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Discurso de monsehor Suquia Goicoechea con moti-
vo de su ingreso en la Real Academia de Doctores

Don Angel Suquia Goicoechea, cardenal
arzobispo de Madrid-Alcala ingresoé en la
Real Academia de Doctores el 12 de junio
de 1991. Con tal motivo, pronuncio un dis-
curso sobre «Cristianismo y signos de los
tiempos» que, por su especial interés para
el cristiano de nuestros dias, publicamos
integro en las paginas centrales de este
Boletin.




CRISTIANISMO Y SIGNOS
DE LOS TIEMPOS

«No se puede excluir a Cristo de la
historia del hombre, en ninguna par-
te del globo... Excluir a cristo de la
historia del hombre es un acto con-
tra el hombre... La historia de todo
hombre se cumple en Jesucristo, y se
convierte en El en una historia de sal-
vacion» (JUAN PABLO II, Homilia del
2.6.79 en la Plaza de la Victoria,
Varsovia).
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Seforas y Sefiores:

1. Cristianismo e historia

En una primera mirada al Simbolo de los apdstoles no
puede menos de extrafiar que, en un resumen en breve de
Ia experiencia cristiana, haya encontrado espacio un per-
sonaje como Poncio Pilato. ;Qué interés puede tener esta
figura para la confesion de la fe en Dios Padre, Hijo y Es-
piritu Santo: ;Por qué estd ahi, cuando no se mencionan
otras figuras obviamente mas importantes para el desarro-
llo de la Iglesia primitiva? Y, sin embargo, la referencia a
Poncio Pilato en el Credo no es supérflua. Pues, a diferen-
cia de cualquier sistema de salvacion ascético-moral o gnos-
tico, o de cualquier filosofia, la fe cristiana se caracteriza
por su esencial vinculacion a la historia. Con la mencién
de Poncio Pilato en el Credo, los cristianos recuerdan que
su fe y su modo de vida estan estrechamente ligados con
algo que ha sucedido en un lugar y en una fecha precisos:
en una provincia del Imperio Romano, de la que fue pro-
curador, del 26 al 36 d.C., Poncio Pilato.

El cristianismo de Jesucristo

Este pequeiio detalle es decisivo para comprender la na-
turaleza del cristianismo. El cristianismo es, en efecto, el
anuncio de un hecho. Se trata de un hecho unico, absolu-
tamente sin parangén en la historia humana. Es un hecho
bueno para el hombre, un Evangelio: y el contenido de ese
Evangelio es Jesucristo. Como escribe R. Guardini, «el cris-
tianismo no es, en ultimo término, ni una doctrina de la
verdad ni una interpretacion de la vida. Es eso también,
pero nada de ello constituye su esencia nuclear. Su esencia
estd constituida por Jesus de Nazaret, por su existencia, su
obra y su destino concretos» (1). Por ello el cristianismo
no puede prescindir de Poncio Pilato en su Credo. Y por
ello, no puede prescindir de su vinculacion con la historia
ni puede dejar de estar presente en ella, incidiendo en ella
como un hecho que vive en ella. Si un dia prescindiera de



En la encrucijada presente de la historia, 1a esperanza de los hombres esta en que «suceda» de nuevo, en encontrar
de nuevo, con todo su poder salvador, la gracia de la Redencién.

esto, ya no seria cristianismo. Aungque se le parecicra mu-
cho y llevara el mismo nombre, aunque utilizase incluso el
mismo vocabulario religioso, ya no seria aquello que «co-
menzo en Galilea» (2), y de lo que dan testimonio los auto-
res del Nuevo Testamento, y la tradicion viva de Ia Iglesia
a lo largo de los siglos.

Este rasgo peculiar del cristianismo, decisivo para co-
nocer su verdadera naturaleza, se muestra sobre todo si lo
comparamos desde este punto de vista con otros fendme-
nos religiosos o culturales externamente parecidos. Todas
las demas religiones, las grandes filosofias de la humani-
dad, incluso las sectas, son hechos historicos, que inciden
con mas o menos profundidad y duracion en el curso de
la historia. Todos estos hechos, ademas, parten de una per-
sonalidad histérica que, intencionadamente o no, ha dado
su impronta al movimiento surgido de ella. Pero cuando
decimos que el cristianismo esta radicalmente anclado en
la historia, no es ninguna de estas dos cosas lo que quere-
mos decir. En los demads casos, el «fundador» o la persona
que esta en el origen del movimiento no constituye «su ob-
jeto central, y, por asi decir, unico» (3). Mientras que en el

cristianismo esa persona, y el acontecimiento que supone
su aparicion en la historia, constituye a la vez el fundamento
y el objeto central de la fe. «Si Cristo no ha resucitado, va-
na es nuestra predicacion, vana también nuestra fe» (4). Asi
expresaba San Pablo hasta qué punto en la fe y en la vida
cristiana, todo depende de que haya tenido lugar el acon-
tecimiento que se proclama en el Credo. Y cuando el pro-
curador Festo quiere explicar a Agripa y a Berenice lo que
él, un observador de fuera, ha entendido de las diferencias
entre Pablo y los judios, diferencias por las que Pablo esta
en la cdrcel, no puede sefialar sino «unas discusiones (...)
sobre un tal Jesus, ya muerto, de quien Pablo afirma que
vive» (3).

Los dogmas fundamentales de la fe cristiana, como la
fe en la Trinidad de Dios o la esperanza en la vida eterna,
pero también la antropologia, y la teologia cristiana en ge-
neral, no son sino explicitaciones de la experiencia de Dios,
del hombre y del mundo contenida en el acontecimiento
de Cristo. Son verdad si el acontecimiento es verdadero. Y
lo mismo sucede con la ética cristiana, que no tiene racio-
nalidad propia fuera de Cristo. Hasta las fiestas cristianas
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no celebran otra cosa que los momentos centrales de ese
acontecimiento: el nammlenfn la naqmn y muerte, y la vic-

toria sobre la muerte de Jesis de Nazaret, un hombre que
e man &2 cmman o PR i
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«murié bajo Poncio Pilato».

Toda la fe y la vida cristiana tienen, pues, como premi-
sa la aceptacion de este acontecimiento absolutamente uni-

co: aue la nlenitud y el sentido de la historia se han «reve-
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lado» en la persona de Jesucristo. Cristo ha realizado ar-
quetipicamente en su destino humano la perfeccién de la
vocacidén humana, y se ha mostrado asi como Hijo de Dios
encarnado, como Aquél «en quien habita corporalmente
la plenitud de la divinidad» (6), y precisamente por ello,
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traron y le reconocieron, ya «no existe otro nombre bajo
el cielo» por el que los hombres podamos salvarnos (7).
En El se revela, en efecto, el abismo sin fondo del ser de
Dios, que es Amor trinitario, y en El se revela el sentido
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el fin y la plenitud de todo, «el centro del cosmos y de la
historia» (8), ia referencia objetiva y universal de Ia pleni-
tud para todo hombre, en cualquier tiempo, de cualquier
cultura. Como ya decia Pascal: «No sélo no conocemos a
Dios si no es por Jesucristo; tampoco nos conocemos a no-
sotros mismos sino por Jesucristo. No concemos la vida
ni la muerte sino por Jesucristo. Fuera de Jesucristo no sa-
bemos qué es nuestra vida, ni nuestra muerte, ni qué es Dios,
ni qué somos nosotros mismos» (9). Es lo mismo que ex-
presa bellamente el Pregon de la Vigilia Pascual: «;De qué
nos servirfa haber nacido, si no hubiéramos sido
rescatados?».

