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Aportes epistemologicos
de la teoria general de
los sistemas a la teologia*

Guillermo Steinfeld

Resumen: La Teoria General de los Sistemas sirve como nexo epistemolégico con la Teologia de
la Trinidad, (del mismo modo que con las ciencias sociales y las "duras") contribuyendo a la extensi6n
del lenguaje de la fe a través del lenguaje de sistemas La TGS permute estudiar la perspectiva perjoré-
tica de la teologia trimitana, en especial hacia la aplicacién a una teologia relacional de la1glesia No es
el stmple canje de vocabulario teolégico por el de sistémica, sino el intento de releer los vestigios y los
desarrollos trinttarios con la lente de la TGS

"'Epistemological Contribution of the General Systems Theory to Theology"

Abstract: General Systems Theory serves as an epistemological link to tnnitanan theology (as 1t
also does to social and exact sciences) It contributes to the extension of faith language by means of
systems language GST sheds hight on the penichoretic perspective of tninitanan theology, especally as
regards 1ts application to a relational theology for the church It ts not a matter simply of replacing
theological vocabulary with a systemic terminology, but rather of attempting to re-read the vestiges of
the Trinity and trinitanan thought development through the lens of GST

Los desencuentros de la teologfa con el resto de las ciencias luego de su
separacién de la filosoffa escoléstica, son notorios hasta la aparicién del positivis-
mo inglés. En instancias de la modernidad la teologia debié abrirse timidamente
sus propios caminos, sufriendo a veces la discriminaci6n de las ciencias a causa de
la vestimenta puritana con que el fundamentalismo la cubrié. Hasta mediados del
siglo XX no ha habido mds que discusiones acerca del lugar que le corresponde a la
teologia en el "panteén” de las ciencias.

* Palabras claves: Sistemas. Teologia. Epistemologia. Eclesiologia. Trinidad.
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El nuevo siglo se ha iniciado con la certeza de que las histéricas y supuestas
incompatibilidades entre fe y ciencia son producto de un punto de mira modernista
e hiper fundamentalista, divorcio que ha afectado nuestras conclusiones sobre el
Dios trino y su actividad en Su Iglesia. El primer propdsito de este articulo es
reconocer en la Teologia su carécter de ciencia en términos de disciplina, con mé-
todos que le son propios. Aunque la Teologia no cumpla las caracteristicas cldsicas
reclamadas por el positivismo, no obstante cumple con las condiciones necesarias
para considerarse una disciplina cientifica dentro de un paradigma propio.

Para hacer valer este "reclamo", en la primera parte del articulo se dardn los
siguientes pasos: a) comparar los esquemas cientificos y teoldgicos de la moderni-
dad reciente con los esquemas de la posmodernidad incipiente, b) proponer una
lectura dial6gica de las ciencias a través de una codificacién comin, c) encontrar
una disciplina "hermana" que comparta paralelismos con la Teologia. En la segun-
da parte, se intentar justificar la Teoria General de los Sistemas como modelo de
relacién epistémica con la Teologia de 1a Trinidad, proveyendo un lenguaje relacio-
nal que permita ir al encuentro de una Eclesiologfa bajo la misma luz. La conclu-
si6n de esta tarea debe favorecer a la aplicacién de una posible eclesiologfa sistémi-
ca con posibles aplicaciones concretas sobre la vida humana.

L Ciencia, Historia y Teologia

A partir de la coyuntura entre la modernidad y la posmodernidad los con-
ceptos de Ciencia, Teologia e Historia necesitan ser re-concebidos antes de clarifi-
car la presencia del problema de su articulacién. En referencia la posmodernidad, y
debido a que hay quienes aiin cuestionan su "existencia” (ya que una extensa franja
de la humanidad no ha logrado atin ingresar en la modernidad), no nos detendremos
en discutir sus efectos globales. S6lo daremos por sentada su realidad. No obstante
el salto sociolégico producido en las dltimas décadas que han descripto mds efec-
tivamente otros investigadores, requiere como minimo ser titulado. Al menos le llama-
remos "posmodernidad” conociendo las implicaciones y la relatividad de la palabra.

A. Ciencia y teologia

La ciencia de la era moderna tuvo por sustento aquello que més tarde se
convertiria en su propia metodologia: "experimentacién, observacién y matemati-
zacién como dltimos tribunales de todo saber por encima de las Sagradas escrituras
y del concepto de autoridad medieval sustentado en la tradicién aristotélica"! , con

! Eduardo Glavich et al, Notas introductorias a la filosofia de la ciencia; I. La tradicién anglosajona, Buenos
Aires, Eudeba, 2000, p.9. Quizas deberiamos leer aqui “Sagradas Escrituras” y “autoridad medieval” como conceptos
sinénimos para el autor.
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estrecha asociacién al modelo econémico capitalista a cuyo servicio se convirti en
el dnico esquema de conocimiento aceptado. Por transplante, esta unién europea
entre la sistematizacién del conocimiento y el sustento econémico que presagiaba
proveer, se extendié al resto de occidente como la tnica respuesta a la esperanza
progresista.

Para la ciencia positivista’ lo dnico legitimo es lo empirico, lo comproba-
ble, lo observable y cuantificable® . Augusto Comte respondi6 contra las conse-
cuencias andrquicas de la Revolucién francesa y el Illuminismo suponiendo un or-
den natural que debia ser aceptado sin discusién, en el que existen desigualdades y
subordinaciones, y no obstante todas ellas deben ser estudiadas bajo el mismo mé-
todo: la razén cientifica como garantia para el progreso. Lo interesante del positi-
vismo cientifico que tifié los siglos XIX y XX, estd en que se desarroll en el
mismo marco sociocultural que la religion. Asf es que no deberfa extrafiar en nada
que ciencia y religién desarrollaran algunas tendencias opresivas y legitimadoras
del autoritarismo paralelas a la gran apertura que caracteriz6 ambos siglos.

Aquello que denominamos "posmodernidad”, incluye el esfuerzo por relati-
vizar todo lo que pretenda tener valor absoluto. En un camino de doble via, la tan
temida relativizacién de los valores, también puede ser vista como un intento de
hacer justicia en favor de formas de las minorias sociales, raciales, de género, etc.
Asfi es que, por un lado la absolutizacién del conocimiento cientifico al estilo posi-
tivista es uno de los metarrelatos en vias de extincién. Por otro, las formas absolu-
tistas de la teologfa parecen seguirle por el mismo camino.

Si bien el intento de poner en conversacidn a la religién con la ciencia du-
rante la modernidad gozaba de pésima reputacion, no obstante, la misma teologfa
occidental también hizo su parte para mantenerse fuera de ese didlogo. Un serio
agravante del lado de la fe religiosa, el fundamentalismo (que recibe nombre de los
apartados teolégicos sostenidos como fundamentales a partir de 1910)*, reaccion6
contra el evolucionismo y las crisis de cambio social y tecnol6gico’ . Los articulos

2Uso un término compuesto para diferenciarla de otros enfoques de las ciencias ticticas

3 «LLo real en oposici6n a lo quiménco» Augusto Comte, /Discursos sobre el espiritu positivo/ Buenos Aures,
Hyspamérica, 12984, p 136

*G M Marsden, s v «Fundamentalismo» en Sinclair B Ferguson y David F Wnight, ed Nuevo diccionario de
teologia trad Hiram Duffer , El Paso, Casa Bauusta de Publicaciones, 1992, p 426

SBill ] Leonard, «American Mysticism The Inner Authonity,» Review and Exposttor 2 (1978), p 268-273 A lo
largo de la historia los movimientos de fe y santidad experimentaron la misma tendencia reaccionaria en etapas de
cambio de sociedad (la crisis de la revolucién industrial, o la depresién econémica de 1930 en EE UU, o ambas
postguerras mundtales)
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fundamentales (ain mantenidos como inmutables en los grupos evangelicales clé-
sicos) tales como inerrancia de las Escrituras, nacimiento virginal de Jesis, sacrifi-
cio substitutivo, resurrecci6n corporal ¢, fueron formulados en un extremo de reac-
cién contra la modernidad (aunque sus mentores se han valido astutamente de los
resultados de las ciencias sociales para implementarlos en estrategias 1glecreci-
miento). Ya que la tinica manera de sostener el fundamentalismo como norma es
ingresando en un "régimen de la verdad"” , los argumentos absolutos se convierten
en una necesidad para mantener una epistemologfa no dialégica en el mejor de los
casos, o una estructura de poder, en el peor. Una muestra de la tensién en el pensa-
miento de las iglesias occidentales fue que en el mismo afio en que el dispensacio-
nalismo dividia el esfuerzo cristiano en difundir la fe, la Asamblea de Edimburgo
dio el puntapi€ inicial al ecumenismo, con una referencia de las iglesias que habian
recibido este modelo de misién:
Vosotras [las iglesias] nos habéis enviado los misioneros que nos han hecho
conocer a Jesucristo, y no podemos sino agradecéroslo. Pero nos habéis
traido también vuestras distinciones y vuestras divisiones [. . .]. Nosotras os
pedimos que prediquéis el evangelio y que dejéis que sea Cristo el Sefior
quien suscite en nuestros pueblos, bajo la solicitacién de su Espiritu Santo,
la iglesia conforme a su exigencia, que serd la iglesia de Cristo [. . .] libre al
fin de todos los "ismos" con que habéis clasificado la predicacién del evan-
gelio entre nosotros"®,

Es visible que, aunque la posmodernidad propone un retorno a lo sagrado -
sintoma del repentino vacio existencial, esta revitalizacién religiosa no acepta con-
vivir con estilos histdricos de la religién formal por las razones antes formuladas.
Con el devenir de 1a posmodernidad asistimos a un estado dialéctico entre discipli-
nas, que no se dio en el pasado. Dos grandes aportes tendentes a dejar atrés el
"didlogo de sordos" fueron hechos por Karl Popper y Thomas Kuhn de parte de la
ciencia. Del lado de la Teologia son notables los esfuerzos de Hans Kiing, con su
teologia ecuménica , entre otros, John Cobb Jr. con su teologia de proceso® .

