Hacia una teologfa de las Comuni-
caciones Sociales

En la Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el mundo ac-
tual leemos: “Es deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo
los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio,
de forma que, acomodandose a cada generacién, pueda la Iglesia
responder a los perennes interrogantes de la humanidad sobre el
sentido de la vida presente y de la vida futura y sobre la mutua re-
lacion de ambas” . Asi, pues, los “signos de los tiempos” han ad-
guirido un significado intenso en la teologia de las realidades
temporales.

Las comunicaciones sociales “no son una invenciéon casual,
arbitraria, sino que ellas mismas son expresion de la situacion de
nuestra sociedad y se integran en la definicién de la misma. Por
tanto, no son tampoco simples instrumentos de comunicaciéon so-
cial. En ellos se verifica, ademas, la comunicaciéon que actualiza y
expresa la actual convivencia concreta de la humanidad” % De ahi
que las comunicaciones sociales, y después de la Instruccién pas-
toral “Communio et Progressio” , se hayan convertido en fuente
de desarrollo teolégico. La existencia concreta del hombre (su ha-

cer y su actuar) junto a la Escritura y la Tradicion, la Liturgia y la
Espiritualidad han pasado a ser fuente teolégica.

Esta realidad estd relacionada con otro factor importante en
el desarrollo de la teologia contemporanea: la viva conciencia que
tiene la Iglesia de que existe y vive dentro del proceso histérico.
No existe como una entidad estatica, desconectada de la evolucion
dinamica que tiene lugar en torno a ella: esta en el mundo. Y en el
mundo no hay dos historias, una secular y otra sagrada. Sélo hay

1. Gaudium et Spes, 4.
2. J. B. Mrrz: Teologia del mundo, Salamanca, 1970, pag. 171.
3. 23 de mayo de 1971,
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una historia, y ésta lleva a la salvacion o al desastre. Por eso las
comunicaciones sociales como signo de los tiempos son una par-
te integrante de la historia de la salvaciéon. Sin embargo, el que
las comunicaciones sociales puedan ser llamadas signos de los
tiempos supone al menos dos elementos: por una parte una acu-
mulacién de hechos que, juntos, apuntan a la misma direccién, y
por otra parte el hecho de que los hombres tengan conciencia de
esta direccién. La estrecha conexidn entre estos dos elementos
puede verse claramente en los acontecimientos narrados en el An-
tiguo Testamento. No se trata, por tanto, de ofrecer un anéalisis
erudito de un acontecimiento, sino de descubrir a la luz de la fe
la fuerza impulsora dentro de un grupo de acontecimientos que
convierte estos hechos en un simbolo duradero. En este sentido
el filosofo britanico A. Toynbee habla de la historia como un reto
a cada cultura y cada religion. Cuando una cultura o una religién
dada no entiende estos retos o no puede encontrar respuestas a
ellas, a su juicio, ha terminado.

Esta nueva conciencia de la historicidad y la actualidad como
revelacion de Dios no ha caido llovida del cielo. Esta influida por
una concepcioén del “tiempo” derivada no sélo de la filosofia con-
temporanea, sino también de un estudio cientifico de la salvacion
como historia. Lo que O. Cullmann ha dicho en su libro “Cristo y-
el tiempo" * sobre este sentido de la historicidad y la inteligencia
de los signos de los tiempos demuestra que esto no es simple-
mente una materia académica, sino algo de extraordinaria impor-
tancia practica. Y al mismo tiempo, estd mas cerca de la actitud
biblica frente a la historia que lo que pudiera hacer suponer la no-
vedad de lo estudiado ®.

La teologia de las comunicaciones sociales ha estado hasta
ahora abandonada de manera imperdonable. Su desarrollo reviste
en nuestros dias una especial urgencia si se tiene en cuenta la

4. Barcelona, 1968.

5. El presente trabajo tiene un cometido muy singular. No es un
ensayo deontolégico o pastoral. Es mas bien una reflexién sobre el sig-
nificado divino de esa transparencia perfecta —estatuto ideal de la co-
municaciéon— exigida por una situaciébn en que todos tengan las mis-
mas pdsibilidades de informacion respecto a los acontecimientos, de-
cisiones o directrices que se tomen en los diferentes niveles de la vida
social. Para ello nuestra gratitud al amigo Alfredo Oltra Mas (de la C.O.
P. E.) por los dnimos que ha puesto porque se terminen las presentes pa-
ginas.
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creciente comunicacion de todos los hombres. Lo que antes que-
daba reservado a unos pocos es absorbido ahora en la vida de
una multitud. Todos estan informados de lo que ocurre en otros
mundos y de unos puntos de vista diferentes sobre la vida. To-
dos pueden seguir la discusion de temas candentes de actualidad
y estan al tanto de lo que sucede en otras partes, naturalmente en
una forma diferente de como lo estdn quienes se ven de inmedia-
to afectados por los acontecimientos. La imagen y la fotografia
asumen poco a poco el mismo valor que la palabra, con lo que se
abren nuevas posibilidades en este proceso. Lentamente vamos
adquiriendo la visiéon necesaria para hacer mejor uso de estas po-
sibilidades.

El alumbramiento de unos medios nuevos de relacionarse la
sociedad, entendido como algo que va implicitamente contenido
dentro del contexto de la historia humana, constituye para el cre-
yente una apelacion a su fe.

1. Segun el materialismo dialéctico, las fuerzas materiales
productivas y las relaciones econémicas de la producciéon consti-
tuyen la base, el armazén de toda la vida social.  Influido por una
sociologia positivista (A. Comtie) y una filosofia de la sociedad
idealista (G. W. F. Hegel) y econdmico-materialista (L. Feuerbach),
K. Marx proclama que el hombre vuelve a encontrar su existencia
propia en la sociedad, no gracias a la comunicacién, sino al tra-
bajo comunitario. Marx ve en el trabajo el desarrollo de fuerzas, la
liberacion de la esclavitud de la materia y, finalmente, de toda
alienacién. De esta manera surge un nuevo ser social, y de ahi na-
ce, finalmente, una nueva conciencia. La sociedad ideal se cons-
truye a partir de la materia por medio del trabajo, y no a partir de
Dios, ni por medio de factores espirituales como es la palabra.

De manera analoga, el darwinismo social o evolucionismo po-
sitivista (p.e., H. Spencer) no cuenta tampoco con un Dios crea-
dor. Una Unica evolucién es la que conduce desde el atomo origi-
nario hasta la “biosfera” y hasta el supraorganismo de la socie-
dad humana, la cual puede desarrollarse hasta formar una persona
colectiva supraindividual gracias a una concentracién de la “noes-
fera”. Cuando se concibe la sociedad tan s6lo como un organis-
mo vital, no queda lugar para una relacién personal e inmediata
de personas individuales con Dios ni para una intervencién libre
de Dios en la historia de la humanidad.



224 ANTONIO DIAZ TORTAJADA 4

Cuando se da una absolutizacién de la intersubjetividad, la
persona empieza a ser consciente de si misma en el encuentro
con el t y no existe sino en la pura relacién puntual interhumana:
Ser y amar son coextensivos®. Esta relaciéon va mas all4 de la cor-
poralidad y abarca también el cosmos no como algo que esta fren-
te a la existencia y a la persona; no como realidad puramente exis-
tencial o personal, sino como realidad social que estd en proceso
histérico. Es un valor absoluto. Tampoco aqui hay lugar para Dios,
porque Dios haria relativa la relacion absoluta interhumana.

La psicologia moderna apoya el significado e importancia de
las comunicaciones sociales. Nos hace ver, p.e., que la persona se
va formando gracias a la comunicaciéon entre padres e hijos; que
el desempefio de un “papel” social orienta de manera decisiva la
conducta humana; que la mayor parie de las veces las realizacio-
nes especificamente humanas son realizaciones de grupos y lle-
van el sello del “estilo vital” (con lo que lleva de dinamico) de
una comunidad. Hay que conceder toda su importancia a estas
ideas también dentro de la teologia de la comunicaciéon que pre-
tendemos realizar.

La absolutizacién y divinizacién que hace, p.e., Feuerbach de
la conciencia social, y que el materialismo ha traspasado al planc
materialista, es, por el contrario una evolucién ulterior “reaccio-
naria” del individualismo, el cual manifiesta su fuerza virulenta in-
cluso en nuestros dias, p.e., en el existencialismo de un J. P. Sar-
tre. Para él, existir significa ser un individuo absoluto, aunque fra-
casado. La misma existencia del préjimo me convierte en un ob-
jeto para él, en una cosa. Se tiene conciencia inmediata de un
profundo desorden del mundo, de una desgracia fatalista de lo
existente de la precariedad de la existencia humana, del ser para
la muerte’.

El individualismo de la época moderna ha expuesto a los
hombres a una soledad que les atemoriza. “La concreta individua-

6. Esta experiencia sOlo es superable por una naturaleza que, en su
nucleo subjetivo, sea espiritu capaz de una aprehensién plena de si mis-
mo al ascender sobre si para pasar a otro ti, conocido como otro y co-
mo amante. :

7. Recuérdese a este respecto el andlisis de la existencia cotidiana de
M. HEeIDEGGER: El ser y el tiempo, México, 1962; asi como las reflexiones
de K. JaspERs sobre la abismal conciencia de culpabilidad del hombre.
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lidad” y “soledad” del hombre actual no se identifica, ni mucho
menos, con la forma dramatizada existencialisticamente. Tiene
mas bien, una subestructura social; esta condicionada y actualiza-
da por ella. La duradera ilimitacién y movilidad, la multiformidad
de las situaciones en las que el hombre se halla y actda, hacen
que el hombre, hoy dia, se singularice de manera cualificada” 2. E!
deseo elemental de una solidaridad que supere todas las fronte-
ras y las ideologias comunitarias, provoca en nuestros dias reac-
ciones frente a ese aislamiento de los individuos. El cristianismo
no pudo sin mas captar este movimiento de manera adecuada
porque durante muchos siglos habia predominado en su. interior
fa tendencia al individualismo en la salvacién.

