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PROLOGO

El libro que tengo el honor de prologar lleva un titulo que
expresa muy adecuadamente los objetivos planteados por su
autor. Esperanza en la historia se refiere en primer lugar a un
diagndstico sobre la realidad de la época que nos toca vivir,
y la orientacién prdctica que se desprende de ese diagnésti-
co. Pero también remite a una concepcidén de la historia que
busca corregir la desfigurada interpretacion del tiempo que
aquel diagndstico revela. Estas cuestiones son abordadas por
Fredy Parra a la luz de una reflexién sobre la ‘idea cristiana
del tiempo’ a la que alude la segunda parte del titulo, y que
ha sido un tema constante en su pensamiento, como lo reve-
lan, por ejemplo, los articulos y capitulos de libros anteriores
de los que se nutre, con algunas modificaciones, este libro.

No quisiera repetir en este prélogo las ideas principa-
les que el autor expone con gran claridad y conocimiento
de fuentes primarias y secundarias acerca del tema, y que
él mismo resume muy bien en su introduccién y en su re-
flexién final. En lugar de ello me propongo abordar, con el
mismo espiritu que lo anima, los conflictos que amenazan
nuestro tiempo justamente como una crisis de la esperanza.

Segtin el psiquiatra chileno Armando Roa, “se entien-
de por crisis personal, cultural o histérica toda situacién im-
prevista de peligro que afecta a algo estimado hasta entonces
perdurable, sélido, recio; para hablar de crisis dicho peli-
gro debe tener dos supuestos desenlaces: o la desaparicién
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irremisible de aquello, o su posibilidad remota de restaura-
cién, aunque sea bajo otros aspectos”. En este sentido, la
crisis no se debe confundir con lo que es mero cambio o tér-
mino de un proceso. Ademds, puede ser considerada como
tal por algunos y por otros no. No siempre se trata de una
verdadera crisis, o al menos no para todos los hombres.

:Se justifica hablar hoy de una crisis de la esperanza?
Para contestar esta pregunta habria que partir por caracteri-
zar aquellos aspectos esenciales de la esperanza que podrian
estar eventualmente amenazados o en peligro de perderse.
Segtin mi modo de ver estos aspectos son al menos cuatro:

En primer lugar, la esperanza se refiere al hombre en
tanto que constitutivamente temporal, es decir, en tanto que
es un advenir, un despliegue, una distensién hacia su ser, al
que no tiene nunca como posesioén actual, pues estd siempre
por llegar, en unidad inseparable con lo que ha sido en el
pasado y su ocuparse presente con las cosas’.

En segundo lugar, la esperanza se refiere al futuro no
solo con el deseo sino con la confianza fundada de una vida
mejor, mds plena y luminosa. La confianza es el lazo que une
la esperanza con la fe. “La fe es la garantia de lo que se espe-
ra; la prueba de las realidades que no se ven™.

En tercer lugar la plenitud de la vida que se desea y
en la que se confia no se refiere solamente a la propia vida
individual, sino a la vida en comunién con los demds seres
humanos, y también con la naturaleza y con Dios. La vida
plena que se espera es unitiva, integradora, armonizadora de
los contrarios.

En cuarto lugar, el deseo confiado de una vida de
comunién plena implica la inquietud, la disconformidad,
en suma, la conciencia desdichada de un vacio de la vida
presente. En este sentido decfa Rimbaud que ‘la vida estd
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en otra parte’®. Lo que no significa una renuncia al mundo,
sino justamente lo contrario: hacerse cargo de los desafios
que plantea para contribuir, desde la posicién y las posibili-
dades que tiene cada uno, a su elevacién, en el entendido de
que quien realiza esta elevacién finalmente no es el hombre,
sino Dios.

Siguiendo el hilo conductor de los cuatro elementos
sefialados, podemos abordar las amenazas a la esperanza en
la forma de cuatro aspectos criticos.

La primera amenaza se presenta como una crisis de
futuro. Ha caido en descrédito la definicién del hombre
moderno como un ser histérico abierto a un progreso in-
finito. Ese descrédito se debe a muiltiples factores, entre los
que destacan la conciencia de que los recursos humanos son
finitos y estdn en proceso de agotarse; también el hecho de
que los instrumentos de progreso —Ia ciencia y la técnica—
han mostrado que pueden convertirse fcilmente en agentes
de destruccién; por otra parte los sufrimientos del hombre
como consecuencia de las guerras y los despotismos han al-
canzado extremos de crueldad nunca antes vistos; ademds,
la reaparicién en el dominio de la ciencia de los conceptos
de accidente, catdstrofe, azar, caos, parecen desmentir la su-
puesta racionalidad de la historia; y finalmente la caida de
las construcciones filoséficas e histéricas que pretendfan dar
cuenta de las leyes del desarrollo histérico hacen que por
primera vez en la historia el hombre se encuentre en una
suerte de orfandad o desamparo espiritual, puesto que los
absolutos religiosos, éticos o estéticos ya no son colectivos,
sino privados’.

Las transformaciones que el hombre ha realizado en
el planeta traen consecuencias que en buena medida son
imposibles de predecir, especialmente en el terreno de la
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ecologfa, y que pueden cobrar —y en varios casos ya estin
cobrando— un precio muy alto para la supervivencia de
especies vegetales, animales y para la propia especie huma-
na. Los cambios climdticos son cada vez mds sorprendentes
y dificiles de explicar por causas puramente naturales. Por
otra parte, el futuro estd desterrado de todas aquellas formas
asociadas al desarrollo econémico que procuran fomentar
el consumo y la satisfaccién inmediata de las necesidades y
deseos humanos con el objetivo declarado de estimular la
actividad productiva y el crecimiento material de los paises.

La segunda amenaza puede calificarse como crisis del
sentido y de la confianza. En la misma medida que aumenta
la disponibilidad de medios tecnoldgicos a su alcance, el ser
humano estd amenazado por la pérdida de claridad respecto
a la finalidad de su vida. Con ello pierde el sentido del traba-
jo, del ocio, de la sexualidad. La experiencia del tiempo del
hombre actual es la de una enorme velocidad en los cambios
de toda indole: los descubrimientos cientificos, la innova-
cién tecnoldgica, las relaciones econémico-sociales, etc. Ello
trac consigo una pérdida de las referencias permanentes en
el orden del saber y del actuar, y la consiguiente pérdida de
confianza respecto de la aprehensién de la realidad.

Los medios de comunicacién han contribuido a la pér-
dida del sentido de la realidad y al desbaratamiento de toda
pretensién de control central del saber, en tanto que multi-
plican las visiones del mundo. Han quedado desmentidos
los prondsticos unilateralmente pesimistas segtin los cuales
los medios se convertirfan en instrumentos al servicio de los
regimenes totalitarios, pero también aquellos otros pronds-
ticos mds optimistas que vefan en los medios de comunica-
cién un instrumento de transparencia social y de liberacién®.
La realidad se ha convertido en un caos de informaciones
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densas y obscuras. Tanto la realidad como el sujeto que pre-
tende comprenderla y dominarla se han vuelto ‘débiles’.

La critica del sentido va asociada a la critica a la mo-
dernidad y a su peculiar forma de entender la razén. La ra-
z6n moderna serfa un instrumento de dominacién de unos
hombres sobre otros o incluso al interior de cada hombre de
una parte del hombre sobre otras. El ejecutor de esa domina-
cién serfa el sujeto, que se manifiesta modernamente como
un agente soberano, capaz de conocerse y determinarse a si
mismo y a la naturaleza conforme a un designo libre de su
voluntad. La filosoffa de Nietzsche, el marxismo y el psicoa-
ndlisis han puesto al descubierto un ‘otro’ de la razén en el
interior del propio sujeto, en virtud del cual los hombres no
conocen el porqué profundo de lo que hacen. En la cultura
contempordnea se ha introducido la sospecha de una falsa
conciencia que encubre motivaciones inconfesables bajo el
manto de un orden objetivo, racional y consciente. Ya no se
trata de dudar sobre las cosas, como ocurria con la filosoffa
reflexiva a partir de Descartes, sino de dudar sobre la con-
ciencia misma, puesto que lo que para ella aparece de modo
inmediato como verdadero y valioso estd determinado por
fuerzas ocultas que operan a sus espaldas: intereses econémi-
cos, deseos inconscientes, voluntad de poder’.

En tercer lugar, es posible constatar una crisis de co-
munién y de encuentro. La organizacién funcionalizada y
burocratizada del trabajo, orientada a la eficiencia y la pro-
ductividad, dificulta y empana la interaccién gratuita, ge-
nerosa y desinteresada entre las personas, que sienten una
presién creciente por enfocar su vida hacia el rendimiento.
Las transformaciones, que han pasado de una economia
esencialmente rural a una economia nacional industrializa-
da y finalmente a una economia globalizada basada en el
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desarrollo de la informdtica, han generado nuevas formas de
desempleo y subempleo, junto con la acumulacién de gran-
des capitales en manos de unos pocos que pueden decidir
acerca de la vida de muchos. Asimismo, las comunidades
nacionales locales y regionales ven amenazada su identidad
cultural, su historia y tradiciones. Ello genera procesos de
descontento social, movimientos reivindicatorios y protestas
antisistémicas cada vez mds profundas y radicalizadas.

Otro sintoma de esta crisis, de significacién creciente,
es la manipulacién biogenética de la reproduccién humana.
Se entra en una etapa en que la vida humana puede ser pro-
ducida como en la industria (fecundacién en probeta, ban-
cos de embriones, etc.). Jiirgen Habermas ha sefialado que la
posibilidad de programar el genoma humano puede alterar
la relacién que el hombre tiene con su propio cuerpo hasta
el punto de hacer surgir un nuevo tipo de relacién peculiar-
mente asimétrica entre las personas. Si nos acostumbramos
a disponer biotécnicamente de la vida humana obedecien-
do a nuestras preferencias, ponemos en entredicho nuestra
condicién de personas que se comprenden como autores de
sus propias vidas y que salen al encuentro de los demds sin
excepcién como personas de igual condicién®.

En relacién a la comunién del hombre con la natura-
leza, la crisis se manifiesta como ruptura de los equilibrios
ecolbgicos: aumento de desperdicios, contaminacidn, falta
de inversién en renovacién de recursos. Por dltimo, tam-
bién se ve amenazada la comunién religiosa por los conflic-
tos entre musulmanes, cristianos y judios, entre otros, pero
también al interior de cada uno de estas religiones entre sec-
tores fundamentalistas radicales y sectores reformistas o li-
berales. Estos conflictos han contribuido en algunos casos a
un cierto descrédito de la religién como tal en las sociedades
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secularizadas, que ven en las iglesias un afén de interven-
ciones indebidas en materias de interés publico relacionadas
con la moral sexual, familiar o social.

Finalmente, podemos reconocer una crisis de incon-
ciencia e indiferencia. Al malestar que provocan las situacio-
nes antes sefialadas lo acompanan frecuentemente intentos
de evasidn a través de espectdculos, drogas, etc., que buscan
nuevas fuentes de fascinacién para reencantar la vida, pero
que finalmente desembocan en una pérdida de la capacidad
para enfrentar con lucidez aquello que ahoga la esperanza.
Soren Kierkegaard® ha sefalado que la forma mds elemental
de desesperacién consiste en que el hombre no tenga con-
ciencia de estar constituido como espiritu, es decir como un
yo que es el término medio sintetizador de dos extremos: la
finitud y la infinitud, lo temporal y lo eterno. Segin Kier-
kegaard es la forma m4s frecuente y menos intensa de deses-
peracién, hasta el punto que resulta problemdtica designarla
como tal. Es un estado de cierta inocencia propio del paga-
nismo, tal como existié antes del cristianismo y de un paga-
nismo peculiar dentro del cristianismo, que no es consciente
de serlo. Consiste en una forma de vida superficial e inme-
diata, carente de auténtica interioridad, una ‘enfermedad del
yo', relativa a lo eterno en el hombre.

La vida cémoda y aburguesada facilitada por la socie-
dad de consumo contribuye a anestesiar las conciencias y ha-
cerlas insensibles al sufrimiento de amplios sectores que no
tienen acceso a la seguridad y el bienestar del que gozan los
grupos mds aventajados. En este sentido, los pobres y los jé-
venes son quienes, por su propia manera de ser, mejor pue-
den mantener y potenciar la reserva de inconformidad nece-
saria para mantener vivo el sentido de la esperanza. De ello
han dado testimonio elocuente en los mismos dias en que se
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prepara la edicién de este libro. Por eso no es casual que la
Iglesia Latinoamericana haya declarado en Puebla su opcién
preferencial por los pobres y por los jévenes'. Y tampoco lo
es que el Papa Benedicto XvI escogiera como tema para su
segunda enciclica la ‘salvacién en la esperanza™’, a la que el
autor del libro que presentamos dedica algunas importantes
pdginas de iluminador andlisis. Todo ello justifica que salu-
demos esta publicacién como una contribucién indispensa-
ble para pensar nuestro tiempo y orientarnos a actuar con
lucidez en medio de los desafios que nos depara.

Luis MARIANO DE LA MAza
Facultad de Filosofia
Pontificia Universidad Cardlica de Chile
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INTRODUCCION

Vivimos un tiempo en que esperar es dificil. Con razén se ha
caracterizado la condicién posmoderna como una época en
que se pierde progresivamente el sentido de la historia y cre-
ce la incapacidad para percibir el cambio mismo. Al parecer,
se ha modificado nuestra temporalidad.

Nos preguntamos por las razones de lo que ocurre.
Siempre es un riesgo pretender establecer los rasgos que de-
finen el presente. El solo propdsito de ensayar una interpre-
tacién ya es parte de la cuestién y del problema. También es
razonable pensar que estamos en tiempos de crisis del sen-
tido de positividad de la historia y, en consecuencia, todos,
cual mds, cual menos, experimentamos serias dificultades
a la hora de identificar y pensar ciertos sucesos significati-
vos en la textura de la historia. Lo significativo de la hora
presente parece ser su propia indescriptibilidad; de hecho,
es mds evidente una cierta opacidad de la historia. No obs-
tante, es insoslayable asumir el riesgo de la interpretacién a
fin de orientarnos en el tiempo y en el espacio. Es propio
de la esencia humana preguntarse por su presente y hacer
consciente el pasar del tiempo por la vida personal y por la
de los otros. En una época de repliegue de la conciencia his-
térica, donde, al parecer, la concepcién moderna del devenir
ha entrado en una crisis profunda, ha ido perdiendo fuerza
la idea de una historia tinica de la humanidad. Las fuerzas
que unificaban a la historia humana en torno a la idea de
progreso se han visto quebrantadas.
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A comienzos de la década de los ochenta, se nos ad-
vertfa sobre una época caracterizada por un ‘milenarismo
invertido™ en el que las premoniciones del futuro, ya sean
catastroficas o redentoras, habian sido sustituidas por la con-
viccién del final de esto o aquello: el fin de la ideologfa, del
arte o de las clases sociales, del Estado de bienestar, de las
utopias o de los grandes relatos, de los socialismos reales, del
hombre histérico y de la historia misma, etc. En el mismo
sentido y en los mismos afos, otros autores hablaban de
un ‘milenarismo negativo” o ‘milenarismo devaluado”, in-
tentando describir una época que no espera positivamente
anticipar signos de plenitud, sino que mds bien declara su
resignacién ante el fin inminente de sus propios proyectos e
ideales y sin vislumbrar principios de algo nuevo.

Se trata —o trataba entonces— de un ‘apocalipsis sin
visién’, como ha dicho acertadamente Jacques Derrida®. Y
hay, mds alld de las emociones, ciertamente, mucho de ver-
dad en la declaracién de estos ‘finales’ y mucho de verdad
interesada y, en consecuencia, de parcialidad y desmesura
también. De lo que ya nadie duda es que nuestra visién de la
historia se ha transformado y de lo que es posible esperar ‘de’
ella y ‘en’ ella. La historia estd ‘quebrada, herida, alterada,
pero no abolida” y se halla, en consecuencia, en una situa-
cién de sufrimiento, a la espera.

No se puede desconocer que en la actualidad siguen
coexistiendo diversas miradas sobre el complejo tiempo pre-
sente que nos toca vivir e interpretar. Me parece observar
una corriente de desesperanza, resignacién y escepticismo en
grandes capas de nuestra sociedad, el que alcanza también a
los intelectuales de diverso signo. Se asume sin mds que la
conciencia prometeica tipica de hace algunos decenios estd
siendo reemplazada por una conciencia narcisista que otorga
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significado casi exclusivo al presente. Prometeo da paso a un
Narciso deslumbrado por su propia imagen. Mds alld de la
metdfora, tal paso significa la sustitucién de una ‘Iégica uté-
pica, de cardcter mds social e histérico, por una ‘légica de la
individualizacién’®, muchas veces asocial, lo que trae como
consecuencia un serio descrédito de valores que hasta hace
algunos anos parecfan inconmovibles y seguros: responsabi-
lidad social, sociabilidad y compromiso histérico, cambio,
progreso, justicia social, libertad compartida, suefios colecti-
VOs 0 comunes, etc.

Razones histéricas no faltan para sostenerse en esta
nueva conciencia o sensibilidad. Las tragedias de pasados
no muy lejanos siguen golpeando los anilisis y diagndsticos
de diversa indole. Se piensa que agotadas las posibilidades
de ‘transformar el mundo’ ha llegado el tiempo de volver a
‘comprenderlo’ (Michel Serres)’, es decir, todo lo contrario
de lo que se pensaba en importantes sectores desde media-
dos del siglo x1x hasta mediados de la década del 70, o tal
vez mds, en el siglo xx recién terminado.

En mi opinién, ademds de cierto escepticismo, esta-
mos ante un esteticismo presentista que invade los campos
del saber y de la accién. Como se estima que no hay futuro,
la ‘salvacién’'—la emancipacién— acontece y tiene lugar en
el presente. Se observa que al parecer vivimos en la omnipo-
tencia y primacia del presente®, donde pasado y futuro tien-
den a desvanecerse.

Las tendencias culturales mds significativas, a saber, la
simultaneidad creada por la globalizacién, la mediatizacién
de las comunicaciones, la satisfaccién inmediata en medio
de una cultura del consumo, etc., debilitan las bases de la
historicidad, el tiempo largo y el tiempo de las institucio-
nes. Sin horizontes de futuro, es decir, sin proyectos claros y
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compartidos, es muy dificil percibir sentido en los esfuerzos
sociales y politicos preocupados del desarrollo humano en la
region.

Me parece que hay razones poderosas para evitar esta
reduccién del tiempo humano a un puro y solitario presen-
te: hay demasiada tragedia acumulada, demasiada muerte
temprana e injusta, y la violencia continuada de la historia
conspira contra el espiritu sistemdtico de los vencedores, y
los logros parciales no consiguen satisfacer a los vencidos. En
realidad, la historia continda siendo el ‘reino de lo inexacto’,
como decfa Paul Ricoeur’, una mezcla de luz y sombra, de
dolor y alegria. Y, a pesar de todo, pienso que sigue siendo el
lugar de la espera, en tanto la conciencia humana no renun-
cia a imaginar el futuro y a disefar dfas mejores para todos.

En consecuencia, no hay solo desesperanza. En me-
dio de sus contradicciones, el mundo del tiempo presente
continda expresando una preocupacién por la historia de la
humanidad en su conjunto y cree que es posible construir
un mundo mejor para todos, con bienestar material y moral,
y paulatinamente retorna y se desarrolla una gran preocu-
pacién por la emancipacién politica y social: con la revalo-
racién de la democracia surge la posibilidad de una parti-
cipacién de todos a nivel politico, social y econémico, en
condiciones mds justas, junto a un desarrollo humano que
supere toda exclusién. En diversas latitudes y circunstancias,
se hace presente el amor humano junto al deseo de justicia y
libertad universal. A pesar de la crisis y de no ocupar el pri-
mer espacio en los medios de comunicacién de masas, una
profunda protesta ética, en general silenciosa, vive y revive
en medio de la actual sociedad moderna. Ya no resulta tan
evidente que el continuo desarrollo econémico y tecnolégi-
co sea un valor en si. Poco a poco, se comienza a valorar una
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naturaleza libre de contaminacién y la necesidad de trabajar
por una relacién mds armdnica con el cosmos, recuperando
el asombro por su constante e indescriptible belleza. De un
modo renovado se valoran relaciones sociales auténticas y un
adecuado desarrollo interpersonal.

La conciencia cristiana no desea mantenerse al margen
de esta problemdtica y debate en torno al esperar. El Papa
Benedicto xv1 en su enciclica Spe Salvi no solo ha insistido
en la profunda relacién entre fe y esperanza, hasta el punto
de demostrar que en el Nuevo Testamento fe y esperanza son
términos intercambiables, sino que también ha reiterado las
dimensiones activa, comunitaria e histérica de la esperanza
cristiana. Con fuerza ha recordado que hay futuro, que hay
una meta que da sentido al presente y que la historia en su
conjunto permanece orientada hacia la plenitud en Dios.

En el presente libro queremos volver la mirada sobre
nuestra experiencia actual de la temporalidad, para pensar
en torno a la historia, el esperar humano y la esperanza cris-
tiana, revisitar sus fundamentos antropolégicos y teoldgicos,
sus relaciones y tensiones, sus dificultades y avances, sus
condiciones de posibilidad, apertura y comunicacién.

En un primer capitulo analizamos las ‘provocaciones’
que experimenta el esperar en nuestro contexto sociocultu-
ral, explicitando diversos desafios que afectan nuestra expe-
riencia del tiempo personal y sociopolitico, tales como los
cambios en la conciencia temporal y espacial, la globaliza-
cién y la nueva sociedad de la comunicacidn, los procesos
de individualizacién y desinstitucionalizacién en diversos
dmbitos, y la flexibilizacidn de las creencias ejemplificadas en
torno al fenémeno sincrético New Age.

En el segundo capitulo se investiga la relacién com-
pleja entre el tiempo, la muerte y la experiencia del otro(s).
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Siguiendo el pensamiento de Emmanuel Levinas, se analiza
la relacién entre el tiempo y el otro, entre tiempo, pasividad
y responsabilidad, entre presente, ‘pasado inmemorial’ y ‘fu-
turo puro’. El mismo Levinas plantea una interesante y con-
tundente critica a la ontologfa del presente que caracteriza a
parte importante de la filosoffa contempordnea. Asimismo,
se indagan los vinculos entre la muerte y el tiempo auscul-
tando en la confrontacién critica entre Emmanuel Levinas y
Martin Heidegger acerca de si es posible concebir la muerte
a partir del tiempo y no solo el tiempo a partir de la muerte.

En el tercer capitulo se presentan los principales rasgos
de una comprensién cristiana del tiempo y de la historia. Se
expone la tradicién judeocristiana que comprende al mundo
como historia, como historia de salvacién fundada en el Dios
de la promesa que es el mismo Creador y Consumador del
tiempo y del mundo. Se explica que la historia es el tiempo
vivido por la libertad de quien ha sido creado libremente y
por amor. El tiempo siempre es visitado por la eternidad: la
encarnacién, la pascua de la resurreccién, la parusia y la veni-
da del reino de Dios, constituyen esos momentos fuertes de
la constante presencia divina en la historia. Con todo, no des-
aparece la ambivalencia de la historia: siempre habrd trigo y
cizafia. Sin embargo, la inexorable convivencia de positividad
y negatividad no nos puede hacer olvidar que el mal no tiene,
y no tendrd, la dltima palabra sobre la historia, sino el bien,
el amor y la bondad que se sostienen en el designio creacional
y escatolégico del Dios Creador-Consumador. En suma, la fe
cristiana comprende la historia escatolégicamente.

El cuarto capitulo plantea la relacién de la esperanza
con los desafios del mundo y de la historia; analiza el con-
cepto de los signos de los tiempos desde la perspectiva del
Concilio Vaticano 11 y la relacién entre esperanza, futuro y
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progreso de la humanidad, universalidad concreta y antici-
pacién de los contenidos prometidos y da cuenta del debate
entre racionalidad comunicativa y racionalidad anamnética.

El quinto capitulo profundiza en la meta esperada y
se pregunta por la comprension cristiana del fin o consu-
macién de los tiempos; sobre el sentido de la historia y el
fin plenificador de la misma; sobre el concepto de la fe en
la resurreccién, por las diferencias teolégica y antropoldgica
entre resurreccién y reencarnacién. Ahonda finalmente en
las dimensiones activa, comunitaria e histérica de la esperan-
za, recogiendo los principales aportes de Spe Salvi, enciclica
de Benedicto xv1 dedicada precisamente a la Esperanza.

En la reflexién final, a modo de resumen, destacamos
algunas convicciones fundamentales en torno al valor del
tiempo, la importancia de articular memoria y utopfa, y la
insoslayable relacién entre fe, tiempo y esperanza.

Notas:

' E Jameson, El posmodernismo o la légica cultural del capitalismo avanzado,

Paidds, Buenos Aires, 1992, 9.
A. del Noce, Agonia de la sociedad opulenta, Eunsa, Pamplona, 1979.

K. Kumar, El apocalipsis, el milenio y la utopfa en la actualidad, en M.
Bull, comp., La teoria del apocalipsis y los fines del mundo, Fondo de Cultura
Econémica, México, 1998, 233-260.

J. Derrida, Sobre un tono apocaliptico adoptado recientemente en filosofia, Siglo
xx1, México, 1994, 75.

> M. Haar, La fracture de ['histoire, Grenoble, Million, 1994.

Cf. M. Porta, Unos tiempos poco heroicos, en Letra Internacional, N°© 23,
Madrid, 1991, 68-70.
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7 M. Serres, Le contrat natural, Parfs, 1993.

8 N. Lechner, Las sombras del mafiana. La dimension subjetiva de la politica,

LOM, Santiago de Chile, 2002, 36-37, 85, 123-124.
? D Ricoeur, Histoire de la philosophie et historicité, en R. ARON, org.,
Lhistoire et ses interprétations. Entretiens autor d” Arnold Toynbee, Mouton,
Parfs-La Haye, 1961, 226.
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I
PROVOCACIONES AL ESPERAR

CAMBIOS EN LA CONCIENCIA TEMPORAL Y ESPACIAL

Es indudable que los modos de vida han cambiando en los
afos recientes. ;Cudles son algunas de las principales tenden-
cias culturales que van cambiando sigilosa y efectivamente
nuestras formas de vida personal, familiar, religiosa y social
y, con todo, afectando positiva o negativamente nuestra ex-
periencia del tiempo y del espacio?