6 Morris Ashcraft, «The Theology of Fundamentalism,» Review and Exposuor 1 (1982), p 36 Una jocosa muestra
de esta actitud tnquisitona es el recordado “Juicio del Mono”, en que la comumdad educativa del Sur de Estados Umdos
sometd a un tribunal a un docente que 0s6 sugerir a su clase otra cosa diferente que el creactonssmo Como es visible,
la clave hermenéutica de esta tendencia no es la inerrancia de las Escrituras sin la inerrancia de las interpretaciones

7 Lluis Duch, «E! alud fundamentalista,» Selecciones de teologia 124 (1992), p 323-324

% Pattaro, G Corso di teologia dell’Ecumenismo, Brescia, Queriniana, 1985, p 32-33

? Aunque la teologfa de proceso ha sido catalogada como tefsta (y ella se reconoce en parte como tal), muestra
sumo interés en relacionar la fe cristiana con la epistemologfa proactivamente, como se verd mdas adelante Al listar
teologias y telogos, corresponde hacer justicia a los diferentes pensamientos que han contribuido ala dialéctica filosé-
fico teoldgica, como el pensamuento de Barth, de Jungel o el de Gadamer en hermenéutica Y por qué no, destacar el
tremendo aporte de Paul Ricoeur retomando el discurso de los Maestros de la Sospecha, para desarrollar una hermenéu-
fica més transparente y dispuesta a la interpelacién
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B. Disciplinas en didlogo

Karl Popper proveyé el método de refutacién cientifica, el falsacionismo, al
que Imre Lakatos calificé por su virtud como un "cédigo de honestidad cientifi-
ca"% El criterio de falsabilidad implica que un argumento debe ser sometido a la
refutacidn m4s que a la verificaci6n del significado, para comprobar su veracidad
en tanto soporte la prueba de falsedad. Dicho en términos de la16gica, un argumen-
to "no-falso" es por tanto, un argumento verdadero. Aplicado a la teologia le daria
a esta caracter de seriedad, en caso de que acepte ser interpelada. En el caso de no
aceptarlo, no quedarfa més remedio que considerar sus presupuestos como falsos.
Lamentablemente, para Popper carecen de rigor cientifico (es decir, no pueden ser
consideradas ciencias) asf la religién como la astrologifa. ;Por qué? Sencillamente
porque sobre ninguna de las dos es posible pensar en observaciones que las hagan
falsas. Ambas dan explicacién a cualquier suceso, sea este de signo positivo o ne-
gativo. En caso de ser falsables, siempre encontrardn un nuevo camino para dar
respuestas "a pedir de boca" de cualquier situacién. Quizés en el fondo la razén
principal por la que Popper pensaba de este modo, se debia a que la religién rara
vez (o posiblemente nunca) examina sus propias grietas al repensar su fe.

Mais tarde Thomas Kuhn construyé su aporte sobre este "c6digo de honesti-
dad cientifica", aceptando la posibilidad de interpelacién al método cientifico. Eduar-
do Glavich resume la pregunta bdsica: "Si la ciencia es una empresa racional... y a
lo largo de su historia ha ido modificando sus pardmetros de accién ;no serd el
momento de suponer que nuestra racionalidad es también histérica y que debemos
modificar su concepto segiin el momento y el contexto al que hagamos referen-
cia?"!!

La lectura que Kuhn hizo de los diferentes movimientos cientificos en la
historia permite a la teologia una esperanza de ser considerada con cierto talante
cientifico. Sostuvo que la ciencia tiene una historia, y que surge como préctica
colectiva y no de meras individualidades. Estas practicas se dan dentro de la comu-
nidad cientffica, espacio humano de intercambio, aprendizaje, c6digos comunes,
que se aisla, juzga y participa de su propia actividad cientifica. Traducido a térmi-
nos propios de Kuhn, comparten un paradigma: generalizaciones simbdlicas, mo-
delos de interpretacion de la realidad, valores especificos para medir una teoria, y
especialmente problemas ya tesueltos que sirven como ejemplos para resolver otros
andlogos. Sin temor a las comparaciones, bajo este criterio deberiamos aceptar que

1° Eduardo Glavich et al. Ibid., p.84.
'Ibid., p.88.
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una comunidad de desarrollo teolégico (e.g., el conjunto de profesores de una ins-
titucidén teolégica) es y responde al criterio de paradigma.

{Qué aporte podria significar que la Teologfa fuera considerada un paradig-
ma con su propio contexto y método? Kuhn propone que las soluciones provistas
por un paradigma pueden ser \tiles para resolver problemas de otros, de modo que
un paradigma teoldgico podria intercambiarlas o servirse de las respuestas de otro
paradigma en provecho de su propio desarrollo. A tales efectos, se debe hallar un
criterio de comparabilidad entre paradigmas, un c6digo comiin de comunicacién ya
que cuando no hay posibilidades de traducir una clasificacién de una disciplina a
otra, se produce un aislamiento natural por la inconmensurabilidad del paradigma.
Dado que los paradigmas son de algiin modo "mundos diferentes”, no pueden ser
medidos como mejores o peores justamente porque son productos de experiencias
diferentes. Kuhn crey6 enla posibilidad de cientificos "bilingties" que fueran (como
él mismo lo fue) capaces de pensar con las categorias de ambas "lenguas”, es decir
capaces de traducir los cédigos de categorias entre disciplinas. Ya que en este nivel
no hay competencia metodoldgica la preocupacion principal no es alcanzar la ver-
dad (objetivo primordial en cualquier sistema cientifico cldsico)'? . Lo dnico que hace
a un paradigma mejor que otro es que tenga la capacidad de resolver mds enigmas®®.
Al considerar esta propuesta de Kuhn, es evidente que en la teorfa de las revoluciones
cientificas la intencién comunicacional es previa a la intenci6n intelectual.

Kuhn hizo un considerable aporte a la relacién entre ciencia e historia, con-
sideradas dispares entre si basicamente porque son enfoques diferentes de los mis-
mos hechos. Esto le permitié considerar un campo intermedio, como la Historia de
la Ciencia. El primer paso de este didlogo se encontraba en el autor mismo: este
reunia en su persona cédigos comunes a las dos disciplinas. Estas dos disciplinas
podian, por la posicién intelectual del cientifico, entrar en una "tensién esencial".
Las revoluciones cientificas no son alcanzadas por mera casualidad, sino por la
capacidad del cientifico de reorganizar su arsenal de conocimiento:

Ya que, para asimilarlo a lo nuevo, lo antiguo debe ser revalorado y reorde-
nado, en las ciencias el descubrimiento y la invencién suelen ser intrinsecamente
revolucionarios. Demandan, pues, precisamente esa flexibilidad e imparcialidad
que caracterizan, o en realidad definen, al pensador divergente!* .

12 José Ortega y Gasset, El tema de nuestro tiempo. 3ra ed. Buenos Aires, Espasa Calpe, 1941, p.9.

13 Eduardo Glavich et al. Ibid., p.99.

' Thomas Kuhn, La tension esencial. Estudios selectos sobre la tradicion 'y el cambio en el dmbito de la ciencia,
México, Fondo de Cultura Econ6mica, 1983, p.250.
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Pero la clave para que la revolucién del pensamiento se dé como tal reside
en que el cientifico esté cimentado firmemente en la tradicién que quiere romper.
Ese compromiso le asegura el conocimiento pleno de las anomalias alas que quiere
atacar, no siempre féciles de identificar, y a las que. el cientifico tomarda tiempo de
abordar sélo por fe en la teorfa existente'* . Considerando la anterior propuesta de
Popper, se trata de comprometer las anomalias que se presenten, a la falsacién.

Es importante recalcar lo anterior como un aspecto central del sistema de
los paradigmas: el verdadero cientifico esta profundamente comprometido con la
tradicién vigente, la cual habrd de romper en caso de lograr el éxito'® . Adaptado
este principio al desarrollo de la Teologia, no es dando por el suelo con los antiguos
presupuestos teolégicos como se producen los cambios fundamentales (o si se quiere,
las "revoluciones teoldgicas"), sino en cambio a través de la permanencia en la
propia historia de una teologia determinada. A partir de alli la falsabilidad bien
aplicada se encargara del resto.

La propuesta de Kuhn, que ya es un paradigma en sf misma, provee una
fuente de interrogantes para buscar un cédigo interdisciplinario que sea comiin a la
Teologia. Pero atin le es necesaria a la Teologia una disciplina paralela que le per-
mita la interseccién.