Desde el punto de vista teoldgico, el analisis aristotélico y ra-
cional, el pensamiento estatico, el método de la sintesis puramen-
te l6gica, el juridicismo, tuvieron la culpa de que no se aprehen-
diese ya en una nocion y vision totalizadora e intuitiva el misterio
de la comunidad. A ese individualismo le cabe también parte de la
culpa de que la vida de la Iglesia se mantuviese en cierto estado
de postracion, del que intenta levantarse la Iglesia de nuestros
dias cultivando en su interior la conciencia y comprendiéndose al
mismo tiempo como “signo” o “sacramento” y como “germen” de
la unidad social de los hombres®. La Iglesia es consciente de que
se le ha confiado una misién social para el mundo. Y pretende
convertir su palabra en una palabra operante socialmente. Su doc-
trina social sblo se entiende a partir de su misién religiosa y de
su imagen del mundo, pero ante un mundo que no cree en la reve-
laciéon emplea, sobre todo, argumentos de la filosofia social.

En las diversas escuelas catdlicas es distinto el punto de par-
tida de la filosofia social. El llamado personalismo se fija sobre
todo, en la persona individual. Es verdad que ésta no puede reali-
zar todos sus valores potenciales ni su ser de hombre sin actuali-
zar esa capacidad de ser hombre junto a otros hombres, por me-
dio de la comunicaciéon e intercambio con otras personas. La rea-
lizacion del valor, a la que sbélo puede tenderse trascendiendo el
yo de una manera sociai, da origen a la solidaridad sobre la base
y en el marco de la humanidad conjunta. E! valor de la totalidad a

8. J.. B. MeTzZ: O. c., pags. 167-168,
9. Lumen Gentium, nn, 1 y 9.
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la que se aspira no debe estar al servicio del yo, sino de todos los
individuos . En este sentido hay que dar una gran importancia al
principio de subsidiaridad, que debe concebirse principalmente
como la obligacién de salvaguardar el campo de libertad de la
persona. De esta forma resulta una antitesis radical de todas esas
ideologias que ponen en peligro la dignidad de la persona. En to-
do caso no es licito considerar al préjimo como un mero medio
para llegar a la propia perfecciéon y tendremos que demostrar que
la busqueda personal de la perfeccion no puede por si misma dete-
nerse nunca, que lo que hace es llevarnos negativamente a una ple-
nitud trascendente.

Otra escuela catdlica, que se basa sobre todo en la tradicion
encarnada en Santo Tomas de Aquino, no comienza por la perso-
na individual, sino por el valor del conjunto™ E| aspecto propia-
mente social, del que proviene la unidad y el orden, es el bien co-
mun, un valor de perfeccion del que participan las partes de! todo
y que asegura a las partes funciones parciales con miras al valor
del conjunto; fundamenta la comunidad entre personas, una co-
munidad mutua de sentimientos, una conciencia de! “nosotros”.
En su naturaleza social individual, la persona es sujeto de estas
relaciones sociales que pertenecen al orden social, aunque acci-
dental. Ademas el conjunto no tiene una existencia separada por
encima de las partes, sino que es una unidad de orden, de activi-
dad y de fines en los miembros. Al haber una acciéon comunitaria
con vistas al bien comun, la misma comunidad es una realidad.
Su categoria ontica corresponde al valor del respectivo bien co-
mun. El valor del bien comln suscita necesariamente las tenden-
cias correspondientes en las personas, que asi obtienen (de ma-
nera diversa, claro estd), un objeto y no quedan en manos de la
arbitrariedad.

Otra cuestion que enlaza con la anterior es si presuponemos

10. EI contrel de las comunicaciones y la manera de regularlas se
ha convertido en un problema central de nuestras sociedades basadas
sobre la informacion. Este control es decisivo no sélo para las organiza-
ciones encargadas de las grandes funciones sociales, sino también para
el ciudadano, que debe reaccionar en un mundo de maultiples informa-
ciones y necesita disponer, por tanto, de una capacidad de seleccién. Es
esta una de las caracteristicas esenciales que algunos autores atribuyen
a la “urbanidad”, es decir, al habito capaz de utilizar de forma positiva
el contexto urbano en el que estamos siendo introducidos (H. Meier: Ur-
ban as a theory of communication, M. I. T. Press).

11. - A. F. Utz: Etica social, Barcelona, 1961.
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el mismo plano axioldégico, al valor del conjunto le corresponde
una prioridad frente al bien particular de los individuos gracias a
su caracter universal “participado” por los miembros de la comu-
nidad. En realidad, sélo una comunidad es capaz de realizar mu-
chos valores elevados que entran dentro de una vida humana ple-
na; asi que el bien del individuo depende en gran manera del bien
comun. Ademas de lo dicho, el individuo se siente obligado en
conciencia, frente a la comunidad, incluso a los mayores sacrifi-
cios personales .

No se prescinde de la dignidad de la persona. La comuni-
dad solo estd por encima del individuo en cuanto que éste es una
parte de ella y debe realizar determinadas tareas parciales en
bien del conjunto (y, por tanto, también en bien de si mismo). Pe-
ro el hombre no es nunca, Gnicamente y segun todas las dimensio-
nes de su esencia, una parte de! todo, y por eso la comunidad
nunca detenta una exigencia “total” sobre él, como si la persona
no fuera sino un “medio” o “cosa” en comparaciéon con el todo.
No es la comunidad sino la persona la que posee el caracter de
sustancia. Gracias a su caracter espiritual es libre, responsable y
abierta a lo trascendente. El todo no suprime las partes, porque el
bien comuin, segln la Constitucion pastoral de la Iglesia en el
mundo actual es, “el concepto que resume esas condiciones so-
ciales de vida que permiten alcanzar plena y répidamente la pro-
pia perfeccion a las comunidades y a los miembros individua-
les” . El desarrollo de los valores personales y comunitarios es
fruto del mutuo intercambio, “pues la persona humana es y debe
ser el comienzo, el sujeto y la meta de todas las instalaciones so-
ciales” *,

Segln la orientacién ideoldgica de cada escuela, pasara mas
al primer plano el valor de la persona individual o el valor perso-
nal de la comunidad.

También dentro de la teologia de la comunicacién social, ya
que le afecta “también los mismos principios que regulan y rigen

12. Cfr. la serie de textos de Santo Tomdas y el desarrollo en Urz:
0. c.

13. Lumen Gentium, n. 26.

14. Idem, n. 25.
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las relaciones humanas bajo un punto de vista cristiano” * habra
gue plantear la cuestion de si los valores Gltimos sobrenaturales
tienen caracter individual o son valores comunitarios.

2. Toda teologia es una interpretacion de la Palabra de Dios,
condicionada por la insercién histérica de sus autores y de la so-
ciedad misma que les proporciona su visiéon histérica, su antropo-
logia, su cultura. La teologia es la fe cristiana vivida en una refle-
Xxiéon humana, es una inteligencia de la fe que permite al creyente
interrelacionar su fe y su historia, con la condicién de que la fe
llegue a un nivel bastante critico y existencial, para relacionarse
con el hombre y con el mundo.

Esta teologia que trata de dar cuenta de la fe a partir de una
nueva experiencia, no aplica a nuevas realidades una teologia ya
hecha y acabada, sino que reformula una teologia en funcion de
comprender los hechos nuevos que constituyen “mi” historia y “la”
historia.

De ahi que una teologia de la comunicacién social lleva im-
plicito el conocimiento de que se da una comunidad trascenden-
tal con Dios*, que al menos significa la apertura del hombre a la
pregunta sobre el misterio del ser por encima de nosotros, en nos-
otros y con nosotros¥. En la vivencia religiosa de la revelacién la
persona supera su subjetividad y se encuentra con lo santo ®.

Desde este principio, la existencia personal humana puede
formularse como llamada y respuesta de amor*. Es algo asi como
un postulado a priori. Un postulado que, sin embargo, no es capaz
de abarcar concretamente desde si mismo la forma de religion,
porque la dialéctica entre “razén” y “corazén” parece tener que
abolir, una y otra vez, toda forma preestablecida: el corazén (Pas-
cal) pide un Dios como t0 y un amor absoluto entre ambos. Pero

15. Communio et progressio, n. 6.

16. “Segun la fe cristiana el acercamiento y la comunion entre los
hombres tiene su origen y modelo supremo en el misterio de la eterna
comunion divina del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, que existen en
una misma vida divina” (Communio et progressio, n. 8).

17. Hechos, 17, 28.

18. En esa experiencia religiosa Dios se nos manifiesta como rea-
lidad maés fuerte que cualquier otra. Se nos manifiesta en una alteridad
que compromete y afecta a nuestra vida de manera que el cristiano no
puede menos que confesar que “hay Otro en su propia vida”.

19. Cir. M. BuBeR, Yo0-T1iu, Buencs Aires, 1969.
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fa razén se opone a considerar a Dios como tal ti, ya que Dios
debe ser absoluto (y, por tanto, innecesario). Esta de antemano
mas alla de toda tension de cosas contrarias. Pero el Dios de lIs-
rael pone, en su primera accién salvifica histérica, el fundamento
para la unidad de la idea de Dios que el hombre intenta inGtilmen-
te —indtilmente ya incluso en el terreno de lo posible— llegar a
concebir.