Los cambios mismos y la percepcién de estos se inser-
tan en nuestra experiencia de la cultura moderna'. A pesar
de las anticipaciones posmodernas estamos inmersos en la
atmosfera de la modernidad: en ella respiramos, a ella per-
tenecemos. Podemos captar algunos de sus efectos, pero di-
ficilmente alcanzaremos su esencia. No pretendemos entrar
en una detallada delimitacién sociocultural de los aspectos
mds relevantes que caracterizan a la modernidad, ni indagar
las diversas causas que se han sefialado para explicar el naci-
miento del mundo moderno. No ignoramos que a la hora
de pensar estas causas, algunos subrayan la importancia de
las transformaciones sociales y econémicas; otros destacan el
surgimiento de una nueva visién del hombre y de la historia;
otros enfatizan la secularizacién y el nuevo proceso de ra-
cionalizacién. Por ello, tal vez lo mds acertado sea hablar de
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una intercausalidad. En suma, la modernidad es una época
multidimensional y compleja en la que convergen diversos
procesos que, a su vez, se presentan interrelacionados y fe-
cunddndose mutuamente®. Recordemos brevemente que el
concepto profano de ‘época moderna’ involucra de suyo la
‘temporalidad’ al manifestar la conviccién de que el futuro
ha empezado ya: significa la época que vive orientada hacia
el futuro, que se ha abierto a lo nuevo futuro®. El inicio que
es la nueva época se repite y perpetiia con cada momento
de la actualidad. Por ello, en la conciencia histérica moder-
na, la actualidad ocupa un lugar relevante®. Actualidad que
implica una renovacién continua de la ruptura que la Edad
Moderna significé con el pasado (cf. Ilustracién, Revolucién
francesa). En este contexto se explican los conceptos de mo-
vimiento estrechamente ligados al concepto de época mo-
derna: revolucidn, progreso, emancipacion, desarrollo, crisis.

Lo anterior se une ciertamente a una clara ‘afirma-
cién de la subjetividad y autonomia’ humanas. El mismo
Habermas recuerda cémo para Hegel, la modernidad se
caracteriza por un modo de relacién del sujeto consigo mis-
mo, modo que ¢l denomina subjetividad. El principio de
la modernidad es, en general, la libertad de la subjetividad.
La grandeza del tiempo moderno consiste precisamente en
que se reconoce la libertad en todas sus dimensiones’. El
sujeto reclama insistentemente la capacidad de atenerse a
sus propias intelecciones y decisiones, a su propia subje-
tividad. Por otra parte, frente al derecho histéricamente
existente, la moderna y revolucionaria proclamacién de los
Derechos Humanos y el cédigo de Napoleén han hecho
valer el principio de la libertad de la voluntad como fun-
damento sustancial del Estado. El descubrimiento de estos
valores va a tener un enorme impacto en la organizacién
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politica dando origen mds tarde a un nuevo sistema politi-
co: la democracia liberal.

Asimismo, los conceptos morales de la modernidad
parten del reconocimiento de la libertad subjetiva de los indi-
viduos. Se fundan, por una parte, en el derecho del individuo
a inteligir la validez de aquello que debe hacer; por otra, en la
exigencia de que cada uno solo puede perseguir los objetivos
de su bienestar particular en consonancia con el bienestar de
todos los otros®. De acuerdo con Habermas, “en la moder-
nidad la vida religiosa, el Estado y la sociedad, asi como la
ciencia, la moral y el arte, se tornan en otras tantas encarna-
ciones del principio de la subjetividad™. En suma, la razén
se instaura como tribunal supremo “ante el que ha de justi-
ficarse todo lo que en general se presente con la pretension
de ser valido™®. Con todo, asi se va verificando en el mundo
moderno el paso de una visién de la realidad de rasgos mds
cosmocéntricos a una visién de rasgos mds antropocéntricos.
El hombre se descubre como centro del mundo y como refe-
rencia bdsica a partir de la cual todo se valora y juzga.

Desde sus inicios, el mundo moderno se define tam-
bién como ‘historia’. El hombre moderno adquiere la con-
ciencia de estar inserto en una historia que estd hecha por el
propio hombre. Con razén se puede afirmar que la moderni-
dad comprende la realidad histéricamente. El marco espiri-
tual antiguo y medieval que habfa condicionado toda inter-
pretacion de la historia entré en crisis definitiva a comienzos
del siglo x1x. En diversos niveles se empieza a descubrir la
dinamicidad de lo que aparentemente era inmutable. Esta
nueva comprensién conduce a una modificacién en la ima-
gen del mundo’. La modernidad concibe el mundo “como
historia, es decir, como un potencial casi ilimitado y un in-
menso campo material que le ha sido confiado al hombre
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para que este lo conforme a sus objetivos e ideales, lo someta
a sus deseos de felicidad y, de este modo, se construya para
sf un futuro dltimo de salvacién™® y de auténtica realizacién
humana.

El futuro es lo que el ser humano, mediante su accién
y trabajo, puede y debe realizar. En este contexto, la historia
se refiere a toda la realidad considerada en su dinamicidad.
Es decir, no se refiere solo al conocimiento de lo que suce-
dié en el pasado (historia féctica), sino al acontecer mismo,
al presente en su apertura a la novedad que trae consigo el
futuro. Este cardcter aconteciente se designa acertadamente
con la expresién ‘historicidad’. Con todo, esa experiencia de
la historia y libertad unida a la confianza en la ciencia y afir-
mada en la voluntad emancipatoria del sujeto moderno, da
lugar a la importante nocién de ‘progreso’'. Esta nocién de
‘progreso’ ha adquirido connotaciones muy concretas junto
al proceso de industrializacién, otro rasgo tipico de la cul-
tura moderna. En efecto, si se prioriza el prisma econémi-
co-social es razonable definir a la sociedad moderna como
aquella que se establece con el advenimiento de la sociedad
industrial. El fenémeno industrial que supone la superacién
de la produccién artesanal, la emergencia de los mercados vy,
en definitiva, la consolidacién del capitalismo liberal definen
a lo largo de los siglos x1x y xx la sociedad moderna.

Una de las raices importantes de la modernidad es
sin duda la ciencia moderna: una ciencia fundamentalmen-
te experimental. La naturaleza deja de ser una dimensién
para ser contemplada e imitada para pasar a ser objeto de
dominacién y transformacién. La metodologia cientifica
moderna hace posible la invencién de la mdquina que, a su
vez, contribuye para el nacimiento de la llamada revolucién
industrial.
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No se puede entender la sociedad moderna sin re-
flexionar en los alcances del moderno sistema industrial.
A diferencia de la sociedad tradicional, de cardcter princi-
palmente agricola y artesanal, en la sociedad industrial las
innovaciones se realizan metédicamente, teniendo como
resultado un extraordinario aumento en la produccién y
distribucién de bienes de consumo. Es conocido el enor-
me crecimiento econémico que trajo consigo la utilizacién
intensiva de nuevos combustibles, como carbén y después
petrdleo, desde la primera mdquina a vapor hasta los com-
plejos industriales que, en la actualidad, ingresan a una nue-
va fase, introduciendo ‘inteligencia’ en el proceso productivo
mediante la microelectrénica e informdtica. La produccién
alcanza niveles insospechados en complejidad, diversifica-
cién y constante innovacion.

Ahora bien, como consecuencia de una compleja
combinacién, no siempre homogénea, de los procesos an-
teriores, nuestra conciencia del tiempo-espacio se ha visto
radicalmente transformada por las nuevas tecnologfas de
transmisién, acumulacién y procesamiento de datos e in-
formaciones. Recordemos que en la consolidacién de la cul-
tura moderna la impresién de libros y diversos periédicos
contribuyé al desarrollo de una nueva conciencia histérica
global. En nuestra época, las distancias espacio-temporales
se ven definitivamente superadas por la omnipresencia de
las realidades virtuales senalando los caminos de una nueva
conciencia histérica global. Como resultado de la utiliza-
cién de las nuevas tecnologias se estdn produciendo profun-
das mutaciones socioculturales en nuestra relacién con el
espacio y el tiempo. La distancia ha dejado de ser un obstd-
culo para las comunicaciones y el espacio geogrifico mun-
dial se ha convertido efectivamente en una aldea global. La
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convergencia entre computacién y comunicacién da lugar a
nuevas formas de trabajo y comercio, de aprendizaje y tiem-
po libre. Es mds, en realidad ‘el tiempo se ha separado del
espacio’. Giddens ha mostrado muy bien las proyecciones y
consecuencias de esta separacién. Mds todavia, este soci6lo-
go de la cultura constata que el propio dinamismo de la mo-
dernidad “deriva de la separacién del tiempo y el espacio”'*.
En las sociedades premodernas, dominadas por la experien-
cia de la ‘presencia’, por actividades localizadas, el espacio y
el lugar casi siempre coinciden. La modernidad, en cambio,
va separando progresivamente el espacio del lugar pues de
hecho fomenta, a todo nivel, las relaciones entre ‘ausentes’,
localizados a distancias enormes, casi inconmensurables,
fuera de toda relacién ‘cara a cara’. Hoy, el impacto de las
nuevas tecnologias de la comunicacién lleva al extremo estas
posibilidades'. Ya no hay duda: el espacio se ha separado de-
finitivamente del lugar, de lo local. Con gran impacto en la
vida cotidiana se multiplica la comunicacién y la interaccién
a través de la distancia.

En medio de la expansién de un mercado tnico, el
mundo asiste al nacimiento de un verdadero Estado de cardc-
ter virtual. Internet contribuye directamente a los procesos de
globalizacién econémica en curso. El tiempo y las distancias
espaciales no constituyen obstdculo para ofrecer, vender y
comprar productos y servicios de diversa especie en cualquier
parte del planeta en el transcurso de un dia normal de traba-
jo. La red permite la comunicacién y convergencia de diver-
sos usuarios-consumidores a lo largo y ancho del mundo. Por
otra parte, Internet constituye una industria econémica de
gran envergadura. Mds alld de las cifras, ciertamente inmen-
sas, lo importante es que hay signos evidentes del tamafo y
de las tremendas proyecciones de esta nueva empresa global.
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Y es un hecho que un océano de ofertas recorre la ciudad vir-
tual y un nuevo tipo de consumidor comienza a madurar en
los umbrales del nuevo milenio. El sector politico se pregun-
ta por las posibilidades de regulacién o autorregulacién. Nos
preguntamos también nosotros si esta nueva herramienta co-
municacional ayudard a superar, en lo que le corresponda, el
malestar que provoca el neoliberalismo econémico actual o
implicard una profundizacién del mismo. En este contexto,
Internet también va ocupando un lugar central. Es probable
que el avance de las tecnologfas de informacién esté gene-
rando una nueva y compleja brecha social que aumente el
ndmero de las profundas inequidades existentes en las socie-
dades, y particularmente en nuestro pais.

Estos cambios conllevan consecuencias positivas y ne-
gativas. Entre las positivas se destaca el desplazamiento del
control sobre la comunicacién a los individuos que compo-
nen el publico: multiples redes tipo Internet, sin centro, sin
control centralizado, sin censura previa. En suma, una especie
de democratizacién de la informacién y el conocimiento. Por
tanto, ello serfa la base para una sociedad mds abierta y plural,
donde la diversidad se manifieste libremente. Y entre algunas
negativas se destacan una mayor desigualdad entre los grupos
con acceso a la informacién y masas excluidas; diversos rit-
mos de desarrollo; proceso hacia comunidades cada vez més
fragmentadas. El desarrollo de los MCS afecta la construc-
cién de las identidades personales y colectivas. El contacto vi-
tal con los otros, relacién necesaria para establecer identidad,
se ha problematizado en la medida en que la presencia real de
las personas es suplantada por los medios mismos.

La situacién descrita ha sido un terreno fértil para el
crecimiento de la sensibilidad denominada ‘posmoderna’.
Lyotard ha comentado con razén que...
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...la postmodernidad no es una época nueva, es la
reescritura de ciertas caracteristicas que la moderni-
dad habfa querido o pretendido alcanzar, particular-
mente al fundar su legitimacién en la finalidad de
la general emancipacién de la humanidad. Pero tal
reescritura... llevaba mucho tiempo activa en la mo-

dernidad misma'“.

Ha sido el filésofo italiano Vattimo quien ha sugerido
algunos caracteres fundamentales del pensamiento posmo-
derno®.

Una primera caracteristica es ser un ‘pensamiento de
la fruicién’. Este rasgo se quiere oponer al pensamiento do-
minador y funcionalista de la modernidad. El pensamiento
posmoderno no admite ser un instrumento para otra cosa,
un medio para otro medio y asi hasta el fin que se pretenda
en dltima instancia. Por el contrario, es un pensar que quiere
tener valor en si mismo. Es un pensamiento que no desea ser
utilizado para transformar la realidad, sino que quiere vivir
esa realidad en sf misma'®. Estamos ante un nuevo estilo de
vida caracterizado por un rechazo radical de la instrumenta-
lizacién de la razén y sobre todo de la misma vida. Se trata
de vivir afirmando lo vivido en cada momento, ‘sin funcién
de preparar otra cosa’"’.

Asimismo, se tratarfa de un ‘pensamiento abierto’
radicalmente a la multiplicidad de los juegos de lenguaje
que la cultura y el saber actual nos ofrecen desde la cien-
cia, la téenica, el arte o los mass-media. No hay principios
ni criterios fijos, determinados de una vez para siempre. Se
apuesta por la apertura, la discontinuidad, la busqueda del
disenso y la inestabilidad como lo verdaderamente humano
y creativo.
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Pero lo que llama la atencién particularmente a nues-
tra indagacién sobre los cambios en torno a la temporalidad
y espacialidad, es la ‘estetizacién de la vida y critica a la idea
de progreso’ planteada por el posmodernismo.

Estamos frente a un esteticismo presentista que cues-
tiona directamente a las ideologfas modernas del desarrollo,
del crecimiento, del progreso.

No hay que escapar del presente para buscar el ser,
la auténtica realidad, en el mafana justo, solidario y
libre que haremos. Detrds del futurismo emancipador
se esconde, dicen los posmodernos, la vuelta repetiti-
va de la funcionalizacién del pensamiento, de la coer-
cién y el disciplinamiento de la voluntad, y el eterno

retorno a los valores de la modernidad'®.

A diferencia de la modernidad que priorizaba al tiem-
po como categoria principal para entender el progreso y los
procesos de desarrollo, la sensibilidad posmoderna actual
privilegia la categoria de espacio. Asistimos asi a una cierta
espacializacién del tiempo.

En suma, ante la idea de la emancipacién de la huma-
nidad y la promesa de la libertad del proyecto moderno, la
nueva sensibilidad propone la necesidad de “caminar hacia
su olvido y superacién. Solo asi podremos lograr escapar al
mito-trampa del progreso, a esa promesa que el mismo desa-
rrollo histdrico y sucesos como Auschwitz han deslegitima-
do””. La promesa de la emancipacién no se ha cumplido:
el propio desarrollo impide el cumplimiento. El neoanalfa-
betismo, el empobrecimiento del Sur y del Tercer Mundo,
la inhumanidad que experimentan los pueblos no es con-
secuencia de la falta de desarrollo, sino todo lo contrario,
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opinan los posmodernos. En definitiva, se trata de abando-
nar la actitud prometeica y la urgencia por transformar el
mundo; se sugiere optar prioritariamente por valorar y con-
templar el presente. Al parecer, lo estético integra la ética
‘progresista’ y, sin descartarla, la transforma en una ética del
presente.

Vattimo va mds alld en sus andlisis y ve en los medios
de comunicacién de masas un signo ambivalente donde ‘se
anuncia tanto el fin de la modernidad como el comienzo
de la posmodernidad’. En efecto, en su opinidn, con el ‘fin’
de los imperialismos y los colonialismos y sobre todo con
el advenimiento de la sociedad de la comunicacién, se ha
permitido una ‘verdadera irrupcién de subculturas margi-
nadas’. Ocurre, en su opinién, una pluralizacién irreversible
que tiene como consecuencia la imposibilidad de concebir
la historia como un proceso unitario. De esta manera, para
Vattimo, entra en crisis terminal un pilar fundamental de la
modernidad: la idea de una historia tinica, base, a su vez, de
la idea de progreso homogéneo y lineal hacia una sociedad
mejor y mds civilizada. En su libro La Sociedad Transparente,
afirma que...

...el fin que segin la modernidad regfa el curso de
los acontecimientos, era representado, también ¢él, a
partir del punto de vista de un determinado ideal del
hombre. Los ilustrados, Hegel, Marx, los positivistas,
y los historicistas de todo tipo pensaban mds o menos
de la misma manera: que el sentido de la historia es-
taba en la realizacién de la civilizacidn; esto es, de la

figura del hombre europeo moderno®.
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Baudrillard también ha analizado este punto de no
retorno que inicia el dominio de la comunicacién de los
media®'. Vivimos en una cultura de la simulacién®. Segiin
Baudrillard “la historia ha dejado de ser real””. Nos hemos
salido de la historia. Ya no tenemos horizonte donde ubicar
lo real, comenta Mardones y anade:

Los hechos, los acontecimientos, ya no van a ningu-
na parte... no tienen totalidad a la que referirse ni
poseen un marco de referencia en el que obtener sen-
tido... vivimos en la inmediatez, en el presente... nos
movemos en un espacio sin horizonte... La causa de
esta incapacidad para recuperar los acontecimientos
en un horizonte de sentido se debe a la técnica y, en

concreto, a las tecnologfas de la informacién...?.

Segin la critica, esta situacién postmoderna de au-
sencia de historia es desastrosa y destructiva. Entramos as{
en lo que los criticos de la escuela de Frankfurt sefalaban
como la condicién de la sociedad de consumo, la novedad
de productos para asegurar el funcionamiento y pervivencia
del sistema.

En el fondo, y bajo la capa del consumismo econé-
mico y la superaceleracién informdtica, estamos en
el mds absoluto inmovilismo sociopolitico. La su-
peracién de la historia termina siendo un dormitar
de la historia al servicio del sistema... No esperar
nada de la historia conduce a esperar resignados que
se sucedan ininterrumpidas las irracionalidades del

sistema®’.
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En la misma linea critica, Jameson piensa que en
cuanto al tiempo “ha habido pocos periodos tan desmo-
ralizados y tan desanimados como el nuestro, donde viene
a terminar toda esperanza para el cambio o el progreso...
nuestra capacidad para imaginar cambios futuros de cual-

quier naturaleza radical estd virtualmente paralizada”*.

HaAcia uNna MAYOR COMPLE]JIDAD EN LA CONSTRUCCION
DE IDENTIDAD Y RELACION

Tanto los procesos vinculados a la creciente presencia e in-
fluencia de los medios de comunicacién como los procesos
productivos propios de la actual coyuntura moderna afec-
tan, ciertamente, la construccién de identidades.

Con la fdbrica y la introduccién de la linea de mon-
taje surge, mds tarde, la llamada produccién en masa. Todo
esto exige, en definitiva, la organizacién de un sistema de
intercambio (mercado) y de distribucién masiva con su
correspondiente sistema de informacién también masiva.
Actualmente, en las sociedades modernas, especialmente en
los paises en vias de desarrollo y bajo las presiones de la di-
ndmica del crecimiento econémico y los éxitos organizativos
del Estado, la ‘modernizacién social’ penetra cada vez mds
profundamente en las relaciones interpersonales, en los va-
lores, en las familias, en todas las esferas de la comunicacién
humana, y naturalmente, en las relaciones de trabajo. La
modernizacién dice relacién con los permanentes cambios
socioeconémicos que experimentan las sociedades moder-
nas. Cualquier observador atento puede constatar que, en
las tltimas décadas, el mundo ha cambiado sustancialmen-
te. La aceleracién de los cambios, el nuevo fenémeno de la
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globalizacién y una nueva comprensién del tiempo y el es-
pacio producen en la actualidad una crisis que afecta a las
diversas instituciones, a las personas, a los grupos, etc. Y, en
particular, afecta profundamente la experiencia de trabajo y
la vida de los trabajadores en general.

Se produce, al parecer, y en primer lugar, ‘una crisis
de identidad’. Identifiquemos solo a modo de ejemplo al-
gunos de los cambios que hoy afectan y producen una crisis
de identidad en la sociedad y en el mundo del trabajo en
particular.

Se observa, en primera instancia, que el creciente rit-
mo vy rapidez de los cambios dan lugar a una situacién en
que todo va cayendo en desuso. En efecto, “nuevas formas
de organizacién y nuevas tecnologfas surgen en lapsos cada
vez mias breves, incrementdndose as{ la obsolescencia de
productos, ideas, procesos laborales, modas y toda suerte de
précticas”®. El proceso de globalizacién afecta al mundo de
la accién politica, social y laboral y al cada vez mds complejo
mundo de las comunicaciones, y, con todo, afecta a la cultu-
ra. Todos estos mundos estdn cada vez mds interconectados
e interdependientes en todo el planeta. Estos cambios con
su rapidez y su impacto global afectan la identidad personal.
Categorfas como ‘nacién’ y ‘clase’ han perdido importancia y
significatividad en la sociedad actual®.

Larrain explica que con la aceleracién de los procesos
de globalizacién de fenémenos econémicos se produce una
declinacién de la nacién-estado y la internacionalizacién de
la economia®. De hecho, también ha declinado en términos
numéricos la clase obrera propiamente tal debido precisa-
mente a los avances tecnolégicos y la robotizacién. Otro sin-
toma decisivo es la creciente atomizacién de los trabajadores,
en general, que se ha suscitado como consecuencia de...
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...la dispersién espacial de la produccién bajo el im-
pacto de los nuevos regimenes de acumulacién, mds
flexibles, de la era postfordista. Esto ha repercutido
en el movimiento sindical que en todo el mundo se
ha debilitado al sufrir enormes pérdidas de miembros
e importantes derrotas politicas. A esto se suma la cri-
sis del marxismo y la caida de los regimenes comunis-

tas, que han tenido también su impacto ideolégico en

desmedro de la identidad de clase®.

En suma, el impacto de las nuevas tecnologfas, la
mundializacién de la economfa, la flexibilizacién del mer-
cado de trabajo impuesta por el capital han provocado pro-
fundas alteraciones en el mundo social y laboral. Se han
fragmentado los movimientos sociales, los movimientos es-
tudiantiles, campesinos, obreros, profesionales y politicos en
general. Por lo mismo, estos movimientos ‘no identifican’ en
la actualidad, o al menos no con la fuerza de otras épocas del
siglo xx.

Es mds, cuando no se produce la esperada unificacién
de crecimiento e integracién se desatan procesos de desin-
tegracion social, exclusién de grandes mayorias con la con-
siguiente dindmica de miseria y pobreza, o creacién de dos
o mds sociedades dentro de un mismo pais. La sociedad se
vuelve altamente competitiva e individualista. Muchas veces
los espacios de trabajo reflejan esta actitud. En consecuencia,
el trabajo se presenta como lugar de competencia, de explo-
tacién, de verdad y mentira, de logros y fracasos, de creati-
vidad y de alienacién. En la sociedad moderna contempo-
rdnea el trabajo ostenta una gran ambigiiedad. Por un lado,
es, indudablemente, necesario para la humanizacién del
ser humano. Por otro, las relaciones de trabajo concentran
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injusticias y niveles de exclusién —y cosificaciéon— que
atentan contra los derechos humanos mds elementales.

Ha sido Max Weber, otro gran analista de la mo-
dernidad, quien mds ha insistido en que la modernidad se
caracteriza por un proceso de racionalizacién®. Todas las
expresiones tedricas y prdcticas quedan afectadas por esta
configuracién mental: “desde el derecho a la arquitectura
y la musica, o al Estado y la ciudad, el moderno espiritu
occidental estd transido de un formalismo sistematizador,
de una tendencia al cdlculo y la contrastacién empirica™?.
La primacia de una razén instrumental, es decir, de una ra-
z6n que permite dominar y calcular los costos y beneficios
de la propia accién, engendra una ‘ética’ de la eficacia, de
la productividad en detrimento de valores fundamentales
tales como la gratuidad, la convivencia, la contemplacién,
el compartir, etc. Y como la razén instrumental resuelve,
aparentemente, los problemas sociales, se deja para el indi-
viduo la tarea de buscar sentido para su vida. El individuo
vive en una sociedad que al parecer no se preocupa por el
sentido (tampoco por el sentido dltimo) y vive en funcién
de lo inmediato.

En la actualidad, la sociedad moderna se caracteriza
por una acentuada presencia del criterio econémico (econo-
micista). La légica de la economia invade todo transforman-
do seres humanos, animales, ambientes naturales y cosas
en mercancias, es decir, en objetos de venta e intercambio
comercial, que solo valen por su valor de cambio y no por
sus contenidos y valores propios. Dada la fragilidad de otras
dimensiones de la vida, la ptica econémica valoriza todo
desde su perspectiva propia, es decir, desde la l6gica de la
productividad, del lucro y de lo cuantitativo. Es por ello
que, con frecuencia, bienes y valores tan importantes como
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el trabajo, la salud, la educacién, la sexualidad son vistos ex-
clusivamente desde el dngulo econémico.

Hay consenso entre los tedricos de la sociedad moder-
na actual que vivimos al interior de un ‘sistema’ o ‘vector
institucional’ que segin la acertada resefa de Mardones,
‘posee una dureza que se nos impone a los individuos’ y don-
de el rendimiento, la utilidad, la disciplina, la jerarquia y la
maximizacién son virtudes incuestionables™.

Mis alld de los planteos ya resefiados de Vattimo,
discutibles por cierto, hoy es un hecho innegable que por
todas partes estalla la diversidad y el pluralismo, y los me-
dios de comunicacién son vehiculos poderosos de esta nueva
situacién mundial. Basta pensar en la actual irrupcién de
una nueva conciencia étnica en la cultura y la emergente
autoafirmacién de identidades de pueblos originarios en
diversos puntos del planeta. Diversas subculturas ‘toman la
palabra’, gracias a los medios de comunicacién. Y también
es cierta la amplia difusién (sobre todo a través del sistema
econdémico, de produccién y consumo, TV cable, Internet)
de estilos culturales parciales que afectan la identidad de
multiples culturas originales. Todo esto implica una mayor
complejidad en la construccién de identidades.

El contacto vital con los otros, relacién necesaria para
establecer identidad, se ha problematizado en la medida que
la presencia real de las personas es suplantada por los medios
mismos®*. De hecho, con la globalizacién de las comunica-
ciones a través de medios electrénicos se va produciendo,
como ya hemos dicho, una separacién de las relaciones so-
ciales de los contextos locales de interaccién. Se ha separado
el espacio del lugar y se abre el ubicuo ciberespacio o simple-
mente se intensifica y diversifica el uso de la imagen televi-
siva. Con ello, se multiplica indefinidamente la cantidad y
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calidad de ‘otros significativos’ con los que cada sujeto puede
entrar en relacién. Los diversos niveles de la relacién inter-
subjetiva se ven redimensionados por los nuevos sistemas de
comunicacién: la relacién interpersonal (yo-td), la relacién
grupal comunitaria, la relacién con la sociedad politica y
econémica; la relacién intercultural adquieren igualmente
nuevas caracteristicas y potencialidades. Estos diversos nive-
les de otredad no son cognocibles profunda y directamente
en el modo de la ‘presencia’ (cara a cara), sino que nuestra
relacién con ellos se presenta ‘mediatizada’ por la imagen
televisiva, virtual, o por el equipo multimedial de Internet.
En la actualidad, la construccién de identidades personales
se ha tornado mucho mds compleja y mediada por los me-
dios de comunicacién. Vivimos en una cultura ‘medidtica’.
Cabe destacar en este apartado la importancia creciente de
los ‘grupos de conversacién’ a través de la red, formados por
centenares de personas interesadas en discutir temas recrea-
tivos, humanistas, cientificos y técnicos. Ademds del debate
de los mds variados temas, se da la posibilidad de establecer
comunicacién con gente de diferentes paises y latitudes, lo
que ha provocado el inicio de un nuevo proceso de inter-
cambio multicultural. Por lo mismo, se habla del fenémeno
de la ‘hiperdisponibilidad’ de los sujetos, donde las personas
involucradas ya no pueden permanecer ausentes frente a la
multitud de mensajes y comunicaciones.