C. Articulacion entre Ciencia, Historia y Teologia

Al recapitular las observaciones anteriores acerca de la dicotomia entre fe y
ciencia al estilo moderno, es necesario recordar las sospechas que han caracteriza-
do al protestantismo acerca de la explicacién de la fe por via del uso de la filosofia.
El primer temor que afecta al telogo, es el que surge de la suposicién de que una
determinada filosoffa tenga una autoridad mayor que la de la revelacién cristiana.
"En el lenguaje de la revelacién general y especial, si uno estd usando una filosofia
- que es el producto de la revelacién general - como criterio para juzgar la fe hist6-
rica, uno est4 refutando la autoridad de la revelacién especial"!’ . No obstante la
diferencia de enfoque caracteristica para la filosofia y la teologia, ambas se encuen-
tran influenciadas del mismo modo por la revelacién de Dios, asf en la naturaleza
humana como en lo sobrenatural ocurrente en la historia humana.

¥ Ibid., p.257-258.

16 Ibid.

17 John Cobb y David Griffin, Process Theology: an Introductory Exposition, Filadelfia, Westminster Press, 1976,
p-159.
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Es muy comuin esta alienacién en la teologfa sistemética acerca de una reve-
lacién general y otra especifica que acontecen esquizofrénicamente en la historia,
contra la concepcién de que ambas estén entrelazadas y sean dos niveles 16gicos de
la misma revelacién de Dios a la humanidad.

1. La busqueda por la integracion

Debido a que la espiritualidad del ser humano posmoderno obedece a patro-
nes reactivos al racionalismo distintivo de la modernidad, es natural que este tipo
de individuo luche por desvincular lo sagrado de lo organizativo y estructural. En
oposicién al marco del pragmatismo positivista en que la tnica fe posible es la que
puede pensarse o explicarse (en especial en las culturas que han mantenido una
especie de "divorcio" con las emociones), el modelo posmoderno ofrece una posi-
bilidad de regreso a lo emocional'® . Por otra parte, el intento ecuménico (y macroe-
cuménico) tiene sumo valor en este tipo de espiritualidad como biisqueda de uni-
dad" contra el individualismo y separatismo caracteristico de la etapa anterior.

Es obvio que aquellas dos manifestaciones son actualmente llevadas a ex-
tremos que desvirtdan el contenido de la fe cristiana, no obstante deben ser valo-
radas como alternativas tiles en aras de lograr el equilibrio e integracién humanas.
El ser humano no es una individualidad, sino que su categoria de humanidad esté4
basada en la capacidad de relacionarse con sf mismo, con sus semejantes, con la
creacién y con el Creador.

(Es necesaria la pregunta acerca del papel de 1a Historia en el desarrollo del
pensamiento cientifico, y en especial en el desarrollo de la Teologfa? Glavich nos
aproxima con una respuesta: "Las concepciones separadas de su contexto histérico
hacen imposible su real comprensién como una manifestacién de un todo cultu-
ral"® . Entonces, es itil recordar a Kuhn y su posicién acerca de 1a deuda que tiene
el desarrollo cientifico en un momento determinado de la historia con su propias
historias externa e interna. Es decir, cada comunidad le debe los logros en el saber
cientifico a los valores de su propia historia, atin en la Teologia.

'8 Daniéle Hervieu-Léger, “Secularizacién y modernidad religiosa” trad. por Javier de Bistué, Selecciones de Teo-
logia vol.23 (1987), p.217-227. La autora toma de Max Weber el concepto de “comunidad emocional” como asociacién
religiosa en torno a un lider carismético, unida por lazos emotivos, localista y con desconfianza en lo dogmético y
doctrinal. Dice “El problema estd en precisar qué se entiende por ‘modernidad’. Mientras se defina sélo como un
progreso de la racionalidad técnico-cientifica y de su operatividad, serd imposible resolver la paradoja: ;como un
movimiento gue excluye la religién puede producir religion?”

1% In Sjk Hong, ;Una iglesia posmoderna?, Buenos Aires, Kairés, 2001, p.14.

# Eduardo Glavich et al, Ibid., p.9.
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Al analizar los cambios producidos por el exceso de informacién y la tecno-
logizacién de la posmodernidad, no queda més camino que aceptar que los cambios
cientificos en la historia afectan los valores sociales, y por ello también la percep-
cién teolégica en formas tanto positivas como negativas. Las positivas son aquellas
formas que revalorizan aspectos de la revelacién de Dios en la historia humana. Las
negativas, son aquellas que desvirtdan el contenido trinitario surgente de la revela-
cién, e.g. en la desvalorizaci6én de la imagen de Dios en el ser humano, en el menos-
precio de la creacién, o en la subversion de valores.

1. La teologia como integracion de revelacién y cultura

(Se deberia considerar a la Teologfa cristiana como cualquier otro desarro-
llo de la cultura? Primeramente, desde el enfoque sociol6gico, toda produccién de
la sociedad es cultura -la que a su vez modifica a la sociedad. Los diferentes sabe-
res, instrumentos, lenguajes y sentidos producidos por el hombre son cultura (para
definirla acotadamente). La religion es también un subproducto de la cultura, con
sus cosmovisiones, sus distinciones entre lo sagrado y lo profano, o los valores.
Aunque no pueda entenderse por el ejercicio del sentido comiin empirico, lo sagra-
do se sostiene en la conciencia colectiva por ejercicio de las teologias y cosmolo-
gias, y por la practica de los rituales. Y como bien han dilucidado los sociélogos de
la religién, no sélo se puede hablar en términos de religién sobre las creencias
sobrenaturales; también existen religiones seculares cuyas caracteristicas son co-
munes a las sobrenaturales pero tienen la forma de los grandes movimientos politi-
cos y sociales histéricamente conocidos? . Ya que la religién es afectada por una
cosmologfa particular en una cultura dada, para dar a luz una determinada teologia,
serfa posible decir que Teologia es Cultura.

En segundo lugar, asf como en la sociologia el rito es un simbolo (tangible o
verbal), detrds suyo reside un significado sagrado que es aceptado por el adorador.
En la construccién de una teologia a partir de la revelacién, el significado no es
exclusivamente puesto por el ser humano. Dios pone significado, contenido, y el
individuo co-participa. Aunque Dios es el verdadero "significador" del signo, el
individuo comparte el sentido con Dios llegando a ser un "co-significador" con El.
Pongamos por ejemplo, aquellos simbolos que son compartidos como ordenanzas
(o sacramentos en la mayoria de los casos) por muchas iglesias: Bautismo y Cena
del Sefior. No fueron los apéstoles quienes proveyeron su significado, aunque Pa-
blo desarrolle sus implicaciones teolégicas. Jesucristo es el que puso un significado
primario en ellos. Pero en ambos sfmbolos, hay una esperanza de que el individuo

1 Elizabeth Nottingham, Introduccion a la Sociologia de la Religidn, Buenos Aires, Paid6s, 1964, p.15-53.
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acepte el significado: y por esta razén es un "pacto”. Lo que los convierte en fuen-
tes de "desarrollo teolégico” no es lo que el ser humano supone personalmente
sobre el simbolo, sino lo que interpreta cuando estd asociado con Dios, compartien-
do una co-responsabilidad en la interpretacién, del mismo modo que aceptamos al
ser humano desde una nueva cosmologia como co-creador con la Trinidad.

Ernst Fuchs, discipulo de Bultmann, sugirié que la nueva comprensién de la
existencia humana provista por el mismo cristianismo primitivo se valié de un fe-
némeno lingiifstico. Este lenguaje provisto por el Nuevo Testamento ensefia al hom-
bre un lenguaje de vida y lo inicia en un didlogo con Dios y con su contexto.

Cuando sobre el féretro del difunto la muerte se burla del superviviente

diciéndole: jAhora habla td!, la respuesta debe ser: 'El amor vence!' Es de-

cir, hay que oponer a la muerte un postulado, el postulado de la fe. El amor
exige que, precisamente frente a la muerte, yo crea que es €, no la muerte, el

que vence. Esto no es posible sin Dios, pero es pensable con Dios? .

Este es el fendmeno conocido como "espiral hermenéutica", en que el cre-
yente y el texto sagrado se mantienen en un estado de retroalimentacién. En la
teologia cristiana, simultdneamente, el hombre interpreta a Dios en su Palabra es-
crita que ratifica a su Palabra Encarnada, y la Palabra Encarnada interpreta al hom-
bre, ratificando el sentido a través de las Escrituras® .

La teologia es el desarrollo transformador de la fe en contexto; es una con-
tinua encarnacién de Cristo por su Espiritu en el hombre, que afecta la ética del
hombre hasta tal punto que este se encuentra confrontado con su ethos y debe tomar
alguna decisién radical. No se puede comprender la aparicién de la teologia de
Lutero saltando por encima de los pormenores politico religiosos de la Edad Me-
dia. Los desarrollos de la teologia Negra, la teologfa Feminista, la teologia de la
Liberaci6n, le deben su aparicién a los avatares sociales, econémicos o politicos
opresivos de sus propios contextos, para los que se constituyen en un tipo de res-
puesta cristiana. Aun las teologfas mds "heréticas”, como la teologia de la Prospe-
ridad, deben ser valoradas como productos de la problematica social de la moder-
nidad. De modo que estas revoluciones cientificas (teolégicas en este caso), son
sub-productos de los cambios conceptuales en el mundo*. Los valores sociales,

2 Ernst Fuchs, “Il Nuovo Testamento ¢ il problema ermeneutico” en J. Robinson La nuova ermeneutica, Brescia,
Paideia, 1967, p.121.