La iglesia como acontecimiento

Pero el cristianismo no consiste s6lo en recordar que, hace
casi dos mil afios, un hombre realizé plenamente nues-
tro destino, porque era el Hijo de Dios hecho hombre.
Mads bien consiste en afirmar que, a partir de Cristo y
en Cristo, la posibilidad por gracia de realizar la vo-
cacion humana, «la liberdad gloriosa de los hijos de
Dios» (10), es una posibilidad concreta para todos y
cada uno de los hombres y mujeres de este mundo, me-
diante la fe en Jesucristo y la acogida del Don de su re-
dencidn, esto es, del Espiritu Santo. El espacio huma-
no, histérico, en que esa posibilidad se realiza es la Igle-
sia. La Iglesia, dice el Concilio, «es en Cristo como un sa-
cramento o sefial» de la plena realizacidn del destino hu-
mano, revelado en Cristo: «la intima unién con Dios, y la
unidad de todo el género humano» (11). Con palabras de
Bossuet, la Iglesia es «Jesucristo extendido y comunicado»
(12). Es el mismo acontecimiento de Jesucristo que se pro-
longa en el tiempo y en el espacio de la historia en la co-
munidad a la que El ha confiado su Espiritu. En ella, los
hombres de todas las épocas pueden encontrar la misma
e insuperable novedad que ha introducido Cristo en 1a his-
toria humana.
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El hecho de que el acontecimiento de Cristo pueda ser
encontrado en otros distintos de El, pero en comunion con
él, no deberia constituir dificultad a un observador atento
de los origenes cristianos. Ya durante la vida terrena de Je-
suis era posible encontrérse con la novedad que ¢l era a tra-
vés de otros, por ejemplo, de los Doce, a los que hizo par-
ticipes de su misma mision: «Les dio poder sobre todos los
demonios y de curar enfermedades, y les envio a predicar
el Reino de Dios y a hacer curaciones» (13). Tras su resu-

rreccion y el don del Espiritu, ellos son «el cuerpo de Cris-
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con ellos, no podian menos que reconcer lo que a aquellos
hombres, unos hombres como todos los demas, les habia
sucedido en el encuentro y la convivencia con Cristo. Has-
ta tal punto que provocaban en quienes les veian el mismo
asombro que habia provocado Jesis: «Viendo la valentia
con que hablaban Pedro y Juan, y sabiendo que eran hom-
bres sin instruccion ni cultura, estaban maravillados» (14).

Quienes se maravillaban no eran precisamente personas pre-
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fes, ancianos y escribas», con el Sanedrin en pleno, y el
asombro surgia no tanto por el milagro que Pedro y Juan
habian hecho, «evidente para todos», como por el cambio
operado en aquellos hombres «sin instruccion ni culturar.
Este cambio sorprendente es designado en el NT con ex-
presiones que llaman la atencién por su radicalidad: «nue-
vo nacimiento», «hombre nuevo». «El que es de Cristo —
dice San Pablo— es una criatura nueva» (15).

El acontecimiento de Cristo permanece en la historia
humana con toda su potencia en la carne, fragil y misera-
ble, de aquéllos que le reconocen. Por ello, a lo largo de
los siglos, ellos no sélo anuncian el acontecimiento de Cris-
to, sino que, en cierto modo, lo generan una y otra vez de
nuevo en la historia de los hombres. Veamos una muestra
en el libro de los Hechos:

«Felipe bajo a una ciudad de Samaria y les predicaba
a Cristo. La gente escuchaba con atencion y con un mismo
espiritu lo que decia Felipe, porque le oian y veian las se-
fiales que realizaba; pues de muchos posesos salian los es-
piritus inmundos dando grandes voces, y muchos paraliti-
cos y cojos quedaron curados. Y la ciudad se llend de ale-
gria»n (16).

Asi, la Iglesia accede siempre de nuevo a la novedad que
Cristo ha introducido en la historia, y hace cercana y acce-
sible esa novedad a cada hombre concreto. Esa es la tinica
razon de ser y la unica mision de la Iglesia: vivir la vida
que Cristo le da, y ofrecer esa vida, acercarla a todos los
hombres. Naturalmente, esto sélo es posible porque Cris-
to, en su persona, asume y salva la historia entera de todos
los hombres y de cada hombre. Y porque Cristo ha dotado
a la Iglesia de una estabilidad ltima, en medio de las vici-
situdes del tiempo, es decir, porque El vive en ella por me-
dio de su Espiritu. Gracias a ello, nos es posible a los hom-
bres la esperanza.

En la comunién de vida que es la Iglesia, Cristo se hace,



por asi decir, contemporaneo de todos y cada uno de Ios
hombres y mujeres de esta tierra, y la novedad que El ha
traido, que El es, se hace experiencia historica concreta, en
la fe la esperanza y el amor que constituyen «la nueva crea-

cion». Esto es, un modo nuevo de vivir la vida y la muerte,
un sentido nuevo de todas las cosas, ya desde ahora. Bs la
misma naturaleza del aconcecimiento de Cristo la que im-
plica la realidad de la Iglesia. Pues esa «vida nueva» no
es nunca una realidad desvinculada de Cristo, a la que el

hombre pudiera acceder por si mismo una vez conocida.

Es una relacién con Cristo, que se encuentra y se vive en

el grupo humano —historico, contingente, concreto— que
ha recibido su Espiritu, en ei que vive y actia Cristo resu-
citado. Y sélo en Cristo, por gracia de Cristo, accede el hom-
bre a la libertad de la filiacion divina vy a la vida eterna

Esto no quiere decir que Dios no actué también fuera
de la Iglesia, ni que las personas que no forman parte de
la Iglesia estén excluidas de la salvacion final. Quiere decir
solo que 1a fe en Cristo es inseparable de la fe en la Iglesia,
y que el acceso a la vida que Cristo nos ha obtenido se ha-

lla en la plena comunién de la Iglesia. El escandalo que

provoca el que la plenitud pueda darse en un grupo huma-
no, en unas personas fragiles, incluso defectuosas, no es
mayor que el que provocaba ia Encarnacion: también alli
«un hombre de Nazaret», «un hijo del carpintero», era «la
resurreccion y la vida». En conocerle a El, lo mismo en-
tonces que ahora, en su cuerpo de entonces como en su hu-
manidad de ahora, esta la salvacion y la vida eterna.

Los términos con que los cristianos han expresado lo que
ha supuesto en sus vidas el acontecimiento de Cristo y su
prolongacidn en la Iglesia, son «revelacion» y «gracia». Los
dos indican el asombro y el agradecimiento sin limites an-
te el encuentro con Dios en Cristo, y ante la posibilidad
de una vida no imaginada ni sofiada antes por el hombre.
Los dos indican que el cristianismo no nace de nosotros,
de nuestros pensamientos o de nuestras esperanzas. Es el
encuentro con la iniciativa de Otro, con el don de Otro; de
Dios, que en Cristo se nos ha mostrado y ofrecido como
comunién de Amor desbordante. «En esto consiste el amor:
no en que nosotros hayamos amado a Dios, sino en que
El nos amo y nos envid a su Hijo como propiciacion por
nuestros pecados»??. Y la experiencia cristiana es la con-
ciencia humana alcanzada por ese encuentro, introducida
en ese Amor.

