tiempos apocalipticos" citando a Daniel
10, 1 (IV 145) y al Apocalipsis (V 573), y esto no sélo los afios de la Segunda Guerra
Mundial®?" sino ya diez afios antes.

15). 3). "Todo se ha vuelto inseguro” (V 158).
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Segln una constatacion reiterada de Bonhoeffer desde 1928 hasta el final de su vida, todo
esté en crisis®®.

Esta crisis se nota en la situacion econdmica y politica tanto alemana como
internacional®®® supone una crisis esencial de los valores éticos, culturales, intelectuales y
espirituales que configuran la tradicion occidental cristiana®™® y con ella la pérdida de una
comprensién de la realidad y del sentido del hombre®® y especificamente de todo lo re-
ligioso, teoldgico, eclesial, eclesiastico, sea en lo personal, comunitario, conceptual,
vivencial y estructural®®.

16). 4). "Retornar a 'En el nombre de Dios, Amén

";Qué queremos? ;Superar otra crisis y morir?" La pregunta lleva el mejor desgarro del
joven predicador Dietrich Bonhoeffer en 1932 (IV 65), y es el mismo del "Amen"
(="suelo firme sobre el que nos mantenemos") del 21 de agosto de 1945°%,

En el serm6n de accion de gracias en 1931 Bonhoeffer proponia a la comunidad la
identificacion con el Salmo 63:

"Los fundamentos de la vida se resquebrajan. Cuando la mano cree tocar fondo se agarra
la nada vacia. Dios, ¢{Ddnde estas? ;Quién eres? ;Quién soy yo? Mi vida se desmorona,