2 Karl Barth, The Doctrine of the Word of God. 2da ed. Traducido por G. T. Thomson., Edimburgo, T & T Clark,
1949, p.103ss.

* Thomas Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, México, Fondo de Cultura Econémica, 1995,
p.176.
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entre ellos los desarrollos de la fe, modifican la historia y esta a su vez modifica las
percepciones cientificas con las que la cultura se retroalimenta® . Finalmente, estas
teologfas perduran o caen por su propio peso en la medida en que verdaderamente
responden con coherencia, al mismo tiempo que se someten a las pruebas de falsa-
ci6n de la cultura; y con los cambios en la cosmologfa de una cultura, se afecta la
teologia imperante.

3. La Historia como portadora de la Teologia

Un ejemplo mds acerca de cambios en el clima intelectual de la historia
convirtiéndola en terreno fértil para una determinada forma de pensamiento, fue la
experiencia de Ludwig Bertalanffy. El mismo recuerda que, aunque en 1937 debié
encajonar sus apuntes sobre la Teoria General de los Sistemas® hasta después de la
guerra por temor a ser calificado como fiitil*’ , su sorpresa fue que para el momento
de la presentacién en sociedad de su Teorfa muchos otros cientificos en diferentes
disciplinas habfan llegado a conclusiones similares a las suyas. Con otros lengua-
jes, y sin haberse interiorizado jamas en la TGS, estaban compartiendo los mismos
contenidos conceptuales.

Esto es lo que Bertalanffy denomina equifinalidad en la TGS: el hecho de
que por diferentes caminos y distintos puntos de partida se lleguen a conclusiones
idénticas. Aplicado al desarrollo teolégico, este mismo principio de equifinalidad
en los isomorfismos ("paralelos entre disciplinas") producidos en campos diferen-
tes a través de una linea de tiempo, se corresponde en el hecho de que toda episte-
mologfa transita su proceso sobre una especie de "sefial portadora"?® comiin que es
la Historia. Esta "sefial" conduce los desarrollos de la fe en contexto: la teologia
como disciplina formal y para nada casual. Por ejemplo, en direccién al Concilio de
Nicea (325 dC) las controversias con Arrio acerca de la naturaleza de Cristo fueron
encauzadas sobre rieles filoséficos. Atanasio empled simples silogismos aristotéli-
cos para demostrar que Arrio entendia a Cristo como nacido (creado) del Padre?® .

3 Un ejemplo es tomado por Kuhn de la tesis de Merton Este iltumo encontr6 en la estructura de vida social y
pensamiento de los grupos de colonos puritanos una valoracién de la naturaleza que -segiin su tesis- conduce al instru-
mentahismo cientifico Cfr La tensidn esencial, estudios selectos sobre la tradicion v el cambio en el dmbuto de la
clencia, p 140

 De ahora en mds me referiré a ella como “TGS”

2 Ludwig Bertalanffy, Teoria general de los sistemas, México, Fondo de Cultura Econémica, 1995, p 93

*Vocablo de comunicaci6n radial, donde la sefial portadora es una onda de radio neutral emitida por un transmisor
sobre cuya frecuencia se “monta” la sefial de transmistén de un canal determinado Uso esta metéfora para representar
a la historia como un hilo conductor sobre el que la revelaci6n y los procesos mentales del ser humano evolucionan
progresiva y simultineamente Como el lector advertird, resulta imposible ingresar en el tema de Revelaci6n sin hacerlo
también en el mundo de la comumicacién De hecho teologia y hermenéutica son comprendidas a partir de Schleierma-
cher como sinénimos, y la historia, como su canal transmisor Rosino Gibellin, La teologia del siglo XX, Santander, Sal
Terrae, 1998, p 70

» Jon Sobnino, La fe en Jesucristo ensayo desde las victimas, Madnd, Trotta, 1999, p 341-343
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Este proceso que tomo como ejemplo, fue un "edificio” levantado sobre la base de
la revelaci6n pero construido con ladrillos provistos por la filosofia® . ;Qué con-
clusién pudieran haber sacado los Padres sin el aporte de Juan 1 0 Juan 14,15y 17?

Consideremos, como un ejemplo més claro, el axioma de Karl Rahner "la
Trinidad inmanente es la Trinidad econémica, y a la inversa"™ . Allf estdn resumi-
dos varios conceptos importantes. El primero y obvio es la correspondencia de la
revelacién, el Deus absconditus como Deus revelatus, cuya consecuencia es, como
dice Bruno Forte, que ". . .si la Trinidad inmanente no correspondiese a su revela-
cién econémica, no seria posible ninguna salvacién en la historia; el hombre estaria
irrevocablemente condenado al horizonte de lo humano y la dolorosa experiencia
de su finitud, sin ningidn resquicio abierto al mds alld»*. Por otra parte, ademds de
resumir la proyeccién del programa redentor trinitario en el tnico sitio posible para
el ser humano (la historia, la actualidad) Rahner deja entrever la sintesis de unos
conceptos mucho mds extensos para concluir en esta simple aseveracion: que la
expresion tangible del Dios trino es también su manifestacion éntica.

Rahner compendi6 en la sola frase, toda su tesis. ;Su desarrollo gnoseolégi-
co, no corresponde acaso al de un planteo filoséfico de una disciplina formal? Se
dird quizds que sélo podria haber sido hecho sobre la base de la narrativa neotesta-
mentaria. Pero asi es como transcurre toda epistemologfia, sobre la sefial portadora
de la Trinidad quien es (y hace a) la misma historia. En unos casos en ignorancia de
ella; en otros, en aceptacién y sumision a ella. A veces intentando alejarse volunta-
riamente de ella; otras en una biisqueda al margen del Logos revelado en Cristo, y
en ocasiones dentro del marco de la misma revelacién especial.

En realidad, la historia no es aquello que el hombre decide hacer, ni sus
propias proyecciones temporales, a las que "quiz4s deberia invitar a la Trinidad".
La historia es el locus de Dios, y en todo caso el "invitado" es el ser humano; una
eco-teologfa de la mente humana basada en la revelacién debe llevar al ser del
hombre a encontrarse con el "duefio de la historia”.

Hecho al menos un intento de superacién de la valla tipica que ha dividido
las aguas entre fe y ciencia, y brindando un breve panorama de la problemdtica de

* Otro digno exponente del uso de la filosofia en pro del desarrollo teolégico fue Anselmo de Canterbury (s.XII).

31 Karl Rahner, “El Dios trino como principio y fundamento transcendente de la historia de la salvacién”, en
Misterium salutis, vol.Il, T.1, Madrid, Cristiandad, 1969, p.370.

2 Bruno Forte, Trinidad como historia, Salamanca, Sigueme, 1996, p.21.
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divisién interdisciplinar tanto como de la necesidad de su rehistorizacién, se consi-
derardn algunos c6digos comunes que permiten la "bilingualidad” de las discipli-
nas ante fenémenos homélogos.

II. El problema de la inconmensurabilidad entre ciencia y teologia

El objeto de esta seccién es encontrar los isomorfismos entre la teologia 'y la
ciencia. Como ya ha sido demostrado adecuadamente por la teologia hermenéutica,
el tema del lenguaje es fundamental en el desarrollo de la teologia. Todo el misterio
de la comunicacién se encuentra presente en el misterio de la revelacién del Dios
Trino. El punto de partida de la teologfa cristiana est4 en la encarnacién del Hijo
eterno y su resurreccién como superacién de los lazos que atan a los mortales a su
realidad. El problema del positivismo teol6gico (existencialismo) ha sido su difi-
cultad en reconocer la historicidad de la resurreccién de Jesis®*. De modo que si
esta resurreccion no es histdrica, entonces la narrativa no posee mds fuerza que la
de un mero adorno: embeliecer, distraer o impresionar.

En el didlogo con la filosoffa, la teologfa aprende a valerse de categorias
comunes que favorecen su mensurabilidad dentro de un abanico més inclusivo.
Para ello debe jugar un poco con la semdantica de la Palabra encarnada, escrita y
proclamada.

A. Niveles logicos de la Teologia

La historicidad de la encarnaci6n divina necesita ser enunciada y anunciada,
es decir, plasmada y proclamada por medio del lenguaje humano, pero precisa va-
lerse de la instrumentacién de la metdfora. Una metafora permite al ser humano el
uso de la imaginacién para explicar lo que es virtual (aunque no "irreal") tanto
como lo que es real, describiendo la ontologia de la realidad. De este modo, esa
ontologia que puede ser transcripta por la filosoffa o 1a teologfa logra ubicarse en el
pensamiento humano a través del lenguaje de la fe (en el decir de Paul Ricoeur);
una ubicacién que es mediada por la imaginacién-en-el-Espiritu .