Esa conciencia tiene un rasgo caracteristico, que se lla-
ma «libertad». La libertad nace del encuentro con la Ver-
dad y el Amor definitivos, del encuentro con Cristo, es sus-
citada por ese encuentro. Ya nada, ni el pasado ni el futu-
ro, ni el mal ni la muerte, determina la vida del hombre
que ha encontrado a Cristo, porque el juicio sobre su vida
sOlo le corresponde a El, y ese juicio se ha dado ya en la
Cruz. Se trata, verdaderamente, de una conciencia nueva
de si mismo y de toda la realidad. Toda la vida es afectada
por el encuentro con Aquel que es «La Verdad y la Viday.
Desde esa conciencia se juzga todo, desde ella se vive, se

trabaja, se ama y se sufre, se crean espacios y formas de
vida, instituciones. Como comunidad de hombres y muje-
res que viven en medio de los hombres los avatares de la
historia, los cristianos viven lo mismo que los demas hom-
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bres, pero con la conciencia de «lo que han visto con sus
OJOS y tocado con sus manos» {18}. Esto ¢s 1o que les dis-
tingue. Solo cuando la conciencia que brota del encuentro
con Cristo se expresa en la trama de la historia y se plasma
en hechos concretos, en ambitos reales de vida, pueden los
cristianos verificar la verdad encontrada, en la confronta-
cidn con lag miiltinles situaciones aue la ponen a nrueba
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Sdlo entonces es posible un didlogo real con los hombres
y mujeres que tienen una percepcion distinta de las cosas,
«con pleno respeto por todas las creencias», pero también
afirmando «con sencillez nuestra fe en Cristo, 1inico Sal-

vador» (19). Y solo entonces los hombres pueden encon-
trarse con Cristo no de una manera abstracta, 1ucuwglba,
sino como una posibilidad concreta para la vida. Es decir,

el acontecimiento cristiano vuelve a suceder entre nosotros.
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Las reflexiones que preceden parecerén, sin duda, ob-
vias o elementales a muchos. Al fin y al \.auu, millones de
cristianos en el mundo proclaman el Credo cada domingo,
celebran la eucaristia, y oran y esperan en Jesucristo como
en su Salvador. No son impertinentes, sin embargo. Y ello
por dos razones: en primer lugar, porque a lo largo de la
Edad Moderna ha surgido una interpretacion del cristia-
nismo que lo ha desgajado de la historia, y lo ha vaciado
de su contenido y de su significado historico. En segundo
lugar, porque esa interpretacion ha erosionado la concien-
cia de los cristianos mas de lo que tal vez nosotros mismos
quisiéramos creer.

Por supuesto, la pretension cristiana —en Cristo como
en la Iglesia— ha producido siempre escandalo. Que la ple-
nitud, que tendemos siempre a situar mas alla de todo, pue-
da hallarse en este hombre concreto, en esta humanidad
concreta, es casi inimaginable, a pesar de todos los testi-
monios de su verdad, que nunca tendran el cardcter de una
evidencia matematica. Esos testimonios se parecen mds bien
a una propuesta amorosa, cuya verdad reclama la libertad,
y s6lo muestra su verdad cuando la libertad se implica en
ella, la acoge y la verifica en la vida. Ya San Pablo decia
que la predicacién de la cruz, es decir, de Jesucristo, resul-
taba «escandalo para los judios y locura para los gentiles»
(20). Tanto para la racionalidad griega como para la mo-
derna, para la sensibilidad religiosa judia como para el pa-
ganismo, la pretension cristiana es perturbadora, y Jesu-
cristo es «signo de contradiccion» (21). Por ello Jesucristo
fue condenado a muerte.

La modernidad o el cristianismo deshistorizado

La situacion moderna es, sin embargo, peculiar. A lo
largo de la Edad Moderna se ha venido dando un largo y
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tutivos de la experiencia cristiana han sido primero dislo-
cados, y luego progresivamente rechazados por el pensa-
miento. Llamamos a ese proceso secularizacidon. Sus cau-

sas, su origen, sus etapas, su significado, que afecta a to-

dos los asnectos de la conciencia v del obrar humanos, no
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pueden ser descritos aqui (22) En todo caso, hay que se-
fialar COImno laCtheS ueter mmdmes en el ucsencduendmnemo
del proceso la sutil pero profunda deformacion de la rela-
cion entre la naturaleza humana y el sobrenatural cristia-
no; la introduccidn en el pensamiento del esquema ideado
por Joaquin de Fiore, en el que el periodo histdrico vincu-
lado a Cristo se trasciende en una «época del Espiritu»,
ya sin vinculacion con Cristo (23); y la ruptura de la co-
munion en las Igiesias de Occidente lievada a cabo en el
tiempo de la Reforma, con las fracturas a que dio lugar

t t 1A Aal 1A +
en el dmbito del pensamiento teoldgico, de la vida cristia-

na, de la cultura y de la sociedad europeas.
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Uno de los rasgos mas significativos del fendmeno con-
siste en un modo de comprender ¢l cristianismo que recha-
za su realidad de «revelacién» y de «gracia» vy, en conse-

cuencia, que niega precisamente esa peculiar relacion con
la historia que he descrito en el apartado anterior. La ra-
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cerrada sobre si misma, se convierte en medida de todas
las cosas. Y esa razén ya no es capaz de aceptar el testimo-
nio cristiano en lo que tiene de especifico.

Desde los comienzos de este proceso, la Iglesia habia
dejado de ser para muchos el punto de referencia concreto
para la experiencia de la redencién y de la comunion con
Jesucristo. Asi desarraigados de su indispensable humus,
los elementos constitutivos de la fe cristiana se irian con-
virtiendo progresivamente en un sistema de verdades abs-
tractas, consideradas «misterios sobrenaturales» en el nuevo
sentido en que los términos de «misterio» y de «sobrena-
tural» habian adquirido a comienzos de la Edad Moder-
na: algo incomprensible, y ademads, apenas relevante para
el pensamiento y para la vida. En consecuencia, esas ver-
dades iban a ser sometidas al juicio de la razon, y rechaza-
das. Asi sucederia con la Trinidad, la Encarnacidn, y to-
dos los demds dogmas. Y algo muy parecido iba a suceder
con la moral cristiana.

Un ejemplo tipico de este fendmeno se da ya en el uni-
tarianismo protestante del siglo XVI, el primer movimien-
to «moderno» que rechazé apasionadamente la Trinidad
y, consecuentemente, también su fundamento, la cristolo-
gia tradicional cristiana. Para un unitario como Socino, la
fe en un Dios y tres personas era inevitablemente «una con-
tradicion», que seguramente «hasta los angeles» tenian di-
ficultad en comprender. Y formulas como el «homoousios»,
que Lutero y Calvino, a pesar de su apego a la Escritura,
habian seguido utilzando, eran «una pura invencion huma-
na, en desacuerdo con la Sagrada Escritura (...) y ademas
completamente repugnantes a una sana razon» (24). Estos
razonamientos muestran hasta que punto la razén, conver-

VI

(2]
=i
=)
<3
I3
a
e
a
o

Lo que estaba embrionariamente en este tipo de pensa-
miento, se desarrolla lentamente a lo largo de la moderni-

dad. El testimonio de la fe cristiana no nuede ser acenta-
gagd. o1 esumonie G ia I¢ Crisliana ng pueqe ser acepla

do. Quizas nadie ha formulado mejor que Lessing la difi-
cultad que una parte del pensamiento moderno tiene con
un cristianismo como acontecimiento en la historia: «;Co-
mo —se pregunta Lessing— unos hechos contingentes se
podrian convertir para nosotros en verdades necesarias, a
menos que sean la expresion de verdades morales o religio-
sas que existian ya en el entendimiento humano?» (25). Lo
histdrico y lo contingente no es mas que un «hilo de ara-
nas», ;como colgar de él toda la eternidad (26). Similar-
mente, D.F. Straus, uno de los padres de la exégesis moder-

acoriha: «
na, esCrioc:

raleza divina y la humana habrian formado las partes inte-
grantes, distintas y, sin embargo, unidas, de una persona
histérica» (27).