En la comunicacién personal de la fe, el hombre experimenta
la profundidad de su propio yo, al ser interpelado en su caréacter
dnico para que tome una decisién libre. Este conocer comunicati-
vo se manifiesta como una ciencia que no es una ciencia de domi-
nio, egoista e interesada frente a algo que cae en nuestras manos
como un valor utilitario, sino una ciencia amorosa y esencial que
afirma y ama al interlocutor en si mismo, en su valor personal (y
no sélo en el valor que tiene “para mi”). Evidentemente, Dios es
el Gnico que puede capacitar y llamar al didlogo a ese interlocu-
tor tan distinto de él que es el hombre. Este didlogo lleva a la fe
en Dios creador, a partir del cual se comprende todo ser y el ser
junto a otros hombres. De esta forma el hombre aprende a conocer
el orden de la creacidn en un sentido que no tiene nada que ver
con las “ciencias naturales”.

“Toda la realidad del hombre en el mundo es profana; mejor
dicho, la realidad toda entera es sacra. La admiracion y el temor
reverencial ante el misterio del hombre ocupan hoy el lugar que
antes ocupaba la fe. La deshelenizacion es el intento por liberar la
fe de la representacion de Dios esencialista, substancial y objeti-
vamente. Los opuestos natural-sobrenatural, el mas aca-mas alla,
perdido su sentido para el hombre actual, que no sabe ya nada de
un Dios que se encuenira en cualquier parte y existe en si mismo,
separado de la realidad del hombre y del mundo* ®. El hombre, me-
tido de lleno en el mundo y en su historia, sélo encontrara a Dios
en su transfondo, en juego dindmico entre inmanencia y trascen-
dencia, donde ésta quedara englobada en aquélla. La misma teo-
logia se halla hoy sujeta a ese planteamiento, y tratando de son-
dear a la luz de la encarnacién y redencion la significacion salvifica
de lo creado 2.

20. W. H. Van boE PooL: Hacia una fe responsable. Lineas de fuerza
de la fe del futuro: Selecciones de teologia, 25 (1968) 61.

21. Cfr. R. LarourrrLE: Teologia, ciencia de la salvacién, Salaman-
ca, 1968, 332.
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Reflexionando sobre la historia de su eleccidn, Israel llegé a
la fe en el Dios creador. Y es que hay que advertir que a la “fe”
precede un entender inquisitivo y atisbador de la comunidad entre
Dios y el hombre sobre la base de la analogia en el ser y el cono-
cimiento del ser que se da entre ellos.

La reflexion teolégica sobre la comunidad del hombre en or-
den a la comunicaciéon no puede comenzar por la persona como si
fuera una sustancia ahistérica, para considerar después sus rela-
ciones con otros seres y finalmente con Dios. En la relacién Dios-
hombre (y mundo) impera la ley de la libertad, propia de la rela-
cion, cuya forma suprema es el amor de amistad. La relacion de
proporcionalidad entre vinculaciéon y autonomia es en este casc
directa: cuanto més estrecha es la vinculacién al otro, mas depu-
rada es la propia autonomia®. La divinidad de Dios consiste en
que Dios opera de tal modo que, hombre y mundo tienen ser inde-
pendiente y operatividad propia. En la grandeza (infinita) de Ia
criatura se manifiesta Dios como quien es mayor todavia (infini-
tamente) %. La teologia del Dios de la gracia y de la comunicacion
con el hombre habrd de desarrollar co6mo esa misma es la razén
de que Dios sea también el Dios que hace libre al hombre, el Dios
que libera para la libertad . Creacion de la nada es la categoria por
antonomosia para definir la acciéon de Dios%, accién que interviene
en todo, incluso en las obras culturales del hombre (en este sen-
tido, la linotipia que hace posible la transmision de este ensayo es
también una criatura de Dios).

Los Santos Padres, y especialmente san Agustin y Santo To-
mas, siguen el camino del ejemplarismo teolégico para la explica-
ciéon de la creacion. Todas las cosas proceden a través del Logos
del modelo originario que es Dios y a través de Cristo tienden a
asemejarse a su modelo final y alcanzar la unidad y la comunidad
con Dios. El Creador, segin nos narra el libro del Génesis, encon-
tré6 que fodo “era bueno”, porque gracias a su decision amorosa y -
libre las criaturas reproducian su propia magnificencia.

22. Cir. K. RauNER: Escritos de teologia, I, Madrid, 1963, 183 y 202.

23. SanTo TomAis: Contra gentiles, 3, 69: “Detrahere perfectioni
creaturarum est detrahere perfectioni divinae virtutis (...). Ex virtute
enim agentis est, quod suo effectui det virtutem agendi (...). Sic igitur
intelligendum est Deum operari in rebus, quod tamen ipsae res propiam
habeant operationem”.

24. K. RHANER: Escritos de teologia, III, Madrid, 1961 165-182.

25. Mysterium Salutis, II/1, Madrid, 1969, 560-573.
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“Dios crea por la palabra” ®. Y esa palabra recibe una res-
puesta: la realidad de lo creado. Dios habla eficazmente: a su pa-
labra corresponde la criatura —hombre y mundo— con su existen-
cia y peculiaridad. De ahi que todas las cosas tengan caracter ver-
bal #. El mundo y su acontecer es la rubrica de la palabra de Dios:
“Dijo Dios” Su modalidad verbal implica un dialogo ®. En el terre-
no de la llamada y de la respuesta, nace la relacién intima del uno
para el otro. (De repente me hago consciente de mi mismo, me
convierto en yo, pero Unicamente porque existe un tu orientado ha-
cia mi. ;Qué seria yo sin esa orientacién hacia ese tu, sin esa re-
lacion? ;Como existiria el hombre si Dios no le necesitase? ;Co6-
mo existiria un t4? Esto cuadra a lo que se ilama amor. Desde aho-
ra s6lo existe mi propio yo en relacién con el ti. La palabra fun-
damental es “yo-t0” y no Unicamente “yo”) ®. Esta constiiucion del
mundo creado es la base ultima y total del ulterior didlogo de un
hombre con otro y de todo contacto entablado.

La riqueza multiforme del Dios Unico se manifiesta en el cos-
mos unico, universal y polifacético en el que el hombre es el cen-
tro y el lazo de unién entre el macrocosmos y el microcosmos. To-
do lo que esta fuera de Dios, hasta ese mismo valor temporal de
comunién tiene antes del tiempo su morada en Dios .

A diferencia, sin embargo, del platonismo, el origen y el modo
originado de lo creado no es un ser divino neutro, sino el Padre
de nuestro Sefor Jesucristo. La accién histérico-salvifica del Dios
trino nos permite llegar a conocer algo sobre la esencia inmanen-
te de la Trinidad. E! Dios (nico es persona como unidad absocluta,
como fundamento originario de la participacién y como ser parti-
cipado. Dios es el Dios concreto en cada una de sus formas de
darse participado. Dios es el Dios concreto en cada una de sus
formas de darse. Traduciendo esto a la expresiéon de la Trinidad
“inmanente” resulta: el Dios Unico subsiste en tres formas distin-
tas de subsistencia. La persona en Dios seria Dios existiendo y sa-

26. Idem. pag. 517 y s.

27. R. GuarpINI: Mundo y persona, Madrid, 1963.

28. C. TRESMONTANT: Ensayo Sobre el pensamiento hebreo, Madrid,
1962, (nota 48), pag. 74 y siguientes, También, segin O. SEMMELROTH: Dios
y el hombre al encuentro, Madrid, 1959 (cfr, nota 46), tiene la obra crea-
dora de Dios caracter dialogal.

29. M. BUBER: d.c.

30. C. VaGaGGINI: EI sentido teolégico de la liturgia, Madrid, 1965,
19-22.
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liendo a nuestro encuentro en esas formas determinadas y distin-
tas de subsistencia. Es persona como ser pronunciado, engendra-
do, como pluralidad potencial de las ideas y, por tanto, como lugar
en el que ocurre la creacién potencial y la comunicacién de Dios
a lo que esta fuera de Dios. Es persona como relacién de amor del
ser comunicado, como fuerza amorosa de Dios y lo hace constituir
ser comunicado, como fuerza amorosa que unifica lo relativamente
diverso en Dios y lo plural potencial fuera de Dios y lo hace consti-
tuir una comunidad. La comunidad de la esencia en la oposicion rela-
tiva de las personas: ése es el misterio de la Trinidad, “origen vy
modelo” originario de toda comunidad de las criaturas y del hom-
bre .