1. La necesidad de metdforas para describir lo indescriptible

Por supuesto, toda metdfora -como instrumento del lenguaje teolégico- es
una herramienta incompleta. Es suficiente porque da al lenguaje la oportunidad de
convertir en discurso la percepcién de lo revelado, pero es incompleta porque nun-
ca logra abarcar la totalidad de lo revelado. Por ejemplo, cuando el apdstol Pablo

 Jon Sobrino, Ibid., p.41-44.
*El articulo del Dr. Hansen me ha resultado particularmente iluminador a este respecto. Ver Guillermo Hansen,
“La Teologia en ‘funcionamiento’: algunos temas actuales” Cuadernos de Teologia vol. XIX (2000), p.147-170.
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indicd su famosa imagen de laiglesia como un cuerpo, y este de Cristo en Romanos
12, traté de reflejar en dicha figura lo que percibia como expresién mayor del Espi-
ritu Santo: personas en una interrelacién divinamente inspirada. Asf que toda la
imagineria emanada de esta imagen principal (miembros en su lugar, cumpliendo
funciones, articulandose con el resto, etc.) intenta completar la idea principal. Sin
embargo, la medicina moderna podria demostrar cémo el cuerpo humano tiene
procesos que no siempre son adecuados para el sostenimiento de las relaciones de
su propio sistema: células cancerigenas o desequilibrios hormonales. Por otra par-
te, el hedonismo propio del siglo XXI podrfa hacer mofa de esta imagen, llendndola
de prétesis, impresionantes implantes o amputaci6n de partes "indtiles". Esto tlti-
mo da pie para pensar en los posibles nuevos intentos de producir un cuerpo de
Cristo "acomodado" a la posmodernidad. De modo que la metéfora es simultdnea-
mente completa e incompleta cuando de nombrar lo intangible se trata. Dificilmen-
te Pablo hubiera hecho una comparacién tal que supusiera la equivalencia entre
Cristo y la Iglesia que inhabita® .

De lo anterior se desprende que la metéfora es suficiente como expresién de
las ideas para desarrollar teologia, pero no necesariamente tiene que ser completa o
perfecta, ya que su tarea no es describir a Dios, sino 1o que puede entender de Dios
a partir de Su revelacién. La integridad que se encuentra en la cristologia proviene
de asumir a Cristo como la Palabra de Dios encarnada, que se confirma en la Pala-
bra escrita, la que a su vez se confirma en la Palabra proclamada. Por eso es impo-
sible hacer teologia separadamente de la hermenéutica, o procurar una teologia
"perfecta” en tanto esta es una interpretacién de Dios, y no "Dios mismo".

Al respecto de unir "lo de abajo" con "lo de arriba", es decir, la Trinidad
econémica con la Trinidad inmanente, y hacer una lectura de ambos horizontes
como uno sélo y el mismo, son utiles las ideas provistas por el epistemélogo Gre-
gory Bateson y el tedlogo Juan Luis Segundo.

2. Mds de un horizonte logico en la descripcion de la realidad
Gregory Bateson provey6 en 1948 una serie de metdlogos que permiten
capturar la doble via de las ideas, a través de preguntas. Como €l lo define, "un

% A estos efectos, Miroslav Volf resalta el valor metaférico no-fisico, es decir de unién espiritual con Cristo que
apoya comparando de la unién Cristo/Iglesia con la unién varén/mujer. Evitando los inconvenientesde la lectura patriar-
cal, la propuesta de los textos paulinos de 1 Corintios 6:12-20 y Efesios 5:22-23 sobre Génesis 2:21-24, indica que asi
como en la narrativa veterotestamentaria el primer ser humano es inicialmente uno, y desde su separacién en dos (varén
y mujer) necesitan unirse organicamente para volver a ser uno, esto es un tipo de la uni6n entre Dios y el Ser humano,
los creyentes y Cristo, para gestar un ser humano integral. Y en este sentido la iglesia es metaféricamente “el
cuerpo” de Cristo. Ver Miroslav Volf, After Our Likeness: the Church as the Image of the Trinity, Grand Rapids,
Eerdmans, 1998, p.142.
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metéilogo es una conversacién sobre algiin tema problemdtico. La conversacién
tiene que ser tal, que no sélo los participantes discutan efectivamente el problema
sino que la estructura de la conversacion en su totalidad sea también pertinente al
mismo tema"* . La clave de este ejercicio es "hablar de cémo se habla", es decir
tratar a través de preguntas de aclarar cada concepto que surge en el didlogo, por
minimo que este sea. El resultado final no es sélo la respuesta sino la seguridad de
lograr comunicacién en el més profundo sentido del término. Comtinmente se lla-
ma a esto "meta-comunicacion”.

Estos metdlogos juegan con preguntas acerca de la realidad en dos niveles:
a) un nivel figurado en que la simple respuesta es la metdfora, b) otro nivel en que
la respuesta es el mismo significado de la metdfora. Eso significa que si no se
responde en la segunda instancia, la primera no completard su significado, y tam-
bién que si no se responde la primera instancia, la segunda perdera razén de ser.
Una completa a la otra y viceversa. Pero siempre ambos niveles estdn bien diferen-
ciados uno del otro.

El modelo de los metédlogos resulta un concepto clave para comprender mucho
del lenguaje de la fe en direccién a reconocerle categorias cientificas.

3. Mds de un horizonte logico en la revelacion

Asi, el lenguaje religioso es un meta-mensaje que explica al mensaje. Un
nivel 16gico que explica al otro nivel 16gico sin contradecirse. De hecho, no es un
lenguaje "muerto” ni un sitio donde Dios no intervenga; por el contrario, a partir de
larevelacién Dios habla de si mismo y el hombre es integrado inmediatamente a Su
proyecto de auto-proclamacion.

Los niveles (u horizontes) 16gicos en la teologfa muestran la dialéctica de la
revelacion en toda la historia humana. La revelacion especial en Cristo da una nueva
luz a los conceptos veterotestamentarios que eran "sombras" del pasado; allf es donde
el Nuevo Testamento construye su teologia sobre el Antiguo. Cristo es el cuamplimien-
to de las profecias, pero ambos niveles 16gicos no se contradicen ni niegan, lo cual es
confirmado por Jestis de Nazaret al decir "No penséis que he venido para abolir la Ley
o los Profetas, no he venido para abolir sino para cumplir” (Mateo 5:17).

% Gregory Bateson, Pasos hacia una ecologia de la mente: una aproximacion revolucionaria a la autocompren-
sién del hombre, Buenos Aires, Lohlé-Lumen, 1998, p.27. El autor trabajé estos metalogos como supuestas, y por cierto
divertidas, conversaciones con su hija. Pero la condicién particular o norma normans del juego es no salir de los
mérgenes del tema, de tal forma que la pregunta original logre su respuesta por atravesar los diferentes niveles I6gicos
posibles del mensaje.
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En el caso del mensaje de los profetas hay distintos niveles 16gicos, y ellos
tampoco se contraponen (e.g. las profecfas escatolégicas, o los salmos mesidnicos
con su doble interpretacion). En el mismo sentido en que el etfope inquiri6 a Felipe,
cabe preguntar ";de quién habla el profeta, de si o de algiin otro?" (Hechos 8:34).
Debemos recordar que los horizontes 16gicos de la antigiiedad acerca de Isafas 53
se superponian como capas a través de la historia: el siervo sufriente de Yahvé era
el pueblo, luego el profeta. Por tltimo, el mesias de Israel®’ . Tener claro que estos
niveles no se mezclan (pero se completan y complementan) permite entonces ana-
lizar el horizonte humano y el horizonte divino en la persona de Cristo.

Otro caso se encuentra en el relato de Mateo 16:13-20 conocido como "la
confesién de Pedro”, que muestra el proceso mental en que los discipulos (o al
menos Pedro) experimentan un salto de nivel 16gico. Este salto o cruce de nivel
(como si se tratara de las dos orillas de un rio) es en parte aquello que en el Nuevo
Testamento se reconoce como metanoia, 0 conversién. Pero no es una percepcién
Unica e histéricamente puntual. Es una percepcién continua como el proceso de
aprendizaje humano suele serlo. En una "orilla" se encuentra un nivel 16gico sobre
Jesus -"eres uno de los profetas”. En la otra "orilla" se encuentra el otro nivel 16gico
pretendido: "eres el Cristo", razonamiento al que Jests deseaba que llegaran los
discipulos. ;Fue un simple razonamiento? ;o es resultado de la revelacién de la
misma Palabra encarnada? Jesus concluyé "Bienaventurado eres. . . [porque te lo
reveld] mi Padre que estd en los cielos” (v.17). En ese caso, es interesante que el
cruce se produjo aunque el conocimiento de Pedro fuera parcial; inequivoco pero
incompleto®. Igualmente se puede revisar el acontecimiento post-pascual de los
discipulos en el camino a Emais (Lucas 24:13ss.).

En la teologfa, estos horizontes se encuentran coordinados. Por ejemplo, en
la expresién "Jesus es Dios", Juan L. Segundo propone descubrir la respuesta a
quién es el predicado de la aseveracién por responder a la pregunta sobre el suje-
t0*. Del mismo modo, pero por otro camino respondié Rahner a su propio axioma,
haciendo a un horizonte inherente al otro.