«<No nnada llagar a imaginarma sAma la nasn
NG PUCao ucgar a imaginarine ¢omo ia natu-

En estas dos cita

(I)

En esta S se pone de manifiesto la dificultad
que experimenta el pensamiento moderno con el cristianis-
mo como hecho e la historia: es imposible que haya suce-

dida 1o ane el erictianicemo afirma Franta a la canfecidn
Gi1G0 10 que €1 Cristianismao arirma. orenic a 1a Conicsion

del mas sencillo fiel cristiano, «el Verbo se hizo carne», el
pensamiento moderno arguye, en abstracto, la imposibili-
dad de semejante acontecimiento. Esto indica hasta que
punto el cristianismo ya no es una experiencia para estos
autores. También el ciego de nacimiento curado por Jesus
sabia que «nunca se ha oido decir que alguien haya abier-
to los ojos de un ciego de nacimiento». Pero cuando los
fariseos tratan de probarle que el milagro era imposible,
el ciego responde: «Sdlo sé una cosa: que era ciego y ahora
veo» (28). Solo la experiencia del acontecimiento cristiano
permite afrontar adecuadamente las dificultades tedricas
acerca de su posibilidad.

Si la pretensidn cristiana contenida en el Credo le re-
sultaba imposible al pensamiento, la importancia del cris-
tianismo para la cultura europea era demasiado evidente
como para rechazarlo de plano. Por tanto, el cristianismo,
debia ser otra cosa distinta a lo que la Iglesia ha venido
diciendo que es. En estas circunstancias, al pensamiento,
en relacion con el cristianismo, le quedan dos tareas: la pri-
mera, probar que el cristianismo no fue originariamente
lo que hoy conocemos como cristianismo, es decir, lo que
la Iglesia ha hecho de él. Esta tarea se confia principalmente
a la critica histdrica y a la exégesis, cuya principal funcion
pasa a ser probar y argumentar cientificamente este axio-
ma de la razon moderna. Y la segunda, reinterpretar el he-
cho cristiano en trminos aceptables a esa misma razon. Esto
ultimo se ha hecho de dos maneras: reduciendo el cristia-
nismo a ética, o reinterpretando globalmente el hecho cris-
tiano como una expresién mitica y simbdlica de la concien-
cia que el hombre moderno tiene de si mismo.

El primero de esos caminos se dio histéricamente con
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la [lustracion. Sus reperesentantes mas eximios son el pro-

nio Lessing v, sobre todo, Kant. Para amhoc 1a relicidn cris-
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tiana consistia fundamentalmente en una ética, y en una
ética a la que el hombre ilustrado puede llegar por su pro-
pia razén. La Escritura debe ser despojada de todo elemento
milagroso, «sobrenatural», expresion de una humanidad in-
fantil, y la religion debe ser situada «dentro de los limites
de la mera razén». Del dogma cristiano no queda nada.

Tacuorictn na fua cinn 11n 1 i
Jesucriste no fue sinc un predicador de moral. La Iglesia

debe mantenerse como un instrumento educactivo para los
hombres rudos, para aqueiios que ain no se han eievado
a la moralidad auténoma. Por supuesto, su Gnica funcién
es, incluso para estos, sostener la moral. Pero cuando to-
dos los hombres lleguen a ser adultos, plenamente racio-
HdlCS, entonces yano ne(.esuardn (.IC una lgleld VllelC. Eﬂ-
tonces surgird una Iglesia invisible, concebida como comu-
nidad espiritual de hombres honestos, rectos, justos, en la
que no habra necesidad de ninglin vinculo exterior.

Lo mas llamativo es

1o
2
o

q fi-
guracion del cristianismo que esta reduccion supone. Del
reiato de un hecho que ha devueito ia esperanzd a lOS hom-
bres precisamente porque es un hecho, una experiencia, y
no un sistema teodrico de valores abstractos, s¢ ha pasado
a concebir el cristianismo como algo ideal a lo que uno tiene
que aspirar y poner en practica con sus propias fuerzas.
El hecho se ha convertido en utopia, y el cristianismo se
ha vaciado de su contenido.

La segunda posibilidad, la reinterpretacién del cristia-
nismo, es la propuesta idealista y, en particular, hegeliana.
Esa propuesta se produjo en parte como una reaccion a la
sequedad de la moralidad ilustrada, y coincide con el mo-
mento cultural del romanticismo. Era, aparentemente, un
momento de revitalizacion religiosa, de valoracién de los
mitos y de las tradiciones populares. Es también el momento
de mayor valoracion cultural del cristianismo por parte del
pensamiento laico moderno. Se sentia que Jests no podia
ser s6lo un profesor de moral. Habia en el cristianismo al-
g0 mds. Ya no se trataba de recortar del cristianismo los
elementos sobrenaturales y dogmaticos. Mas bien se trata-
ba de asumirlos, si bien en una perspectiva totalmente in-
manente. La muerte y la resurrecciéon de Cristo, la Trini-
dad, todo es «recuperado» en esta nueva perspectiva. Pero
todo es reinterpretado como simbolo mitico de las posicio-
nes filosoficas modernas, como alegoria de la autorrevela-
cion del hombre a si mismo. Esta filosofia «no niega lo di-
vino, niega sélo la trascendencia de lo divino» (29). El va-
lor del cristianismo estd en que en una forma inadecuada
y primitiva, es decir, mitica, ha despertado en el hombre
la conciencia de si, como sujeto absoluto. Por eso, la acti-
tud ante el cristianismo es, ante todo, la de una desmitifi-
cacion, para liberar del ropaje mitolégico Ia autoconcien-
cia del hombre, tal y como se expresa en su realizacién ple-
na, esto es, en la filosofia moderna. Es verdad que la pos-
tura idealista tiene hoy menos vigencia que la reduccion éti-
ca del cristianismo. Pero es imprescindible subrayar su im-
portancia para comprender la situacion contemporanea, ya

que es ella la que prepara inmediatamente el camino al ateis-
mo militante y al indiferentismo del cl olo xXx. Si

nismoi y en general la religion, no es mas que un momento
hisidrico de la autoconciencia humana, una vez que ésia
ha alcanzado ¢l conocimiento de si no necesita para nada
de lo religioso. La razon esta ya sola consigo misma, y to-
da religién no podra ser sino «alienaciony», obstdculo a la
realizacion del hombre. El hecho cristiano se disuelve sin

mds, y con él, el hecho religioso. El equilibrio inestable de
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la reinterpretacion idealista solo podia resolverse en un re-
descubrimiento radical del primado dei hecho cristiano, sin
reducciones ni relecturas, o en el ateismo.
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Todavia volveran a surgir en el ambito catdlico, y al am-
paro de una comprension equivoca de la «apertura», pro-
clamada por el Concilio y de las intenciones del Concilio,
formas de compromiso que tratan de resucitar una u otra
de las dos posturas mencionadas, o a veces una combina-