La persona divina posee la plenitud de su esencia como valor
de comunién en la forma de autocomunicacién. El misterio de la
autocomunicacion de Dios consiste en que Dios llega realmente
hasta el hombre, introduciéndose en la situacion del hombre, to-
mandole sobre si, y de esa forma es lo que él es. Sin embargo si
el hombre es el ser que se encuentra en la dualidad de origen y
futuro, historia en (o mejor dicho, hacia la) trascendencia, y por
eso mismo ser libre, la autocomunicacién de Dios supondréd tam-
bién la diferencia entre oferta y aceptacién de esta autocomunica-
cion &,

Sin embargo, Dios crea al individuo como miembro del todo y
se hace presente a él de una manera inmediata, y no sélo a través
de realidades intermedias. Las cosas particulares existen como
participacion del todo, y la necesidad de comunicaciéon con el to-
do es algo que va incluido en su naturaleza. Por eso todas las cria-
turas buscan inquietamente la plenitud de su valor y poseen una
tendencia a la més elevada realizaciéon actual de la unidad en Dios
como un desiderium naturale del bien total. No es posible en este
lugar desarrollar el sentido de estas afirmaciones con toda ampli-
tud y exactitud teolégica dado el caracter limitado de este ensayo.
Pero aunque no procedamos con ese rigor, resulta facil de com-
prender que esta orientacién dinamica al todo no se funda en Ila
esencia concreta como tal, sino que se basa en la virtus unitiva
del bien comin que esta por encima de todas las partes. El orden

31. Cir. Mysterium Salutis, 1I/1, Madrid, 1969, 429-441.

32. Sobre una exposiciéon formal del concepto “autocomunicaciéon”
de Dios, cfr. obra citada anteriormente pag. 420 y siguientes. Cfr. Com-
munio et progressio, num. 8,
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y la comunicacién nacen al ser atraido lo parcial por el valor del
todo, y no se construyen arbitrariamente desde abajo. Unicamente
la actualizacién de lo multiple en la unidad manifiesta la perfec-
cion divina. Esta visiéon de la creacion ® y de su orden proceden de
la unidad personal y de la comunidad en Dios y desemboca en la
contemplaciéon del amor como dinamismo fundamental, propio de
toda criatura, hacia el bien, hacia el bien comin universal.

Pero, ¢no existe aqui una confusién entre el orden de la crea-
cién y el de la redenciéon? Ante esta pregunta habra de cuestionar-
se mas bien si no se da en la creacion una forma previa de esa ca-
ritas que se manifiesta en el orden de la redencién. Y una teologia
gue no sea estatica, sino que esté orientada de manera histérico-
salvifica, acepta en nuestros dias la idea fundamental de aquella
escuela medieval que entendia el Logos de la creacién como pré-
logo de la Encarnacién. Dios ha concebido de antemano a la cria-
tura de manera irrevocable como el ser al que se dirige la comu-
nicacién de Dios en Cristo, como cuerpo potencial del orden de la
creacién * Tanto si se parte del concepto de la creatio continua
(esto es, de la continuacion de la creacién en la conservacion del
mundo y en la providencia) como si se comprende la conservacion
del mundo como una reaccion divina contra el poder destructor del
pecado, en todo caso, el que el mundo siga existiendo histérica-
mente en la unidad y la pluralidad es obra de la comunién del amor
de Dios.

3. La idea biblica de la creacién fue separando la naturaleza
de Dios y al hombre de la naturaleza. Todas las cosas de la natu-
raleza perdieron su “divinidad” y resultaron “desencantadas” (Max
Weber). La idea de creacién se ha hecho secular. Sin embargo, la
fe en el mundo, en las cosas de la naturaleza, nos viene en nues-
tra ayuda en este momento. Segln esa fe, todo lo creado tiene el
caracter de palabra y todo el crear de Dios posee una estructura
verbal . Y es en Dios como Palabra donde tiene su origen toda pa-
labra.

Si la Escritura subraya el hecho de que el hombre ha sido
creado a “imagen y semejanza” (Gn 1,26) de. Dios, eso significa

33. Cfr. A. F. Utz: La teologia y las ciencias sociales, Panorama de
la teologla actual, Madrid, 1961, 547-567. ‘

34. Cfr. K. RaunNER: Escritos IV, Madrid, 1964, 245-280; 215-243,

35. Mysterium Salutis, II/1, Madrid, 1969, 514-517.
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que el hombre es mucho mas palabra que todas las demés criatu-
ras. Dios crea al hombre llamandole por su nombre. Este nombre
es al mismo tiempo exclamacién amorosa y llamada a la persona.
Se llama a un td, y esa llamada pide al mismo tiempo una respues-
ta. De esta manera, se llama a ese ta “personalmente” desde el
origen mas profundo y es Dios mismo quien lo hace®.

{Cémo se entiende la humanidad en relacién con la persona?
Por su mismo origen en Dios, la humanidad es un signo objetivado
(los demas hombres como yo) de la palabra creadora de Dios:
han sido creados como signos para mi. A lo largo de nuestra vida
tenemos muchas ocasiones de leer y descifrar esos signos.

Pero de la humanidad, que como conjunto es una f(nica ima-
gen de Dios, tenemos que afirmar que tiene su centro en la perso-
na individual. Y asi como la humanidad no es una emanaciéon de
Dios, tampoco la persona es emanacién de la humanidad. Es de-
cir, no es s6lo numeralmente una parte determinada del todo, sino
que es pars praecipua del todo. La persona es capaz de represen-
tar al todo, puesto que recibe su propio ser del modo originario y
tinico del todo, del mismo Dios. Pero no es imagen de Dios en el
aislamiento, sino en su' bisexualidad, y de una manera mas gene-
ral en su naturaleza social, en la orientacién hacia el tu, en la de-
terminacion hacia el “nosotros”. Por tanto en la persona se reali-
za la plenitud del todo por medio de la participacién.

La manera occidental de entender antitéticamente (o mejor
dicho: la prioridad) entre el individuo y la comunidad (que ideol6-
gicamente tiende con frecuencia a destruir uno de los dos polos)
no corresponde a las categorias biblicas de la representacién y de
la personalidad corporativa. La personalidad biblicamente es esen-
cialmente un fenébmeno corporativo-social. Segln esta concepcion,
a veces, la comunidad se concreta en un UGnico representante, y
a veces, la comunidad no es sino la ampliacion de un Unico miem-
bro. Porque el fundamento méas profundo que hace posible esa
concepciéon es el “ti” del hombre, al que Dios puede hablar,y su
correspondiente capacidad de responder (que se hace asl “res-
ponsabilidad”) o, lo que es lo mismo, la personalidad del hombre.
iDebemos “desociologizar” la Biblia por lo que respecta a la con-
cepcion hebrea de la personalidad corporativa? A ello se opone

36. R. GUARDINI: Mundo y persona, Madrid 1963, 212.
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—en cuanto que el orden de la creacidn es la Unica forma histori-
ca del orden de la redencién—¥ |a realidad de la Alianza que es-
tablece Dios con su pueblo a lo largo de la historia de una manera
' cada vez mas estrecha.

La comunidad de alianza no es simplemente un modelo fruto
de la manera de pensar semita, sino que es una realidad: el esca-
lonamiento de las alianzas va marcando de modo esencial el pro-
greso de la historia de la salvacién. Se celebra la alianza en el
cuito y se la vive (siempre moralmente) en el terreno social. Sin
esta comunidad se ve el hombre excluido de esa corriente vital que
procede de Dios.

La revelacion muestra de manera cada vez mas clara que la
pertenencia a la alianza no es obra Gnicamente del vinculo de la
sangre sino de la voluntad, eleccién y vocacién divinas. Se comu-
nica al pueblo a través de personas individuales, y la peculiaridad
de la revelacién del Dios de la alianza despierta de manera irresis-
tible el sentimiento de que la relacion con Dios es individual. Fren-
te al peligro de una “ideologia comunitaria”, peligro que quiza de-
beria explicarse sociolégicamente, son los profetas sobre todo los
que destacan el contacto inmediato de la persona individual con
Dios. Cada uno se encuentra con su responsabilidad ante Dios. A
cada uno lo Ilama por su nombre como persona libre. Este hecho
se compagina por encima de toda légica con la naturaleza social
del hombre y con la libertad de Dios, que crea libremente su ima-
gen a partir de la plenitud de su vida tripersonal. Porque Dios lla-
ma a la existencia y a la alianza a través de su palabra creadora y
por amor. La accién reciproca de la palabray el amor, tal como se
nos presenta con especial claridad en la alianza, produce la comu-
nidad personal. Son, sobre todo, la palabra y la fuerza del amor las
que nos permiten también la comunicacién con el préjimo, que es
a su vez una realizacidn de la imagen Unica que Dios tiene del

37. La redencion es la reconstruceion y consumacion superior de la
creacion, El aspecto de “nueva creacion”, propio de la teologia de la cruz
ha sido practicamente silenciado. La cruz es el lugar donde se revela de
nueve al Dios creador. Es el “renacimiento” (Tito 3,5; Mat 19,28; I Pe 1,
3-23) de alcance absolutamente universal (Gal 3, 28; Heb 2, 11) descrito
sobre la base de la creacién (2 Cor 4,6; I Jn 3,9; I Pet 1,23; Sant 1,18;
Hechos 4, 6-9; 22,1ss). Sobre el tema véase el elenco bibliografico de H.
RIEGLINGER: Concilium 2 (1966).

38. San Agustin: De Trinitate, 88,12: “Ex una igitur eademque ca-
ritate Deum proximumgque diligimus”.
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hombre ®¥. La comunicacién en la palabra y en amor tiene su sede
en el nucleo mismo de la persona, su conciencia.

Nosotros tomamos a los demas en nuestras manos; pero no
es eso so6lo: mi persona sabe que tiene que contar siempre con la
mediacién de los demaés, y precisamente por eso, porque los de-
mas pueden hacer el papel de mediador de nuestra persona, se
convierten en algo importante. Ocurre lo mismo que con cualquier
objeto cuando es ofrecido como regalo personal del que ama al
amado y adquiere asi una significacién profunda: se vuelve simbo-
lo, prenda y expresion del que hace el regalo. Por otra parte, toda
expresion personal tiene que encarnarse y objetivarse, sin que eso
suponga la pérdida de su caracter personal.