El consumo unido al flujo de bienes adquiere asimis-
mo una notable importancia como referente significativo de
la construccién de identidades. En una ‘cultura del consu-
mo’ la identidad individual suele prevalecer sobre la colecti-
va. Consumir es un acto social que simboliza identificacién
y diferenciacién respecto a los demds. Conforma identida-
des al menos de un modo transitorio. El imaginario social se
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nutre en grados importantes de la publicidad. Lo que tam-
bién afecta el horizonte temporal puesto que “el consumo
vive al instante”™ y fomenta vivir en el instante, en la inme-
diatez.

SE ALTERA LA EXPERIENCIA DEL TIEMPO
Y ESPACIO POLITICOS

Por otra parte, la vida social y politica adquiere una veloci-
dad insospechada hace un par de décadas y se va descom-
poniendo “la estructura temporal que nos era familiar. Se
debilita el concatenamiento de pasado, presente y futuro
mediante el cual estructuramos el tiempo vy, por lo tanto,
la capacidad de insertar un momento dado en una pers-
pectiva histérica. Tanto el pasado como el futuro parecen
desvanecerse™®. Y cuando el pasado y el futuro comienzan
a esfumarse no nos queda sino la referencia al presente: ‘un
presente omnipresente’ y se abre paso ‘el protagonismo de
lo inmediato’ de acuerdo con Lechner. Se extiende de ese
modo una cierta cultura de la satisfaccién inmediata, de
la instantaneidad. Segun el anilisis de Bauman “el térmi-
no ‘instantaneidad’ parece referirse a un movimiento muy
rdpido y a un lapso muy breve, pero en realidad denota la
ausencia de tiempo como factor del acontecimiento y, por
consiguiente, su ausencia como elemento en el cdlculo del
valor”™. La ausencia o pérdida del tiempo implica a la vez
una devaluacién del espacio; por ello, el mismo Bauman
comenta que “si es posible acceder a cualquier parte del es-
pacio en cualquier momento, no hay motivos para llegar a
ninguna parte”*®. En definitiva, se produce una devaluacién
tanto del tiempo como del espacio.
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La primacia del presente “socava la tensién entre du-
racién e innovacién y la reemplaza por un solo dispositivo:
la repeticién”. La aceleracién mencionada se radicaliza en
nuestros dias puesto que al desanclaje entre tiempo y espa-
cio desatado por la cultura moderna, y profundizado por el
proceso de globalizacién en curso, se suma la debilidad de
los componentes ideoldgicos y utépicos propia de nuestra
situacién. El tiempo se comprime, tiende a desaparecer®. El
problema mayor parece estar en esta ausencia de un ‘hori-
zonte de futuro’ capaz de dar sentido; “dicho crudamente:
no existe un horizonte de futuro que permita poner en pers-
pectiva los acontecimientos. No existe un horizonte de sen-
tido en miras del cual podamos imputar una inteligibilidad
al desarrollo social”!. Hay proyecciones del estado de cosas
existentes, pero no hay proyecto; o hay una seria crisis en
la formulacién colectiva de proyectos capaces de capturar y
entusiasmar la imaginacién.

Por otra parte, la globalizacién ya interiorizada estd
produciendo una evidente redimensionamiento del ‘espacio
politico’: el entramado global desborda y desgarra el marco
nacional de la politica; en medio de un escenario de fronte-
ras porosas se manifiestan dificultades para el cumplimiento
de una funcién tradicional de la politica, la de fijar limites
(¢j.: regulacién del mercado, nuevas conductas licitas o ili-
citas...); la légica del mercado tiende a colonizar la accién
politica; se alteran las distancias internacionales y muchas
veces aumentan las internas. Con todo, se va configurando
un desperfilamiento del espacio politico. Cuesta, particu-
larmente, determinar el dmbito de la ciudadania; la socie-
dad civil se confunde con una creciente privatizacién de los
comportamientos. “Tiende a desaparecer no solo el tradicio-
nal ethos de la politica como servicio publico, sino el pathos
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propio de la decisién politica”?. El peso de la contingencia,
de lo fdctico, ya no tiene el contrapeso de lo deseado, dada
la ausencia o precariedad de proyectos orientadores.

UN ACELERADO E INCONCLUSO PROCESO
DE ‘INDIVIDUALIZACION %

Considerando la tradicién comunitaria de América Latina,
uno de los rasgos importantes y llamativos es la creciente in-
dividualizacién. Por lo ya visto, es un hecho que la sociedad
se vuelve mds compleja. Se multiplican las posibilidades y
oportunidades, pero también las dificultades para la auto-
determinacién del individuo. La vida personal se caracteriza
por el despliegue de la individualizacién. Es una tendencia
cada vez mayor el hecho que las personas deban definir por
si mismas sus objetivos, sus relaciones, sus valores y proyec-
tos. “El individuo se despega de los vinculos y hébitos tradi-
cionales que, a la vez, lo encerraban y lo protegfan™“. Este
proceso no ha sido suficientemente apoyado por los recursos
sistémicos, socioeconémicos y socioculturales.

Al respecto, es paradigmidtico el estudio empirico y
andlisis sugerente que nos entregé el informe del PNUD
sobre Desarrollo Humano en Chile, de 1998 y que adver-
tfa entonces sobre el cardcter paradéjico de los procesos de
modernizacién en curso. Se observaban crecientes niveles de
malestar e incluso de infelicidad entre los sujetos.

Entre las causas de esta infelicidad, el informe des-
taca, en primer lugar, una asincronia entre modernizacién
y subjetividad. Esta asincronfa se manifiesta en la vivencia
de contrastes entre un presente infeliz y un tiempo pasado
que fue mejor, “entre un ‘ahora’ plagado de inseguridad y
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un ‘antes’ cuando se podfa confiar en la gente...”*. Por otra
parte, los cambios modernizadores han tenido ritmos distin-
tos. Se detecta un fuerte contraste entre el ritmo acelerado
de las transformaciones econémicas y el mundo subjetivo de
las personas que cambia a un ritmo mucho mds lento. Los
sistemas econémico y politico, como los de salud, educacién
y prevision, van conformando campos relativamente cerra-
dos y autorreferidos. La sociedad parece ‘fuera de control’.
Las personas sienten que no pueden influir en los procesos.
“Hay nostalgias, pero falta esa permanente reconstruccién y
reinterpretacién de lo que pasé. Falta nombrar qué es lo que
se perdié y, ademds, asumir la pérdida. Diversas razones le
han inhibido a la sociedad chilena hacer un duelo. La conse-
cuencia podrfa ser una conciencia histdrica trizada™®.

Una segunda fuente de infelicidad y malestar estarfa,
a juicio del informe, en la insuficiencia de las politicas de
seguridad. En concreto, esta insuficiencia se expresa en “una
excesiva monetarizacién de los riesgos. Los problemas sue-
len procesarse y abordarse en la medida en que sean tradu-
cibles a un cdlculo de inversiones, costos y beneficios. Dicho
‘economicismo’ acompana al proceso de privatizacién de la
seguridad” (seguros de salud, Isapres, AFP)*. La principal
razén de las inseguridades experimentadas por los chilenos
se encuentra en la desigualdad de la distribucién de las opor-
tunidades. Hay malestar e inseguridad no solo por efectos
indeseados de los procesos de modernizacién sino también
por cambios mds profundos que sufre la subjetividad. Los
datos presentados y analizados por el informe “muestran una
sociabilidad débil en Chile. Se ha podido constatar un alto
grado de desconfianza, una asociatividad precaria, una cre-
ciente instrumentalizacién de las relaciones sociales e incluso
cierto debilitamiento de la cohesién intergeneracional de la
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familia™®. Se habla de una crisis de sentido que se asienta en
la precariedad que dificulta la produccién de sentidos social-
mente vinculantes™.

El cardcter problemdtico e inconcluso de la individua-
lizacién se puede apreciar mds claramente en el informe del
PNUD del 2002, Desarrollo Humano en Chile, Nosotros los
chilenos: un desafio cultural®'. No resulta fécil para las perso-
nas elegir modelos para encontrar la fuente que haga cohe-
rentes los dngulos de la propia identidad. “Las identidades
de clase, religiosas o politicas, aquellas que a mediados del
siglo xx permitfan a los individuos definir el contenido cen-
tral de su proyecto vital, han pasado a ser elementos mds
bien secundarios. Y ningtin otro referente parece ocupar su
lugar™?.

Hoy las personas deben elegir sus proyectos vitales.
Estdn obligadas incluso a componer esos proyectos con re-
tazos que la sociedad pone a su disposicién®. Se impone la
necesidad de una ‘reflexividad generalizada’, en términos de
Giddens™, donde la mayorfa de los aspectos de la vida social
estdn sometidos a continua revisién y evaluacién a la luz de
los nuevos conocimientos, informaciones, apreciaciones.

Una de las notas mds caracteristicas del proceso de in-
dividualizacién es el agobio ante exigencias contradictorias
cuyo cumplimiento solo hacfa que fuera posible construir
un proyecto vital materialmente viable”. Hay tensiones y di-
versos procesos de acuerdo con las condiciones de vida, con
las edades y trayectorias personales. Existe por lo mismo un
acceso desigual a los medios, objetos y valores que la socie-
dad otorga para el desarrollo de la individualidad. Una bue-
na parte de los chilenos tiene la sensacién de que su destino
no ha dependido de ellos mismos. Dos tercios piensan que
su destino ha dependido mds de condiciones externas. Los
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sectores mds pobres viven la realidad social como un proceso
que se impone.

Otro signo del cardcter inconcluso de la individuali-
zacién tiene que ver con el hecho de que la bisqueda de au-
tenticidad debilita los vinculos sociales y las experiencias se
procesan de forma privada. Lo que finalmente puede desatar
una ‘exacerbacién del yo. La individualizacién sin red, sin
vinculos fuertes tiende inevitablemente a una ‘individualiza-
cién asocial’ que dafia ain mis el tejido social, y no queda
sino refugiarse en el mundo privado y en la familia®”.

Las tradiciones culturales y éticas, responsables de la
integracién social y de la socializacién —que giran alrede-
dor de la accién comunicativa entre las personas—, se ven
saqueadas por la invasién de lo funcional, lo utilitario, lo
rentable, por la invasién del individualismo, la competencia,
en fin, por la negacién de la solidaridad, la gratuidad y la
comunicacion.

En definitiva, la individualidad, la centralidad de la
persona, se ha confundido con individualismo egocéntrico y
autosatisfaccién excluyente. Ya en la primera mitad del siglo
x1x, Alexis de Tocqueville advertia sobre los peligros del in-
dividualismo que trafan inevitablemente consigo las moder-
nas sociedades democriticas:

Esas sociedades no solo contienen gran nimero de
ciudadanos independientes; hay ademds una masa de
hombres que, recién llegados a la independencia, se
embriagan con su nuevo poder, confian presuntuo-
samente en sus propias fuerzas y, convencidos de que
en adelante ya no tendrdn que solicitar la ayuda de
sus semejantes, muestran claramente que no se ocu-

pan sino de s{ mismos*®.
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Con todo, observamos una etapa cultural donde la
légica predominante parece ser la funcionalidad™. Es decir,
todo ha de servir para algo. Quizd para un propdsito que
solo es un medio para otro medio, el cual, a su vez, estd
encadenado a otro en una rueda sin fin. El sistema impo-
ne su funcionamiento circular como objetivo. En defini-
tiva, parte clave del drama es que existe una racionalidad,
hija del despliegue tecno-cientifico institucionalizado, que,
como vio Weber, se eleva socialmente y se constituye como
la razén. Recibe diversas denominaciones, con acentos que
manifiestan sus complejas dimensiones, pero su predominio
es indudable: razén instrumental (Horkheimer, Adorno),
unidimensional (Marcuse), funcional (Habermas), sistémi-
ca (Luhmann, Habermas). Este sistema tecno-econémico
tiende a colonizar no solo los espacios de la vida personal y
cultural, sino también de la vida sociopolitica, restringien-
do seriamente la libertad de los individuos. No obstante, es
justo destacar igualmente los valores de la modernidad que
siguen marcando su presencia. El sentido de la persona, la
emergencia del sujeto, la creciente conciencia de la impor-
tancia de los Derechos Humanos (a nivel politico, socioeco-
némico y cultural), la dignidad de la persona, la orientacién
al futuro, la tolerancia hacia los demds, etc., son innegables
y fundamentales valores que forman parte del proyecto mo-
derno. Por lo mismo, hay otras vertientes al interior de la
misma modernidad que hasta ahora se han visto reducidas
por el poder de la razén instrumental. Empero, la razén no
solo es una méscara del poder (Foucault) ni se ha extinguido
para siempre su potencialidad critica (Adorno)®. La razén
dominadora, que Adorno y Foucault han criticado con toda
justicia y acierto, es una razén que desde el inicio de la mo-
dernidad se evadi6 de la matriz mds completa de la accién
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comunicativa, de acuerdo con la propuesta de la ‘teorfa de la
accién comunicativa’ de Habermas®.

Con una mirada esperanzada parece posible superar el
modelo de una razén instrumental (monoldgica, cosificado-
ra, calculadora, basada en una relacién sujeto-objeto), susti-
tuyéndolo por un modelo de ‘razén comunicativa’ que parte
de la interaccién entre sujetos, mediada por el lenguaje y, en
consecuencia, por el didlogo. Este modelo, ya presente en el
proyecto de la modernidad, presupone que el ser humano
es capaz de saber, de veracidad, de autenticidad, de autono-
mia integral y capaz, al mismo tiempo, de encontrarse con
los otros, compartir estos ideales y buscar en didlogo con los
demds. En términos éticos, esto implica que toda persona es
un interlocutor vélido y que, por tanto, debe ser consultado
y escuchado en relacién con todas las decisiones que afectan
su vida personal y social. En términos politicos, racionalidad
comunicativa significa seguir avanzando hacia una democra-
cia auténtica; es decir, hacia una participacién sustantiva de
todos a nivel econémico, social, educativo, etc. El concepto
‘racionalidad comunicativa’ no solo se refiere a las complejas
estructuras de la comunicacién cotidiana, sino también al
nicleo normativo de una conciencia genuinamente moder-
nay, por tanto, emancipada, justa, libre y solidaria.

En todo caso, al parecer ya no puede haber dudas de
que se estdn produciendo importantes modificaciones en
nuestra cultura tanto en el dmbito de las relaciones inter-
personales como en el dmbito de las relaciones sociales, en
la conciencia espacial y temporal. Se va igualmente trans-
figurando la cultura politica. Por ahora nos interesa desta-
car brevemente que los cambios culturales en curso tienen
un efecto importante sobre la experiencia religiosa. En un
contexto de individualizacién, la religién “tiende a ser una
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fuente de sentido subjetivo que cada persona elige, seleccio-
nay organiza de manera mds o menos arbitraria para otorgar
orientacién a sus proyectos personales. En la medida en que
la religién se subjetiva y privatiza, su regulacién y expresién
social e institucional pierde importancia™?. Se trata de una
transformacién de la experiencia religiosa, lo que no implica
necesariamente un debilitamiento de la misma. Incluso, los
elementos positivos del proceso de individualizacién pue-
den, bien orientados, constituir una oportunidad para la fe
cristiana®.

En Europa se observan hace ya mucho tiempo estas
tendencias®. En Espafia, un estudio de Tornos S.J. y Apa-
ricio muestra el desarrollo ya consolidado de tendencias se-
mejantes®. En el caso de América Latina, ademds de los rela-
tivamente recientes datos del PNUD vy del Censo en Chile,
estdn los datos ya recopilados y analizados en Brasil®® hace
unos anos.

Datos menos claros y que requieren mayor estudio
hay de la situacién de la Iglesia en Argentina®. También hay
visiones mds de conjunto acerca de la situacién de la Iglesia
en el continente y sus ‘megatendencias’®®.

Volviendo al caso de Chile, el proceso de subjetivacién
de la religién y la consecuente desinstitucionalizacién va
acompanado de una ‘mirada critica’ sobre las iglesias. Segiin
el Informe de PNUD de 2002, esta critica viene normalmen-
te de los jovenes y se refiere a la Iglesia catdlica de la dltima
década. Su jerarquia habria debilitado su compromiso social
y con los derechos de las personas; por otro lado, se habria
concentrado en temas de la moral privada, temas familiares
y sexuales; y, finalmente, que esta nueva orientacién no se
abra al debate publico, sino que se ejerza a través de influen-
cias tradicionales en los dmbitos del poder®.
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En el caso de la Iglesia argentina, el trabajo de Gon-
zdlez hace ver los resultados de ciertos estudios empiricos
que muestran que la Iglesia argentina, en 1998, ocupaba el
segundo lugar luego de la escuela publica, entre las institu-
ciones de mayor credibilidad y confianza. Gonzdlez compa-
ra estos datos con los del final del perfodo de la dictadura
cuando la Iglesia aparecfa como una institucién cémplice
del régimen militar y por ende poco creible en la sociedad.
En los dltimos afos la Iglesia argentina experimentaria
un crecimiento en su legitimidad social y credibilidad” y
este cambio de percepcidn se deberia a que poco a poco la
Iglesia se ha ido constituyendo en un referente critico del
desarrollo social y econémico que vive la nacién. En todo
caso, y mds alld de la coyuntura siempre frdgil y cambiante,
los datos que analiza tienden a confirmar las tendencias ya
sefialadas a la desintitucionalizacién e individualizacién de
la experiencia creyente.

DESAFECCION HACIA LA DEMOCRACIA
Y CONFLICTO EN TORNO AL TIEMPO

En épocas de autoritarismo y dictaduras militares bastante
conocidas y sufridas en nuestro continente, donde no po-
dia tener lugar la autodeterminacién colectiva, la reivindi-
cacién de la accién politica implicaba sin lugar a dudas el
restablecimiento y la valoracién de la democracia. Retornar
a la democracia era un bien mayor, reconocido por la ma-
yoria de los individuos y por gran parte de las instituciones,
incluyendo a amplios sectores de las iglesias latinoamerica-
nas. El horizonte utépico de aquella época era precisamente
la democracia porque parecia prometer plena participacién
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y superacién de injusticias y violencias repetidas. Diversos
sectores de nuestra cultura pensaban que solo la democra-
cia podfa asegurar el respeto a los derechos esenciales de los
seres humanos de nuestra ‘América Morena’, como decia
refiriéndose a nuestro continente la ‘Cantata de los Dere-
chos Humanos  de Esteban Gumucio SS.CC., estrenada en
la Catedral de Santiago en 1978, al realizarse un Simposium
Internacional sobre los Derechos Humanos convocado en-
tonces por la Iglesia local. En tiempos de dura represién po-
litica diversos movimientos sociales, estudiantiles, poblacio-
nales y sindicales asumfan como trabajo cotidiano el retorno
a la democracia. Entre ellos, muchos cristianos tomaban en
serio las orientaciones de sus pastores expresadas en Mede-
llin, Puebla, Santo Domingo y daban su tiempo, y a veces
su vida, por el restablecimiento de un régimen de libertad y
respeto a los derechos humanos.

A pesar de todo y con la diversidad propia de América
Latina, las democracias regresaron. Nadie puede dudar de
los cambios sustantivos ya producidos en el dmbito social,
politico y sobre todo en el nivel de los derechos y libertades
individuales. También es clara —y al parecer hay creciente
conciencia al respecto— la enorme deuda social con respecto
a los sectores mds postergados y excluidos y acerca del largo
camino por recorrer para avanzar en los derechos socieconé-
micos y culturales de grandes mayorfas. Un organismo auto-
rizado como la CEPAL propone a inicios de los noventa la
meta programdtica para América Latina y el Caribe: “Trans-
formacién productiva con equidad””'. En un nuevo contex-
to politico y cultural, retornaba el interés por profundizar el
desarrollo y ante la creciente necesidad de considerar positi-
vamente el medio ambiente y la nueva conciencia ecolégica,
la misma CEPAL propone luego un programa de ‘desarrollo
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sustentable’’?. Las nacientes democracias hacen el intento y
contindan haciéndolo en medio de dificultades intestinas y
cambiantes escenarios mundiales a lo que se suma un par
de guerras que no solo dejan al desnudo la precariedad del
derecho internacional, sino que ahondan la perplejidad y
la vulnerabilidad de los llamados equilibrios socioecond-
micos cada vez mds indisociables de los equilibrios macro-
politicos en un mundo global. En América Latina se sigue
reflexionando seriamente sobre ‘el porvenir de la equidad’
y la necesidad de fortalecer las posibilidades de vida del ciu-
dadano concreto”. Hay avances y desafios pendientes como
el desempleo urbano, especialmente entre las mujeres y los
jovenes; la calidad de las viviendas y de los servicios de edu-
cacién y salud; la combinacién adecuada entre crecimiento
econémico y la creacién de fuentes de trabajo productivo;
la participacién e inclusién de sectores marginados junto
con la vigencia de las instituciones democriticas™. Se ob-
servan logros y graves dificultades, se cuestionan y padecen
los procesos democratizadores junto a las modernizaciones
econdémicas que conllevan. Con todo, las instituciones en
general siguen apostando a la democracia como el camino
mds viable y razonable.

Sin embargo, llama la atencién que tras la superacién
de las dictaduras militares y tras la experiencia de complejos
procesos de transicién, con diversos matices de acuerdo con
la realidad de cada pais, se constata en la actualidad un di-
fuso desencanto. Naturalmente no estamos hablando del ya
gastado desencanto posmoderno respecto a la cultura mo-
derno-occidental en general. Nos referimos a un desencanto
mds especifico y que atafie a nuestra experiencia cotidiana
de lo politico. Al parecer, y de acuerdo con la opinién de es-
pecialistas, el desencanto “no se refiere tanto a la frustracién
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de determinadas expectativas acerca del funcionamiento del
régimen democrdtico como al desmoronamiento de las re-
presentaciones simbdlicas que sustentaban la democracia™”.
Ademids del dmbito de las decisiones concretas, se observa
en la accién politica la presencia de representaciones sim-
bélicas mediante las cuales la politica delimita el campo
de lo posible, lo factible y deseable, y es precisamente aqui
donde parece residir gran parte de las dificultades de hoy.
Las grandes transformaciones vividas por Occidente, desde
el colapso de los socialismos reales hasta la globalizacién del
mercado, han dado lugar, en las tltimas décadas, a un nue-
vo escenario de la accién politica”. Hay que reconocerlo:
hace tiempo que la politica se ha transformado y ha dejado
de representar todo lo que representaba hace unas décadas.
Hay problemas mds de fondo que subyacen al descontento
de muchas personas y grupos. Los esquemas de representa-
cién e interpretacién que daban sentido a la complejidad
sociopolitica y econémica han cambiado radicalmente. Las
distinciones tradicionales entre politica y economia, Estado
y sociedad civil, publico y privado, no logran dar razén de
la nueva situacidn. Y estas transformaciones estdn, sin duda,
afectando la valoracién y la afeccién por la democracia”.
En el caso de Chile, estudios muestran que al inicio de la
transicién democritica en 1989, dos tercios de las personas
consultadas adherfan a la democracia. Una década después
menos de la mitad de los ciudadanos continda prefiriendo
la democracia, mientras que casi un tercio se muestra indi-
ferente al respecto’.

Investigaciones mds recientes muestran que la ten-
dencia a la indiferencia politica se mantiene o profundiza.
De acuerdo con la encuesta de Opinién Publica de Améri-
ca Latina (LAPOP) —realizada el afio 2010 y a cargo del
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Instituto de Ciencia Politica de la Universidad Catélica de
Chile— solo el 28,3% de los chilenos se interesa por la po-
litica”.

La democracia y la politica, en general, también han
perdido ‘credibilidad’. En efecto, las representaciones y los
imaginarios colectivos de antafo pierden credibilidad por-
que no logran explicar lo actual en el campo de la conviven-
cia social ni logran capturar suficientemente la imaginacion
de las personas. Como bien sefiala Lechner, “la democracia
—como experiencia y representacién social de la autodeter-
minacién— no estarfa produciendo significaciones compar-
tidas. Y la conclusién estd a la vista: una politica que no
ayuda al ciudadano a vivir y compartir sus experiencias co-
tidianas como algo significativo, se vuelve insignificante™.
Se constata una “extrafa levedad del Nosotros™®'. Se mani-
fiesta una desidentificacién en relacién con el régimen de-
mocrdtico. Los ciudadanos no logran apropiarse del proceso
social porque a la vez carecen de un imaginario democritico
que los convierta en sujetos, junto a otros, de los cambios
en curso®.

Con todo, la politica enfrenta hoy en América La-
tina un gran desafio cultural: interpretar adecuadamente
los cambios en curso®. Por una parte, se destaca hoy dia
una fuerte tendencia a naturalizar lo social, a considerar el
sistema vigente como algo inamovible, imposible de trans-
formar. La sociedad se comprende casi como una copia
del orden natural, y en consecuencia, como una realidad
irrevocable en donde a los sujetos solo les cabe adaptarse
y sobrevivir conforme a las reglas establecidas de antema-
no. Ante esto, se plantea el desafio de reincorporar la sub-
jetividad en la vida social y politica. Es decir, frente a la
naturalizacién que trata de imponerse, se alza como dnica
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alternativa plausible potenciar a la persona como sujeto ca-
paz de intervenir razonablemente en los diversos dmbitos
de su entorno social, econédmico, politico, en una palabra,
en la construccidén, conservacién y modificacién constan-
te de su cultura. Ademds, los efectos negativos del proceso
de individualizacién en curso en medio del predominio de
légicas mercantiles y competitivas tienden a reforzar la frag-
mentacién social y la privatizacién de los comportamientos.
Los individuos optan por refugiarse en circulos pequefios,
familiares o de amistad. Con todo, se debilita la experiencia
comun, se socava el sentido de la comunidad social y poli-
tica. Por otra parte, las tendencias senaladas como natura-
lizacién de lo social, retraccién privatista y fragmentacién
social, unidas a la simultaneidad creada por la globalizacién
y la mediatizacién de las comunicaciones con la consiguien-
te exacerbacién del inmediatismo a todo nivel, acaban,
finalmente, en un fuerte presentismo. Se trata, en fin, de
una clara reduccién de la experiencia temporal. Con razén,
se puede pensar que vivimos una situacién histdrica carac-
terizada por una ‘omnipotencia y primacfa del presente’,
donde pasado y futuro propenden a atenuarse al punto de
perder su sentido y consistencia.