cidn de las dos. Es lo que se produce en algunas formas
de la teologia de la liberacidon yen la llamada teolooia de
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la secularizacion. También puede perc1b1rse en planteamien-
ios dUIl II'CLUCII[CS €n Cl ierreno uc ld teOIUgld moral I’ und
parte no pequeia de la exégesis actual sigue concibiendo
su tarea en términos de desmitificacion, o de reduccion del
testimonio cristiano a aqueiio que seria aceptabie a ia ra-
z6n secular. La separacion entre el Jesus de la historia y
el Cristo de la fe es aiin moneda corriente en muchas ex-
posiciones que se presentan como «cientificas» de los ori-
genes cristianos, y que luego son asumidas y divulgadas am-
pliamente en la préctica de la predicacion y de la cateque-
sis. En general, en estas posturas de compromiso, prevale-
ce hoy mas bien alguna forma renovada de la posicion ilus-
trada, es decir, de la reduccion del cristianismo a un impe-
rativo moral, y a un imperativo moral cuyo criterio de ver-
dad no es tanto Cristo como ¢l hombre. También estan pre-
sentes, sin embargo, a veces, planteamientos teolégicos de
tipo sincretista, que recogen en formas nuevas la herencia
del idealismo.

Flujo y reflejo en la historia de la Iglesia

A lo largo de su historia, el cristianismo no ha entrado
en conflicto sélo con la racionalidad moderna. En los co-
mienzos de la vida de la Iglesia, habia otro tipo de racio-
nalidad a la que no le resulté mas facil aceptar el hecho
cristiano. Era la comprension griega del mundo, de lo di-
vino y del hombre, para la que la predicacion cristiana no
podia ser sino «locura». Al igual que en el pensamiento
moderno, lo que producia escandalo era la Encarnacion.
Y al igual que hoy, surgieron entonces movimientos que
también disolvian el hecho cristiano en esquemas mas ra-
cionales, mds aceptables para la religiosidad y la cultura
de la época. Me refiero al gnosticismo, que no carece de
analogias con la posicion idealista (30), y al arrianismo, cu-
ya posicion bdsica trata de recortar el dato cristiano para
incorporarlo a la vision griega de lo divino y del mundo,
y para hacer de él un soporte adecuado y aceptable de la
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ideologia religiosa del imperio. El arrianismo fue en la Igle-

sia smhona el an\mlpntp del cristianismo ilustrado. En los

dos casos, la Encarnac1on y la Iglesia —el acontecimiento
de Cristo— eran vaciadas de su contenido, y ia saivacion
venia a ser cosa del hombre, asunto del hombre. El pela-
gianismo vino a ser en la antropologia el correlativo de lo
que el arrainismo era en la interpretaciéon del hecho
cristiano.

Ya la primera carta de San Juan pone en guardia con-
tra una interpretacion de este tipo: «todo espiritu que con-
fiesa a Jesucristo, venido en carne, es de Dios; y todo espi-
ritu que no confiesa a Jesus no es de Dios, se es del Anti-
cristo» (31). Y frente a la gran reinterpretacién del cristia-
nismo que supuso el gnosticismo en su intento de engio-
bar la verdad histdrica dentro de una cosmovisién intelec-
tual, reservada a unos cuantos elegidos, San Ireneo de Lyon
afirmé como nadie la historicidad de la Encarnacion, y su
permanencia misteriosa en la historicidad de la Iglesia. El

acufia la frace ane decnnde ranatird San Aonctin: tada hao
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rejia puede reducirse al comin denominador de que la Pa-
iabra no se ha hecho carne (32). Los esfuerzos por superar
intelectual y espiritualmente el arrianismo duraron un par
de siglos, aunque la problematica se traspuso después a las
controversias cristoldgicas. En ese esfuerzo, caracterizado
por una dolorosa y tenaz fidelidad al hecho de la revela-
cién, y a la vez por una creatividad inteleccual admirable,
la teologia hizo algunas de sus adquisiciones mas ricas y
duraderas. Y cuando, en el siglo v, el monje Pelagio difun-
de una manera de comprender la redencién que reduce la
gracia de Cristo a un ejemplo, el obispo de Hipona descri-
be asi el fondo del problema: «Este es el horrendo y oculto
veneno de vuestro error: que pretendéis hacer consistir la
gracia de Cristo en su ejemplo y no en el don de su perso-
na» (33).

Que la naturaleza del cristianismo sea desfigurada por
quienes no pertenecen a la Iglesia no causa extrafieza. Desde
Celso y Porfirio, sus detractores se cuentan por miles. El
problema, entonces como ahora, surge cuando tal interpre-
tacion se da entre cristianos y es asumida por ellos como
la verdadera fe. Cuando el cristianismo deja de ser el acon-
tecimiento de Dios hecho hombre, se convierte en ideolo-
gia, espiritualidad no cristiana o ética. Y entonces el cris-
tianismo deja de incidir en la historia, deja de ser fecundo.
Ya no es una experiencia en acto, que permite verificar la
verdad de la fe en la vida, sino una concepcién global del
hombre y del mundo, en la que Cristo viene a ser, en ulti-
mo término, superfluo, y en la que el hombre se queda él
solo con la historia. La redencién no ha acontecido.

La historia del cristianismo en la Edad Moderna nos
enseila, ademds, otra cosa. Las criticas de Socino y Strauss
al dogma tienen como objeto un dogma empobrecido, en
el que dificilmente un cristiano de la tradicion habria re-
conocido una expresién adecuada de su fe. De hecho, en
el curso de la modernidad hay un doble proceso. Por una
parte, las distintas esferas de la actividad humana (el dere-
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cho, la filosofia, la economia, la politica, la estética) tien-
den a

a hacerse cada vez mas autdnomas de una nprnpmlya
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cristiana de la realidad y, con el tiempo, también del hom-
bre. Por otra, correiativamente, el cristianismo tiende a ha-
cerse, en muchos de sus adeptos, cada vez mas espiritual,
mas concebido como perteneciente a una dimension pura-
mente interior, invisible, del hombre, que no tiene ningin
reflejo exterior. Queda asi reducido a una «espiritualidad»,

ana vive ¢Aln an la intimidad IJn erictianicmao aci eoncehi-
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do coincide con la esfera del sentimiento, y no afecta a la
reiacion del hombre con ia reaiidad. Es un cristianismo des-
gajado de la historia. Y la mejor demostracidn de ello es
que, a diferencia del cristianismo tradicional, un cristianis-
mo asi no genera cultura. Es un cristianismo en retirada,
SlIl energla para [ransrlgurar 1a reauqaa. LOI’]’IO reza pre-
ciosamente la Juana de Arco de Charles Péguy, «Dios mio,
como es posible que tantos buenos cristianos no hagan una
buena cristiandad» (34).
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gisterio, urgiendo a la libertad. cristiana o a la presencia en
ei mundo, generan en aigunos creyentes reacciones pareci-
das a las de otros que se hallan abiertamente fuera de la
comunidn de la Iglesia. Cualquier intento de devolver el
cristianismo a la historia tropieza a la vez con la oposicion
de quienes pretenden que esté reducido al &mbito de lo sen-
timental o de lo intimo y la de quienes, por inercia, lo vi-
ven de hecho asi. Se tolera en las sacristias, pero se comba-
te si pretende presentarse como hipdtesis valida para la vi-
da, y como tal quiere expresarse al aire libre, en las plazas
0 en los areépagos modeenos. Basta que el cristianismo se
ponga de nuevo como un acontecimiento en la historia de
los hombres, para suscitar las reacciones mds encontradas.
Como al principio. Pero esto mismo indica que la tarea del
momento presente, tanto de cara a un cristianismo desnu-
trido como para evangelizar un mundo que ya no es cris-
tiano, consista tal vez en el esfuerzo, paciente y humilde,
por reaprender la identidad cristiana, en su irreductible uni-
dad como acontecimiento redentor en la historia, y como
propuesta concreta para la vida de los hombres de hoy. Es
decir, hemos de acudir de nuevo a la escuela de la tradicion.