No nos es licito salir al encuentro del préjimo con un conoci-
miento de dominio que le haga violencia. El otro se convierte en
una personalidad libre y se desarrolla al ser afirmado por nosotros
y participar de un intercambio de valores materiales, culturales vy,
finalmente, espirituales. Por tanto, se exige del individuo la apertu-
ra al préjimo, el respeto en su campo de libertad, una preexistencia
que supera la mera coexistencia porque es una disposicion para
la comunicacion de la propia plenitud de valor. Esto nos lleva a
formar comunidades (en el juego, en el trabajo, en la ciencia, en
el arte, la amistad y la fe) y no significa una reduccién de la per-
sona, sino la seguridad y la potenciacién para su libertad. El yo
no puede desarrollarse de acuerdo con una esencia si no es en la
comunidad ¥. El yo experimenta también su libertad cuando vuelve
sobre si mismo. Pero en el interior de la persona se encuentra en-
tonces el mayor bien comin, que es Dios.

Toda vida verdadera, pues, es encuentro “.

La naturaleza social no nace, por tanto, en Ultima instancia, de
un “impulso de comunicaciéon” de la persona meramente humano,
sino que del mismo modo que la personalidad, tiene su origen en
la palabra y amor creadores de Dios.

La persona es en su conciencia una estacion transmisora. En
el intercambio del lenguaje y del amor comunica a otros activa-
mente valores que sélo son suyos por participacién, pero que au-

39. J. RATZINGER: Sustituciém / Representaciom: Concertos Funda-
tales de Teologia, IV, Madrid, 19617.
40, M. BUBER, 0.c.,, pag. 16.
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mentan gracias a esa accién. Por eso no debemos provocar un
conflicto fundamental entre los valores de la personalidad y los va-
lores de la comunidad. El que quiere salvaguardar los primeros no
tiene por qué temer a los segundos. La creciente interdependencia
entre los hombres (lo que llamamos “socializacion”) no da origen
necesariamente a una “masificaciéon” contra la persona, a pesar
de que algunos observadores no comprometidos y ciertos intelec-
tuales aislados se esfuercen por entenderlo asi. Esa interconexién
social creciente, si no se olvida el amor a la persona, puede pro-
curarnos también una mayor amplitud del campo de la libertad de
los individuos. {No ocurre también en la naturaleza que cuando
mas unitaria e integrada es la estructura total tanto mas diferencia-
das y mas evolucionadas estan las partes del todo?

Cuando se sacrifica la persona por amor a la comunidad no
se pierde ningun valor personal. Y, al contrario, cuando la comuni-
dad establece presupuestos favorables para el desarrollo de la
persona individual, esta atendiendo a su bien comun. La ley de la
“solidaridad” incluye la ley de la “subsidiaridad” que favorece a
su vez el campo de la libertad. El bien comin no exige nunca la
destruccion de valores personales. El sacrificio y la entrega de lo
personal en favor de otros miembros de la comunidad constituye
una de las posibilidades supremas del hombre.

E! buscar libremente el bien comin crea comunidad y aumen-
ta el valor personal. Lo primero que se presupone para eso es la
espiritualidad de la persona, que hace posible la superacién de la
individualidad espacio-temporal y que como tendencia a la trans-
cendencia evita la autosatisfaccién. Su causa final es la ordena-
cidn al todo gracias a la comprensién personal de su sentido.

El comportamiento en la comunidad se confia a la conciencia
racional.

4. “Todo es vuestro... el mundo, la muerte, el presente, el
futuro, todo es vuestro y vosotros de Cristo y Cristo de Dios” (I
Cor 3,21-23). Pertener a Cristo, pues, no significa apostatar del
mundo. Segin H. COX 4 que toma su definicion de Van Peursen
(véase nota 1), la secularizacién, es la emancipacién del hombre
de la tutela de la religion y de la metafisica, pero también de toda
ideologia y de todo sistema que pretendan ser absolutos. Esa

41. H, Cox: La ciudad secular. Barcelona, 1968 60-84.
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emancipacién es una consecuencia auténtica de la fe biblica que,
sobre todo, en su forma veterotestamentaria, supone una desacra-
lizacion de la vida tanto en el ambito de lo politico como de lo
ético. Actualmente esta secularizacién se opera en el contexto del
proceso de urbanizacion, que transforma el mundo en “ciudad del
hombre” caracterizado por el anonimato y el cambio, el pragmatis-
mo y la profanidad .“Descubrimos la actividad de Dios en lo que
los tedlogos llamaban en otro tiempo acontecimientos histéricos y
que nosotros podriamos llamar con un término mas exacto social
change (cambio social” ©. Y surge la cuestion jcodmo actla Dios
en esta revolucién social? 3Es el hombre o es Dios quien actGa en
esta revolucién social? La respuesta estaria en el isomorfismo pas-
cual.

Volvemos a nuestro planteamiento. Ahora bien sin extender-
nos demasiado sobre este tema tan actual, conviene al menos se-
fialar que la secularizaciéon en la que hoy dia nos hallamos —ele-
mento integrador de las comunicaciones sociales— es signo y
efecto de que la fe cristiana se va encontrando a si misma. “Esa
secularizaciéon ha de patentizarse como posibilidad de la manifes-
taciéon histérica de su “asuncién” por parte de Dios. La seculari-
zacion del mundo no se nos manifestara primariamente como des-
tronamiento intramundano de Cristo, en medio de una contradic-
cion —agudizada histéricamente— contra él, sino como decisivo
del reinado histérico de Cristo” . En este sentido la absoluta leja-
nia en que el mundo estd respecto a Dios (dimension creatural) es
la absoluta cercania de Dios con respecto al mundo (dimensién
divina). Esto es algo que se impone por si mismo. La confesion de
que Dios esta en el mundo (y el mundo en Dios) corren parejas,
formando una unidad dialéctica.

De ahi que la ciencia y las técnicas modernas, y la moderna
conciencia secularizada en general, son de facto y de iure conse-
cuencia de la fe judeo-cristiana en la creacion. Ella, con su pode-
roso aliento antimitico desdivinizé el mundo antiguo en el que “todo
estaba lleno de dioses” 4 hasta ser incluso el mismo mundo en
conjunto “tamafo Dios visible . Ella deslindé el mundo del Unico

42, Idem, 105.

43. J. B. MzTz: Obra citada, 19-20.

44, TaLEs: A 22 y A 1, citado por E. DusseL, Concilium, 47 (1969) 92.
45. PratoN: Timeo, 92b.
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Dios que lo cre6 de la nada y lo entregdé al hombre para que se lo
sometiera (Gn 1,28). El mundo mismo ya no es numinoso. El hom-
bre no puede ya objetivarlo como objeto y antagonista a la vez de
su busqueda tedrica y de su dominio practico. La fe en la creacion,
como mundano, lo ha puesto en manos del empefio escrutador y
constructor del hombre .

El Platon de la ultima época tomé de los pitagéricos la convic-
cioén de que la ley de las cosas es el niimero. La opinién de que es-
ta conviccion de Platéon se ha visto confirmada por la matematiza-
cion de la ciencia moderna surgida con Kepler, Galileo, Copérnico,
etc..., debe sufrir la importante correccién siguiente: fue la inter-
pretacién cristiana del platonismo {a que hizo posible que el mun-
do no se viera Unicamente como la realizacion deficiente y precaria
de las ideas, el Unico coherente, en el sombrio mundo de la mate-
ria (en esta perspectiva no puede el mundo ser objeto de ciencia
exacta). Fue la interpretacion cristiana la que hizo posible consi-
derar el mundo como el mundo unitario en el cual el Espiritu crea-
dor ha puesto el orden en nlimero, peso y medida (Sab 11,20) de
modo inviolable, orden que hace del mundo el objeto adecuado
del Espiritu humano, rastreador de la idea creadora de Dios. Al
quedar minadas todas las concepciones monistas, el mundo “des-
deificado”, es situado en la categoria de puro mundo, de absolu-
to ¥, para asi poder ser objeto de investigacion. La superaciéon de
todo dualismo implica en cierto sentido una desdemoniszacion: el
mundo creado de arriba abajo por Dios, pasa a ser relativamente
valorado como un mundo que tiene en si realidad auténtica y pro-
pia (verdad del mundo en si”) % un mundo con sentido, estruc-
turado inteligiblemente, objeto digno y provecho de la investiga-
ciéon humana.

En esta doble funcion contra las dos fuentes principales de
la visién oriental y antigua del mundo, el Antiguo y el Nuevo Tes-
tamento llevan a cabo una fundamental y decisiva desmitologiza-

46. Cfr. a este proposito —ademas de E. Herro, K. Jaspers, A. Toyn-
BES— en P, DueEM: Le systéme du monde, II. Histoire des doctrines cos-
mologiques de Platon ¢ Copernic, Paris, 1914, 453.

47. “Absoluto es, pues, autosuficiente... Las esencias son, en la linea
de la constitucion, las piezas ultimas sobre las que estd basado el mun-
do entero, sus principios (archai) fisicos” (X. Zusiri: Sobre la esencia,
Madrid, 1963, 208-209).

48. C. J. GEFFRE: Desdcralizacion y santificacion: Concilium, 19
(1966), 291-308.
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cion del mundo: hacen posible una postura profana ante el mundo,
postura que serda uno de los ingredientes decisivos de la ciencia
exacta moderna. Si la superaciéon de la mentalidad mitica en lo to-
cante a Dios despide también al pensamiento metafisico¥, la cien-
cia moderna y su “ateismo moderno”, consecuencia legitima de
la idea biblica de creacion, se trueca en la consecuencia ilegitima
del ateismo dogmatico de la filosofia moderna (fenédmeno también
especifico de la fisonomfa del hombre y del mundo después de
Cristo).