En medio del clima posmoderno que nos invade,
Lechner junto con Laidi*, quiere defender una conquista
de la modernidad: la perspectiva. La perspectiva implica
distancia de lo inmediato, es decir, tener un punto de vista
desde donde mirar y analizar la realidad para llegar a pro-
poner un proyecto; o sea, una intencionalidad respecto al
futuro. “La perspectiva prepara una accién intencional en
relacién con un ‘mundo por hacer’... Crear una perspectiva
es crear un relato que sitda al presente en relacién al pasado
y al futuro™.
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‘EXCESO DE CREENCIAS’, INCERTIDUMBRE
Y FLEXIBILIZACION. EL NEw AGE

Los desafios a la fe cristiana y a su credibilidad ya no pa-
recen venir solo de las contradicciones de la realidad social
de una cultura que se considera cristiana, o de ‘un ateismo
préctico’ —consecuencia de una profunda incoherencia en-
tre fe y vida—, ni solo de un ateismo tedrico, sino también
de un cierto ‘exceso de creencias’™. Se asiste a una verdadera
“revancha de lo sagrado en la cultura profana™s. Revancha
que plantea serias dificultades para una experiencia integral
de la fe en el continente y que se ve reforzada por los proce-
sos de desinstitucionalidad y subjetivacién de la experiencia
religiosa que alcanzan, como hemos visto, a América Latina.
Como consecuencia de esta situacién de desinstitucionaliza-
cién y pluralismo, las religiones histéricas han perdido, en
parte, el monopolio cosmovisional y de sentido®. Por analo-
gia con el funcionamiento del sistema econémico, Berger y
Luckmann® sefalan que en la sociedad pluralista moderna
la religién se halla en una situacién de ‘mercado’. En efec-
to, diversas cosmovisiones religiosas ofrecen sus alternativas
y compiten por atraerse a los ‘consumidores’. En estas cir-
cunstancias, al individuo no le cabe sino asumir el riesgo de
elegir y decidirse por una opcién y profundizar criticamente
en ella. No todas las personas estdn dispuestas a asumir la
tensién que conlleva semejante decisién. No faltan los que
prefieren la estabilidad y seguridad que ofrecen algunas ins-
tituciones o lideres que otorgan refugio protector y muchas
veces sectario. No es extrafio que las diversas religiones ex-
perimenten hoy el resurgimiento de fundamentalismos que
ofrecen certezas a fin de evitar toda contaminacién de incer-
tidumbre relativista.
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La incertidumbre puede también conducir a una fle-
xibilizacién de las propias creencias. Asi, no es tan extrafio
constatar hoy que muchos cristianos asuman como propias
creencias de otras religiones. Por ejemplo, especial atracciéon
ejerce en la actualidad la idea de la reencarnacién, creencia
que se presenta junto a diversas ideas y expresiones que con-
figuran un nuevo y complejo sincretismo religioso autode-
nominado New Age.

La conspiracién de Acuario

Con el fin de acompafar y nutrir el creciente interés por
el estudio de la conciencia y sus potencialidades, Marilyn
Ferguson, periodista norteamericana, inicié en 1975 la pu-
blicacién de un boletin quincenal: el Brain/Mind Bulletin. El
boletin se proponia como un espacio “para dar cuenta de in-
vestigaciones, teorfas e innovaciones relativas al aprendizaje,
a la salud, la psiquiatria, la psicologfa, estados de conciencia,
suefos, meditacidn, y otros temas relacionados™'. En enero
de 1976 publicaba una editorial bajo el titulo “El movimien-
to sin nombre”:

El espiritu de nuestra época estd cargado de parado-
jas. Es al mismo tiempo pragmdtico y trascendental.
Aprecia a la vez el esclarecimiento y el misterio...,
el poder y la humildad..., la interdependencia y la
individualidad. Es simultdneamente politico y apoli-
tico... En pocos afos, ha contaminado a la medicina,
la educacidn, las ciencias sociales, las ciencias exactas,
e incluso el gobierno y todo lo que implica se han vis-

to contaminados por ‘él’. Se caracteriza por operar a
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través de organizaciones fluidas, opuestas a todo dog-
ma, y que se resisten a crear estructuras jerdrquicas.
Se gufan por el principio de que el cambio solamente
puede ser facilitado, no decretado. Es parco en ma-
nifiestos. Parece dirigirse a algo muy antiguo presen-
te en todo y en todos. Y tal vez, al tratar de integrar
la magia y la ciencia, el arte y la tecnologfa, consiga
triunfar donde hasta ahora todos los empefos ante-

riores habfan fracasado?.

Mds tarde, buscando un nombre apropiado para este
nuevo movimiento, Ferguson, quien primero sistematizé las
ideas del New Age, explica que de pronto percibié que por el
hecho de estar compartiendo unas mismas estrategias, por
los lazos existentes entre ellos, y por su reciproco recono-
cimiento por medio de signos sutiles, los participantes no
se estaban limitando a cooperar unos con otros, sino que
estaban siendo cédmplices, estaban ‘conspirando’. En senti-
do literal, conspirar significa ‘respirar juntos’; es una unién
intima. Y luego anade: “escogi la referencia a Acuario a fin
de dejar clara la naturaleza benévola de esta unién. Acuario,
la figura del aguador en el antiguo zodiaco, simbolo de la
corriente que viene a apagar una antigua sed, parece ser el
simbolo mds adecuado”™?.

En fin, Ferguson reconoce que “una vasta y poderosa
red, que carece, no obstante, de dirigentes, estd tratando de
introducir un cambio radical... Sus miembros han roto con
ciertos aspectos clave del pensamiento occidental, y pueden
incluso haber quebrado hasta la misma continuidad con la
historia. Esta red es la conspiracién de Acuario”.

Los conspiradores piensan y esperan una nueva civili-
zacién capaz de superar las contradicciones y limitaciones de
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la conflictiva y extremadamente dualista, segin ellos, era de
Piscis. Acuario representa una era mds espiritual, mds inte-
gradora y respetuosa de todas las dimensiones de la realidad,
en suma, mds humana. La era moderna estd agotada por las
propias contradicciones que ha generado: desequilibrios eco-
némicos, sociales, politicos y ecolégicos.

De acuerdo con el andlisis de Natale Terrin, la tesis pre-
dominante de esta tendencia emergente postula reconocer el
valor de la intuicién contra la razén, de yin contra yang, del
hemisferio derecho del cerebro contra el hemisferio izquier-
do, superando todos los limites que son, principalmente, de
cardcter siquico e interior; es necesario proyectarse mds alld
de este mundo con la fantasia y, sobre todo, con el espiritu,
que esconde potencialidades inimaginables®. La verdadera
realidad es el espiritu y para entrar en sintonia con ella es
preciso realizar experiencias de ‘trascendencia’ que superen
los limites impuestos por la ciencia convencional, hasta lle-
gar a captar el absoluto, el si mismo. Por ello, se habla del
potencial humano que debe ser redescubierto a fin de lograr
la plena realizacién del hombre/mujer. Se valora la religiosi-
dad de cardcter oriental, que debe ser privilegiada en relacién
con las religiones institucionales constituidas por dogmas y
normas; se habla de un redescubrimiento del cuerpo como
correlato del espiritu y de las técnicas psicosomdticas, de una
nueva relacién con la naturaleza, del respeto a toda forma de
vida, de la primacia de la visién totalizante sobre la concep-
cién analitica, de la superacién de la ciencia objetivista. Se
manifiesta especialmente una critica a la ciencia y a la técnica
moderna que solo consiguieron llevar al mundo hacia el si-
mulacro de la objetividad y de la cosificacién.

Si desea situarse de manera adecuada dentro de un
mundo trascendental, la Nueva Era no puede conformarse
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con el mero anuncio de su existencia, sino que debe ofrecer
los medios para descubrir concretamente ese otro mundo
espiritual. De tradiciones antiguas y nuevas el New Age
asume diversos medios para lograr configurar un estado
de conciencia mds profunda. Es asi como imitando mile-
narias experiencias misticas se propone un uso religioso y
terapéutico de ciertas drogas, buscando un transformacién
y ampliacién de la conciencia®; semanas de ayuno para lo-
grar una purificacion del cuerpo y del espiritu que a la vez
permita una mayor capacidad de atencién a los fenémenos
espirituales; experiencias de ‘trance’ que inducen a estados
alterados de conciencia y una meditacién profunda. Por
otra parte, se asiste a una revalorizacién del ‘chamanismo’.
El chamanismo es tal vez uno de los fenémenos religiosos
mds antiguos conocido por la historia de las religiones. Es
otro método ritual de ampliacién de la conciencia y de sali-
da de este mundo®.

Las técnicas psicosomdticas constituyen en la actuali-
dad el campo mds amplio en que se ejerce la Nueva Era,
estableciendo de esta manera un nuevo modo de descubrir el
bienestar, de concebir la medicina vy, sobre todo, de valorar
la interrelacién entre energfa espiritual y energfa psicofisica.
Esta tendencia utiliza y reimpulsa antiguas técnicas terapéu-
ticas. Asf se explica también la importancia cada vez mayor
de la medicina homeopdtica, fundada por el médico alemdn
Samuel Hahnemann a fines del siglo xviir””. Otras técnicas y
terapias como la bioenergfa, la Gestalt, masajes estilo rolfing
o shiatsu, acupuntura, pensamiento positivo, experiencias de
meditacién diversas, cromoterapias, musicoterapias, reiki,
etc., adquieren gran importancia en la sociedad actual y son
utilizadas sistemdticamente para alcanzar el equilibrio inte-
gral de las personas.
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Con todo, la Nueva Era ofrece innumerables formas
terapéuticas, tanto en el dmbito espiritualista como psicol6-
gico. Mientras mds neurosis produce la sociedad moderna,
mds futuro y acogida tiene esta propuesta. En medio de la
agitada vida moderna, con contaminacién acustica y atmos-
férica, con trabajos y calles estresantes, etc., la Nueva Era
se presenta como propuesta de silencio, de contacto con la
naturaleza, de danzas relajantes, de encuentros espirituales
serenos y pacificadores.

Atn mds, siguiendo libremente principios de la teo-
soffa y la antroposofia, los seguidores del New Age proponen
la superacién de los limites por medio de la activacién del
canal astral, del cual nuestro mundo es una copia, un refle-
jo. Los principios de que ‘aquello que estd en lo alto debe
estar también abajo’ y ‘aquello que estd aqui debe estar en
correspondencia con aquello que estd alld’ son la base de ese
mundo esotérico, que corre el riesgo, sin embargo, de trans-
formarse répidamente en un mundo mdgico-instrumental.
Es preciso decir que, aunque los discipulos de Rudolf Steiner
no se reconozcan en las técnicas de la Nueva Era, las tesis de
la Nueva Era hablan el mismo lenguaje de Steiner®.

En fin, hay una impaciencia inquietadora en el mun-
do del New Age, una impaciencia cercana a la arrogancia y
a la presuncién en opinién de Natale Terrin: querer entrar
en el mundo del mds alld y tener acceso a los misterios mds
alld de la tumba. En nuestros dias se desarrolla un contacto
con el mds alld, considerado tan normal como hablar otra
lengua, que se puede aprender o que se puede conocer por
medio de terceros. En este caso, las personas que permiten
el acceso al mds alld son los medium. Por lo mismo, la Nue-
va Era se refiere con frecuencia al fenémeno de channeling
(channels: canales) para designar la posibilidad de captar
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y canalizar ciertos mensajes que provienen de esferas tras-
cendentes, de personajes histdricos, artisticos, filoséficos y
maestros espirituales ya muertos, y traducirlos para nuestro
mundo. Se entra en comunicacién con seres no encarnados
por medio de intermediarios con especial capacidad recep-
tiva y sensitiva, teniendo acceso as{ a la memoria universal,
suma de todos los conocimientos y experiencias humanas,
pasadas y futuras”.

Retomando antiguas tradiciones y deseos de la huma-
nidad se vuelve a sofiar con una nueva era de amor, de con-
cordia, de luz, de auténtica liberacién interior del espiritu'®.
La propuesta final del New Age es la constitucién de una
‘Nueva Humanidad’. El camino principal es la creacién de
una conciencia de mayor amplitud y profundidad. Esta nue-
va conciencia pretende mejorar las relaciones de la persona
consigo misma, con los otros, con la naturaleza y alcanzar la
Totalidad por medio de diversos métodos, practicas y expe-
riencias especificas de superacién de todos los limites'’". Es
mds, los seguidores de esta tendencia asumen como propia la
creencia en la reencarnacién y la unen con las nuevas teorfas
de la evolucién y busquedas de autorrealizacién humana.
En este sentido, la creencia en la reencarnacién recibe una
interpretacién optimista y se la incluye en visiones occiden-
tales sobre el progreso'®”. Esta tendencia no se conforma con
el mero anuncio de una nueva era o tiempo, sino que cree
poder ofrecer los medios para descubrir desde ya y concreta-
mente ese otro mundo espiritual.

Para algunos, el New Age no es sino la ‘fase religiosa
de la posmodernidad’®. Constatando la crisis de los mo-
delos racionales de la modernidad, la Nueva Era pretende
recrear una visién holistica desde la intuicién. Mds alld de la
racionalidad légica se pretende superar las dicotomias entre
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la ciencia y la mistica, entre el mundo fisico y el espiritual, y
lograr asi la ansiada totalidad. La influencia hindud y budista
es evidente. Para otros, el paralelismo con la ‘antigua gnosis’
también es evidente. En relacién con esto dltimo, el tedlogo
]oseph Ratzinger observa, con razdn, que...

...aqui como alld, abstrusas mitologias confluyen
juntas en la exagerada pretensién de tener a mano las
claves del conocimiento y de haber hallado una expli-
cacién exhaustiva de la realidad que permita desvelar
los misterios del universo y convertir el conocimiento
en redencién. El Dios viviente penetra en la profun-
didad espiritual de la existencia: el hombre se sumer-
ge en ella para finalmente disolverse y convertirse asf
en una sola cosa con el todo del que proviene. Cobra
nuevamente actualidad la advertencia de Karl Barth,
segun la cual la religién puede reducirse a una especie
de autosatisfaccién que, en vez de llevar hacia Dios,
confirma al hombre en si mismo y lo cierra con res-

pecto a é['%.

Por lo mismo, surge la necesidad de un atento discerni-
miento critico del fenémeno New Age y sus implicancias para
las ciencias religiosas y para la experiencia del creyente'®.

Un estudio critico de Sdnchez Nogales, donde resefia
las contradicciones de esta nueva ‘religiosidad’, senala que su
propuesta. ..

...tlene de positivo que potencia los valores de la
armonfa, el equilibrio, la paz; pero no se puede ol-
vidar que es un irenismo sincrético que se resuelve

en una religién débil y dulce en la que la auténtica
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experiencia de encuentro religioso se sustituye por la
experiencia de encuentro con los propios deseos hu-

manos que construyen una religién a la medida...'%.

En definitiva, el individualismo despersonalizante que
socava las raices de esta propuesta no puede ser ocultado bajo
la proclama de superar todos los desequilibrios existentes.

De este modo, mds que una evasién o relativizacién
del presente, el New Age termina proponiendo, tal vez sin
desearlo, ‘una exaltacién del presente’, reforzando de ese
modo las tendencias esteticistas y presentistas de la actual
fase cultural que vivimos.

La necesidad de desarrollar una fe mds critica
y de un testimonio en didlogo

Es muy probable que persistan y que incluso se lleguen a
agudizar dificultades actuales como la privatizacién de la
fe; el ateismo tedrico y prictico que denuncian las iglesias;
la separacién entre la fe y la vida; la dificultad, en fin, de
traducir la fe en Dios en précticas éticas de amor, libertad,
justicia, solidaridad, etc. Pero nuestro interés en este punto
ha sido destacar algunas dificultades que provienen de lo que
hemos llamado, tomando una expresién de Berger, de un
cierto ‘exceso de creencias’, ejemplificado con la tendencia
New Age, y relacionado, ciertamente, con los actuales pro-
cesos de subjetivacién, desinstitucionalizacién y pluralismo
que afectan a la experiencia religiosa. Mds alld de respuestas
insuficientes y estériles normalmente asociadas a diversas
formas de fundamentalismo o relativismo, la incertidumbre
que producen los procesos mencionados puede conducir a la
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necesidad de desarrollar una fe mds ldcida y critica. La situa-
cién actual, como se ha dicho y visto, implica reflexividad.
Por lo mismo, exige creyentes con convicciones profundas y
personales. La conciencia personal tendrd que apoyarse en
una razonabilidad capaz de asumir el conflicto de las inter-
pretaciones, los cuestionamientos de otras opciones religio-
sas y las serias dificultades que presenta el curso actual de
diversas sensibilidades religiosas.

De todos modos, el problema se mantiene y en cierto
sentido se acenttia mucho més en la visién posmoderna. Para
esta ya no hay evidencias tnicas (Vattimo) y se apuesta por
el fragmento y la diversidad de las experiencias individua-
les o grupales. Pero sucede que la racionalidad no puede re-
nunciar a la universalidad y al mismo tiempo debe aprender
constantemente a dialogar con lo particular. Es una tensién
irremediable y fecunda. Ademds, detrds de las diversas expre-
siones de la racionalidad en nuestra cultura moderna (cienti-
fica, econémica, politica, psicoldgica...) estd la razén misma
que es comun a las diversas perspectivas y precisamente ah{
reside la unidad, en la persona que razona, siente y actda.
Finalmente, la misma razén descubre o vuelve a descubrir
que es fundamentalmente dialdgica, comunicativa, como lo
ha subrayado Habermas.

Ahora bien, lo propio de la religién cristiana es tam-
bién su universalidad, su catolicidad y, por lo mismo, no
puede renunciar a dar y vivir sentido mirando hacia la totali-
dad de lo real. Todo esto implica crecer en una ‘fe razonable’,
en medio de amenazas a la misma razén. Como bien sefala
Ratzinger...

...la fe salva a la razén, precisamente porque la abra-

za en toda su amplitud y profundidad, y la protege
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de las tentativas de reducirla a lo que tan solo puede
verificarse mediante la experiencia. El misterio no se
presenta como enemigo de la razén; al contrario, él

salva y defiende la {ntima racionalidad del ser y del

hombre!'?”.

Los desafios para todo creyente son explicitos: por una
parte requiere un proceso de formacién religiosa y teolégica
que le permita profundizar razonablemente en su fe y, por
otra, un acompanamiento en la personalizacién de su expe-
riencia creyente. Hombres y mujeres creyentes deberdn estar
mds conscientes de que se ubican en una tradicién y que
participan de una verdad que no les pertenece exclusivamen-
te. Intentardn ser personas abiertas, tolerantes y dialogantes
y asi mds creibles. En palabras de Gémez Caffarena, el cre-
yente de hoy es, inevitablemente, un hombre sometido al
‘imperativo hermenéutico'®®. Es decir, se trata de interpretar
la propia vida y la fe en un contexto sociocultural pluralis-
ta que ofrece dificultades, pero también oportunidades para
el desarrollo de la ‘opcidén creyente’'”. En opinién de Biser,
considerando los horizontes culturales analizados y en lo que
¢l denomina ‘era postsecularizada’, la exhortacién de la pri-
mera carta de Pedro, de dar cuenta y razén de la propia fe
a quien nos la pide (1 Pe 3, 15), ha de ser entendida ya no
con cardcter apologético, sino en un sentido dialégico''’. Se
trata, en efecto, de intentar una comprensién critica de los
nuevos fenémenos y de ensayar un didlogo también critico
sin renunciar a las propias convicciones ni a la verdad que se
proclama y celebra.

También aqui se hace imprescindible un testimonio
dialogante. Al respecto, el tedlogo Geffré, en un sugerente
conjunto de criterios de autenticidad del testimonio abierto
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al didlogo, destaca que “la palabra del testigo debe ser amiga
del hombre y la necesidad del respeto a la libertad ajena en el
testimonio”. A continuacién sefiala cuatro criterios: 1) Ante
todo, la referencia al Evangelio y a Jests de Nazaret, quien
con su vida en favor de los hombres y en radical relacién con
Dios, su Padre, inspira todo testimonio cristiano...; 2) “No
se puede disociar el testimonio como enunciado del acto de
enunciacién, del compromiso del testigo...”; 3) La palabra
del testigo debe ser amiga del hombre. El testimonio cristia-
no del Evangelio es siempre una palabra exigente...siempre
liberadora y no una carga suplementaria. ...; 4) El respeto a
la libertad ajena en el testimonio: es fundamental reflexionar
sobre el hecho de que la fe es siempre don gratuito de Dios
y acto libre!'.

Es dable sefialar, finalmente, que la religiosidad actual
y del futuro serd auténtica en la medida en que sepa man-
tener una relacién vital y creativa con el pasado y con su
presente. Esto es bdsico en nuestra experiencia de fe, dado
que la novedad central del movimiento cristiano de ayer,
hoy y mafiana surge siempre del redescubrimiento de su ori-
gen que no es algo, sino alguien: Jesucristo. Por lo mismo,
una caracteristica esencial de la religiosidad del futuro tendrd
que estar configurada por la centralidad de Jesucristo, hacia
quien la historia tiende como su consumacién y plenitud.
Jesus es la revelacién definitiva de Dios. En medio de las
contradicciones y esperanzas de nuestra historia, la religiosi-
dad tendrd que fundamentarse en una personal y profunda
experiencia del Dios trascendente e inefable que se ha re-
velado en la historia. Al respecto, me identifica plenamente
una expresién de Rahner cuando observa que “el cristiano
del futuro o serd un ‘mistico’, es decir, una persona que ha

‘experimentado’ algo, o no serd cristiano”''%.
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7. PREOCUPACION POR EL ‘OIKOS’ (CASA) COMUN.
LA CUESTION ECOLOGICA Y EL TIEMPO

Es un hecho que desde los inicios de la cultura occidental
han existido serias dificultades para sostener una visién uni-
taria del ser humano. La tesis dualista se encuentra ya pre-
sente en el dmbito extraoccidental mds préximo: la India y la
Persia antiguas. Pero es en la filosofia de Platén donde la vi-
sién dicotémica de la persona humana encuentra una pode-
rosa formulacién. Es conocida la distincién platdnica entre
‘idea’ y ‘cosa’. La auténtica realidad se encuentra mds alld de
la apariencia del mundo sensible de las cosas. Estos mundos
estdn presentes en el mismo ser humano: en el alma (mun-
do de las ideas) y en el cuerpo (mundo de lo sensible). El
cuerpo es limitacién del alma y el sabio desea la muerte para
liberarse del cuerpo. La antropologia dualista fue criticada

113 3] asumir una visién sintética,

por Santo Tomds de Aquino
unitaria del ser humano, luego de recoger criticamente los
planteos de Aristételes, quien en su obra De Anima habia
tomado clara distancia del dualismo manifestado en Platén.

Posiciones existencialistas y fenomenolégicas contem-
pordneas, articuldndose con los desafios provenientes de la
psicologfa moderna, han iniciado un camino de revaloriza-
cién de la corporeidad. A lo largo del siglo x1x y especial-
mente en el transcurso del siglo xx, asistimos a un verdade-
ro redescubrimiento del cuerpo. Sin dejar de ‘tener’ cuerpo,
el ser humano ‘es’ cuerpo, asi como también ‘es’ alma. El
cuerpo no es solamente expresién de la necesidad evolutiva
y la herencia, sino también vy, sobre todo, expresién de la
libertad. En el cuerpo y por el cuerpo el hombre se realiza
a s{ mismo y manifiesta su presencia en el mundo junto a
los otros. El hombre es ‘sustantividad psicoorgdnica’ afirma
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Zubiri'%. Como tal unidad, el ser humano no puede sino
ejecutar una actividad “unitariamente psicoorgdnica en to-
dos, absolutamente todos, sus actos”. La accién podrd ser
polarizada en un sentido mds que en otro, pero no puede
interpretarse como accién de potencias vinculadas entre si
por una estructura de adicién o subalternacién arbitraria.
Esta misma visién unitaria reiterada por diversas escue-
las filoséficas es la que ha permitido una sensibilidad mds
profunda con respecto a nuestra relacién con la naturaleza,
haciendo posible, a la vez, el despertar de una nueva con-
ciencia ecoldgica.

Por otra parte, hay que reconocer que la superacién
de la alienacién del hombre respecto a su existencia corporal
podrd contribuir a la bisqueda de soluciones de la también
actual crisis ecoldégica. Al parecer, es un hecho histérico que
diversas tendencias filoséficas junto con acentuar la separa-
cién entre el sujeto y su entorno natural orientaron a los se-
res humanos “a objetivar su existencia corporal y a someter-
la. Los hombres se convirtieron en ‘duefios y propietarios’ de
si mismos. Aprendieron a dominarse y a controlar todos los
sentimientos y necesidades corporales. Se convirtieron en es-
clavos y en propiedad de si mismos. Dominio y control de sf
eran las mdximas morales de la sociedad industrial”*®. Todo
lo cual llevado a un exceso permitié una desequilibrada re-
lacién con el medio ambiente, estableciendo una relacién
meramente instrumental y de dominio con la naturaleza.

El redescubrimiento de la totalidad psicosomdtica del

ser humano!'"”

y de su radical relacién con el entorno no
humano, constituyen, a nuestro modo de ver, importantes
puntos de partida para superar los profundos desequilibrios
ecoldgicos de la actualidad. En efecto, “mientras que la propia

naturaleza corporal del hombre no se libere del sometimiento
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al sujeto no se conseguird liberar la naturaleza de la enaje-
nacién a la que fue sometida por la dominacién y la explo-
tacién; y viceversa. La residencia patria y la animacién de la
propia existencia corporal son inseparables™'®.

En suma, con Noemi, podemos sehalar que la cultura
actual junto con hacer “presente de manera rotunda el ser-
cuerpo del hombre” se plantea “una nueva ‘conciencia de
cuerpo’... que trasciende la disyuntiva materialismo o espi-
ritualismo”. En fin, ya no es posible desconocer esta revalo-
rizacién de la existencia corporal del ser humano y su vital
relacién con la naturaleza que lo acoge. Lo que si correspon-
de es una actitud de discernimiento y critica que junto con
senalar sus posibles riesgos, rescate la dimensién positiva
que se hace presente con el valor de la corporeidad'”’, y en
la nueva conciencia sobre la vital importancia de establecer
una relacién arménica con el medio ambiente natural.