3. Signos de los tiempos y nueva evangelizacion

El horizonte del mundo actual, desde el punto de vista
cristiano, esta definido, a mi juicio, por dos situaciones:
la crisis de lo humano, y la urgencia de recuperar la tradi-
cion, es decir, de recuperar la identidad cristiana en su ca-
racter de acontecimiento historico, en su relevancia para el
hombre. Los dos hechos estin profundamente vinculados.

La crisis de lo humano
La modernidad habia nacido como el proyecto que ha-

bia de sustituir el Reino de Dios por el regnum hominis.
Se trataba de hacer del hombre un adulto, de que el hombre



se atreviera a hacer pleno uso de su razon, liberandose de
la tutoria de la fe cristiana, que le impedia salir de su mi-

noria de edad. Era un proyecto deslumbrante. Pero la ver-
udu UC una Lulluld, su Laf)ahludu uf: fesponucr a ldb Ccucs-
tiones mas hondas del ser humano, se verifica en la histo-
ria. La historia es siempre el lugar de verificacién de la hi-
potesis de solucidn con que uno pretende alejar los dese-
quilibrios que permanecen en la vida humana. Por eso la

pregunta inevitable ante el proyecto moderno de hombre

y de sociedad es si la historia testifica el cumplimiento de
tan magnificas promesas. (Es hoy el hombre mas éi mis-
mo? ;Es el mundo mas hospitalario, mds habitable, mas
nuevo: EI siglo XX podria tal vez definirse como el siglo
en que el hombre ha constatado una y otra vez al precio
de dos guerras mundiaies, de miliones de refugiados, de in-
mensas destrucciones de todo tipo el fracaso del proyecto
moderno de hombre y de sociedad. La situacion del Este
de Europa, el fracaso de lo que tal vez no era sino la ver-
sion mds consecuente y sistemdtica del experimento mo-
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Qlriio, debicra ser una advertencia de Guc una Ser riedad quc
no tiene en cuenta la verdad del hombre y la verdad del
hombre es el misterio de Ia persona, es decir, su dimension
religiosa se vuelve contra el hombre, lo destruye y se des-
truye a si misma. Pero, al mismo tiempo, el siglo XX pare-
ce como incapaz de aprender de sus errores, y de cuestio-
nar las premisas que sostienen su sistema de vida y su re-
cortada concepcion del hombre. Asi, el mundo contempo-
réneo se caracteriza simultdneamente por el fracaso de to-
do un proyecto cultural y social que desvincula al hombre
de su misterio original y por la aparente impotencia para
sustituir ese proyecto por otro mads justo y mas verdadero.

Esta situacion se refleja en el pensamiento, y en otras rea-
lizaciones de nuestra cultura. Pocas veces en la historia, en
efecto, el pensamiento ha tenido un sonido tan dramatico.
Asi, Max Scheler escribia ya a principios de siglo: «En una
historia de unos diez mil afios, somos nosotros la primera
generacion en la que el ser humano se ha hecho total y ex-
clusivamente «problemadtico», una generacion en la que el
hombre ya no sabe qué es, pero en la que también sabe que
no lo sabe» (35). Y Karl Jaspers hablaba del «nihilismo»
como «la forma de pensar dominante», que hace temer
«una amenaza de decadencia para el ser humano» (36). El
mismo Nietzsche, que inicialmente habia cantado la muer-
te de Dios como «una nueva aurora» (37), en los ultimos
tiempos de lucidez prometia «la llegada de una época tra-
gica» (38). «Debemos estar preparados —decia— para una
larga serie de demoliciones, de ruinas, de subvenciones»,
«habra guerras como no se conocieron jamas en el mun-
do». «Europa se sumira en las sombras muy pronto», «asis-
timos a la ascension de una marea negra» (39). Las voces
podrian multiplicarse durante pdginas enteras sin dificul-
tad, hasta el punto de que la destruccidon del hombre, la
disminucion de la libertad, la sustitucion de la verdad y la
razon por la voluntad de poder, son temas casi topicos del
pensamiento del siglo XX. Y no solo del pensamiento. El
arte es la exposion privilegiada y mds espontanea de la re-
lacion de una sociedad con lo real, y el arte del siglo XX
es un arte desesperanzadoi mientras el hombre real tiende

a renunciar a todo proyecto global de vida, a todo sentido
ultimo y unificador de la existencia para entregarse a las

pequerias parcelas de felicidad o de evasién que le ofrece
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En el mundo contemporaneo conviven, pues, en cierto
modo, modernidad y postmodernidad. La primera, cada

vez mas como residuo, como material de retdrica y de pro-
psmnnria de la que es nutil tal vez servirce pero en la que

aganda, de es util tal vez servirse, pero en la
cada vez resulta mas dificil creer. Y la segunda, como testi-
monio del fracaso de la primera y a la vez de impotencia.
Es el pensamiento débil, la fragmentacion de la vida en pe-
queifios proyectos parciales, las relaciones humanas trans-
formadas en relaciones de poder. Y, detrds de todo, esta
la alienacion consentida y consciente, la renuncia a la ra-
zon v a la libertad, la tristeza y la soledad de la persona
humana, en medio de todos sus avances ténicos y de sus
comodidades. La postmodernidad no es una salida a la mo-
dernidad, es mas bien el vacio y el cinismo que se produce

n al aarazdn da lac hamhrac cnnandan ce conctata 1a menti
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ra de las ideologias modernas. La postmodernidad es la for-
ma contemporanea dei nihiilismo. Es ia inexorabie heren-
cia de Nietzsche que permanecerd mientras la unica alter-
nativa a la critica de Nietzsche sean variantes del pensa-
miento ideoldgico moderno, que ya no es posible tomarse
en serio. Pero la cultura postmoderna no constituye un ca-
mino hacia nada. La impotencia de la sociedad contempo-
ranea para eliminar de si la violencia, el terrorismo o la dro-
ga, incluso la impotencia que una sociedad asi tiene para
comunicar la vida y renovarse, muestran que la cultura ac-
tual no es una cultura para el hombre. Expresa mas bien
el resentimiento del hombre contra si mismo y contra la
vida. La aparente avidez del hombre contemporaneo por
los bienes de este mundo, por el goce inmediato de todo,
es sO0lo una mascara de su desesperacion.

Hay un dltimo fendmeno a tener en cuenta en este con-
texto. Se ha hablado mucho en la ultima década del «re-
torno de lo religioso». En cierto sentido, ese retorno es cier-
to. El hombre no puede estar demasiado tiempo sin una
cierta apertura al misterio, como no puede vivir sin aire.