La ciencia moderna ratificoé en toda su extensién la “objetiva
mundanizaciéon del mundo” en todos los sectores de la ciencia y
en todos los ambitos de la configuracion del mundo. Esta munda-
nizacién, que constituye propiamente la modernidad, fue posible
por la fe en la creacién a través de la larga incubaciéon que supu-
so la Edad Media. La secularizacién ®, querida por Dios, de la “ex-

——e i

49. Peligro en el que cayoé el pequefio best-seller de J. A. T. RoBIN~
SoN: Sincero para con Dios, Barcelona, 1967.

50. Como ha hecho ver A. J. N1usk: Secularisatie, Rotterdam 1968,
71, es poco lo que se ha afiadido a la teoria de la secularizacion de Frie-
drich Gogarten. Habremos de volver a este autor si se quiere dar un jui-
cio sobre el valor de esta teoria interpretativa., Sabido es que hasta Go-
garten la secularizacion era considerada como un movimiento adverso al
cristlanismo. A partir de Gorgaten es considerada favorable. ¢(Qué ha
ocurrido? Veamos unas pistas de soluciéon brevemente. El pensamiento y
la, accion del hombre son moldeados segiin unos esquemas de pensamien-
to y acciébn mas o menos estables. En un cierto sentido estos esquemas
empiezan a desarrollarse gradualmente en una existencia independien-
te, ejerciendo sobre el hombre una compulsién, Son, en términos de E.
DurgHEIM, externos al hombre y asumen un caracter normativo (Les ré-
gles de la meéethode sociologique, Paris, 1963, 315). Nosotros podemos evi-
tar que estas realidades se conviertan en algo indepéndiente, puesto que
son normas objetivas que se originan y mantienen en la existencia en
virtud de las acciones subjetivas del hombre. Unicamente se les puede
atribulr una realidad viva en términos de acciones individuales y exis-
ten s6lo en la medida en que el hombre aisladamente actiua en confor-
midad con tales esquemas. El hecho, pienso, de que el hombre actiie en
la forma en que realménte lo hace —ninguin otro presupuesto podria ser-
vir como punto de partida para las ciencias del hombre— tiene un senti-
do. Este sentido viene definido por €l hombre mismo y se expresa en el
lenguaje mismo. Este lenguaje, al igual que cualesquiera otras formas de
expresién, es producto de la humana actividad y hace posible esta acti-
vidad. Es tanto un producto como un medio de comunicacién. Precisa-
mente porque el lenguaje hace posible la comunicacién de un sentido po-
demos nosotros realizar este proceso de dar sentido humano a las cosas
en su condicién de realidad objetiva. Y de esta forma el mundo de la
expresion humana se articula en una ordenacién dotada de sentido.
Nuestra manera de pensar y actuar, experimentadas y mantenidas como
capaces de sentido, estdn referidas a todas las esferas de la vida del
hombre. Su duracién y vigencia puede ser ilimitada, o bien, prolongada
y fundamental. {Ahondemos en esa legitimacion en el nivel deé “el hom-
bre cristiano se ve asi”!
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tensién” del mundo no tiene por qué llevar al secularismo, contra-
rio a Dios, de la profundidad del mundo, ya que esa profundidad
ha sido el mundo creado por Dios y por eso (y sélo por eso) es el
mundo capaz de ser mundano.

“Lo que estd sucediendo modernamente, no es una desmun-
danizacién de la fe (la irradicacién de la fe, su des-secularizacion),
por el poder superior de un mundo hostil a la fe. Sino que es la
secularizacion del mundo por el poder histérico de la fe cristiana
que acepta al mundo y lo libera” &,

Baste recordar que el que Dios haya creado al mundo no sig-
nifica Unicamente que Dios ha creado el mundo de la nada, sino
que el crear implica estar presente en el mundo y sobre todo en
el hombre, activamente y con la maxima intimidad posible. La fe
en la creacién, lejos de ser una pura verdad metafisica, es miste-
rio de fe que afecta al nicleo de la existencia del hombre.

5. “El hombre es un ente que, en contraposiciéon a la reali-
dad infrahumana, se realiza en diferenciacién consigo mismo, es
decir, que el hombre tiene una esencia (en sentido metafisico)
que domina normativa y teolégicamente su historia. Sin embargo,
este hombre hace historia como realizacion y blsqueda de su
esencia (entendida aqui no como concepto abstracto de esencia,
sino como la realidad concreta y fundamental del hombre). Esta
esencia no es tan sélo una estructura previa de su accion; la his-
toria misma del hombre influye en su esencia” ®. El hombre, pues,
se encuentra a si mismo penetrando lenta y laboriosamente todg
lo creado, racionalizdndolo, humanizandolo. Toda la creacion
constituye una llamada angustiosa a la inteligencia del hombre, y
ésta con caracter dialégico. Este proceso de legitimacién contie-
ne elementos cognoscitivos y normativos, ideas acerca de lo que
el hombre es y de lo que el hombre debe ser, que implican, por
consiguiente, una determinada definicién del hombre.

La solidaridad del hombre con todo lo creado se verifica al
ritmo del tiempo. Y la temporalidad fisica de todo lo creado se
convierte en historia desde el momento en que la inteligencia del
hombre observa la sucesién de los acontecimientos, los razona,

51. J. B. METZ: O. C., 49.
52. Mysterium Salutis, 1/1, Madrid, 1969, 70-71.
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los da una explicacién y un sentido. El hombre es el fundamento
auténtico de la historia.

El tiempo entra en la definicion del ser humano (pasado pre-
viamente dado, conservado y sustraido y futuro intentado, pen-
diente y por llegar) como algo esencial a su ser creatural. La tem-
poralidad no es consecuencia de un fracaso inicial del espiritu
humano. Es, mas bien, resultado del designio de que no todo se
verifique de una vez para siempre, sino que la creacién vaya liga-
da a la sucesién de los tiempos. De esta manera “la empresa
creadora de Dios da consistencia a la duraciéon temporal” %,

De ahi que el concepto de creatio continua, que nos hace
entender la creaciéon por la palabra como el proyectado punto de
partida de una historia (y todavia mas la historia de la salvacién)
nos muestra que la humanidad, y dentro de ella las personas indi-
viduales, estan sometidas a una evolucion histérica, dentro de una
conexidén espacio-temporal de acontecimientos dirigidos a un fin.

En cuanto que la historia acontece siempre en el presente, su
sujeto es la persona dramatica; pero en cuanto significa relacion
con el principio y el fin de una época, la historia del hombre debe
objetivarse necesariamente de manera supraindividual, sobre todo
en la intercomunicacién de comunidades humanas que posibilitan
una continuidad histérica por encima de las generaciones.

Sin el miedo de la comunidad, el hombre (“ser de posibili-
dad”) no se inserta dentro de la corriente de la evolucién histéri-
ca.

- Al actualizarse la salvacién de Dios de una manera histérica,
tiene que comunicarse a los individuos a través de la comunidad
que anuncia la fe y hace posible la respuesta de fe. Otras religio-
nes no cristianas nos muestran también que una experiencia histé-
rica de revelacién forma comunidad. Y a la inversa: al tener nues-
tra salvacion en su esencia mas profunda caracter social, toda la
historia se convierte en la mediaciéon imprescindible entre Dios y
nosotros. Dios realiza la salvacién en la objetividad histérica y so-

53. A. HaveEn: Le “Cercle” de la connaissance humaine selon St.
Thomas: Rev. Phil. de Louvain, 54 (1956), 589. J. Lacroix (Marxismo,
existencialismo, personalismo. Presencia de la eternidad en el tiempo,
Barcelona, 1962) afirma muy justamente que Marx y Freud han ensefia-
do con razoén que el espiritu humano no es sélo estructura, sino también
acontecimiento, historia.
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cial, y no en la subjetividad aislada. Esto no ocurre solamente en
esa irrupcién de Dios en la historia concreta de la salvacién, sino
que Dios dirige los acontecimientos dentro de la misma historia
general de la salvacién, lo que se describe empleando las expre-
siones teolégicas de creatio continua, conservacion del universo y
providencia.

Para quien entienda cristianamente la unidad de la historia
de la salvaciéon desplegada en el tiempo, Cristo es el principio y
el fin de esta historia, aquél en quien el cosmos y la historia tiene
su consistencia, por quien esta historia vive *. Por tanto, en Cristo,
ha llegado a su punto culminante no sélo la humanidad, sino tam-
bién la reflexion consciente y el testimonio de la misma, esto es,
la comunicacion y, al mismo tiempo, la expresion de ella. La hu-
manidad de Jesucristo -—entendida, una vez mas, en su realiza-
cion historica— es el mas alto medio de expresion de la revela-
cién de Dios, la aparicién plena de Dios en el mundo, el simbolo
mas perfecto en el que Dios se hace presente de forma visible:
“El que me ve a mi, ve al Padre” ®.

Esto comunica a la historia una dimensiéon de profundidad
que la eleva muy por encima de un mero proceso histérico natu-
ral. En altimo término, todo acontecimiento, se trata de un aconte-
cimiento interpersonal entre Dios y la humanidad, que toma el ca-
racter de una ordenacidon de vida de valor eterno. Esta realidad vi-
tal ordenada es, desde luego, de naturaleza dinamica, porque la
humanidad debe ser conducida a su destino de manera histérica
y final.