Malestar en nuestro ozkos (casa): el desafio ecoldgico

El ser humano no solo vive de tiempo, sino también de espa-
cio. Experimenta una radical necesidad de espacio para vivir,
crecer, respirar, contemplar, celebrar y hacer fiesta. De ahf la
importancia del ‘estar’ bien en un determinado espacio vital.

En verdad, el hombre/mujer es un ser de espacio, un
ser que habita. El ser humano vive y convive en la ciudad y
en la naturaleza, tiene casa. Como bien ha subrayado Levi-
nas, el yo “encuentra en el mundo un lugar y una casa. Ha-
bitar es el modo mismo de sostenerse”'*’. Pero su dindmica
no es el enclaustramiento ni el cerrarse sobre si mismo. “El
papel privilegiado de una casa no consiste en ser el fin de la
actividad humana, sino en ser condicidn, en este sentido, el
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comienzo. El recogimiento necesario para que la naturaleza
pueda ser representada y trabajada, para que se perfile solo
como mundo, se realiza como casa”?'. Y es, precisamente,
nuestra experiencia de la casa (o7kos), de la ciudad (polis) in-
sertas, a su vez, en el ambiente natural [eco (o7kos)-sistema],
lo que hoy produce profundo malestar.

En efecto, hoy, en todo el mundo y en nuestro propio
pais, crece la conciencia en torno a la crisis ecoldgica. Ya
no es posible desconocer que vivimos una relacién proble-
mdtica con el medioambiente: contaminacién atmosférica
y destruccién de la capa de ozono, contaminacién de las
aguas; empobrecimiento del campo y explotacién abusiva
del subsuelo; peligros provenientes de residuos de todo tipo,
incluidos los radioactivos; envenenamiento de los alimen-
tos; derroche de energfa y materias primas, etc. En suma,
tenemos serios problemas en nuestra relacién con los prin-
cipales componentes del ecosistema: aire y gases (atmdsfe-
ra), suelo (litosfera), aguas (hidrosfera), los que interactian
constantemente con la vida existente en la Tierra (biosfera).
Al mismo tiempo, es débil la preocupacién por restablecer
el equilibrio destruido. Este deterioro del medio ambiente,
que es cada difa mds grave y mds amplio, extermina la fau-
na y la flora, pone en peligro la salud corporal y mental de
hombres y mujeres, y atenta contra la existencia de genera-
ciones futuras.

Gracias a esta crisis estamos descubriendo que nuestra
relacién con la naturaleza también estd bajo valores éticos.
Ademds de las dimensiones politico-econémicas y tecnold-
gicas involucradas en la crisis ecolégica, hay, en el fondo,
una actitud irresponsable del ser humano que acaba dafian-
do la vida personal y social. El hombre y la naturaleza se
hallan referidos el uno al otro. La naturaleza se trasciende
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en el mismo hombre que la contempla y celebra. El hombre
no puede vivir ni convivir sin la naturaleza. Al dafar su casa
natural, el ser humano se va destruyendo a si mismo.

Cada vez es mds evidente la estrecha relacién existente
entre proteccién de la naturaleza y promocién de una vida
mejor. En efecto, el derecho a la calidad de vida es como la
rafz desde donde brotan los derechos econémicos, sociales y
politicos del ser humano. El derecho a alimentarse bien, al
trabajo, a habitar en viviendas adecuadas, a vivir en ambien-
tes sanos y limpios, a contemplar y festejar el mundo reci-
bido, son partes esenciales del derecho fundamental a una
Vida Buena para todos.

En este contexto, la nueva conciencia ecolégica supo-
ne un cambio que tendrd que traducirse en nuevos concep-
tos y prdcticas en el nivel de la produccién material, en el
nivel social, en el plano de la experiencia ética y también en
nuestra visién de la naturaleza.

Es preciso avanzar hacia una ecologfa humana integral
que coloque la vida —especialmente la vida humana de to-
dos— como criterio y medida de todas las cosas. Solo asi se
podrd llegar a un auténtico equilibrio del medio ambiente
conjugado con el debido respeto a la vida humana insepa-
rable de su entorno natural y de su vital relacién con todo
el mundo existente. Ademds, una actitud ecoldgica que no
sepa integrar como criterios orientadores la calidad de vida
auténticamente humana y la justicia social, puede quedar
atrapada en légicas de la ideologfa dominante o en modas
ambientalistas. Aprender, personal y colectivamente, a res-
catar vidas humanas dafadas por el hambre y el frio, por la
enfermedad y la contaminacién, por la falta de aire limpio
y por condiciones laborales que afectan la salud mental, es
uno de los desafios importantes en la actualidad.
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La humanidad tiene que ser capaz de proteger y con-
servar el medio ambiente proyectando su preocupacién ha-
cia el futuro. Al parecer, estamos ante una nueva forma de
comprender los derechos humanos: su proyeccién hacia el
futuro. En este sentido, la sociedad estd reconociendo la ne-
cesidad de trabajar por un desarrollo sustentable, esto es, un
desarrollo social y econémico que respeta los procesos vitales
al usar los recursos naturales y protege, a la vez, el bienestar
de las generaciones presentes y futuras. Es preciso destacar y
complementar esta valiosa propuesta.

La ética puede, al menos, inspirar caminos de solu-
cién. La razén moderna instrumental es eficientista y no
siempre asume una perspectiva finalistica. Por lo mismo,
separa racionalidad y ética. Sin la superacién de esta racio-
nalidad, es decir, sin la subordinacién de los procesos de
produccidén y consumo a la ética, a la Vida Buena, no existe
verdadera solucién para la crisis ecoldgica. Nuestra felicidad
pasa también por un reencuentro con nuestro ambiente na-
tural y artificial. Hoy no es posible ignorar que la ecologia
estd exigiendo una revisién radical de nuestros presupuestos
intelectuales y de nuestra moral. Es indudable que los pro-
blemas planetarios que se plantean de forma tan apremiante
constituyen uno de los acontecimientos mds importantes de
este final del siglo xx.

Segtin el analista francés Lacroix, los temas planetarios
suponen una reestructuracién del campo del saber. En eco-
nomfa, demografia, ecologia o en las geociencias, aprende-
mos a ‘pensar globalmente’, ‘se impone a nuestra inteligencia
una compleja realidad: la humanidad, una y solidaria, insta-
lada en un mundo cuya finitud ya conocemos’. Se plantea el
desafio del trabajo interdisciplinar para enfrentar con el con-
junto de las distintas ciencias las cuestiones que hoy afectan
a la civilizacién humana'?.
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Ya Schumacher habfa sostenido que la necesidad de
un radical cambio humano, en relacién con la naturaleza
no solo es una exigencia ética, religiosa y psicoldgica, sino
que es una condicién indispensable para la sobrevivencia de
la especie humana'®. De manera semejante Lacroix urge a
revisar nuestras actitudes, nuestros comportamientos y nues-
tras normas morales para hacer frente a los problemas de
dimensién mundial'?. Junto con reconocer ‘derechos de la
naturaleza’ intimamente ligados a los derechos humanos, se
plantean nuevos deberes: asegurar la supervivencia de la hu-
manidad, superar la miseria que impide la vida de las gran-
des mayorias, proteger la naturaleza, garantizar la habitabili-
dad del globo, administrar con previsién el planeta y asumir
nuestra responsabilidad hacia las generaciones futuras'®. La
ética experimenta de ese modo una extraordinaria amplia-
cién de sus preocupaciones. Lo anterior implica la integra-
cién de nuevos temas prioritarios tanto en la ética como en
la ciencia politica. De la problemdtica del hombre-en-socie-
dad se pasa paulatinamente a la problemdtica del hombre-
en-la-naturaleza. Se llega incluso a plantear la necesidad de
una especie de contrato con la naturaleza. Y en todo esto la
ciencia es imprescindible para buscar soluciones racionales y
responsables a la crisis planteada.

No podemos olvidar que el valor concedido por la fi-
losoffa moderna a la conciencia histdrica, a la subjetividad y
a la razén, y posteriormente la prioridad otorgada a la praxis,
especialmente politica, hicieron que la teologfa —en su ne-
cesario didlogo con la modernidad—desarrollase sobre todo
una atencién a la historia con sus diversas consecuencias.
Con todo, se descuidé notoriamente una teologia del cos-
mos, de la naturaleza y del medio ambiente. Por otro lado,
cuanto mds la teologfa cristiana insistfa en la trascendencia
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de Dios y en su distancia del mundo concreto y material,
tanto mds —sin desearlo por supuesto— la creacién se en-
tendfa como un mero objeto de manipulacién y explota-
cién. Como ha dicho Gesché recientemente, ‘lamentamos
un mundo sin Dios. ;No serd porque hemos pensado de-
masiado a Dios sin el mundo?’'?*. El mundo es creatura y
depende, en consecuencia, y de un modo permanente, de la
accién creadora y salvifica de Dios.

El desafio que la crisis ecolégica dirige a las religiones y
a sus teologias se puede resumir de este modo: es preciso que
la fe muestre con fuerza y claridad no solo la intima relacién
existente entre lo humano y Dios, entre cada ser humano y
la sociedad humana, sino igualmente la unidad existente en-
tre el mundo humano y el cosmos creado. Hay unidad tanto
en las posibilidades de salvacién como de perdicidn.

Por otra parte, en un contexto en que predomina una
actitud de dominio sobre la naturaleza, se impone la necesi-
dad de revalorizar la perspectiva simbdlico-sacramental del
mundo: las cosas no son solo objetos para ser utilizados, sino
que poseen una gran riqueza simbdlica puesto que son un
regalo de Dios y manifestacién de su amor permanente por
la vida y por la humanidad. En fin, una auténtica actitud
ecolégica supone un cambio cultural profundo que tendrd
que traducirse en la renovacién de la cosmovisién imperante.
Y es aqui donde la fe cristiana puede colaborar en la supera-
cién de la visién tecnocrdtica del cosmos. La naturaleza no es
un mero instrumento que el hombre tiene en sus manos para
satisfacer sus ilimitadas y no siempre vitales necesidades. Lo
natural no es un simple artefacto social ni una cifra econé-
mica transable en el mercado. La naturaleza en su conjunto
es creacién de Dios, un don divino a las humanidades de
todos los tiempos. Dios ha creado los cielos ‘con inteligencia’
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(Jr 10, 12; Sal 136, 5), y la Tierra ‘para ser habitada’ (Is 45, 18).
En consecuencia, no hay poderes anénimos ni ciegos que
tengan cautivo al cosmos ni este estd arrojado en la irre-
mediable soledad de su inmanencia y fatalidad. Hay en el
cosmos un sentido que se puede auscultar y del que bro-
tan finalidades y orientaciones para un uso adecuado de sus
potencialidades. Por ello, el acto creador implica la libertad
responsable de ‘labrar y cuidar’ (Gn 2, 15) el don recibido.

:De qué modo nuestra experiencia y anuncio de la
religién, y en particular de la fe cristiana, puede suscitar
una nueva sensibilidad en la relacién con la naturaleza sin
desvincularse de la preocupacién ética prioritaria por la
integridad de toda persona humana desde su concepcién
hasta la muerte? y, ciertamente, sin caer en un presentismo
irresponsable que termine danando adn mds la naturaleza y
haciéndola menos habitable para las generaciones futuras.
Con los innegables aportes del redescubrimiento moderno
del sentido del tiempo, y sin llegar a suscribir una especie de
espacializacién del tiempo sugerida por pensadores posmo-
dernos, tenemos que reconocer que tal vez hemos perdido
el sentido del espacio. No hay tiempo para el espacio, para
convivir adecuadamente con la ciudad, con la casa familiar y
con la casa (0ikos) comun, con el medio ambiente. Resurge
en la actualidad un sano interés por recuperar el espacio, la
posibilidad del reposo, lo cotidiano, en sus vitales vinculos
con la naturaleza que nos rodea y sorprende constantemente
con su belleza.

En suma, se hace necesario equilibrar el concep-
to cuantitativo del tiempo (chronos) con una visién mds
cualitativa del mismo (kairos). Se trata de evitar, de algin
modo, que chronos siga devorando a sus hijos, asumiendo
una visién mds cualitativa del tiempo que nos permita una
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convivencia mds pacifica con el espacio. No es ficil hoy dia
buscar ese equilibrio en medio de un profundo malestar en
relacién con el tiempo. Algo pasa con el tiempo personal y
sobre todo con la experiencia del tiempo comuin. Es mds,
se advierte una situacién desconcertante, descrita acertada-
mente por el filésofo Humberto Giannini como:

Un nuevo y extrafio modo de soledad: la de estar
atadas a las otras por multiples lazos, todos precarios,
convencionales, desechables. La desolacién que signi-
fica la tangencia —la sola tangencia— ...de multiples
discursos que se tocan en algin punto, que estdn de
soslayo, sin llegar a confluir hacia un tiempo verdade-
ramente solidario, comidn. En todo caso, desolacién
por una suerte de falsa presencia de los otros o por

una presencia deficitaria. Un puro estar juntos'?.

Palabras que me recuerdan aquellas reflexiones de
Levinas manifestadas en tiempos donde esperar era tan ne-
cesario como dificil: “La soledad no es trdgica porque es pri-
vacién del otro, sino porque estd encerrada en la cautividad
de su identidad... La soledad es una ausencia de tiempo”'*%.
Ademds de cierta desolacién se advierte la experiencia de
una rutina entendida como ‘regreso a lo consabido, a lo
mismo’. Vista desde su cualidad —que es lo que interesa
evocar aqui— “la rutina consiste en una suerte de absorcién
de la trascendencia del futuro, absorcién en la normalidad
de un presente continuo, pegado a la actualidad y movido
por la norma”®; un tiempo, en suma, ‘quieto e intrascen-
dente’, lo que implica, a la vez, una nueva y radical forma
de soledad ante la ausencia de un tiempo comin, de un
proyecto comun'.
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Se impone la necesidad de un rescate del tiempo, de
un tiempo integro. Es decir, se trata de buscar una relacién
equilibrada entre los diversos modos del tiempo, evitando
priorizar exclusivamente el futuro, el pasado o el presente.
Entre las multiples implicaciones posibles de esta busqueda
destaco la necesidad de criticar los presupuestos fundamen-
tales de nuestra concepcién del tiempo, sobre todo la exa-
cerbacién del presente que caracteriza tanto la experiencia
como a diversas teorfas en torno al tiempo en la sociedad
contempordnea. Hemos visto cémo desde distintos dngulos
de la vida social y cultural se culmina en un fuerte presentis-
mo y se consagra una suerte de ahistoricidad inconsciente.
En el préximo capitulo analizaremos la propuesta del filéso-
fo judio Emmanuel Levinas y su peculiar aproximacién a la
temporalidad humana, su acento en la necesaria relacién en-
tre el tiempo y el otro, el vinculo que establece entre ‘pasado
inmemorial’, ‘futuro puro’ y presente, y sobre todo su critica
a la ontologfa del presente que predomina en las visiones y
sensibilidades actuales sobre el tiempo.

Notas:

' Cf. H. Lefebvre, Introduction & la Modernité, Minuit, Parfs, 1962; R. Aron,
Les désillusions du progrés. Essai sur la dialectique de la Modernité, Calmann-
Lévy, Paris, 1969; E. Morin, Lesprit du temps. Une mythologia moderne, Paris,
1975; A. Giddens, Consecuencias de la modernidad, Alianza, Madrid, 1993;
A. Touraine, Critica de la modernidad, FCE, Buenos Aires, 1992.

Cf. Al respecto véase F. Parra, Modernidad, utopia e historia en América Latina,
Ed. San Pablo, Santiago, 1995, 17-74. Para una breve reflexién sobre los
desaffos especificos que presenta la modernidad a la teologfa y especialmente
a la educacién cristiana, me permito remitir a lo que he expuesto en
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“Inculturacién, un desafio para la evangelizacién en Latinoamérica: pistas
desde la reflexién teoldgica para los profesores de religién”, en VV. AA., Hacia
la renovacion de la clase de religion hoy, Ed. Tiberiades, Santiago, 1999, 25-63.

J. Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, Ed. Taurus, Madrid, 1993, 16.
J. Habermas, o. c., 17.

Cf. J. Habermas, o. c., 29.

Cf., J. Habermas, o. c., 30.

J. Habermas, ibid., 30-31.

Ibid., 31.

Cf. G. Greshake, Mis fuertes que la muerte, Sal Terrae, Santander, 1981, 37.
Ibid., 41.

J. B. Bury ha mostrado cémo la idea de progreso se ha originado en el
siglo xvir. Esta verdadera creencia en un progreso inmanente e indefinido
reemplaza cada vez mds a la fe en una providencia divina trascendente. Fue
necesario avanzar hacia una independencia de la providencia para poder
imaginar y organizar una teorfa del progreso humano. Esta nueva teorfa tuvo
que asumir de algiin modo las funciones ‘cldsicas’ de la providencia, es decir,
prever el futuro y de algin modo prepararse para él. (J. Bury, La idea de
progreso, Ed. Alianza, Madrid, 1971).

A. Giddens, Consecuencias de la modernidad, Alianza Editorial, Madrid, 1999,
28. En efecto, todas la culturas premodernas calculaban ciertamente el tiempo,
pero siempre haciendo referencia a indicadores socioespaciales, el ‘cuando’
estaba siempre vinculado al ‘donde’ o identificado con los acontecimientos
ciclicos y regulares del entorno natural. El invento del reloj fue de crucial
importancia en la separacién del tiempo y el espacio. El reloj permitié el
control y la cuantificacién precisa del tiempo, de los dfas con su precisa jornada
laboral, sus momentos de ocio, encuentros y de atencién de necesidades, etc.
El tiempo se convierte en una nocién formal, vacia y uniforme. Este proceso
de ‘vaciado temporal’” hizo posible el desarrollo de un ‘espacio vacio’ y este
puede entenderse como separacién del espacio y el lugar (entendido como lo
‘local’, esto es, asentamientos fisicos de la actividad social).

Cf. Giddens, o. c., 28-30, 67-79.
J. E Lyotard, “Reescribir la modernidad”, Revista de Occidente 66 (1986), 32.
G. Vattimo, El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1986, 15ss.

Cf. J. M. Mardones, Postmodernidad y cristianismo. El desafio del fragmento,
Ed. Sal Terrae, Santander, 1988, 6Os.
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Vattimo, o. c., 155.

Mardones, o. c., 6o.

Mardones, o. c., 63.

G. Vattimo, La Sociedad Transparente, Ed. Paidés, Barcelona, 1990, 76.
Mardones, o. c., 64.

Hygina Bruzzi de Melo, A cultura do simulacro. Filosofia ¢ modernidade em
J. Baudrillard, Ed. Loyola, Sao Paulo, 1988.

J. Baudrillard, Las estrategias fatales, Ed. Anagrama, Barcelona, 1984, 12s.

Mardones, o. c., 65. Luego comenta que Baudrillard denominard a esta
situacién ‘simulacién’. Nos hallamos en una situacién cultural en la que,
al carecer de referencia e incapacitarnos para la recuperacién reflexiva de
los acontecimientos, vivimos en “la incertidumbre radical sobre la verdad,
sobre la realidad misma del acontecimiento” (Baudrillard). La realidad se nos
da en ‘imdgenes’. Vivimos no el encuentro real con otra persona —con el
acontecimiento—, sino con la versién cinematografica, televisiva, ‘medidtica’,
que han representado para ofrecérnosla a nosotros. En el limite, podriamos,
como prevén algunas visiones no ficticias del futuro de una sociedad
informatizada, ver la realidad y relacionarnos a través de los monitores de
televisién” (Ibid., 66).

Ibid., 66.

E Jameson, “La utopfa de la postmodernidad”, en Utopia (5), Seminario
Internacional, Ministerio de Educacién, Santiago, 1993, 349. Del mismo
autor véase: El postmodernismo o la ldgica cultural del capitalismo avanzado,
Paidés, Buenos Aires, 1992.

J. Larrain, Modernidad, razén e identidad en América Latina, Ed. Andrés Bello,
Santiago, 1996, 109-110.

Ibid., 111.
Ibid., 110.
Ibid., 116.
J. M. Mardones, o. c., 18.

Ibid., 18-19. “No se sostiene que la abstraccidn, el cdlculo, el formalismo o el
gusto por la empiria, la técnica y la contrastacién experimental o la critica, no se
hayan dado en otras culturas, incluso en grados extremadamente refinados. Lo
que llama la atencién a Weber es su conjuncién, ese sindrome légico-empirico
tan volcado a la aplicacién y transformacién de la realidad. Weber buscé en
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las raices de la cultura moderna la posible explicacién de esta conjuncién.
Tamafo fenémeno (...) debfa agarrar la mente y el corazén del hombre
occidental. (...) Estructura social y personalidad, hombre moderno y sociedad
moderna, se postulan en la dificilmente explicable, pero real consanguineidad
que hay entre actor social y sistema. La ética protestante (a través del tipo de
hombre que crea: disciplinado, austero, trabajador, emprendedor, lanzado al
dominio calculado y sistemdtico de este mundo como modo de conocer al
Creador y de aquietar su sed de saberse entre los elegidos) engendrard las
condiciones de posibilidad del ‘espiritu capitalista“ (Mardones, ibid., p. 19).
Ademds, el mismo M. Weber analiza la relacién entre protestantismo ascético
y espiritu capitalista en su conocida obra La ética protestante y el espiritu del
capitalismo, Ed. Sarpe, Madrid, 1984, 109-227.

3 Y afiade: “todo ha de servir para algo. Quizd para un propésito que solo es

un medio para otro medio, el cual, a su vez, estd encadenado a otro en una
rueda sin fin. Nos hallamos ante el sistema y su funcionamiento circular como
objetivo. La pardbola del aprendiz de brujo, de Goethe, tiene su cumplimiento
en nuestra sociedad. Hemos puesto en marcha un mecanismo que ahora no
sabemos parar. Continda funcionando y amenaza con ahogarnos en la l6gica
funcionalista que todo lo quiere abrazar”: J. M. Mardones, o. c., 27.

3 7. Larrain, o. c., 108-114.

% N. Lechner, Las sombras del maniana. La dimensién subjetiva de la politica, LOM

Ed., Santiago de Chile, 2002, 108; Id., Los patios interiores de la democracia.
Subjetividad y politica, FLACSO, Santiago de Chile, 1988. Norbert Lechner,
Dr. en ciencia politica (Freiburg 1969), ha sido profesor de FLACSO en Chile
(1974-1994) y en México (1994-1997). Desde entonces asesord y colabord
en los informes del PNUD sobre Desarrollo Humano en Chile hasta que la
enfermedad —que mds tarde lo llevé a la muerte— le impidié seguir con su
trabajo.

% N. Lechner, Las sombras del maiana. .., 36.

37 Z. Bauman, Modernidad liquida, F.C.E., Buenos Aires, 2000, 126-127. Cf. ¢l
interesante capitulo “Espacio/tiempo” del libro de Bauman, 99-138.

% Bauman, o. c., 127.

3 N. Lechner, Las sombras del masiana, 36.
40 Ibid., 64.
4 Tbid., 37.

2 N. Lechner, Las sombras del mariana..., 33.
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N. Lechner, o. c., 105.

Desarrollo Humano en Chile. Las paradojas de la modernizacién, PNUD
(Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo), Santiago de Chile, 1998.

Ibid., 211.
Ibid., 212.
Ibid., 213.
Ibid., 216.
Ibid., 217.

Desarrollo Humano en Chile. Nosotros los chilenos: un desafio cultural, PNUD,
Santiago de Chile, 2002.

Ibid., 190-191.
Ibid., 190.

A. Giddens, Consecuencias de la Modernidad..., 44-51; 1d., Modernidad e
identidad del yo. El yo y la sociedad en la época contempordnea, Ed. Peninsula,
Barcelona, 1994, 33.

Desarrollo Humano en Chile. PNUD 2002..., 196.
Ibid., 202-203.

Lechner, Las sombras del maiiana. .., 106. Para un andlisis mds detenido en
torno a la problemdtica construccién del yo en la cultura moderna, se puede
consultar el libro ya citado de A. Giddens, “Modernidad e identidad del yo. El

yo y la sociedad en la época contempordnea’.
A. de Tocqueville, La democracia en América 11, Ed. Sarpe, Madrid, 1984, 91.
Mardones, o. c., 27.

Ct.: A. Wellmer, Sobre la dialéctica de modernidad y postmodernidad. La critica
de la razon después de Adorno, Visor, Madrid, 1993.

J. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, 2 vols., Frankfurt am
Main, 1981 (hay traduccién espafiola realizada por Ed. Taurus, Madrid, 1992).

Desarrollo Humano en Chile. PNUD, 2002..., 239.

Cf. J. Costadoat, “El catolicismo ante la individualizacién”, en S. Ydfez-D.
Garcia, eds., El porvenir de los catdlicos latinoamericanos, Centro teoldgico
Manuel Larrain PUC-UAH, Santiago, 2006, 203-210.
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considerado por J. M. Mardones como el primer estudio cualitativo serio al res-
pecto en Espafia. Ver también el andlisis de J. M. Mardones, ;Addnde va la reli-
gion? Cristianismo y religiosidad en nuestro tiempo, Ed. Sal Terrae, Santander, 1996.

C. James, Analise de conjuntura religioso-eclesial. Por onde andam as forgas,
en Perspectiva Teoldgica 28 (1996), 157-182. Se pueden ver interesantes estudios
y reflexiones de un seminario organizado por el Centro Juan xxur: M. C.
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Paulo, 1992.
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retorno de la democracia (1983) y el fin del milenio. Esbozo histérico-pastoral,
en VV. AA,, Iglesia Universal, iglesias particulares, Ed. San Pablo, SAT, Buenos

Alires, 2000, 191-346, el “rostro estadistico” se puede ver entre las pp. 235-239.

El Tercer Milenio como desafio pastoral: Informe CELAM 2000, Bogotd,
Colombia, CELAM, 1997; T. MIFSUD, Fisonomia y prospectiva de la Iglesia
en América Latina, en VV. AA., Iglesia Universal, iglesias particulares, Ed. San
Pablo, SAT, Buenos Aires, 2000, 163-190.

Desarrollo humano en Chile, PNUD, 2002, 240.
M. Gonzilez, o. c., 330-331.

CEPAL, Transformacién productiva con equidad. La tarea prioritaria de
América Latina y el Caribe en los afios noventa, ONU-Cepal, Santiago de
Chile, 1990.
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M. A. Garretdn, Transformaciones sociopoliticas en América Latina (1972-
1992), en VV. AA., Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina,
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N. Lechner, Las sombras del maniana..., 26.

Ibid., 26, 116.

Cf. Estudio Barémetro de las Américas, Universidad Catélica, 2010.
Lechner, o. c., 111.

Ibid., 114.

Ibid., 117.

En opinién de Lechner habria cuatro frentes de tensién y conflicto que
permiten interpretar los cambios como una tarea por llegar a conformar un
Nosotros ciudadano: Subjetividad vs. naturalizacién; Imaginario democrdtico
vs. fragmentacidn social; Espacio piblico vs. retraccion privatista; Horizontes de
Sfuturo vs. presente permanente, Cf. Lechner, o. c., 119-124.