El llamado «retorno a lo religioso» es, ciertamente, un
testimonio mds del vacio de humanidad de nuestro entor-
no social y cultural. El fendmeno no carece de ambigiie-
dad, sin embargo. Hay una trascendencia verdadera y una
trascendencia aparente. Hay una religion que es un reco-
nocimiento del misterio que se encuentra en la vida (y no
me refiero ahora al cristianismo, sino a toda auténtica reli-
gién), y hay una religién que no es mas que evasion de la
realidad, o incluso manipulacidn del vacio religioso del
hombre. Pinsese en la proliferacion de las sectas que se da
en nuestro mundo. Esa religion viene a ser un subproducto
de la sociedad secularizada, es una «religion de consumo»,
que facilmente degenera en supersticion, o en practicas ma-
gicas de un tipo u otro. En la medida en que el «retorno
de lo religioso» no constituye una verdadera apertura a la
trascendencia, no representa un camino para la liberacion
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del hombre, sino una forma mads de alienacién y de
A
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Recuperar la tradicion

En este contexto, latareadelal

XX ha consistido, sobre todo, en un imponente esfuerzo por
rcucs(,uorlr y retomar ld [I'a(.llClOIl en Cl SC[l[l(.lO cxpuesw
mas arriba, como el espacio historico de una esperanza ver-

dadera para el hombre.

El concepto de tradicion no es un concepto particular-

mant, + 1 1+ d ta En al hianta f1
mente grato a ia cuitura dominante. En el ambiente flota

la idea, no examinada criticamente ni sopesada en sus con-
secuencias, de que la tradicién —toda tradicién— es una
rémora, un lastre. En el fondo, se supone que la libertad

consiste en la ausencia de todo vinculo estable, cuando esa

carencia de vinculos sdlo conduce al aislamiento del ser hu-
mano, a ia esteriiidad y a ia sumisidn ai poder. Se supone,
ademads, que la tradicion ata al pasado, y todo vinculo con
el pasado representa un obstaculo para la realizacion del
hombre. La historia es imaginada y vivida mds, imaginada
que vivida, como una linea siempre ascendente, siempre ha-
cia lo mds y lo mejor. Y lo mds y lo mejor coincide por
ahora con el presente, 0 mds exactamente, puesto que la
realidad presente le resulta con frecuencia al hombre abru-
madora, con el futuro. La idea de la historia como un pro-
greso constante e indefinido es un mito moderno no verifi-
cado en la historia. Mas ain, tan imposible de verificar co-
mo el mito contrario de que cualquier tiempo pasado fue
mejor. A finales del siglo XX, el mito del progreso, desmen-
tido una y otra vez por la historia de nuestro siglo, no per-
manece sino como retdrica. Pero como tal, tiene aiin una
vigencia popular indudable. Es verdad que en algtin pen-
sador contemporaneo aflora una decidida defensa del con-
cepto de tradicion como condicidn indispensable de la ci-
vilizacién y de la vida moral (40). Pero, en general, la tra-
dicién es aquello de lo que hay que desembarazase para
construir el futuro. A lo sumo se la tolera como folklore,
como una pieza de museo etnoldgico, en la medida en que
no pretende tener relevancia para la vida concreta de los
hombres.

Naturalmente, esta idea generalizada sobre la tradicion
corresponde poco a lo que la tradicion significa en el voca-
bulario cristiano. Aun en el sentido corriente del término,
la antropologia cristiana considera que la libertad de la per-
sona humana encuentra precisamente una de sus realiza-
ciones mds plenas en la capacidad de asumir vinculos esta-
bles con otras personas, y de ser fiel a esos vinculos. Por
tanto, también en la de asumir responsablemente la expe-
riencia y la memoria del pasado. Un pueblo responsable
para con su pasado, es decir, un pueblo con tradicion, pue-
de ser un pueblo libre. Un pueblo sin memoria ni interés
por su pasado es un pueblo manipulable, sin identidad ni
libertad.

X

Ademads, la «tradicién», en sentido especificamente cris-
tiano, es algo muy distinto a la idea vulgar de tradicion.
La traditio, es decir, «la entrega» consiste en primer lugar
en que el Padre nos ha «entregado» a su Hijo (41). A esta
«entrega» del Padre corresponde la obediencia del Hijo al
designio salvador, y asi, también el Hijo mismo «se entre-

gay nor nosotros. nor la Iolesia y por todos los hombres
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(42) En el misterio de esta obediencia, que lleva al HIJO
a dar libremente su vida —«nadie me qulld la v1ud yo la
doy porque quiero» (43)—, Cristo «entrega su espiritu» (44)
y lo da a los apoOstoles tras la resurreccidn. La «tradicion»
de la Iglesia es la «entrega» que la Iglesia hace a los hom-
bres, generacion tras generacion, del Espiritu Santo recibi-

Aa da Cricta v dela vida nnava an Crictn T a tradisid 1
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tiana es ante todo una vida, la vida de los hijos de Dios,
que Cristo nos ha ganado y nos «entrega» la Iglesia. Al
servicio de esa vida esta todo en la Iglesia: la sucesién apos-

tdlica, los sacramentos, el magisterio y también los dones
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que el Espiritu suscita en ¢lla. Retomar la tradicién, en sen-
tido cristiano, es ante todo renovar la conciencia de todas
las potencialidades y de toda la riqueza de esa vida nueva
para nosotros, hombres y mujeres que vivimos en este mo-
mento de la historia, como una posibilidad real de reden-
cion.

Un momento decisivo en la recuperacion de la tradicion
cristiana en nuestro siglo lo constituye el Concilio Vatica-
no II. El tema central del magisterio conciliar ha sido pre-
cisamente el misterio de la Iglesia, como pueblo de Dios
y cuerpo de Cristo, esto es, como espacio histdrico de la
Redencidn. Pero para afirmar de nuevo la Iglesia como mis-
terio o sacramento de la Redencion, el Concilio lo ha si-
tuado en su fundamento cristoldgico y trinitario, y ha re-
cuperado la antropologia de la tradicién cristiana, tan ol-
vidada también durante todo el periodo moderno.

Evidentemente, la conversion a la tradicion no ha comen-
zado con el Concilio. El Concilio no ha sido un comienzo
absoluto, y no podia serlo. Mas bien es el fruto de un largo
camino, que comenzo ya a finales del siglo pasado, y que
la Iglesia ha ido recorriendo, guiada por el Espiritu, hasta
hacer posible la renovacidn conciliar. Los comienzos de la
Doctrina Social y la recuperacién de la tradicion filoséfica
tomista, el movimiento liturgico, el retorno a las fuentes
cristianas fundamenta les de la Escritura y los Padres, la
renovacion de la teologia en la primera mitad de siglo, son
algunos de los hitos que han precedido y preparado el
Concilio.

Tal vez resulte chocante que el Concilio sea puesto en
relacion con la tradicién. Muchos catélicos tienen la im-
presion de que mas bien el Concilio ha supuesto en la vida
ordinaria de la Iglesia una ruptura de la continuidad en el
cristianismo «tradicional». Con frecuencia, la tradicion se
ha invocado para expresar reticencias con respecto al ma-
gisterio del Concilio, o incluso para rechazarlo abiertamen-
te. También, desde otra perspectiva, se ha insistido en que
el Concilio ha sido un Concilio pastoral y se interpreta es-
ta afirmacién como excluyendo un alcance doctrinal a su



magisterio. Se olvida que toda pastoral supone y da cauce
a un modo de comprender el cristianismo, y que no es po-

sible una renovacién eclesial de tal alcance sin una profun-
da renovacién doctrinal.
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En cuanto a las reticencias de un cierto catolicismo «tra-
dicionai» con respecto ai Concilio, muestran tan soio ei pro-
fundo desconocimiento de la tradicion que se da en mu-
chos catdlicos, incluso entre los que creen defenderla. Con
frecuencia se llama «tradicion» a formas de entender el cris-
tianismo especificamente modernas, que son fruto preci-
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samente del olvido de la tradicidn. Es también el descono-

cimiento de la tradicion lo que explica los abusos y desvia-
ciones surgidas despus del Concilio. Pues si el Concilio es
leido sin referencia a la gran tradicién eclesial, no queda

de 4l sino un difuso prondsito de «modernizacidn» de la
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Iglesia, de «apertura» al mundo, en el que el mundo se con-
vierte en criterio de ia fe, y que desfigura profundamence
la naturaleza del magisterio conciliar. Asi entendido, el Con-
cilio daria paso a un tipo de cristianismo, heredero directo
de la Tlustracion, en el que la fe se disuelve en la cultura.