54, Col 1, 15-17; Ef 1, 3-4. Escribe J. MourouX: “Una sola vez el
Verbo creador entra en la creacion, en el devenir y en el tiempo como
hombre, por medio de su cuerpo y de su alma, fempus implens corporis.
Pero si la trascendencia absoluta se convierte en inmanencia humana
es para asegurar en la misma inmanencia una presencia absolutamente
unica de la trascendencia. El Verbo se hace carne para dar al mundo. a
través de su humanidad, el ser, el sentido y el valor; la cualidad crea-
dora, pasa desde este momento por la humanidad de Cristo. Haciendo
existir su propia humanidad como mediaciéon radical entre Dios y el uni-
verso, €l Verbo constituye en el ser al universo entero. Desde aquel mo-
mento, puesto que la eternidad fundadora del tiempo resulta literalmen-
te presente y eficaz en Jesucristo, el Eterno en persona créa el mundo de
lo temporal y hace surgir el tiempo como la medida de todo movimiento
existencial a través de su humanidad temporal y de su conciencia tem-
voralizadora. El tiempo del mundo, en adelante y para siempre, en cads
una de sus partes y en su totalidad, est4 fundado orientado y medido por
Jesucristo” (El misterio del tiempo, Barcelona, 1965, 97-98.

55. Jn 149. Cfr. H. U. Von BavtHasar: Verbum Caro, I, Madrid, 1964,
30 y siguientes.
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La fuerza unitiva del valor supremo y universal proporciona a
todo ser, que ha llegado a ser gracias a la participacién creada y
analoga de la plenitud de ser de Dios, una “inquietud”, una ten-
dencia ontica natural al valor total de la creacién y a su modo ori-
ginario. La tendencia a expresar dinamicamente la unidad y rique-
za de Dios, tendencia que se da también de una manera callada en
la criatura desprovista de alma, puede ser actuada libremente por
el hombre.

El hombre cumple su destino, en primer lugar, cuando es una
sola cosa consigo mismo, cuando se desarrolla dinamismos aper-
sonales que llevan a una ruptura de la unidad de la persona y van
en contra de su propia orientacion esencial, de la tendencia 6nti-
ca de la persona segin el orden de la creacion. La sicologia indi-
vidual moderna (A. Adler, seguido por C.C. Jung) proclama la uni-
dad de toda la personalidad que debe realizarse de manera histo-
rica y dinamica.

Si el hombre ha de manifestar en forma de imagen la uni-
dad de Dios y la plenitud de la comunidad personal divina, debera
activar cada vez mas sus potencias sociales. Una ley innata le im-
pulsa no sb6lo a buscar ayudar a otros, sino a ayudar al que esta
en necesidad. El hombre encuadrandose libremente en la comuni-
dad y desplegando su capacidad de tipo profesional, politico o
cultural, en un intercambio de valores activo y al mismo tiempo
receptivo, va madurando y consigue, por otra parte, que la co-
munidad progrese hacia su valor conjunto ideal. La condicién in-
dispensable para que la comunidad se aproxime de manera dina-
mica a su imagen ideal es la colaboraciéon y la participacion ac-
tiva y lo mas amplia posible de todos sus miembros, respetados
en su libertad y dignidad personal, para bien del conjunto. Por en-
cima de la mera satisfaccion de los intereses particulares de los
individuos y por encima de una solidaridad y subsidiaridad, en-
tendida de manera meramente estatica, se requiere un “ser para
los otros” (D. Bonhoeffer), histérico, concreto, dindmico. En él se
pretende un desarrollo de los valores personales y de la unidad
social aspirando a una forma ideal que en el orden concreto de
la creacién es inalcanzable y trascendente. En Ultimo término, es-
ta intencionalidad social de la persona se dirige a algo absoluto.
Sin una apertura y dinamismo hacia lo trascendente, s6lo nos res-
ta una humanidad superficial, que se mueve obligatoriamente en
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un girar en torno a si misma dentro de la historia. El ser humano
guedaria aburrido dentro de lo social intramundano.

Ese ideal sobresaliente de perfeccién al que apunta la huma-
nidad (la comunidad final con Dios), que por el momento sélo se
presenta en forma de sombra, arroja luz sobre el sentido de una
libertad personal que no se busca a si misma ni intenta poner a
disposicion y utilizar al otro mediante un mero conocimiento de
dominio, sino que se sabe obligada a servir a la salvacién o eleva
cion del otro. La inquietud y la aperiura a una determinacién tras-

~cendental apunta al sentido Ultimo desde el que hay que entender
todo crecimiento y proceso histérico, la tendencia a la humaniza-
cién de nuestro mundo, la aspiracion a un mayor respeto por los
valores de la persona dentro de una interconexiéon e integracién
crecientes de la humanidad en todo el planeta.

6. El interés por el hombre esta recreando un mundo nuevo.
“Este cambio estd intimamente relacionado con todo proceso de
la historia del espiritu, con un cambio en la historia misma del
pensamiento, a saber, con aquella reorientacion formal del pensa-
miento que hace una transicién y pasa del mundo al hombre, de
la naturaleza a la historia, de la sustancia al sujeto y a su libre sub-
jetividad, en una palabra, pasa de una forma de pensamiento mas
bien “cosmocéntrica” a otra forma de pensamiento “antropocén-
frica”: reorientacion cuyo nacimiento histérico solemos vinculario
con el comienzo de la era moderna” ®. En este devenir, el hombre
se nos presenta como sujeto activo, creador, con autonomia libre
y responsable. “El hombre mismo tiene conciencia de estar que-
dando desligado cada vez mas de la unidad que le rodeaba con
una naturaleza previamente dada. El hombre se experimenta a si
mismo cada vez mas como el sujeto de la naturaleza, como el su-
jeto oponente y activo que interviene ahora en esta naturaleza pla-
neando y alterando, para construir con ella el mundo. El hombre,
en relacién con la naturaleza, se comprende a si mismo como una
especie de demiurgo, como arquitecto del mundo que de la mate-
ria prima de esta naturaleza crea su propio mundo, el mundo del
hombre, un mundo hominizado” ¥. De ahi que quede justificada la
afirmacion filoséfica y teolégica méas importante de la teori:a evo-
lucionista universal: el hombre es la meta y el sentido del mundo ¥,

56. J. B. METZ: 0. c., 75 (el subrayado es nuestro).
87, Idem.. 79.
58. Hacia €l tiende, aun prescindiendo de la teoria evolucionista,
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La obra de seis dias de Génesis capitulo 1 culmina en la crea-
ciéon del hombre. Con una estructura expositiva totalmente distin-
ta, Génesis capitulo 2 viene a decir lo mismo: Dios prepara ef
mundo para que sea morada del hombre, que es distinto de todo
lo demas, distinto incluso de los animales mas cercanos a él, a
quienes él pone nombre con sefiorio (Gn 2,8s; 18-20). Este relati-
vo antropocentrismo del mundo es posible y real porque la pala-
bra es la constitucién basica de la existencia humana. El hombre
es la criatura por antonomasia. En una visién profunda, el hombre
es él mismo por medio de la correspondencia personal. El acto
creador de Dios responde a un acto creado: el hombre persona
creada. Ser personal es el ser que recibe escuchando la palabra:
ser responsable, actualidad respositiva. Nos cuesta identificar es-
tructura y relacién. Pero ésa es precisamente la originalidad del
ser humano, que su estructura es una relacién constitutiva Crea-
dor-criatura.

Como mundo del hombre que es, el mundo experimenta la
evoluciéon que llamamos historia: creacién en proceso libre. En es-
te sentido no hay duda ninguna de que el mundo es un mundo en
evoluciéon: mundo que avanza hacia desenlaces insospechados,
prometedores y temibles. El hombre, que desde Copérnico ya no
es el centro espacial del universo, es (en cuanto que la historia
es el tiempo més temporal) la meta temporal del universo®. El
hombre, abocado al futuro indisponible que es Dios, debe a la vez
disponer libremente el futuro en cuanto mundo. “Actuar —dice J.P.
Sartre— quiere decir, cambiar el rostro del mundo” ®.

Ahora bien: el hombre como interlocutor del Dios infinito y
creador, camina siempre y necesariamente de un oculto comien-
zo a un oculto fin, que se va descubriendo poco a poco, y a una
oculta consumacién, que sélo lentamente se va manifestando. La
aceptacion de esta realidad forma parte esencial de la historia del
hombre. Hay que tener en cuenta que la comunicacién de Dios
que se da al hombre permanentemente como ofrecimiento y como

el ser y el hacerse del mundo en conjunto. Aun cuando la historia de la
naturaleza no fuera una “antropologia embrional” (H. U. vON BALTASAR),
en sentido genético causal, seria “macroantropclogia” en la dimension
profunda de la causa final 3y ejemplar.

59. TerLHARD DE CHARDIN (Lo vision del rasado, Madrid, 1966, pag.
305) habla del “neocantropocentrismo no ya de posicién, sino de direc-
cién en la evolucion”.