Ibid., 36-37, 8s.
Z. Laidi, Le sacre du présent, Ed. Flammarion, Parfs, 2000.
Lechner, o. c., 124.

P. Berger, Una gloria lejana: la biisqueda de la fe en época de incredulidad,
Herder, Barcelona, 1994.

L. Kolakowski, “A revanche do sagrado na cultura profana”, en Religiao ¢
sociedade, 1977, N° 1: 153-162.

J. M. Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, PPC, Madrid, 1995, 152-157.
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Luckmann, La religion invisible, Sigueme, Salamanca, 1973.

M. Ferguson, La conspiracién de Acuario, Madrid, 1994, 18. La primera edicién
en inglés de La conspiracion de Acuario es de 1980 (Los Angeles, California).

Ferguson, o. c., 18-19.

Ferguson, o. c., 20. En la base estd la idea astroldgica del gran afio césmico
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Capricornio. Cf. M. Kehl, “Nueva era” frente al cristianismo, Barcelona, 1990,
p. 18; M. Morillas, ;Entramos en la era de Acuario?: Mds Alld, 48 (1993) 32-35.
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Cf. A. Natale Terrin, Nova Era. A religiosidade do pds-moderno, Ed. Loyola,
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EL TIEMPO, EL OTRO Y LA MUERTE

La persona humana estd sujeta al desafio del tiempo'. Como
ser corporal y mundano, es a la vez un ser-en-el-tiempo; en
conceptos zubirianos?, experimenta el tiempo como dura-
cién, proyeccién y emplazamiento. En una palabra, el ser
humano necesita durar, existir, para proyectar su vida, y al
proyectar su vida visualiza los limites del tiempo, que hay
plazo para todas sus planificaciones y disefios de futuro, que
hay inexorablemente término de su tiempo.

El ser humano no solo estd en el tiempo, sino que vive
en medio del dinamismo del tiempo que asume con liber-
tad, constituyendo asi la inevitable vivencia de la historici-
dad. La historicidad es “aquella constitucién de la existencia
humana... por la que el hombre se encuentra entre un pa-
sado ya dado, todavia operante y sustraido a su accién, de
una parte, y un futuro por crear, por venir, que estd llegando
en todo momento, de otra™. Al interior de esta experien-
cia fundamental por la que se encuentra entre un pasado
y un futuro porvenir, al hombre no le cabe sino esperar y
recordar, hacer memoria. Por ello, entendemos la existen-
cia humana entre el ‘ya’ de lo que somos y el ‘todavia no’
de lo que podemos ser. Como seres inacabados, vivimos, en
suma, rodeados de la posibilidad, no solo de la presencia. En
definitiva, la existencia permanece abierta hacia la novedad.
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Articular adecuadamente pasado, presente y futuro jamds ha
sido algo obvio. Aristételes* y San Agustin® advirtieron sobre
la dificultad de afirmar la consistencia del tiempo si observa-
mos que por una parte, ha sido, pero ya no es —es el pasa-
do—; por otra, va a ser, sin serlo todavia —es el futuro—. El
presente queda definido como un limite siempre evanescente
entre pasado y futuro. En realidad “el pasado y el futuro no
pueden ser transcritos como un mero ‘ya no’; la experiencia
del recuerdo y la de la espera lo impiden™, afirma acerta-
damente Melchiorre. Lo minimo que podemos sefalar al
respecto es que “la presencia estd en si misma constituida en
relacién con el doble no ser del pasado y del futuro™ y per-
sistir en esa conciencia y tensién nos permitird una aproxi-
macién auténtica al tiempo. Ahora bien, esta autenticidad ha
sido precisamente la nota mds ausente en las interpretaciones
occidentales mds recientes de la historia. Berdiaev advirtié en
su época sobre las aporfas de un tiempo sin fin. “As{ pues
—sefala el filésofo ruso—, para una verdadera conciencia
histdrica, nada hay mds importante que establecer la relacién
justa con el pasado y el futuro. El culto exclusivo al futu-
ro y el rechazo del pasado, caracteristicos de las diferentes
teorfas basadas en la idea del progreso, someten la vida a un
principio aniquilador, mortifero, que destruye los vinculos y
rompe la integridad de la realidad™; la teorfa del progreso es
incapaz de superar la disociacién entre el pasado, el presente
y el futuro’.

Ha sido sobre todo Levinas quien ha formulado una
consistente critica a las reducciones de la experiencia tempo-
ral. De hecho, ha denunciado el acentuado presentismo y la
homogeneidad del tiempo predominante en el pensar occi-
dental. Levinas busca resolver el problema de fondo que estd
en juego. Se trata en definitiva de una critica a la ontologfa
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donde, por una parte, el ser se entiende como presencia vy,
por otra, se observa una clara primacia del sujeto. Reaparece
aquf la critica planteada desde los inicios de su proyecto filo-
s6fico a Husserl y a su inmanentismo de la conciencia. Segtin
Levinas, “el Otro llamando al Mismo desde lo mds profundo
de si-mismo”, reenvia a una “heteronomia de la libertad que
los griegos no nos han ensefiado”... “Transcendencia en la
inmanencia”...que abre los limites de la conciencia solipsis-
ta, produciéndose una ruptura de la inmanencia'®. Como ha
dicho Bernet, comentando a Levinas...

...el otro que adviene en mi vida no me libra solo
del peso de mi soledad, sino que abre en mi vida la
dimensién de un presente, de un futuro y de un pa-
sado, cuyo sentido no se establece ya en mi, y de los
cuales yo no me puedo apropiar. La alteridad de este
presente, este pasado y este futuro se afirma por tanto

en este otro tiempo que me viene del otro''.

Desde la pura presencia, en cambio, el tiempo per-
manece cautivo de los modelos de identidad en los cuales
todo depende del poder y saber del sujeto. Efectivamente,
la presencia dice relacién con la centralidad del sujeto y su
propia identidad. Parafraseando a Levinas, Renaut ha escrito
que “si la humanidad del hombre implica la ruptura de una
identidad, ello es posible por la apertura a la alteridad del
otro”'%. La conciencia intencional de la representacién, ori-
gen absoluto, hace posible una relacién intencional, donde
“el Mismo estd en ella en relacién con el Otro, pero de tal
manera, que el Otro no determina en ella al Mismo, sino
que es siempre el Mismo el que determina al Otro”". La
representacion “es puro presente” y “el sujeto que piensa por
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la representacién es un sujeto que escucha su pensamiento
(...). Hay una correlacién esencial entre inteligibilidad y re-
presentacién. Ser inteligible es ser representativo y, por ello,
ser a priori. Reducir una realidad a su contenido pensado
es reducirla al Mismo™*. En un modelo donde “el sujeto
escucha su pensamiento” o, dicho de otro modo, donde se
da una correspondencia entre ser y pensar’’, nada ocurre
sin presentarse, “nada desborda la intencionalidad”'®. Para
nuestro autor, en esta primacia de la conciencia intencional,
expresién del poder del sujeto, en definitiva se excluye toda
transcendencia y, por lo mismo toda diferencia tempdrea,
dado que se estima que solo el presente, o lo presente, es.
En consecuencia, dimensiones del tiempo como el pasado
o el futuro serfan, desde esa perspectiva, de suyo no re-
presentables, y en consecuencia, inconcebibles. Un tiempo
homogéneo, vacio, repeticién de lo mismo, no da lugar a la
transcendencia ni a la novedad, que escapa al dominio del
sujeto. Para Levinas, en cambio...

...el tiempo agrega lo nuevo al ser, lo absolutamente
nuevo... El tiempo es lo no definitivo de lo defini-
tivo, alteridad que siempre vuelve a empezar lo ya
cumplido, el ‘siempre’ de este recomenzar. La obra
del tiempo va mds alld de la suspensién de lo defini-
tivo que hace posible la continuidad de la duracién.
Hace falta una ruptura de la continuidad y una conti-
nuacién a través de la ruptura. Lo esencial del tiempo
consiste en ser un drama, una multiplicidad de actos
donde el acto siguiente desata el primero. El ser no se
produce ya de un solo golpe, irremisiblemente pre-
sente. La realidad es lo que es, pero serd una vez mds,

otra vez libremente recobrada y perdonada.
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En otro lugar, y en relacién con la responsabilidad
ante el otro, Levinas planteard la necesidad de renovar radi-
calmente la visién del tiempo continuo y homogéneo, tiem-
po sincronizable e inmanente, y hablard de una compren-
sién distinta del tiempo: de un tiempo diacrénico, de una
‘diacronia trascendente’®.

El pensador lituano también ha criticado la fuerte
tendencia a la formalizacién del tiempo y su consiguiente
concepcién del tiempo como una nocién formal y vacia, un
mero concepto o categoria, separable, por tanto, de la tota-
lidad de su contenido, sin relacién al acontecer humano y
mundano. En entrevista concedida en noviembre de 1988
se le pregunté a Levinas sobre la preocupacién primordial
en su trabajo, a lo que ¢l respondié: “Mi tema esencial es la
desformalizacién de la nocién de tiempo. Kant designa el
tiempo como forma de toda experiencia. Toda experiencia
humana reviste, en efecto, una forma temporal””.

Los filésofos que surgen de la filosofia trascenden-
tal posterior —continda Levinas— “no han exigido nun-
ca la condicidn de una cierta coyuntura de ‘materia o de
acontecimientos de un contenido significativo que fuese en
cierto modo previo a la forma, con objeto de dar cuen-
ta de la constitucién de esta forma de la temporalidad™.
En realidad, apunta asi a los cuestionamientos a Husserl
planteados desde sus primeros trabajos. En efecto, ya en
los inicios de su proyecto filoséfico, Levinas concluye su
tesis doctoral en 1930, criticando a Husserl por su excesi-
vo intelectualismo y por el cardcter atemporal con que este
autor ha planteado la fenomenologia, como si este pensar
filoséfico fuera ajeno a la existencia concreta y a la histori-
cidad del ser humano®'. Es mds, Levinas cuestiona el rasgo
objetivante de la intencionalidad, el inmanentismo de la
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conciencia y la concepcién de la filosoffa husserliana que
sitda al sujeto como origen absoluto, afirmando la radical
autonomia de éste. “Para Husserl —asevera Levinas— no
existe ninguna fuerza superior que domine el pensamiento
antes de su propio ejercicio. El pensamiento es autonomia
absoluta”. La fenomenologia de Husserl es, a fin de cuen-
tas, una filosofia de la libertad, de una libertad que se rea-
liza como conciencia y se define por ella®. Estima que, por
una parte, tal proyecto fenomenolégico reduce la relacién
con lo otro al Mismo, al dmbito de la inmanencia, en de-
finitiva, al sujeto, descrito como principio absoluto, y, por
otra, no considera suficientemente la insercién histérica de
la experiencia vivida.

En cambio, “lo que parece relevante en Heidegger es
precisamente el hecho de plantear la cuestién de saber cudles
son las situaciones o las circunstancias caracteristicas de la
existencia concreta a las que se encuentran esencial y origi-
nalmente vinculados el ‘paso’ del pasado, la ‘presentificacién’
del presente y la futuricién del futuro —llamados extdsis™*.
Anade que el pensador judio Franz Rosenzweig, “sin recurrir
a la misma terminologia ni referirse a las mismas situacio-
nes, buscé igualmente las circunstancias privilegiadas de la
vivencia en las que se constituye la temporalidad. La audacia
filos6fica de Rosenzweig consiste precisamente en referir el
pasado a la creacién y no la creacién al pasado, el presente
a la Revelacién y no la Revelacién al presente, el futuro a la
Redencién y no la Redencién al futuro””. Concluye Levinas
en esta entrevista, sefialando que “quizds mi discurso acerca
de esa obligacién frente a otro que es anterior a todo contra-
to —referencia a un pasado que nunca ha sido presente—,
y acerca del morir por otro —referencia a un futuro que
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jamds serd mi presente— pueda parecerle, tras esta dltima
evocacién de Heidegger y de Rosenzweig, como el prefacio
de posibles investigaciones®.

El presente capitulo pretende desentrafiar y recorrer
el itinerario de Emmanuel Levinas (1906-1995) —pensador
judio-lituano®, nacionalizado francés— desde sus primeras
obras hasta sus dltimos escritos, indagando sus reflexiones
en torno al tiempo y, sobre todo, su empefio por ‘desforma-
lizar la nocién de tiempo’, cuestién que él mismo considera
como tema esencial de su preocupacién filoséfica. Para ello,
analizaremos la relacién entre el tiempo y el Otro; su propio
concepto del tiempo; la relacién entre tiempo, pasividad y
responsabilidad, y las nociones clave del ‘tiempo como dia-
cronia, ‘pasado inmemorial’ y ‘futuro puro’. Finalmente, se
analiza la relacién entre la muerte y el tiempo, auscultando
en su didlogo critico con Heidegger, si es posible concebir
la muerte a partir del tiempo y no el tiempo a partir de la
muerte.

Hacia eL Tiemro Y EL OTRO

La soledad del existir

El existente experimenta un desafio crucial: la necesidad
imperiosa de afirmar su identidad y de existir a partir de sf
mismo. En la bisqueda de su propia identidad se produce
un movimiento que conlleva una soledad radical. Para Le-
vinas, la existencia es, de suyo, un absoluto que implica una
inevitable autorreferencia y autosuficiencia. Autosuficiencia
que en definitiva produce sufrimiento, el sufrimiento de la
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soledad irremediable. El sufrimiento es en definitiva dolor
por ese insoslayable arraigamiento en el ser. Paradojalmente,
ser implica de algin modo el requerimiento de dejar de ser.
Y se sufre por la imposibilidad de dejar de ser, por esa nece-
sidad de “romper el encadenamiento radical, mds irremisi-
ble, el hecho de que el yo es uno mismo”* y por la soledad
insoportable que trae consigo la autorreferencia que exige la
identidad. A pesar de ese sufrimiento el hombre desea libe-
rarse del encadenamiento que lo amarra a si. La identidad
parece comportar una suerte de identificacién, una necesi-

dad de salir de si mismo para ser si mismo.

En su libro De lexistence a [’ existant (1947)...

...reitera que el yo tiene siempre puesto un pie en
su propia existencia. Exterior con respecto a todo, es
interior con respecto a s{ mismo, estd ligado a s mis-
mo. La existencia que ha asumido estd encadenada a
él para siempre. Esta imposibilidad que tiene el yo de
no ser s{ mismo es la marca de lo radicalmente trdgico

del yo, el hecho de que estd clavado a su ser”.
Y luego afade:

El mundo y la luz son la soledad. Estos objetos dados,
estos seres vestidos, son otra cosa que yo mismo, pero
son mios. [luminados por la luz, tienen un sentido vy,
por consiguiente, son como si vinieran de mi. En el
universo comprendido, estoy solo, es decir, encerrado

en una existencia definitivamente una’.

En Le temps et lautre (1948), el autor se pregunta:

“sEn qué consiste el rigor de la soledad?™!, y reflexiona:
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Decir que jamds existimos en singular es una triviali-
dad. Estamos rodeados de seres y de cosas con las que
mantenemos relaciones. Mediante la vista, el tacto,
mediante la empatia o el trabajo en comun estamos
con otros. Todas estas relaciones son transitivas, toco
un objeto, veo a Otro. Pero yo no soy el Otro. Soy
en soledad. Por ello, el ser en mi, el hecho de que
yo exista, mi existir, constituye el elemento absoluta-
mente intransitivo, algo sin intencionalidad, sin re-
lacién. Los seres pueden intercambiarse todo menos
su existir. Ser es, en este sentido, aislarse mediante el

existir®?.

Con todo, la soledad es lo caracteristico de la existen-
cia material, la insoslayable necesidad de tener que ocuparse
de sf, su encadenamiento a si mismo?*. “La soledad no es
trdgica porque sea privacion del otro, sino porque estd ence-
rrada en la cautividad de su identidad, porque es materia™**.

Es mds, la soledad también es lo propio de la existen-

cia racional. Explica Levinas que...

...al englobar el todo en su universalidad, la razén se
encuentra ella misma en soledad. El solipsismo no es
una aberracién ni un sofisma: es la estructura misma
de la razén. Y no a causa del cardcter ‘subjetivo’ de las
sensaciones que combina, sino en razén de la univer-
salidad del conocimiento, es decir, de lo ilimitado de
la luz y de la imposibilidad de que quede algo fuera
de ella. Por ello, la razén no encuentra jamds otra ra-

z6n con quien hablar®.
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El andlisis levinasiano que seguimos a continuacién
mostrard que la existencia del individuo aislado, solo en rela-
cién consigo misma, sin apertura a la diversidad, estd impo-
sibilitada de vivir un tiempo con autenticidad.

La relacién con la muerte

Una experiencia peculiar tendrd lugar con la proximidad de
la muerte. Levinas introduce su reflexién sobre la muerte en
relacién con su andlisis acerca del sufrimiento. A diferencia
del dolor moral...

...el sufrimiento fisico, es, en todos sus grados, im-
posibilidad de separarse del instante de la existencia.
Representa la propia irreductibilidad del ser. El con-
tenido del sufrimiento se confunde con la imposibi-
lidad de alejar de si el sufrimiento... En este sentido,
el sufrimiento es la imposibilidad de la nada. Pero,
ademds de una apelacién a una nada imposible, tam-
bién estd presente en el sufrimiento la proximidad de

la muerte®.

Este anunciarse de la muerte es en suma una ‘expe-
riencia’ de la pasividad. Levinas precisa que al decir ‘expe-
riencia de pasividad’ “se trata de una forma de hablar, pues
experiencia significa siempre conocimiento, luz e iniciativa,
asi como reintegro del objeto al sujeto. La muerte como
misterio supone un quiebre de ese modo de concebir la
experiencia’”. A diferencia del saber racional donde final-
mente lo Otro pertenece a lo Mismo, en donde todo objeto
es, por mediacién de la luz, comprendido y construido por
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el sujeto, la muerte se presenta como lo desconocido e in-
cognoscible. En contraste con otras formas de experiencia
basadas en el saber y el conocimiento, vuelta del objeto al
sujeto, iniciativa de este, la muerte como misterio “anuncia
un acontecimiento respecto del cual el sujeto deja de ser
sujeto”®.

Asevera Levinas:

La muerte no es jamds un presente. Obvio. El anti-
guo adagio destinado a disipar el temor a la muerte
(cuando eres, ella no esy, si ella es, td no eres) olvida
sin duda toda la paradoja de la muerte, ya que oculta
nuestra relacién con la muerte, que es una relacién
tnica con el futuro. Pero al menos ese adagio insiste

en el futuro eterno de la muerte®.

El hecho de que escape al presente remite a la incom-
prensibilidad de la muerte. Toda experiencia en el ahora su-
pone que el sujeto es duefio de captar lo posible; en cambio,
“la muerte nunca es ahora™.

En definitiva, la muerte, ‘limite de la virilidad del su-
jeto’, nos sefiala una realidad contra la que nada podemos.
Hay en el mundo de la luz, en la diversidad de experiencias
en que el sujeto es activo y central, muchas realidades que
superan nuestras fuerzas, pero aqui estamos ante una reali-
dad en la que no podemos poder. “Lo importante de la in-
minencia de la muerte es que a partir de cierto momento, ya
no podemos poder. Es exactamente ah{ donde el sujeto pierde
su dominio de sujeto... La muerte es la imposibilidad de
tener un proyecto” 4.
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La muerte como lo otro:
el existir plural y el porvenir como lo otro

Esta experiencia de la proximidad de la muerte nos “indi-
ca que estamos en relacién con algo que es absolutamente
otro... En el propio existir del existente, hasta aqui celosa-
mente asumido por el sujeto solitario y manifestado median-
te el sufrimiento, se insinda una pluralidad. En la muerte, el
existir del existente se aliena™. A diferencia de Heidegger,
Levinas no puede concebir el ser sin alteridad, ni el tiempo
sin lo otro y el otro.

Al interior de la existencia en relacién con lo otro que
es la muerte, el sujeto descubre que no puede aprehender
el porvenir. Lo propio de porvenir es lo ‘absolutamente sor-
prendente’. Los modelos de anticipacién no logran abrirse a
un porvenir auténtico. Levinas explica que...

...la anticipacién al porvenir, la proyeccién al futuro,
acreditadas como lo esencial del tiempo en todas las
teorfas desde Bergson hasta Sartre no constituyen mds
que el presente del porvenin, no el porvenir auténtico;
el porvenir es aquello que no se capta, aquello que cae
sobre nosotros y se apodera de nosotros. El porvenir es lo
otro. La relacién con el porvenir es la relacién misma
con otro. Hablar de tiempo a partir de un sujeto solo,
de una duracién puramente personal, es algo que nos

parece imposible®.

Se pregunta Levinas que si la muerte asumida de esa
manera puede seguir siendo mi muerte, ;cdmo es posible
seguir siendo si mismo ante la muerte?; ;cdmo es posible
conciliar al sujeto con la muerte? Constata que en la muerte
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se da la tentacién de la nada de Lucrecio y también el de-
seo de eternidad de Pascal. No se trata de dos actitudes dis-
tintas: queremos morir y ser al mismo tiempo. Se trata de
acoger la muerte y seguir siendo si mismo en medio de una
existencia en que inexorablemente le acontecerd el final del
morir. “El sujeto hace frente al acontecimiento sin aceptar-
lo como se acepta una cosa o un objeto”. Luego de describir
esta situacién dialéctica en la que el yo se encuentra ante la
muerte, Levinas se propone mostrar una situacién concreta
en la que se realiza tal dialéctica. A partir de aqui extiende
su reflexién hacia el acontecimiento que implica el encuen-
tro con el otro.

El tiempo, el otro y los otros

Ahora bien, “esa situacién en la que al sujeto le sucede un
acontecimiento que no asume, que ya nada puede sobre ¢,
pero con la que sin embargo se enfrenta en cierto modo, es
la relacién con los demds, el cara a cara con los otros, el en-
cuentro con un rostro en el que el otro se da y al mismo
tiempo se oculta. Lo otro ‘asumido’ son los demds™. Ya
aqui Levinas presenta la tesis de que el tiempo solo puede ser
comprendido en la relacién con otro (s), manifestando asi su
ruptura con las filosofias centradas en el sujeto esencialmen-
te solitario, sede de una visién exclusivamente monolégica.

Ademds, la muerte en si misma, como acontecer in-
asible, desconocido o anénimo del sujeto ensimismado, no
es capaz aun de ofrecer la condicién necesaria para que haya
tiempo. “;Cudl es el vinculo entre dos instantes entre los que
se abre todo el intervalo, todo el abismo que separa el presen-
te y la muerte, ese margen al mismo tiempo insignificante e
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infinito, en el que queda siempre lugar para la esperanza?”™®.
Al parecer, la inclusién del presente en el futuro no puede
ser asunto de un sujeto solo, sino resultado de un esfuerzo
concertado, intersubjetivo. Por ello, Levinas sostiene que...

...la relacion con el porvenir, la presencia del porvenir
en el presente también parece cumplirse en el cara a cara
con el otro. La situacion de cara a cara representarfa
la realizacién misma del tiempo; la invasién del por-
venir por parte del presente no acontece al sujeto en
solitario sino que es la relacién intersubjetiva. La con-
dicién del tiempo se encuentra en la relacién entre

humanos, o en la historia®.

En la relacién con lo otro que se concreta en la pecu-
liar experiencia de la muerte —como se ha mostrado— es
posible concebir el futuro. Ahora bien, de acuerdo al anili-
sis levinasiano, el futuro que ofrece la muerte, el futuro del
acontecimiento en s{ mismo “no es aun el tiempo™. Para
que ese futuro sea realmente tiempo es necesario establecer
una relacién entre ese futuro y el presente del sujeto. Esto
implica que se pueda dar una ‘presencia’ del futuro en el pre-
sente mismo. En definitiva, para llegar a concebir el tiem-
po es indispensable una situacién tal en que sin posesién
ni anticipacién (intencionalidad) habria una relacién entre
el presente de la persona y el futuro del acontecimiento. Y
esta circunstancia no es otra que la relacién con el préjimo,
el cara a cara con el otro, el encuentro, en fin, con un ros-
tro, con un rostro que revela su intrinseca mortalidad. Y es
precisamente esta situacién —el cara a cara con el préjimo
concreto que reemplaza al otro en general— la que hace po-
sible vincular futuro y presente y hablar de una presencia del
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futuro en el presente. Con todo, asi es posible comprender
que el sujeto solo, aislado, ensimismado, no tiene ni puede
tener la capacidad de realizar el tiempo: ‘la situacién del cara
a cara serfa la realizacién del tiempo’. La presencia del futu-
ro en el presente no puede ser logro de un sujeto solo, sino
de una relacién intersubjetiva. Por ello, concluye Levinas “la
condicién del tiempo estd en la relacién entre humanos o en
la historia™®.

En el andlisis levinasiano emerge un tema bdsico que
reaparecerd constantemente en su reflexién filoséfica, tema
en el que tiempo y muerte se relacionan entre si envolvien-
do la alteridad del otro en semejante relacién. Treinta afios
después, en el prefacio que introduce a una nueva edicién de
Le temps et [autre (1979), Levinas mira y valora los diversos
temas tratados en la edicién original y subraya el tema de la
muerte y el...

...de la relacién con los demds, con lo femenino, con
la infancia, el tema de la fecundidad del yo, modali-
dad concreta de la diacronfa, articulaciones o digre-
siones inexitables de la trascendencia del tiempo: ni
el extdsis en el que lo Mismo se absorbe en lo otro, ni
el saber en el que lo Otro pertenece a lo Mismo —re-
lacién sin relacién, deseo insaciable o proximidad del

Infinito®.

A continuacidn se intenta, precisamente, desentrafiar
aquella relacién con los demds a través de la relacién con lo
femenino y la fecundidad.

La forma mds original, si se quiere, el prototipo de la
relacién con los demds es la relacién con lo femenino, la re-
lacién basada en el Eros:
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Del mismo modo que con la muerte, no nos enfren-
tamos en este caso con un existente, sino con el acon-
tecimiento de la alteridad, con la alienacién (...). La
esencia del otro es la alteridad. Por ello —explica Le-
vinas— hemos buscado esta alteridad en la relacién
absolutamente original del Eros, una relacién que no
es posible traducir en términos de poder a menos que

se quiera falsear el sentido de la situacién™.