Leido y asumido en su integridad, en cambio, el Concilio

ranracanta nna vardadara hananadas dAa atra fracan an al
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norama cultural del siglo XX: la posibilidad de que el acon-
tecimiento de Cristo despliegue, en la Iglesia y en cada cris-
t1ano, todas sus potencialidades de verdad y de amor para
el humillado hombre de hoy. Condicién de ello es que la
fe cristiana adquiera de nuevo esa expresividad cultural, en
todos los ambitos de la vida, que la caracterizaron en los
primeros siglos.

4. Epilogo

«Nuestro tiempo», decia hace poco Juan Pablo II, «es
dramdtico, y al mismo tiempo fascinante» (45). En efecto,
«el pueblo de Dios, movido por su fe (...) procura discernir
en los acontecimientos, exigencias y deseos de los cuales
participa juntamente con sus contemporaneos, los signos
verdaderos de la presencia de Dios o de los planes de Dios.
La fe todo lo ilumina con nueva luz, y manifiesta el plan
divino sobre la vocacion del hombre» (46). La tarea de in-
terpretar «a la luz de Cristo la historia de este mundo» co-
rresponde especialmente a los fieles seglares, en razon de
su vocacién particular, «en cuanto que estian llamados a
iluminar y ordenar todas las realidades temporales segin
el designio de Dios Creador y Redentor» (47). Porque la
mirada del Espiritu sobre la historia es una mirada de mi-
sericordia y de amor, esa mirada no carece nunca de espe-
ranza. Por eso ya la Constitucidn conciliar Lumen gentium
decia: «Siguiendo la recomendacion de Jesis cuando nos
exhorta a distinguir claramente los signos... de los tiempos
(cf. Mt 16,3), creemos vislumbrar en medio de tantas tinie-
blas no pocos indicios que nos hacen concebir esperanzas
de tiempos mejores para la Iglesia y la humanidad» (48).

Los hombres de todos los tiempos han tenido la intui-
cién que el misterio que envuelve la vida no podia ser desv-
lado por ellos mismos. La historia humana, las obras de

los hombres, estan atravesadas de principio a fin por el de-
seo convertido en grito, llamada, suplica, de una interven-

cion en la historia de ese Misterio, a quien normalmente
damos el nombre de Dios. Ese deseo, balbuciente en tan-
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tos mitos antiguos, fue expresado en la antigiiedad de un

modo beilisimo por Piaton:

«Me parece, oh SoOcrates, y quizas también a ti, que la
verdad segura en estas cosas no se puede alcanzar de nin-
guin modo en la vida presente o al menos no sin grandisi-

mae difirnltadac Para niancn Aana ac nna vilaza na actndiar
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con todo respeto las cosas que se han dicho al respecto, o
dejar las indagaciones antes de haberio examinado todo.
Pero en estas cosas, una de dos: o se llega a conocerlas,

0. €1 egt0 NO ge concione. uno se agarra al meior v mdce ce-
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guro entre los argumentos humanos, y sobre éste, como so-
bre una baisa, tratar de hacer ia travesia dei piéiago. A me-
nos que se pueda hacer la travesia en una nave mas sélida
y mas segura, es decir, con la ayuda de la revelacion del
dios» (49).
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para el mundo antiguo. Estoy convencido, sin embargo, de
que una mirada suficientemente profunda y realista de la
Sl[UdCIOl’l UCI munao Lomemporanco muesira que laS pd-
labras de Platon tienen una actualidad insospechada. Una
parte importante del pensamiento contemporaneo, en efec-
to, tiene conciencia de hallarse en una situacién sin salir,
de ser impotente para devolver al hombre a si mismo, y ayu-
darle a salir del circulo diabdlico de su alienacion y su de-
sesperanza. Asi, por ejemplo, Martin Heidegger, en una en-
trevista concedida a la revista alemana Der Spiegel en 1966,
pero publicada sélo después de su muerte, decia:

«La filosofia no podra operar ninguin cambio inmedia-
to en el actual estado de las cosas del mundo. Esto vale no
sOlo para la filosofia, sino especialmente para todos los es-
fuerzos y afanes meramence humanos. Sélo un dios puede
aun salvarnos. La unica posibilidad de salvaciéon la veo en
que preparamos, con el pensamiento y la poesia, una dis-
posiciéon para la aparicion del dios» (50).

Es s6lo un ejemplo, pero este ejemplo muestra que, por
debajo de las destrucciones de la conciencia, aflora siem-
pre de nuevo el misterio de la persona humana, que busca
su verdad, y expresa de nuevo su connaturalidad con el Mis-
terio, su nostalgia del Milagro. Esta es tal vez la mds pro-
funda verdad del mundo contempordneo. Después de tan-
tas experiencias, de tantas vanas esperanzas, vuelve a aflo-
rar el deseo supremo, y quizds también la suplica, de un
acontecimiento de gracia. Pues solo un acontecimiento de
gracia puede salvar al hombre.

El acontecimiento de gracia esta ahi, tuvo lugar, o mas
bien, se inicid, hace casi dos mil aios, «bajo Poncio Pila-
to». Se llama Jesucristo. Entonces tuvo la historia un nue-
vo inicio. Desde entonces cada hombre y cada mujer de es-
te mundo puede acceder a la sorpresa de su verdad y de

XI
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su dignidad, a una vida nueva, de misericordia y de liber-
tad, en la que todo nuestro mal es rescatado y salvado, y
en la que los gestos mas pequeiios de amor adquieren una
dimensidn eterna. Desde entonces el acontecimiento se re-
pite, con la misma frescura y novedad que en el origen, ca-
da vez que un ser humano abre su vida a la verdad de Cris
to, y acoge de manos del Redentor esa vida nueva, que se
halla en la Iglesia, a pesar de todas las infidelidades y pe-
cados de los que nos decimos cristianos.

Se comprende que Juan Pablo II haya dicho que «el pro-
fundo estupor respecto al valor y a la dignidad del hombre
se llama Evangelio, es decir, Buena Nueva. Se llama tam-
bién cristianismo» (51). Y es que el sentido de la dignidad
humana es el fruto mas inmediato de la experiencia cris-
tiana, la aportacion decisiva del cristianismo a la historia,
en la medida en que el cristianismo «ha sucedido» y no
ha sido interpretado o convertido en otra cosa. En la en-
crucijada presente de la historia, la esperanza de los hom-
bres esta en que «suceda» de nuevo, en encontrar de nue-
vo, con todo su poder salvador, la gracia de la Redencidn.
Por eso tampoco es extrafio que Juan Pablo II haya escrito
también que la misién cristiana no ha hecho mas que co-
menzar (52).
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