3 Mervin Breneman, “Misi6n en Isafas” Consulta de la Fraternidad Teolégica Latinoamericana , Kairés, (8-9 de
septiembre de 1995), p.26-29. Es interesante que aunque los judios de 200 a.C. crefan que este siervo sufriente era el
Mesfas, por la discusién con los cristianos de la iglesia primitiva los rabinos debieron eliminar la interpretacién.

* Una suma de ejemplos relativos se encuentran registrados como casos en el Nuevo Testamento, por j. en Juan
9, el ciego de nacimiento que atraviesa un proceso de percepciones de Jesis: “el hombre que se llama Jesds” (v.11), “es
un profeta” (v.17), “viene de Dios” (v.33), “Seifior” (v.38). También Lucas 24:45, en que luego de la resurreccién de
Jesiis a los discipulos les son “abiertos los ojos” respecto de la presencia del Resucitado.

% Juan Luis Segundo, El hombre de hoy ante Jesiis de Nazaret; l1/2 Las cristologias en la espiritualidad, Madrid,
Cristiandad, 1982, p.642-646.
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B. ;Teoria de Sistemas (TGS) para comprender mejor la Trinidad?

En la TGS instalada por Bertalanffy como nuevo paradigma cientifico, se
prometen las herramientas necesarias para el andlisis de distintas disciplinas, y dia
a dia nuevos campos de la investigacién son enfocados desde la lente sistémica. A
diferencia del pensamiento cientifico clasico, no son sélo las entidades individua-
les el objeto de estudio de la TGS sino més bien sus relaciones internas. En tanto
que diferentes disciplinas logren sostener una relacién con sus pares a través de
paralelismos (e.g. la interacci6n entre enzimas, los procesos mentales, las dindmi-
cas sociales) la TGS, en respuesta a las esperanzas de Kuhn, otorgard maneras de
responder a problemas que les son comunes, muy a pesar del pretendido "divorcio
vincular” entre ellas.

La TGS abarca tres aspectos, que aunque con igual contenido poseen distin-
ta intencidn: a) ciencia de los sistemas, b) tecnologia de los sistemas y c¢) filosofia
de los sistemas. El territorio de la ciencia de los sistemas abarca la exploracién de
los sistemas en las ciencias; la tecnologfa de sistemas, estudia la articulacién entre
tecnologia y sociedad. En la filosoffa de sistemas, la mira estd colocada de un modo
més global en "la reorientacién del pensamiento y la visién del mundo resultante de
la introduccidn del 'sistema’como nuevo paradigma cientifico (en contraste con el
paradigma analitico, mecanicista, unidireccionalmente causal, de la ciencia clési-
ca)"? . En orden a avanzar sobre la inconmensurabilidad, las homologfas estructu-
rales que muestran los diferentes sistemas no deben tratarse cdndidamente; no se
debe concluir simplemente en que "esto es aquello” sin antes revisar en qué medida
un sistema puede dialogar con otro u ofrecer respuestas a la problemética de otro.

Como su gestor lo comprendid, la TGS tiene algunas particularidades que la
diferencian de la epistemologia positivista o del empirismo 16gico, ya que estas
dltimas basan el criterio de andlisis en el aislamiento de los elementos y la reduc-
cidn a las leyes ordinarias de la fisica* . Por el contrario, la TGS provee de catego-
rias de interaccién y transaccién para la investigacion de las totalidades organiza-
das. Por otra parte, Bertalanffy resalta que la percepcién no es una simple aproxi-
macién a la verdad sino "una interaccién entre conocedor y conocido"#? que como
en el caso de las revoluciones cientificas de Kuhn dependen més de la intencién
comunicacional del cientifico que de su intencién intelectual® .

“ Ludwig Von Bertalanffy, Teoria general de los sistemas, México, Fondo de Cultura Econémica, 1995, p xv
“1bid, p x1

“Ibid, p xvn

“Qv,IB,5
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A continuacion, se explicara algo mds sobre la sistémica que ayude a com-
prender con mayor profundidad los alcances de este paradigma en el terreno de la
comunicacién humana.

1. Algo mds sobre Sistemas

En términos generales, un sistema es una conjuncion de elementos (reales o
conceptuales) que forman una totalidad (holén), los que se relacionan e interaccio-
nan entre si tratando de conservar cierto equilibrio (homeostasis)* dentro de su
entorno (e.g. un perro, una nube, una familia, o una colonia de bacterias son siste-
mas). Pongamos por caso, el Sistema Solar. El sistema planetario es el sistema focal
(el sistema en cuestién, en andlisis), y a todo sistema interior o por debajo del
mismo llamaremos subsistema, e.g. 1a Tierra, la Luna y el Sol. Un sistema por
encima o exterior, serd llamado suprasistema e.g. la galaxia o el universo. Supo-
niendo que fortuitamente desapareciera uno de los elementos del sistema, ponga-
mos por caso hipotético que un asteroide chocara con alguno de los planetas del siste-
ma, el resto buscarfa automdaticamente reacomodarse con base en sus fuerzas para
recuperar el equilibrio del sistema*® . Esta figura es suficiente para orientar al lector
sobre los modelos de sistema en los grupos humanos (familia, iglesia, sociedad, etc.).

Para referirse al interés de relacién entre los integrantes de un grupo huma-
no, se utiliza el término vinculo (el sentido de identidad entre los miembros de un
grupo que les permite ser sistema). Durante el ejercicio del vinculo los elementos
tienen un intercambio o interaccién que la TGS denomina energia® el cual sinteti-
za su capacidad para producir los cambios. Asi, se califica a un sistema como "abier-
to" o "cerrado” en tanto tenga o no la capacidad de intercambiar energia més alld de
sus propias fronteras con otros sistemas, interior o exteriormente, en direccién al
cambio. A la inversa, cuando pierde la capacidad de intercambiar energia con su
medio un sistema entra en entropia (usando términos populares de computacién, se
“cuelga").

Se entiende como poder de un sistema a su potencial de lograr sus propias
metas por medio de aplicar o privar de energia a otro sistema de modo tal que
modifique el funcionamiento de este dltimo. Pese a que ciertos términos como "ener-
gia" o "poder" parecen escabrosos para ser utilizados en teologfa no deben olvidar-
se dos cosas. En primer lugar, que estos términos son provistos por las otras cien-

* Homeostasis no es sinonimo de equilibrio logrado, sino de 1a tendencia al equilibrio.

% Al citar este ejemplo no se estd ajeno a pensar en el caos que implicarfa para el sistema ese reordenamiento, sin
hablar del cataclismo que se produciria en cada planeta. Hoy por hoy, comenzamos a ver la Tierra como sistema ecolé-
gico con estos mismos agravantes.

% Llamativamente los ortodoxos hablan de la Trinidad como energias increadas. Vladimir Lossky, The Mystical
Theology of the Eastern Church, Nueva York, SVS Press, 1998, p.67ss.
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cias, en que la transferencia de energfa de un elemento a otro es concreta (proteinas
que se convierten en combustibles, intercambio de calor en las leyes termodindmi-
cas, etc.) de tal forma que afectan a un sistema, exterior o interior a si. En el caso de
los sistemas de comunicacién humana, esta "energia" es la comunicacion misma,
las interacciones, las acciones concretas que modifican las percepciones y la con-
ducta propia y de los demads; en caso de ser utilizado el mismo término en la teolo-
gia, no debe perder el contenido primordial (aunque lo actualice). Esta norma debe
ser cumplida con cualquier término para lograr la interdisciplinariedad del paradig-
ma. En segundo lugar, virtualmente todos los sistemas del universo pueden afectar-
se mutuamente. Si se considera a la Trinidad como "el Suprasistema" y "Sistema
fundacional"¥’ de cualquier sistema conocido o posible de conocer, entonces debe
aceptarse su poder y voluntad de producir cambios en direcci6n a la homeostasis de
la Creacién.

Por dltimo, es necesario mencionar algunos términos de TGS que han sido
empleados oportunamente en la descripcién de la mente humana con el propésito
de hacer un aporte a la terapia familiar. Se denomina diferenciacién del ser a "la
capacidad de un miembro de la familia de definir las metas o valores de su propia
vida sin ceder a las presiones de la unidad familiar que le rodean, de decir yo cuan-
do los demds exigen td y nosotros"# . Un tridngulo emocional se presenta cuando
entre dos o mds partes del sistema ocurre un problema de comunicacién, en cuyo
caso concentran toda su energia sobre un tercero para estabilizar la relacién entre
los dos primeros. En un sistema disfuncional, paciente identificado es el nombre
técnico para el individuo "problema", aquel que funciona como chivo expiatorio o
“vélvula” del resto no obstante el problema se origine en otros sectores del sistema.
Estos conceptos son instrumentos dtiles para el lenguaje de la fe en especial en la
teologia trinitaria.

Como es notorio, la TGS brota como reaccién a la psicologfa y psiquiatria
clasicas de mediados del siglo XX debido a la fuerte accién conductista de estas. Es
propia del psicologismo la idea del organismo reactivo, el determinismo y el con-
cepto del hombre-robot que al modo modernista darfa frutos de progreso social .