En la relacién erética estamos en una situacién tnica,
irreductible a la espera de un evento futuro, irreductible a las
relaciones de poder, tener o saber. Levinas puntualiza que si
la relacién de amor, erédtica, “es la relacién con la alteridad,
con el misterio, con el porvenir... (entonces) el amor no es
una posibilidad, no se debe a nuestra iniciativa, es sin razén,
nos invade y nos hiere y, sin embargo, el yo sobrevive en
é™', y con todo, esta relacién constituye una relacién ‘ex-
cepcional” entre todas las relaciones humanas porque en de-
finitiva no implica absorcién del otro. Eros es la relacién con
el misterio, con lo porvenir “con aquello que, en un mundo,
en el que todo se da, no se da jamds; con aquello que puede
no estar presente cuando todo estd presente”?. Por ello, la
necesidad y preocupacién levinasiana de pensar “juntos el
tiempo y el otro™.

Levinas piensa que el prototipo de una relacién ‘cara
a cara sin intermediarios’ se da precisamente en el Eros en el
que la cercania del otro no suprime la distancia, no elimina
en cierto sentido la ausencia del otro. Es mds “esta ausen-
cia del otro es precisamente su presencia en cuanto otro %,
Fiel a su método fenomenoldgico, Levinas procura iden-
tificar un contenido concreto para confirmar su intuicién
y para ello analiza la ‘caricia’: esta, reflexiona, “es como un
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juego absolutamente sin plan ni proyecto, no con aquello
que puede convertirse en nuestro o convertirse en NOsotros
mismos, sino con algo diferente, siempre otro, siempre inac-
cesible, siempre por venir. La caricia es la espera de ese puro
porvenir sin contenido™. En Totalidad e infinito, el autor
profundiza en esta idea:

La caricia consiste en no apresar nada, en solicitar lo
que se escapa sin cesar de su forma hacia el porvenir
—jamds lo bastante porvenir—, en solicitar eso que se
oculta como si no fuese atin. Busca, registra. No es una
intencionalidad de desvelamiento, sino de busqueda:
marcha hacia lo invisible (...). La caricia busca, mds
all4 del consentimiento o la resistencia de una liber-
tad, lo que no es atin, un ‘menos que nada’, cerrado y
que dormita mds alld del porvenir y, en consecuencia,
que dormita de modo muy distinto de lo posible, el
cual se ofrecerfa a la anticipacién. La profanacién que
se insinta en la caricia responde adecuadamente a la
originalidad de esta dimensién de la ausencia. Ausen-

cia distinta al vacfo de una nada abstracta...*.

En coherencia con su proyecto filoséfico, Levinas no
comprende al otro por el futuro porvenir, sino al porvenir-
futuro por el otro, por la alteridad. Promueve por lo mismo
la apertura a la exterioridad, hacia el otro(a), y en la experien-
cia erdtica, la caricia es expresién del deseo inalcanzable de lo
otro, es un fenémeno temporal en el sentido en que es “expre-
sién de la desproporcién entre el deseo y lo que se desea™”.

Con todo, Levinas afirma que lo que ha querido con
estas reflexiones es “mostrar que la relacién con otro no es
fusién. La relacién con los demds es la ausencia de lo otro.
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No ausencia pura y simple, no ausencia de pura nada, sino
ausencia en un horizonte de porvenir, una ausencia que es
el tiempo™®. Es decir, el amor y el deseo que se da en la
relacién erdtica comporta una relacién con otro(a) inalcan-
zable, inasible. El deseo se nutre de esa inaccesibilidad del
amado(a). Ese otro(a) ausente nos convoca, nos provoca,
nos llama desde ‘otra parte’, desde un ‘mds alld’, aumentan-
do mds el deseo y la busqueda, la inquietud, por ese mis-
mo atin no, todavia-no: esa ausencia es su ‘presencia como
otro™’. Por ello hay una dimensién temporal inherente al
deseo erético en particular y quizd a todo deseo. Tiene razén
Ciaramelli cuando al respecto comenta que “por definicidn,
el deseo estd caracterizado por el ‘tener tiempo’, por el no es-
tar aplastado por la urgencia instantdnea de la realizacién. El
tiempo del deseo es el tiempo de la remisidn, del diferir™,
en una palabra, del aplazamiento.

Se trata aqui de un tiempo que escapa del marco de la
presencia y de la sincronia y se constituye desde la ausencia
del otro(a), o de lo otro. Es el tiempo de la alteridad, y de la
diacronfa: visién que se desvincula de la primacia de la pre-
sencia, de la omnipotencia del presente. La ausencia del otro
es percibida como ausencia en la presencia, y esta, a su vez,
es vista como ausencia que adin no se hace presente, que ya
adviene. Ausencia que es tiempo, ese ausente porvenir y que
inquieta al presente y lo convierte en bisqueda y espera del
futuro. Ahora bien, para hablar propiamente de tiempo es
preciso mostrar una relacién entre ese por-venir y el presente
del sujeto. Renunciando a todo saber y a toda anticipacién
propia de la intencionalidad, ese ausente porvenir se intro-
duce en el presente de la persona produciendo una inquie-
tud fundamental, un anhelo de bdsqueda, espera de lo que
viene: asf el futuro se hace presente y el sujeto lo percibe y
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de ese modo experimenta el tiempo. Asi se puede entender, a
mi modo de ver, la afirmacién levinasiana ‘una ausencia que
es el tiempo'.

Como se ha visto, Levinas ha buscado superar el so-
lipsismo original y la ausencia de tiempo analizando la re-
lacién del existente solitario con lo otro de la muerte y con
la alteridad de lo femenino y reconoce que en ambos casos
todavia no se realiza la trascendencia temporal anhelada.
En la situacién constituida por la fecundidad-paternidad se
realizard la trascendencia buscada. En efecto, en 7otalité et

Infini (1961), afirma que...

...la fecundidad debe erigirse en categoria ontoldgi-
ca. En una situacién como la paternidad, el retorno
del yo hacia el si que articula el concepto monista del
sujeto idéntico se encuentra totalmente modificado.
El hijo no es solamente mi obra, como un poema o
un objeto. No es tampoco, mi propiedad. Ni las cate-
gorfas del poder, ni las del saber describen mi relacién
con el hijo. La fecundidad del yo no es ni causa ni
dominacién. No tengo mi hijo, soy mi hijo. La pater-
nidad es una relacién con un extrafio que al mismo
tiempo que es el otro... es yo: una relacién del yo
consigo que sin embargo no es yo. En este ‘yo soy’ el
ser no es mds la unidad eledtica. En el existir mismo
hay una multiplicidad y una trascendencia. Trascen-
dencia en la que el yo no se transporta, porque el hijo
no es yo; y sin embargo soy mi hijo. La fecundidad
del yo, es su trascendencia misma. El origen biolégi-
co de este concepto, no neutraliza en modo alguno la
paradoja de su significacién y perfila una estructura

que deja atrds lo empirico bioldgico®'.
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En el contexto de unas conversaciones de Levinas con
Philippe Nemo grabadas y difundidas por France-Culture
entre febrero y marzo de 1981, y publicadas como Ethique
et infini, el filésofo explica los alcances de diversos tépicos
de su obra. En relacién con la paternidad decfa: “el hecho de
ver las posibilidades del otro como vuestras propias posibili-
dades, de poder salir del recinto de vuestra identidad y de lo
que nos es otorgado y que sin embargo es vuestro, he ahf la
paternidad. Este porvenir mds alld de mi propio ser, dimen-
sién constitutiva del tiempo, se carga en la paternidad de un
contenido concreto”®.

TiIEMPO, PRESENCIA, Y LA CRITICA
A LA ‘ONTOLOGIA DEL PRESENTE .
HAc1iA UNA NUEVA COMPRENSION DEL TIEMPO

En resumen, en palabras del propio autor, las diversas expe-
riencias analizadas, a saber, la relacién erética, la paternidad
y la muerte “introducen en la existencia una dualidad que
concierne al existir mismo de cada sujeto. El existir en cuan-
to tal se torna doble. La nocién eledtica de ser queda supe-
rada. El tiempo ya no constituye la forma degradada del ser,
sino su acontecimiento mismo”%.

Estamos ante una concepcién del tiempo que expli-
citamente se plantea fuera de los modelos de la presencia
—Tlugar del poder del sujeto (ni extdsis ni saber), o de la
conciencia intencional— y que pretende constituirse desde
la ausencia de lo otro o del otro. Esta tesis se ha apoyado,
como ya se ha visto, en el andlisis de la relacién erdtica,
relacién con la alteridad de lo femenino y en la relacién
de paternidad que inexorablemente va desde mi a otro, en
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cierto sentido todavia yo y, a la vez, totalmente otro. Rela-
ciones ambas que se sitdan mds alld del marco de la presen-
cia y se relacionan con un porvenir diverso.

Se afirmaba antes que el hecho mismo de existir im-
plicaba soledad y que el proceso de auténtica identidad de-
mandaba una suerte de desidentificacién, esto es, salir de si.
La necesaria salida de si mismo no puede realizarse a través
de la via del conocimiento: Para Levinas, el conocimiento
es asimilacién, no es relacién ni nos pone en relacién con
lo auténticamente otro. Para el pensador lituano, el conoci-
miento “es por esencia una relacién con lo que igualamos y
englobamos, con aquello cuya alteridad suspendemos, con
aquello que pasa a ser inmanente, porque es a mi medida
y a mi escala’®. Por el conocimiento permanecemos en lo
‘mismo’; en definitiva, el conocer es un acto solitario, es sole-
dad. La tnica via plausible para salir de si es la socialidad, la
relacién con otro.

En El Tiempo y el Otro Levinas ha intentado ver el rol
del tiempo en esas estructuras de socialidad. El tiempo im-
plica un ‘ensanchamiento de la existencia’:

El tiempo no es una simple experiencia de la dura-
cidn, sino un dinamismo que nos lleva, mds que a las
cosas que poseemos, a otra parte. Como si, en el seno
del tiempo, hubiera un movimiento hacia m4s alld de
lo que es igual que nosotros. El tiempo como relacién
con la alteridad inalcanzable vy, asi, interrupcién del

ritmo y de sus retornos®.

Los dos andlisis que fundamentan la tesis anterior,

ya revisados en pdrrafos precedentes, se refieren a la expe-
riencia erdtica y a la experiencia de la filiacién/paternidad.
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Relaciones que para Levinas ‘contrastan’ claramente con las
que puede definir el conocimiento y el saber donde lo Mis-
mo absorbe a lo otro. En suma, ajeno a la experiencia eré-
tica y a la experiencia de la filiacién es el hecho de la apre-
hensidn, de la posesidn, del conocer en relacién al otro. “Si
fuese posible conocerlo, poseerlo o aprehenderlo, entonces
ya no serfa otro. Poseer, conocer, aprehender: sinénimos del
poder™’
fusién. La relacién con otro no es fusién amorosa ni puede

. En fin, en la relacién erdtica tampoco se trata de

serlo dado que en la visién de Levinas la relacién con los
demds implica la ausencia de lo otro.

En definitiva, la tnica alternativa para superar el en-
cadenamiento del Mismo al presente y su omnipotencia, y
as{ hacer posible la temporalidad auténtica, es el encuentro
con otro existente. Y para que tal encuentro sea auténtico
encuentro con otro, como se ha visto en los andlisis prece-
dentes, el otro no puede ser reducido a objeto, a concepto.
La relacién con el otro/otra, relacién entre el amante y la
amada, entre el padre y el hijo, expresan de un modo pa-
radigmdtico la visién trascendente del tiempo, donde, en
términos levinasianos, no hay ni “éxtasis donde el Mismo
se absorbe en el Otro, ni saber donde el Otro pertenece al
Mismo™.

Levinas hace ver la seria dificultad de dar cabal sentido
al tiempo desde una filosoffa basada en la identidad del Mis-
mo complaciente con asimilar al Otro en el Mismo y que
considera a toda alteracién como insensata y mera deficien-
cia. Todo aquello que no coincide consigo mismo es visto
como ‘puramente subjetivo’, ‘romdntico’. Por ello, la inquie-
tud, la busqueda, el deseo y todo aquello que se encuen-
tra en proceso de transformacién se interpreta igualmente
como defecto, como disminucién de los valores positivos.
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Refiriéndose al planteamiento de Husserl, a quien considera
un buen exponente de ese modelo de identidad, Levinas ob-
serva criticamente que aqui...

...la categorfa del Mismo que domina estas definicio-
nes no es objeto de debate. El devenir es una conste-
lacién de puntos idénticos. El otro sigue siendo otro
mismo, idéntico a sf mismo, discernible del exterior
por su lugar en ese orden. La comprensién del tiem-
po residirfa en la relacién entre un término idéntico a
sf mismo y la presencia. Toda alteracién de lo idénti-
co recuperarfa su identidad en esta copresencia regida
por la retencién y la protencién. Tal posibilidad de
sincronfa de los términos es la verdadera prueba de
su sentido, le garantiza a la diferencia de los térmi-
nos la estabilidad del instante, en el que el tiempo y
lo real siguen confundiéndose. Asi queda asegurada
la identidad del término que no remite mds que a si
mismo®.

La metdfora dltima del tiempo seria el flujo, el discu-
rrir de un liquido, metéfora tomadas del flujo de la concien-
cia.

Para Levinas, este modelo de tiempo basado en una
filosofia de la identidad no es apto para dar cuenta de la in-
quietud, del no reposo del tiempo, fenémenos temporales
como la bisqueda, el deseo y el devenir en ellos, que pueden
significar una relacién con aquello que no se considera como
ausente solo por defecto. En realidad no hay aqui falta, o de-
ficiencia, sino una relacién positiva con algo in-contenible.
Es, para Levinas, la relacién con el infinito”. Decir infinito
es pensar mds de lo que se piensa y “un pensamiento que
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piensa mds de lo que piensa es Deseo”'. Y asi como la idea
de Infinito no se puede reducir a objeto o a concepto alguno,
el Deseo no se puede reducir a necesidad por satisfacer ya
que siempre implica un exceso, un mds alld de cualquier sa-
tisfaccidén, un Deseo, en fin, de lo absolutamente otro. Tanto
la idea de Infinito como la experiencia del deseo, implican
una relacién no reciproca, basada en la desmesura, en la des-
igualdad, en la asimetrfa; una relacién con lo inaprehensible,
relacién desproporcionada entre el deseo y lo deseado, entre
el sentir y lo sentido, lo que engendra y supone una distan-
cia, una distancia que es precisamente temporal’>. Con todo,
el Infinito es lo absolutamente otro y su experiencia se da en
la relacién con los demds existentes: “la idea de lo infinito es
la relacién social” asevera Levinas™. Por lo mismo, el tiempo
que acontece en la relacién con los otros ‘no es la limitacién
del ser, sino su relacién con el Infinito”4, entendiendo por
infinito lo absolutamente otro”®. El tiempo, en suma, es la
relacién con lo absolutamente Otro, es decir, con el Infini-
to. Con ese otro (otra-amante-amada o hijo-hija...) que no
puede ser capturado por el Mismo, por el yo, ya que siempre
permanece distante y préximo a la vez, presente y ausente a
la vez, donde como ya vimos, la ausencia no es pura ausen-
cia, sino motivo de buisqueda, de anhelo, de espera, ocasién
de una inquietud fundamental. Inquietud del Mismo por el
Otro, del sujeto por otro sujeto a quien espera, busca, ama o
desea. Por ello “el tiempo serfa, por consiguiente, la inquie-
tud del Mismo por el otro™.

En definitiva, “el tiempo es a la vez ese ‘Otro en el
Mismo’ y ese Otro que no puede estar unido al Mismo, no
puede ser sincrénico. El tiempo serfa, por consiguiente, la in-
quietud del Mismo por el Otro, sin que el Mismo pueda ja-
mds comprender al Otro, englobarlo””’. La misma dindmica
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la advierte Levinas en la relacién entre Infinito y finito: lo
infinito provoca en mi yo (finito) una conmocidn, esto es,
un movimiento o perturbacién claramente perceptible: “el
yo en relacién con lo infinito es la imposibilidad de detener
la marcha hacia adelante””®. Produce asimismo una fisién, es
decir, una escisién o ruptura en el yo, en el sujeto:

Infinito en lo finito. Fisién o puesta en tela de juicio
del que interroga. Eso serfa la temporalidad. ;Pero
qué puede significar ese en? —se pregunta Levinas—
y se responde: el otro me pone en tela de juicio y
apela a mi responsabilidad, lo cual me confiere una
identidad. Es un juicio en el que el sujeto consciente
se libera de si mismo, en el que se escinde por exceso,
por trascendencia: ahi se encuentra la inquietud del
tiempo como alerta. Esta perturbacién por parte del
otro pone en duda la identidad en la que se define la
esencia del ser. Tal fisién del Mismo por el insoste-
nible Otro en el corazén del yo mismo, en la cual la

inquietud perturba el corazén en reposo...”.

Ahora bien, esa conmocién, inquietud y perturbacién
es precisamente la temporalidad y la forma de soportar el
Infinito es la paciencia. En fin, se trata de...

...una situacién en la que el Otro inquieta al Mismo
y en la que el Mismo desea al Otro o lo espera. El
Mismo no estd en reposo, la identidad del Mismo no
es aquello a lo que se reduce todo su significado. El
Mismo contiene mds de lo que puede contener, y eso
es el Deseo, la busqueda, la paciencia y la extensién
del tiempo®.
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En sintesis, “el tiempo, mds que la corriente de los
contenidos de la conciencia, es la versién del Mismo hacia
el Otro. Versién hacia el otro que, en su calidad de otro,
conservaria celosamente, en esa versidn inasimilable a la re-
presentacién, la diacronfa temporal”®.

Lo totalmente distinto, lo infinito, afecta al Mismo en
el tiempo. La afeccién quiere expresar la imposibilidad para
el Otro de entrar en el Mismo.

El pensamiento de Levinas manifestado desde Le

Temps et [Autre. ..

...no presenta el tiempo como horizonte ontolégico
del ‘ser del ente’, sino como modo del ‘mds alld del
ser’, como relacién del pensamiento con lo Otro y
—mediante diversas figuras de la socialidad frente al
rostro de otro hombre: erotismo, paternidad, respon-
sabilidad respecto del préjimo— como relacién con

lo Absolutamente Otro®2.

Una relacién, en suma, que no estd estructurada como
saber, esto es, como intencionalidad ya que esta implica repre-
sentacién y acaba conduciendo a lo otro hasta la presencia o
compresencia. En el tiempo diacrénico, tiempo de la alteri-
dad, hay necesariamente una no-coincidencia a la vez que una
relacién. “El tiempo significa ese siempre de la no-coinciden-
cia, pero también el siempre de la relacién —del anhelo y de
la espera”®. Se trata de un movimiento de distancia y proxi-
midad. A Levinas le interesa superar toda inclinacién a la li-
nealidad, a la sincronizacién del tiempo propia de los modelos
basados en la identificacién entre ser y tiempo, entre presencia
y tiempo con la consiguiente reduccién del pasado y el futuro
a meras formas del presente y de toda representacidn.
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EL TIEMPO, LA PASIVIDAD
Y LA RESPONSABILIDAD PARA CON EL OTRO

El solo planteo de la responsabilidad nos lleva a reflexionar
sobre otro pilar fundamental del pensar levinasiano: el de
la pasividad. Por lo visto, es dable afirmar que Levinas no
solo rompe con la primacia del presente y del pensamiento
representativo, sino también con la ‘primacia de lo activo’.
Frente a una filosofia y una ética que parten de lo activo para
terminar secundariamente en lo pasivo, Levinas propone
una filosoffa ética comprendida desde la pasividad, enten-
dida, ciertamente, como factor determinante de una actitud
de radical responsabilidad frente al otro.

Por medio de un signo de ruptura con el ontologismo
que caracteriza a una vertiente importante del pensamiento
occidental®, rehabilita Levinas la pasividad. Renunciando a
ver la pasividad como un mero correlato de la actividad (como
efecto de una accién), Levinas indaga una pasividad pura, ab-
soluta y por ello habla de una ‘pasividad mds pasiva que toda
pasividad’®. La pasividad es una dimensién constitutiva de la
subjetividad, que a juicio de nuestro autor “se presenta como
un pasividad mds pasiva que toda pasividad. Al pasado diacré-
nico, irrecuperable mediante la representacién del recuerdo o
de la historia, es decir, inconmensurable con el presente co-
rresponde o responde la pasividad inasumible de si mismo”*°.
A juicio de Sucasas...

...cuatro son las situaciones en que esa pasividad co-
bra concrecién: escucha del imperativo; referencia
andrquica a un pasado no tematizable; paciencia; sufri-
miento. En todas ellas corresponde a la diacronfa de la

temporalidad, a su imposible sincronizacién, subvertir
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la tiranfa de la presencia e instaurar una heteronomfa
irreductible. Ante la exigencia del rostro, la subjetivi-

dad activa —‘yo puedo’'— se resuelve en pasividad®.

Pasividad-paciencia

No solo hay una estrecha y fecunda relacién entre pasividad
y temporalidad, sino también entre temporalidad, pasividad
y paciencia en el planteo levinasiano®®.

Admitir la diacronfa significa concretamente someter la
voluntad egoista a la palabra imperativa del rostro. Para Levi-
nas “el ser—para-la—muerte es paciencia, no-anticipacién, una
duracién a su pesar, una modalidad de obediencia; es la tem-
poralidad del tiempo como obediencia™. El yo llega siempre
con retraso en relacién con una exterioridad preexistente,
en relacién con un mandato que nos precede. La experien-
cia ética remite a un ‘pasado inmemorial’, no susceptible de
evocacién y que solo cabe caracterizar como ‘pre-original’ o
‘andrquico”. Con todo, el tiempo queda definido por la pasi-
vidad entendida positivamente, pasividad original, constitui-
da como ‘espontaneidad inicial®. Asi, el tiempo es ‘el secreto
mismo de la subjetividad™* porque la constituye, articuldn-
dola preoriginariamente. Por ello, Levinas puede decir que el
sujeto no se describe a partir de la intencionalidad propia de
la actividad representativa, de la objetivacién, de la libertad
y de la voluntad, sino que se describe a partir de la pasividad
del tiempo®, es decir, el sujeto es ‘llamado’ a ser alguien por
otro y ‘de esta llamada o de esta eleccidn sin posible dimisién
el sujeto no se separa®. Sucasas comenta que “esa diacronfa
o anacronismo —que invalida la pretensién del cogito de ser
arkhé, principio u origen absoluto— relaciona al rostro con
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un pasado mds antiguo que el tiempo mds remoto accesible al
recuerdo, un ‘antes’ respecto del cual el ahora de la conciencia
llega siempre con retraso”: ‘llego demasiado tarde porque no
hay tiempo de esperarme’ subrayaba Levinas®.

En fin, la experiencia del tiempo que emerge de la dia-
cronfa es irreductible a toda forma de hacer presente, incluso
a la anticipacién que también serfa una forma de hacer pre-
sente. En una palabra, el tiempo como ‘diacronia’ implica
un claro distanciamiento de la primacia del presente (lo sin-
crénico) y se refiere tanto a un pasado como a un futuro que
nunca han sido (ni serdn) presente ni tienen su origen en el
presente del sujeto”. Ahora bien, ;qué implica esto? ;Dénde
encuentran su origen pasado y futuro? ;Qué sentido tienen
estos términos al hablar sobre el tiempo? ;De qué otro modo
se puede seguir hablando de pasado y de futuro? Solo a partir
de la relacién ética serd posible visualizar una temporalidad
donde pasado y futuro tengan una significacién propia y no
sean mera extension del presente de un sujeto ensimismado.
Por ello, Levinas hablard de un ‘pasado inmemorial’ y de un
‘futuro puro’, nociones que pasamos a revisar a continuacién.

Pasado inmemorial

Levinas piensa que ser responsable frente a otro y otros “es
ser responsable antes de cualquier decisién (...). Como si
existiera algo anterior al comienzo; una an-arquia. Y ello
quiere decir una revisién del sujeto como espontaneidad; yo
no soy el origen de m{ mismo”*®. Insiste en que “la respon-
sabilidad para con el otro no puede haber comenzado en
mi compromiso, en mi decisién. La responsabilidad ilimi-
tada en que me hallo viene de fuera de mi libertad, de algo
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‘anterior-a-todo-recuerdo’, de algo ‘ulterior-a-todo-cumpli-
miento’, de algo no-presente; viene de lo no-original por ex-
celencia, de lo andrquico, de algo que estd mds acd o mds alld
de la esencia™. El yo ha sido elegido antes. ..

...la ética se desliza en mi antes de la libertad. An-
tes de la bipolaridad del Bien y el Mal, el yo se halla
comprometido con el Bien en la pasividad del sopor-
tar. El yo se halla comprometido con el Bien antes
de haberlo escogido (...). Como si hubiese en el yo,
siempre irreductible a la presencia, un pasado ante-
rior a cualquier pasado, un pasado absoluto e irrepre-
sentable (...). Esta anterioridad de la responsabilidad
respecto a la libertad significa la bondad del Bien: el
Bien debe elegirme en primer lugar'®.

Sobre ese fondo de ‘pasividad mds pasiva que toda pa-
sividad’ se ejerce la libertad, una ‘libertad finita'”!, es decir,
limitada, ‘porque es una relacién con otro’ y que ‘sigue sien-
do libertad porque ese otro es el préjimo’. Limitada por los
demds, esta libertad sigue siendo libertad.

Levinas se pregunta jen qué caso concreto se produce
la singular relacién con el pasado, un pasado preoriginal, un
pasado andrquico?'’’; un pasado, en suma, distinto a toda
re-presentacién. Para Levinas esa experiencia concreta se
produce en el encuentro responsable ante el otro. Sefiala el

filésofo judio que...

...la relacién con un pasado al margen de todo pre-
sente y todo lo re-presentable porque no pertenece al
orden de la presencia estd incluida en el acontecimien-

to, extraordinario y cotidiano, de mi responsabilidad
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por las faltas o la desdicha de los otros, en mi respon-
sabilidad que responde de la libertad del otro, en la

asombrosa fraternidad humana. ...

Se trata, en palabras de Levinas, de una ‘responsabili-
dad andrquica), de...

...un pasado que me concierne, que ‘tiene que ver
conmigo’, que es ‘asunto mio’ al margen de toda re-
miniscencia, de toda retencién, de toda representa-
cién, de toda referencia a un pasado rememorado. A
partir de la responsabilidad respecto de otro hombre,
cobra sentido un pasado inmemorial que me llega en
la heteronomfa de un mandato: mi participacién 7o
intencional en la historia de la humanidad, en el pasa-
do de los demds que ‘tiene que ver conmigo’ desde el
fondo de la concrecién de un tiempo que es el tiempo
de mi responsabilidad respecto de otro, la diacronia

de un pasado que no se unifica en la representacién'™.

No es asunto solo de teorfa, de didlogo con la propia
conciencia ni mero pensamiento, sino de una cierta ante-
rioridad-proximidad del ‘rostro’. “En esta proximidad del
rostro, la sumisién precede a la decisién racional de asumir
la orden que el rostro comporta™®.