60. L’étre et le néant, Paris, 1943, 508 (hay traduccién espaflola).
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condicion que posibilita su libertad, es una comunicacién del Dios
absolutamente personal y libre, y tiene, por tanto, caracter hist6-
rico. Por tanto, la aparicién concreta de la dialéctica entre la pre-
sencia de Dios que permanece en los acontecimientos diarios y la
presencia de Dios que se comunica absolutamente a si mismo,
tiene una historia que no puede ser calculada a priori, sino que
debe ser experimentada y soportada. A este respecto me pregun-
to: ¢Qué sera Dios en la nueva etapa histérica totalmente secular?
¢Lo seguiremos encontrando como lo descubrian nuesiros mayo-
res de modo connatural o va a caer para siempre, como cayeron
los dioses romanos del siglo IV? El mundo creado ¢;dejara de re-
velarnos a Dios? %

De acuerdo con la esencia del hombre, el hombre no puede
realizar su referencia trascendental a Dios mas que dentro de un
mundo histérico y social. Como material puede servir, en princi-
pio, todo lo que existe dentro de la esfera experimental humana.
La fe de Israel va a buscar los signos de la presencia de Dios en
un terreno que no esta sacralizado por las mitologias: en el de la
historia %

La historia del hombre es siempre y en todas partes la inter-
pretacion trascendental que constituye la realizacion de la esen-
cia del hombre, y se da no al margen de los acontecimientos de
la vida histérica humana, sino en la vida histérica total. La inter-
pretaciéon histérica de lo que el hombre es, no acontece natu-
ralmente, tan sélo ni en primer lugar en la realizacion de una an-
tropologia expresa, sino en toda la historia humana, en el hacer y
padecer de la vida individual, en todo lo que llamamos sencilla-
mente actualidad: de la cultura, de la sociedad, del arte, del de-
porte, de la religion institucionalizada, de todos los logros técni-
cos y econdémicos, y que aparece en miles y miles de paginas de

61. “Parece que Dios estda mdas desligado que nunca del mundo. Y
parece, por tanto, que se ha hecho mas invisible que nunca. Y parece
que, en muchos hoy dia va desapareciendo la fe en que Dios no séa un
objeto ni tenga color. Ocurre algc asi como si Dios hubiera perdido toda
su plenitud de categoria intramundana, y toda su vitalidad” (J. B. METzZ;
O. c., pag, 80).

62. Este es un hecho tan evidente para cuantos estan medianamen-
te informados con la historia de las religiones que considera que mi afir-
macién queda suficientemente justificada con hacer simplemente refe-
ferencia a una comecda y asequible fuente de consulta. M. ELIADE: Le my-
the de Uleternel retour, Paris, 1949, pag. 152ss (La historia considerada
como teofania). Hay traduccion espafiola.
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los diarios cada mafiana de cada dia. La reflexion tedrica sobre
la antropologia metafisica y teolégica es un elemento, necesaric
desde luego, pero secundario en la historia. Esta explicacion, en
cuanto acontecida en la historia, no debe ser considerada como
una evoluciéon epigenética, es historia, es decir, accién y sufri-
miento, libertad vy riesgo, esperanza y orgullo, y ademas, posibili-
dad de fracaso. Y sblo en estas cosas y de esta manera, alcanza
el hombre, su experiencia trascendental y con ello su esencia, que
subjetivamente no puede ser poseida al margen de tal realizacion.

“¢Cuando trataremos de encontrar a Dios no en las insufi-
ciencias, en las debilidades y las miserias del hombre, sino en las
fronteras de lo humano, en la vanguardia de la creacién humana,
en la fuerza y en la plenitud del hombre, en su grandeza y en su
gozo?

Si es cierto que el hombre sélo puede encontrar a Dios en el
mundo, si el mundo es el Unico teatro en que se desarrolla el dia-
logo de Dios y el hombre, si es verdad que el Dios biblico sélo se
manifiesta en la historia, es decir, en las acciones humanas, en
victorias y derrotas, en destierros y revoluciones, si la palabra de
Dios es siempre una accién, y si Dios llama a los hombres a tra-
vés de los acontecimientos de la transformaciéon social, ¢{no po-
dremos decir, entonces, que Dios esta alld donde estd a punto de
brotar algo nuevo, donde la forma humana se incorpora a una
nueva dimensién, en el descubrimiento cientifico o técnico, en la
creacion artistica y poética, en la liberaciéon de un pueblo o en la
revolucién social, alld donde el hombre adquiere una mayor con-
figuracidon con la imagen de Dios, haciéndose creador, en todos
los niveles de la creacidén, en el de la economia y la politica, en el
de la investigacién cientifica, en el de la invencion artistica y espi-
ritual?

¢(Acaso no estara Dios no tanto en aquello que sea prolonga-
cion mecanica del pasado, su producto y su resultado, sino en to-
do cuanto lo supera y le da cumplimiento?” %,

Dios es quien hace que lo que la historia nos dice que hacen

63. R. GarauvnY: Lo que espera un no cristiano de la Iglesia, Conci-
lium 35, 221-222 ed. espafiola: “Pero yo no quiero hablar de Dios en
los limites, sinc en el centrc; no en los momentos de la debilidad, si-
no en la fuerza, esto es, no a la hora de la muerte y del pecade, sino en
plena vida y en los momentos mejores del hombre” (D. BONHOEFFER: Re-
sistencia y sumision, Barcelona, 1969, 163),
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los pueblos e incluso los sucesos diarios de la vida de los indivi-
duos, tienen su origen en Dios. “Yo, el Sefor, soy quien hace todo
esto” (Is 45,7; cfr. 26,12). Y san Pablo confiesa: “Dios es quien
obra en vosotros el querer y el obrar como bien le parece”. Y aha-
de: “Todo lo puedo en aquel que me da la fuerza para ello” (Fil
2,13; 4,13). Lo que nosotros llamamos acciones de los hombres,
es a la vez obra de Dios: acciones accionadas, acciones cristicas
(Jn 15,5). Pero, {como hemos de comprenderlas? ;No exige esto

3y

que mostremos a Cristo actuando misteriosamente “aqui” y “aho-
ra”, en el mismo lugar y tiempo en que el hombre corre tras los
fines y los objetos que le pone la realidad concreta? La respuesta
a este interrogante eje hay que verla en el isomorfismo pascual,
que parece que es la estructura fundamental y natural de toda vi-

da verdadera.

Si se da historia como interpretacion necesaria objetivamente
de la experiencia trascendental, se da también historia de la reve-
lacion trascendental como interpretacidon histérica necesaria de
esa revelacion originaria trascendental que viene constituida por
la comunicacién de Dios. Es decir, esta interpretacion histérica de
la experiencia trascendental de la comunicaciéon de Dios puede y
debe ser entendida, en principio, como una historia de la revela-
cion. Ella es, en efecto, secuencia y también objetivaciéon de la co-
municacién divina originaria y reveladora de Dios; es su propia
explicacion e incluso su propia historia. No podemos, pues, desig-
nar la historia de la interpretacién tematica de esta experiencia
trascendental en la vida del hombre y de la humanidad (y en la
consiguiente antropologia teoldégica conceptual) mas que como
historia de la revelacion. Dado que una parte cualquiera de la his-
toria pertenece siempre a la experiencia trascendental del hombre,
ya que ésta no puede ser ahistérica, es siempre también historia
de la revelacién.

Ahora bien, esta historia (que definimos como categorial) de
la revelacién puede ser de una manera atematica y a través de
cuanto acontece diariamente, la trasmision histérica de la expe-
riencia trascendental de Dios como revelacion sobre. Pero eviden-
temente serd siempre y cada vez mas interesante, una interpreta-
cion tematica expresa, es decir, religiosa y explicita de esa expe-
riencia sobrenatural, trascendental y revelada por Dios. La histo-
ria de la intepretacién categorial histérica de la revelacién trascen-
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dental serda siempre una historia religiosa expresa, tanto en la vi-
vencia de la religién como en su interpretacion conceptual. Cuan-
do esta historia de la revelacidn, explicita, religiosa y categorial
se sabe positivamente querida y guiada por Dios, y lo sabe con
exactitud y se cerciora de la legitimidad de este saber bajo la for-
ma ofrecida por la misma cosa, se da historia de la revelacién en
el sentido que normalmente se atribuye a esta palabra en la teolo-
gia catdlica. Con todo, esta clase de historia de la revelacidon es
tan sdlo una modalidad dentro de la historia general de la revela-
cion trascendental.

Cuando decimos que la experiencia trascendental de Dios de
tipo sobrenatural se despliega por necesidad a lo largo de la his-
toria, ofreciendo asi una historia categorial de la revelacién en io-
das partes, decimos ya necesariamente que una historia asi, toda-
via no del todo conseguida, todavia en comienzo, es siempre una
historia que se busca a si misma, una historia de la revelacién
siempre entreverada y oscurecida por el pecado del hombre, una
historia de la revelacion con un doble significado.

Esto no equivale a decir que la pureza esencial de la historia
de la revelacién, en virtud de la cual una parte de ésta se consti-
tuye en historia de la revelaciéon por excelencia, se encuentre sola-
mente en el ambito de la historia de la revelacién biblica. Al me-
nos en la historia de la salvacion individual y cotidiana no hay nin-
gun argumento en contra, y si muchos a favor, de que se dan en
ella elementos histéricos en los que la actividad divina y la exac-
titud de la interpretacién de la experiencia trascendental de Dios
llegan a la comprobacién y a la certeza de si mismas. También en
la historia religiosa colectiva de la humanidad pueden darse estos
elementos incluso fuera de la economia del Antiguo y del Nuevo
Testamento. Pero las mas de las veces careceran, al menos para
nosotros creyentes, de una continuidad verificable y, por tratarse
de una historia en la que existen valores inauténticos, estaran en-
treverados y oscurecidos por una interpretacion equivocada, cul-
pable y meramente humana de la experiencia originaria y trascen-
dental.

La historia de cada dia -—esa historia plasmada en palabras
graficas y orales que vemos discurrir por caminos insondables—
es la escena de una vida sumamente intensa que, una y otra vez,
termina en ruinas. Y es doloroso pensar que esta reintegraciéon de
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accion y sufrimiento, libertad y riesgo, esperanza y pecado, tenga
que ser precisa para completar en nuestra carne lo que le falta a
la Pasion de Cristo (Col 1,24). Las llagas de Cristo ain estan vi-
vas en su cuerpo. El vendra al final de los tiempos. Pero el futuro
sigue siempre encontrandose en el futuro.

ANTONIO DIAZ TORTAJADA