“7Un calificativo méas cercano a la TGS es “Sistema Ideal”, pero exige mayor venficacién del contemdo y puede
prestarse a confusiones dado que podria confundirse con la categoria de sistemas conceptuales

“Edwin Fniedman, Generacién en generacién, Buenos Aires, Nueva Creacién, 1997, p 46

“Ibid , 216-217 Bertalanffy dice al respecto de la lectura que se hacia en la época “Sdlo manipulando cada vez
mas a los humanos como a ratas skinnerianas, como a robot, autématas compradores, conformistas v oportunistas

tdic tados (hablando claro, idiotas y zombis), segutria esta gran sociedad progresando hacia

productos nacmnales brutos cada vez mayores { ) La salud mental mejoraria al estar satisfechas las necesidades
bdsicas [ ] al ser evitada la represion de los instintos infantiles mediante adi to[ 1 de las funciones
corporales, al reductr las exigencias escolares de modo que no sobrecarguen la mente tterna, al surinistrar satisfac-
cion sexual a edad temprana”
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En este punto, aunque con la exigencia de mds explicacién, ya se puede
instalar la posibilidad de una Teologia Sistémica®™ que se integre con otras teolo-
gias como la hermenéutica, dialéctica, ecuménica, de proceso, y que a su vez sos-
tenga una dialéctica con las ciencias sociales con mayor facilidad. Se intentard una
mejor aproximacion al tema, a través de responder la siguiente pregunta: ; hasta qué
punto el andlisis sistémico del fenémeno de la comunicacién humana ofrece herra-
mientas para trabajar la Teologia Trinitaria?

2. TGS aplicada al misterio de Dios

Al ensayar una nueva metéfora de Dios con el aporte de 1la TGS, queda
dentro de la teologia pensar en la Trinidad como "el Suprasistema", comprendien-
do como se ha dicho antes que toda metéfora es incompleta y muestra sélo una
faceta de lo que realmente sea la Trinidad en su inmanencia.

El patr6n primario de integracién se encuentra en el modelo perijorético de
la Trinidad. Al preguntar si se puede interpretar a la Trinidad como un sistema en el
sentido mds epistemoldgico del término, es decir como un complejo de relaciones
entre las partes que lo componen, es importante notar que la clave en la teoria de
sistemas no estd en los elementos (o individuos) que conforman el sistema sino en
las relaciones mutuas que existen entre ellos. De modo tal que a través del concepto
teolégico de inhabitacién mutua (perijoresis) nos es posible establecer cédigos para
mensurar la Teologia Trinitaria con términos de la TGS. En las relaciones del Pa-
dre, el Hijo y el Espiritu el fendmeno de diferenciacién ocurre en la simultaneidad
en que se integran en su misma divinidad de tal forma que el Hijo siendo distinto
del Padre, no obstante se intercompenetran mutuamente (Juan 17)%! . Por otra parte
como los capadocios se preocuparon en destacar, las cualidades de paternidad, fi-
lialidad y comunicacién atribuidas a cada Persona trina sélo se permiten una en
funcién de la otra, (que el Padre sélo puede serlo en funcién del Hijo, y viceversa,
y el Espiritu identifica el estado de comunién mutua), y los nombres de las personas
trinas son de relacién y no de sustancia ni accién® .

La Trinidad puede comprenderse como un sistema abierto, en comunica-
cién reciproca con el hombre, que afecta y se permite afectar en el didlogo, como

50 Recalco sistémica,es decir “de sistemas”, en lugar de sistemética, aunque este iiltimo adjetivo conserve su valor
respecto del enfoque organizado sobre el primero. Por lo pronto, las dos categorias no deberian contraponerse.

5! Agustin de Hipona, “De Trinitate”, Libro VII 6:12, Obras de San Agustin, tomo V, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 1958, p.491, 493, 495,

52 Gregorio Nacianceno, “Primer discurso sobre el Hijo” Los cinco discursos teoldgicos, Madrid, Ciudad Nueva,
1995, p.143-183.
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pasible (Juan 3:16). Aunque parece ser dificil de relacionar con la homeostasis, en
la economia trinitaria puede hablarse de una biisqueda por el equilibrio que se ini-
cia de parte de Dios, en que el Padre integra al hombre "en Cristo", "por el Espiritu”
con el resto de la Creacién® al sistema del Reino de Dios. En este sentido el caos
posible por la ausencia de equilibrio no es ni un opuesto ni un maniqueismo. El
estado natural de la creacién parece ser una biisqueda de equilibrio, pero Dios
mismo permite la perturbacién en su propia creacién como estimulo a la genera-
ci6én de la vida, del mismo modo que se le da a un recién nacido la palmada con que
iniciard simultdneamente su primer llanto y su primera inspiracién® . Esta dltima
posicién muestra al Dios pasible encarnado en el Hijo eterno en que el Padre "toda-
via trabaja" y el Hijo también (Juan 5:17), contra un modelo "monolitico” de Dios
en eterno estado de reposo.

El objetivo de la creacién es el equilibrio, pero el equilibrio de por si con-
vertiria este sistema abierto en un sistema cerrado, produciendo entropia y la para-
lisis final. No obstante, este equilibrio permanece en balance con la homeostasis
estimulada por la Trinidad. La delicada tensién entre equilibrio y homeostasis es el
estado ideal para producir el cambio creativo. Los extremos de esta tensién serén la
pardlisis en un cabo y la infinita sinergia en el otro. La razén por la que el universo
tiende a la tensién, es la obra trinitaria. La Trinidad debe ser comprendida como
Sistema Perfecto, un sistema en que la retroalimentacién de sus partes es coopera-
tiva y corporativa. Es cooperativa en cuanto colaboran para la homeostasis de su
propio sistema, estimulando las relaciones mutuas pero con un propésito de cam-
bios en direccién a la creacién. El Nuevo Testamento abunda en ejemplos de esta
tensidn. El equilibrio propuesto a Jesucristo fue convertir las piedras en pan, dejar-
se hacer rey, llamar a las huestes angélicas, dejar que Pedro muera por El, o dejar
pasar la copa amarga de la crucifixién. No obstante es impulsado homeostatica-
mente por el Padre a cambios fructiferos para la totalidad del Sistema. Por lo tanto,
se puede ver que la Trinidad es corporativa en tanto sus Personas pueden establecer
diferenciacién, y trabajan como Dios Uno desde el principio de la creacién. Esta es
la razén por la que nos referimos a la Trinidad como el Dios Uno y Trino. Es
posible encontrar ejemplos de sistemas en la creacién misma, del mismo modo en
que San Agustin encontraba vestigia trinitatis en el universo:

E g 1lra Conntios 15 28, Efesios 4 13, Galatas 4 19, Romanos 8 20-23

54 La teoria de las catastrofes, que en el fondo esta relacionada con la TGS, provee una exphicacién més clara acerca
de los cataclismos no como producto del azar sino como resultado de pequeiias rupturas en el sistema natural (estabili-
dad natural) que producen la catéstrofe De modo que lo fortuito no es en el fondo producto del azar Jord1 Cortés
Moraté y Antom Martinez Riu, ed , s v “Teoria de las Catéstrofes” en Dicctonario de filosofia en CD-ROM, Barcelona,
Herder, 1996
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"Conocida esta Trinidad, segiin es posible en la presente vida, ciertamente
se ve que toda criatura intelectual, animada o corporal, de la misma Trinidad crea-
dora recibe el ser en cuanto es, y tiene su forma, y es administrada con perfecto
orden; mas no por esto vaya a entenderse que una porcién de cada criatura hizo
Dios, y otra el Hijo, y otra el Espiritu Santo, sino juntamente todas y cada una de las
naturalezas las hizo el Padre por el Hijo en el don del Espiritu Santo. Pues toda
cosa, o substancia, o esencia, o naturaleza, o lldmese con otro nombre més adecua-
do, redne al mismo tiempo estas tres cosas">

Tomar la TGS como clave hermenéutica para reinterpretar la Teolo-
gia de 1a Trinidad permitirfa entonces entender al ser humano como ser integral no
por mera casualidad sino por ser creacién de un Dios que puede ser interpretado
como integral desde su propia revelacion.

3. TGS aplicada al conocimiento de su iglesia

La sistémica de la iglesia es clara ya que como grupo humano cae bajo las
caracteristicas del andlisis social. Pero el mayor desafio, en cambio, es encontrar
cudles son las caracterfsticas que la iglesia cumple para reflejar las relaciones de las
Personas Trinas en lo organizativo e institucional. Una simple observacién cuya
contribucién pertenece al panorama del cristianismo actual , permite ver que exis-
te un grupo de iglesias - en especial las de la Reforma - que separan dos niveles
l6gicos acerca de la iglesia: la iglesia invisible y la iglesia visible. Aunque para
Lutero la Iglesia es abscondita®’ , para otros resulta imposible comprender la iglesia
sin su manifestacién concreta. En otros casos se considera a la Iglesia como UNA
no s6lo en términos de koinonia universal sino en los de identificacién: quien ve a
la iglesia de carne y hueso, estd viendo a la Iglesia. Esta cldusula se parece - aunque
con las diferencias propias del caso - a la contribucién de Rahner.

El concepto de iglesia local de las iglesias libres, asf como las comunidades
eclesiales de base y el sistema parroquial en otras iglesias, hacen un serio aporte: la
iglesia estd donde la comuni6n en el Espiritu de Cristo lo muestra®. Estas son ex-
presiones claras de personas miembros de Cristo y miembros los unos de los otros
(Romanos 12:5). Y las diferentes iglesias, convienen en que hay algo en la Iglesia
que la convierte en agente de salvacién. Ese algo se debe a la incorporacién del

55 Agustin de Hipona, “De la verdadera religién”, libro VII, cap.13, Ibid., tomo IV, p.85.

6 Faith & Order, The Nature and Purpose of the Church: a stage on the way to a common statement, paper #181,
Ginebra, World Council of Churches, 1998, p.9ss.

57 Martin Lutero, Obras de Martin Lutero, tomo IV, Buenos Aires, Paidés, 1971, p.106-107.

¢ Miroslav Volf, Ibid., p.130-132.
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Espiritu Santo, Espiritu de relacién (2 Corintios 13:14) entre el Padre y el Hijo, y
entre la Trinidad y el hombre. La mayor expresién de la integracién entre la Trini-
dad y el ser humano es visible en la koinonfa.

El hombre, visualizado desde el filtro de las ciencias sociales, es sistema, y
como tal se encuentra en didlogo con sus respectivos suprasistemas y subsistemas.
No hay inconvenientes en relacionar los conceptos de "integralidad" entre las par-
tes de lo que un ser humano es: sus percepciones emocionales, su organismo, su
psiquismo, y tantas otras dreas. Al estilo del apéstol san Pablo, un ser con "espiritu,
almay cuerpo" (1ra Tesalonicenses 5:23) en la clasica taxonomia griega. Para cons-
truir caminos de integralidad en primer lugar hay que aceptar la holistica del ser
humano. La integralidad de la iglesia, que es 1o mismo que hablar de su sistémica,
estd estrechamente relacionada con su capacidad innata de manifestar la inhabita-
cién trinitaria. Dicho en palabras de Jesiis "Porque donde estdn dos o tres reunidos
en mi nombre, allf estoy yo en medio de ellos" (Mateo 18:20). Como la extensa
bateria de ejemplos dados en el Nuevo Testamento lo demuestra, la misi6n integral
de la iglesia tiene espacio sélo a partir del cumplimiento de la koinonia® .

Pero tan importante como esto ultimo, es subrayar la necesaria sistemiza-
cién entre la fe y las précticas de las iglesias. En ese sentido, uno de los graves
problemas del cristianismo es pensar que cada generacién debe o puede reinventar
la Iglesia, en lugar de continuar un proceso de reforma natural. As{, es muy comiin
encontrar denominaciones y confesiones de la fe cristiana moviéndose pendular-
mente a lo largo de su historia entre un extremo de espiritualismo hacia otro de
racionalismo, para volver en sentido opuesto diez o veinte afios después. La ponen-
cia de Juan M. Castafieda en CLADE IV, ofrece luz acerca de esta dicotomf{a tan
propia de la modernidad. El autor observa la polarizacion de la experiencia cristia-
na entre la objetividad y la subjetividad:

No podemos separar el Cristo de la historia y el Cristo de la experiencia. No
podemos separar la Escritura y el Espiritu. No podemos separar el evangelio de
Dios y la experiencia del hombre en el hecho de la salvacién. Tampoco deberfamos
separar la doctrina y el testimonio; porque una doctrina sin testimonio es muerta, y
un testimonio sin doctrina es riesgoso® .

¥E g Juan 17 20-24, Efesios 1 3-14, Hechos 2 41-47, 6, 1 Corintios 11, 12, 13
% Juan Manuel Castafieda, “Objetividad y subjetividad e la experiencia cristiana” en El testimonto evangélico
hacia el tercer milentio Palabra, Espiritu y Misién, CLADEIV Quito 2-8/9/2000
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En ese sentido, separar esquizofrénicamente el valor de lo estructural de la
Iglesia, su organizacion, su manifestacion in via aislada del Espiritu que debe darle
vida, razén de ser y sentido para la misién, atenta contra la imagen trinitaria que la
iglesia tiene par excellence, que es su imagen sistémica y por ello comunicacional.
El riesgo para la Iglesia es reproducir los conceptos cldsicos de gobierno y misién
que han sido ajenos a la integralidad humana, divorciando la razén de la emocién y
la corporalidad, articulos que a menudo han sido descuidados en la perspectiva
teoldgica occidental.

Pero la Teologfa Sistémica demanda practicas sobre estas relaciones, comu-
nicacién y accién como reflejo de la Trinidad. Enrique Camb6én sugiere:

Hay que tener cuidado de no pensar en la Trinidad como un modelo que
tenemos delante y que copiamos desde afuera. No es posible penetrar en el conoci-
miento de la vida divina intratrinitaria si no es... trinitariamente. Es decir, partici-
pando en ella "desde adentro”, reviviendo entre nosotros, en la medida de lo posi-
ble, el mismo tipo de relaciones que constituyen la vida de Dios. Por eso no bastan
las descripciones tedricas precisas, se requieren "escuelas de vida" donde esa diné-
mica trinitaria pueda ser "vista" y experimentada concretamente®!.

Estos principios también son pertinentes a la aplicacién de modelos de orga-
nizacién eclesial que respeten el modelo trinitario de servicio y entrega mutua. En
todo sistema sus participantes son los elementos que operan en pro de lograr el
equilibrio adecuado, donde no hay sobrecargas, ni triangulacién contra terceros,
donde se tiende al sano equilibrio. Es interesante notar que los distintos estilos de
gobierno eclesial histéricamente conocidos (episcopal, presbiterial o congregacio-
nal, con todas sus variantes) pueden gozar de estas mismas virtudes. La razén por la
que muchos casos de "reinvencién" de la iglesia adolecen de ellas se debe a que, en
primer lugar, han perdido la fidelidad al paradigma y no pueden estudiar objetiva-
mente el modelo de relaciones internas de su propio sistema. En segundo lugar,
porque todo sistema en equilibrio debe instrumentar maneras sanas de homeostasis
tales como controles, medios de supervisién, formas de adecuada rendicién de cuen-
tas, etc. que involucra a las partes restantes dentro del sistema a la interaccién. En
los modelos de gobierno unilaterales como la aristocracia o la dictadura, la partici-
pacién parcial (o nula) de una parte de los interesados, produce paulatinamente la
paralisis o entropia del sistema, cosa bastante comiin en ciertas comunidades de fe.

1 E.g. Juan 17:20-24; Efesios 1:3-14; Hechos 2:41-47; 6; 1 Corintios 11, 12, 13.
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En resumen, la propuesta de este articulo ha sido situar al lector ante la
problematica de las ciencias en la modernidad, pero también mostrar una alternati-
va que la nueva modernidad incipiente provee: la posibilidad de cruzar la barrera
del prejuicio cientffico, en un nuevo reparto de cartas en el que la Teologfa tiene las
mismas opciones que las demds ciencias, para instalar el didlogo kuhneano.

La llegada de una nueva concepci6n de ciencia, en busca del didlogo antes
que de la verdad, se dio con la propuesta del falsacionismo de Popper y en especial
con la teorfa de las revoluciones cientificas en que Kuhn propuso la existencia de
paradigmas. Estos tltimos demandan unos cédigos de comunicacién entre discipli-
nas que permiten entrar simultdneamente en una red de "servicios", donde pueden
producir soluciones a problemas que experimentan paralelamente las disciplinas
hermanas. Este servicio de un paradigma a otro estd destinado a evitar el gasto
initil de esfuerzos por donde otros ya han pasado antes.

Para ello, es necesario encontrar una disciplina que comparta cédigos co-
munes con la teologia, provisién que la Teoria General de los Sistemas (TGS) pue-
de suplir ampliamente. La TGS provee un modelo de relacién epistémica con la
Teologia de la Trinidad, (al igual que con la fisica, o con la teoria de la comunica-
cién humana) contribuyendo a la extensién del lenguaje de la fe a través del lengua-
je de sistemas. Es posible entonces elaborar una Teologfa Sistémica (aparte de la
Sistemdtica) y a partir de alli una nueva Eclesiologia que afecte totalmente las prac-
ticas de la iglesia.

La TGS aplicada a la teologfa trinitaria permite el estudio de esta dltima
bajo una perspectiva perijorética, en especial en la aplicacién a una teologfa rela-
cional de laiglesia. En este caso no es simple canje de vocabulario de teolégico por
vocabulario de sistemas. Es un intento de releer los vestigios y los desarrollos trini-
tartos con la lente de la TGS.

Finalmente, elaborar una filosofia de la historia y someterla al didlogo inter-
disciplinar con la teologia (en orden a entender a Dios como Personas trinas en
integracién voluntaria, en oposicién a un modelo "monolitico" de Dios) provee a la
Iglesia de un modelo de accién que se hace patente en su propia vida y organiza-
cién, hacia el mundo.

¢ Juan Manuel Castafieda, “Objetividad y subjetividad e la expeniencia cristiana” en El testimonio evangélico
haca el tercer milento Palabra, Espiruu v Misién, CLADEIV Quito 2-8/9/2000
% Enrique Cambén, entrevista acerca de su hibro Trintdad, modelo soctal, Madrid Ciudad Nueva, 2000 Bajado de

www ctudadnueva
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