Ahora bien, la ‘obediencia’ es el modo adecuado de
asumir este mandato absoluto. “La escucha de la orden es
ya obediencia”®. Heteronomia de la obediencia, “obedien-
cia a la orden absoluta —a la autoridad por excelencia—,
obediencia originaria a la autoridad por excelencia, a la pa-
labra de Dios, a condicién de nombrar a Dios Gnicamente

a partir de esta obediencia””’, autoridad “que no impide la
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libertad”'®®. En otra ocasidn, en el contexto de sus lecturas y
escritos talmudicos, Levinas recuerda que...

...es en la responsabilidad por el otro hombre de
donde surge mi propia unicidad. Esa responsabilidad
no podria delegdrsela a nadie (...). La obediencia al
Altisimo significa precisamente esta imposibilidad de
esconderme, de escapar. Es esa imposibilidad lo que
me vuelve dnico. Ser libre, es hacer solamente lo que
nadie puede hacer en mi lugar. Obedecer al Altisimo,

es ser libre!®.

Futuro puro

Tal autoridad “tiene sentido después y a pesar de mi muerte. ..
iResponsabilidad respecto de otro que llega incluso hasta
morir por otro!”''’. En suma, puntualiza Levinas, “encuen-
tro, en el otro, un sentido y una obligacién que me obliga
mds alld de la muerte: tal es el sentido original del futuro.
Es la futuricién de un futuro que no me llega como un por-
venir, como horizonte de mis anticipaciones o protencio-
nes’'"'. Con todo...

...la responsabilidad respecto de otro hombre, al
responder de la muerte de otro, se condena a una
alteridad que no pertenece ya al registro de la repre-
sentacién. Esta forma de estar condenado —o esta de-
vocién— es el tiempo. Sigue siendo relacién con otro
en cuanto otro, y no reduccién del otro al mismo. Es
trascendencia. No se trata de la finitud del tiempo es-

bozada en el ‘ser-para-la-muerte’ de Sein und Zeit''?.
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Para Levinas hay sentido mds alld de la muerte, en el
asumir y tomar en serio la posibilidad de la muerte del otro.
De este modo el autor parece completar su proceso de des-
formalizacién del tiempo. En efecto, al articular un discurso
sobre la responsabilidad frente al otro anterior a todo con-
trato (‘pasado inmemorial’ que me elige para responder) y
al plantear que la mortalidad ajena tiene que ver conmigo y
me convoca a morir por/con el otro (‘futuro puro’), Levinas
permite visualizar una temporalidad auténtica donde pasado
y futuro tengan una significacién propia y no sean solo una
mera extensién del presente.

Con razén, Sucasas, atento lector de la obra levinasia-
na, puede comentar que “frente al nihilismo heroico con que
el Dasein anticipa su propia muerte, la meditacién levinasia-
na propone una superacién ética de la muerte: en tanto que
obediencia al Otro, la paciencia posibilita un tiempo tras mi

muerte en el que el sentido vence la insensatez del morir™'".

LA MUERTE Y EL TIEMPO: ¢EL TIEMPO A PARTIR
DE LA MUERTE O LA MUERTE A PARTIR DEL TIEMPO?

Muerte y tiempo en Heidegger y Levinas

“A pesar de todo el horror que después se asociarfa al nombre
de Heidegger —y que nada puede disipar—, la conviccién de
que Sein und Zeir de 1927 es tan imprescriptible como esos
pocos libros eternos de la historia de la filosoffa —aunque
estén en desacuerdo entre si—, no ha abandonado jamds mi
espiritu”, decfa Levinas en el coloquio dedicado a Heidegger

en 1987'". Para el filésofo judio es conocido el fundamental
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aporte de esta obra a la historia de la filosoffa. A partir de esta
obra el ser se comprende como acontecimiento y su com-
prensién no se reduce a una operacién légica. Por ende, com-
prender el sentido es algo que pertenece ya al acontecimiento
mismo del ser del que indagamos el sentido, pertenece a la
aventura, a la ‘gesta’ del ser, en el ser-ahi, o en la intriga huma-
na. En efecto, sea a modo de ‘preocupacién por el ser’, a modo
de ‘ser-ahf’, a modo de ‘ser-en-el-mundo’, a modo de ‘ser-con-
los otros’, o, en fin, a modo de un ser ‘para-la-muerte’, “su ser
le va a este mismo ser en el ‘acontecimiento’ de ser”'".

Para Heidegger...

...asf como el Dasein, mientras esté siendo, ya es
constantemente su no-todavia, asi él es también siem-
pre ya su fin. El terminar a que se refiere la muerte
no significa un haber-llegado-a-fin del Dasein, sino
un estar vuelto hacia el fin de parte de este ente. La
muerte es una manera de ser de la que el Dasein se
hace cargo tan pronto como ¢l es. ‘Apenas un hombre

viene a la vida ya es bastante viejo para morir’''°.

En el § 53 de Ser y Tiempo, sintetizando sus plantea-
mientos, Heidegger hace ver que la muerte es la posibilidad
‘mds propia’ e ‘irrespectiva’, es decir, que el Dasein debe ha-
cerse cargo exclusivamente por si mismo de la posibilidad de
la muerte. La irrespectividad de la muerte singulariza al Da-
sein, aisldindolo en si mismo. Ademds, la muerte es ‘insupe-
rable’ ya que incluso adelantarse o anticiparse a ella no logra
ocultar tal insuperabilidad de la muerte. Lo que si permite
una cierta anticipacién es elegir de un modo mds auténti-
co las multiples posibilidades y ordenarlas en relacién con
la tnica insuperable. “El adelantarse haciéndose libre para
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la propia muerte libera del estar perdido entre las fortuitas
posibilidades que se precipitan sobre nosotros, y nos hace
comprender y elegir por primera vez en forma propia las
posibilidades fdcticas que estdn antepuestas a la posibilidad
insuperable”. Posibilidad, en fin, cierta y como tal indeter-
minada. La posibilidad mds propia es ‘indeterminada’ en su
certeza dado que el ‘cudndo’ de la muerte queda constante-
mente indeterminado:

En el adelantarse hacia la muerte indeterminadamen-
te cierta, el Dasein se abre a una constante amenaza
que brota de su mismo ‘Ahf’... Ahora bien, la dispo-
sicién afectiva capaz de mantener abierta la constante
y radical amenaza de s{ mismo que va brotando del
ser mds propio y singular del Dasein es la angustia'"’.
Estando en ella, el Dasein se encuentra ante la nada

de la posible imposibilidad de su existencia''®.

Levinas comenta que el final de la muerte del Dasein
tal como lo concibe Heidegger “no puede entenderse ni
como remate, ni como desaparicién, ni como el cesar de la
lluvia que se termina, ni como el final del trabajo hecho,
ni como una deuda que se devuelve. Para el Dasein, el final
no es el punto final de un ser sino una manera de asumir
el final en su propio ser. Es una posibilidad que el Dasein
aprovecha, no un rapto... ‘La muerte es una forma de ser
que el Dasein asume desde que es’ (Ser y Tiempo, § 48). La
muerte no debe concebirse en un futuro adn no alcanzado
con arreglo a un tiempo que se extiende en una serie de dias
y noches, minutos y segundos; al contrario, a partir del ‘qué
ser’ de la existencia debe captarse el ‘hasta la muerte’ que
es el Dasein. ‘Desde que el hombre viene al mundo es ya
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suficientemente viejo para morir’ (frase de £/ paisano de Bo-
hemia, cit. por Heidegger en § 48). “Tener que ser es tener
que morir. La muerte no es una parte del tiempo, sino que
el tiempo es originariamente zu sein (para ser), es decir, zu
sterben (para morir)””'". En este marco, la Eigentlichkeit (lo
verdaderamente propio, la autenticidad) y la totalidad (inte-
gridad) estdn inevitablemente vinculadas. Coinciden lo total
y lo propio. “La muerte es un modo de ser y a partir de ese

modo de ser surge el ‘todavia no™”'*.

El ‘existir para la muerte’ como origen del tiempo:
el tiempo concebido a partir de la muerte

Ciertamente la muerte para Heidegger es un modo de ser,
implica el fin del ‘ser-ahf’, realidad que asume desde que es.
La cuestién no es la de haber llegado al fin o de que llegard
al fin en algiin momento indeterminado, sino la de ser de tal
modo que el Dasein es un ‘ser relativamente al fin’. Anticipar
la muerte no se debe entender como consumacién o térmi-
no consumador, sino como acercamiento inminente. Por
ello, lo que se anticipa no es, en consecuencia, en primera
instancia algo que ocurre o que ocurrird al Dasein. El anti-
cipar se refiere a la plena posesién de la existencia, al hacer
posible una existencia mds propia. Lo que Heidegger quiere
al respecto es captar al hombre en su totalidad, a saber, en su
‘integridad’, no solo en uno de sus aspectos (y, sobre todo,
no en el aspecto en el que el Dasein es la pérdida de si mismo
en lo cotidiano). “Quiere captarlo en el aspecto en el que
estd en posesién de si mismo, en el que es verdaderamente
eigentlich (propio). Y esta posesién de si mismo se mostrard

como ‘existir para la muerte’ o ‘ser hasta la muerte™'*.
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Dicho de otro modo y quizd mds radicalmente...

...morir, para el Dasein, no es esperar el punto final
de su ser, sino estar cerca del final en todo momento
de su ser. La muerte no es un momento de su ser. La
muerte no es un momento, sino una manera de ser
de la cual se hace cargo el Dasein desde que existe, de
modo que la férmula ‘tener que ser’ significa ademds
‘tener que morir’. La muerte no debe concebirse en
un futuro sin consumar, sino que, por el contrario,
a partir de ese ‘que ser’ que es también ‘que morir’,
debe concebirse inicialmente el tiempo. Si el Dasein,
como tal, es siempre un ‘todavia no’, es también

siempre su final'?.

Si el tiempo es el modo de ser del ser mortal, Levinas
se muestra convencido respecto a que “el andlisis del ‘existir
para la muerte’ nos servird de origen para una nueva con-
cepcién del tiempo. Tiempo como futuro del ‘existir para
la muerte’, futuro definido exclusivamente por la relacién
tnica de ‘ser hasta la muerte’ como ‘estar fuera de sf’, que es
también ser todo (ser integro), ser propiamente uno”'>.

La muerte es la posibilidad mds propia, por tanto, la
mds auténtica. Mientras la muerte no se experimente como
realidad es pura posibilidad: la posibilidad mds cierta y au-
téntica. Reconocida como la posibilidad de la imposibilidad
de toda posibilidad, la muerte permite al Dasein percibir sus
otras posibilidades de una manera mds auténtica. Tal reco-
nocimiento comporta una anticipacién de la misma muer-
te, lo que a su vez implica aceptar a las otras posibilidades
que ofrece la vida como puras posibilidades. En concreto,
ninguna otra posibilidad es definitiva, solo la muerte es lo
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definitivo. El sujeto humano estd inexorablemente “proyec-
tado hacia esa posibilidad de dejar de estar en el mundo”'*.
Anticipar la muerte en el sentido sefalado provoca que las
posibilidades (hacer esto o aquello) se presenten como posi-
bilidades nunca definitivas y que el sujeto tenga que elegirlas
como propias reconociendo sus limites. Asi, en ese marco,
el sujeto puede experimentar su transcurso temporal de un
modo mds unitario, superando la disociacién en la que vive
inmerso entre posibilidades diseminadas en el dia a dia de su
existencia. La decisién de elegir y asumir como propias esas
posibilidades dispersas las unifica y, con todo, el existente no
se conforma con realizaciones particulares e insignificantes,
dejando ver que hay un porvenir, un futuro mds propio que
tiene relacién con su muerte. En una palabra, hay tiempo.
El existente humano estd entero, es en todo momento solo
si asume licidamente su existir para la muerte. Ser es existir
para la muerte. Por ello, concluye Levinas su andlisis critico
de Heidegger, acotando que de acuerdo con el planteamien-
to del filésofo alemdn: “Gracias a la muerte existe el tiempo

y existe el Dasein”'®.

Otra alternativa: concebir la muerte a partir del tiempo

A Levinas le llama la atencién que en el andlisis heidegge-
riano de la muerte, se reduzca la muerte “al ‘existir para la
muerte’, a la estructura del Dasein; es decir, una vez mds,
a la subjetividad en su origen, verdadera relacién con el ser
a partir de la cual se comprende al otro hombre. De mane-
ra que, exagerando un poco, podrfamos afirmar que, para
Heidegger (que, sin duda, no dirfa algo asi), el temor a ser
asesino no llega a sobrepasar el miedo a morir. El ‘ser hasta la
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muerte’ es ‘ser hasta 727 muerte’”'?°. En efecto, como ya se ha
visto, llegar al final, morir mi muerte, es la posibilidad m4s
propia e inalienable del sujeto. Estar en la cercania del final
en todo momento de su ser es una experiencia intransferible
del yo, es la inminencia del no ser, de la nada. Por ello, ob-
serva el pensador judio...

...la temporalidad se define mediante la relacién con
la nada. Por consiguiente, el deseo mds profundo es
deseo de ser y la muerte es siempre prematura. La
muerte no estd a la altura de mi deseo de ser; mi ser
no puede ocultar mi deseo de ser: la cobertura es de-
masiado escasa. En el formalismo del conatus puro,
la existencia es el premio supremo. No hay mds que
un valor y es el de ser; valor puramente formal y en
el que se enraiza el rechazo heideggeriano de los va-

lores'?.

Levinas se propone...

...abandonar este estudio de la muerte como instante
de la ontologfa, la muerte como nada y la temporali-
dad aferrada a la angustia de la nada, para pasar a un
pensamiento en el que el sentido, desde luego, sigue
vinculado al mundo, pero donde el sentido del mun-
do estd profundamente ligado a los demds hombres.
Es lo que sucede en una filosoffa en la que la preocu-
pacién social anima el saber y la cultura en su conjun-
to y donde la terminologfa ontoldgica estd asociada a
la otra. As{ ocurre, por ejemplo, en un pensamiento

religioso o en un pensamiento social'?.
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En el pensamiento social en sentido amplio, y en la
filosofia que lo acompana...

...la muerte, aunque sigue siendo final y anonada-
miento del individuo, aunque se interpreta como
necesidad natural ineluctable, no es el origen de todo
sentido y sinsentido. Su misma emocién no se resu-
me en una angustia del ser por la eventualidad de su
‘no ser’, ni el tiempo se remite al ‘ser para la muerte’.
Que el tiempo, en su ‘por venir, no remita a la fi-
nitud orientada hacia el ‘existir para la muerte’, sino
que tenga otro significado, que exista otra eventuali-
dad en el andlisis de la muerte, son las cuestiones de

las que querriamos hablar aqui, a través de la filosofia

de Ernst Bloch'®.

Levinas recoge los principales aportes de la obra clé-
sica de Bloch, Principio Esperanza en el marco de su debate
critico con los planteos de Heidegger y la presenta como una
obra significativa de lo que él denomina ‘pensamiento social’.

Mientras en Heidegger el tiempo no posee mds sig-
nificacién que ‘existir para la muerte’, acota Levinas, “en la
filosofia social hay, al menos, una temporalidad que extrae
su sentido del mds alld de esta nada, aunque solo sea gracias
a la idea de progreso”, como ocurre de hecho con la pro-
puesta utdpica de Ernst Bloch, donde la esencia del ser se
comprende a partir de su finalidad humana'®®. En conse-
cuencia, resume nuestro autor, ‘el tiempo no es, entonces,
ni la proyeccién del ser hacia su final, como en Heidegger,
ni la imagen mévil de la eternidad inmévil, como en Platén.
Es un tiempo de realizacién (...). Es la actualizacién de lo

inacabado” 3!,
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Es pertinente por su afinidad recordar que para
Rosenzweig, pensador judio de gran influencia en Levinas,
el mundo no estd consumado, no estd ain acabado. En la
Estrella de la Redencidn, Rosenzweig, inspirdndose en el pen-
sar profético (Is 25, 8), afirma que “el mundo no estd atin
acabado. Adn hay en ¢l risas y ldgrimas. El llanto no ha sido
todavia enjugado en todos los rostros™'**.

Para el pensamiento social. ..

...el mal social es un defecto en el ser y el progreso
es el progreso del propio ser, su terminacién (...). El
porvenir es lo que no ha llegado, no es virtualmen-
te real, no existe previamente. El tiempo se toma en
serio. El impulso hacia el futuro es una relacién con
la utopia, no el avance hacia un final de la historia
predeterminado en el oscuro presente. E/ tiempo es
pura esperanza. Es incluso el lugar de origen de la es-

peranza'®.

Esperanza de un mundo humanamente habitable que
ha desterrado la violencia y la injusticia continuada de la his-
toria. De ahi que “el tiempo, como esperanza de la utopia,
ya no es el tiempo pensado a partir de la muerte”'?*.

En contraste con lo que piensa Heidegger, Levinas
afirma: “La nada de la utopfa no es la nada de la muerte. En
Bloch no es la muerte lo que abre el auténtico futuro, sino
que, al contrario, es en el futuro auténtico donde debe com-
prenderse la muerte. Futuro de utopia como esperanza de
cumplir lo que no es todavia”'*.El ser humano es histérico
y como tal estd sometido a la limitacién espacio-temporal y
a la finitud de todo proyecto social. En el futuro inmediato
la utopfa solo triunfa parcialmente. “La obra del hombre es
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histdrica pero no estd a la altura de la utopia. El fracaso existe

en cualquier vida, y la melancolia por ese fracaso es la forma

”136 “En un mundo inaca-

bado tenemos la impresién de no acabar nuestra obra”'¥.

de mantenerse en el ser inacabado

En resumen: de esta visién que surge en el marco del
pensamiento social, Levinas estima que es preciso retener tres
puntos fundamentales y que, a la vez, constituyen la diferen-
cia entre este pensamiento utépico y el ontologismo trdgico
de Heidegger'?®. En efecto, en el pensamiento social-utépico
sucede: a) Que el hombre puede extraer su identidad de algo
distinto a la perseverancia en su ser, y, en consecuencia, no se
preocupa en primer lugar de su ser. b) La subordinacién del
ser y del mundo al orden ético, al orden humano, en con-
creto, al fin de la injusticia y de la violencia continuada de
la historia, o a la construccién de un mundo humanamente
habitable para todos. ¢) Que el tiempo no es aqui pura des-
truccidn; todo lo contrario, se le vincula vitalmente con el
proceso de realizacién utépica.

Establecidas las diferencias fundamentales entre Hei-
degger y Bloch, Levinas concluye que...

...hay en todo ello una invitacién a concebir la muer-
te a partir del tiempo y no el tiempo a partir de la
muerte. Ello no impide el cardcter ineluctable de esta
tltima, pero no le da el privilegio de ser el origen de
todo sentido. En Heidegger, al menos en Sein und
Zeit, todo lo que es olvido de la muerte es inauténtico
o impropio, y el propio rechazo de la muerte en la
distraccién remite a ella'®.

Por el contrario, en el pensamiento social utépico “el
sentido de la muerte no empieza en ella misma. Esto nos
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invita a pensar en la muerte como un momento de su propio
‘significado’, un sentido que desborda la muerte. Es preciso
advertir cuidadosamente que desbordar la muerte no signi-
fica, en ningin caso, superarla o reducirla, sino que dicho
desbordamiento posee también su significado. Expresiones
como ‘El amor es mds fuerte que la muerte’ (en realidad,
el Cantar de los cantares dice exactamente: ‘El amor, fuer-
te como la muerte’) tienen su sentido”'*’. A continuacién,
Levinas cita La Mort de Vladimir Jankelevitch quien a su
vez cita a lonesco cuando dice: “Si sientes un amor loco, si
amas desesperadamente, si amas absolutamente, la muerte

2’14, “El amor, continta Jankelevitch, es ‘aquello que

se alej
dice sf’, y aquello que responde no al no de la muerte, y que
a continuacién responde si al si, responde afirmativamente
a la afirmacién y vitalmente a la vida, y se hace eco de la
positividad del ser”>. El amor es ‘promesa de futuro’. Con
todo, se manifiesta de otro modo que el tiempo, es mucho
mds que un mero existir para la muerte.

A propésito del amor ‘fuerte como la muerte’ (cf.

Cant 8, 6), Levinas reflexiona que...

...no se trata de una fuerza que pueda rechazar a la
muerte inscrita en mi ser. Pero no es mi no ser el que
es angustioso, sino el del amado o el del otro, mds
amado que mi ser. Lo que denominamos, con un tér-
mino algo adulterado, amor, es fundamentalmente el
hecho de que la muerte del otro me afecta mds que
la mfa. El amor al otro es la emocién por la muerte
del otro. Es mi forma de acoger al préjimo, y no la
angustia de la muerte que me espera, lo que constitu-
ye la referencia a la muerte. Nos encontramos con la

muerte en el rostro de los demds'®.
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Si en Heidegger la muerte es ante todo ‘mi muerte’,
la filosoffa de Levinas pone en primer lugar la muerte del
otro. La muerte del otro me concierne, me cuestiona desde
lo profundo y me afecta incluso en mi identidad.

Si antes Levinas habfa dicho en torno a las reflexiones
sobre el tiempo que la relacién con el Infinito es una cues-
tién irrepresentable, mds alld de toda sincronizacién, rela-
cién de diferencia en la no indiferencia y que, en suma, el
tiempo deberfa concebirse como la ‘verdadera relacién con
lo infinito’*, acd nos ensefia que...

...la relacién con el Infinito es la responsabilidad de
un mortal por un mortal. Como en el fragmento bi-
blico (Génesis 18, 23ss.) donde Abraham intercede por
Sodoma. Abraham estd espantado por la muerte de los
demds y asume la responsabilidad de interceder. Y es

entonces cuando dice: ‘Yo que soy polvo y ceniza'®.

Es la propia mortalidad vivida como relacién con lo
desconocido y no solo como angustia ante la nada que pue-

de venir, la que hace posible la gratuidad de ‘mi responsabili-
dad por el otro’, por la muerte del otro.

ALGUNAS CONSIDERACIONES PROSPECTIVAS

Tiempo de la Alteridad como superacién del tiempo

de la Identidad

Para Levinas, el tiempo auténtico, verdadero, emerge con
el advenimiento del otro. La existencia solitaria es incapaz
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de tiempo, pues la condicién de posibilidad del tiempo es
la relacién intersubjetiva y acontece, en consecuencia, en
la relacién entre humanos, en la historia. Ya en los inicios
de su itinerario filoséfico Levinas toma distancia de mode-
los intelectualistas y solipsistas para proponer un camino
de busqueda que recorre a lo largo de su propia vida inte-
lectual. Es asi que en Le Temps et Lautre muestra cémo las
relaciones erdtica, de paternidady con la muerte, introducen
la diferencia, el pluralismo, la alteridad y la misma experien-
cia del tiempo en la vida del sujeto. Desde ahi y hasta sus
dltimos escritos dedicados al asunto, como Diewu, la Mort et
le Temps, ensefia que el tiempo no debe comprenderse como
limitacién del ser finito, sino como relacién con lo inasimi-
lable, con lo incontenible, con lo diferente, con el otro(s),
con el Otro, con el Infinito, en fin, con Dios. Con todo,
busca superar los modelos de identidad y de la pura presen-
cia, a saber, sincrénicos e inmanentes, donde todo depende
del poder y saber del sujeto ensimismado. Por ello, planteard
una visién distinta y hablard de una ‘diacronfa trascendente’
que hace posible comprender el tiempo como la ‘versién del
Mismo hacia el Otro’ y no solo como la ‘corriente de los
contenidos de la conciencia’.

La desformalizacién del tiempo

Desde el inicio de nuestra investigacién observamos que
Levinas reconocia explicitamente que un tema esencial de
su filosoffa era precisamente la ‘desformalizacién del tiem-
po’. Sumdndose a un esfuerzo intelectual iniciado por Berg-
son y continuado de algin modo por Heidegger, Levinas
propone un método para seguir profundizando esta linea
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desformalizadora a fin de auscultar una concrecién mds an-
tigua que la forma mds pura del tiempo, una coyuntura de
acontecimientos de un contenido significativo previo a la
forma, a fin de articular una temporalidad verdadera. Es as{
como llega a proyectar un discurso sobre la responsabili-
dad frente al otro anterior a todo contrato —referencia a
un ‘pasado inmemorial’, que nunca ha sido mi presente, y
que sin embargo me llama y me elige para responder— y
sobre la mortalidad del otro que igualmente me convoca a
morir por/con el otro, a compadecer su muerte, referencia
a un ‘futuro puro’. De ese modo, Levinas piensa que es po-
sible visualizar una temporalidad auténtica donde pasado y
futuro tengan una significacién propia y no sean solo mera
extension del presente.

Tiempo como ‘a-Dios’ (ante o para, hacia Dios)

Es un hecho que Levinas vincula discretamente el tiem-
po con Dios. Se ha visto que tanto en su reflexién sobre el
‘pasado inmemorial’ como en sus alcances sobre el ‘futuro
puro’, involucra la nocién de Dios. En el contexto religioso
se trata de descender desde ‘el fondo de la conciencia’ “hacia
el profetismo, hacia la inspiracién'“®, hacia una espiritualidad
en la que el Mismo no se confirma, no se instala, sino que
el Otro agita al Mismo™¥. En este marco —de la espiri-
tualidad— “el Otro no estd en el Mismo con arreglo a la
estructura de la comprensidn, sino que el Otro agita al Mis-
mo” ', La escansién, la puntuacién fuerte de esta diacronfa
del tiempo significa, segiin Levinas, “la subida del tiempo
hacia el Infinito, la distancia del Infinito, la versién hacia su
altura, que es el tiempo en su dia-cronia. Como tal, lejos de
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significar la corruptibilidad del ser, el tiempo significarfa la
ascensién hacia Dios, el des-inter-és, el paso al mds alld del
ser, la salida del ‘es’™'%’. M4s adelante, nuestro autor reitera
sus pensamientos sefialando que “hemos interpretado este
estallido de la experiencia en el testimonio, esta agitacién del
Mismo por el Otro, como la diacronia del tiempo. Tiempo
que, en este caso, se darfa a entender como referencia a Dios
——como el verdadero 2-Dios— antes de interpretarse como
pura deficiencia, como sinénimo de lo perecedero...”"".

En este contexto, el tiempo como espera, la paciencia
del tiempo, mds pasiva que toda pasividad significa una ‘pa-
ciencia’ que en el pensamiento de Levinas adquiere una con-
notacidn biblica. El tiempo es un tiempo del ‘heme aquf’, de
la disponibilidad, de la inquietud por los otros y otras, de la
obediencia a Dios en el servicio a los demds, de la preocupa-
cién por el destino de la viuda y del huérfano, del extranjero
y del pobre, como acostumbraba a decir frecuentemente Le-
vinas. No hay duda que el autor valora positivamente la obra
humana en la historia, pero a la vez no ignora la complejidad
y parcialidad que habita por dentro a todo proyecto histdri-
co. Por ello, la necesidad de la paciencia en la historia:

En tanto que orientacién absoluta hacia el Otro —en
tanto que sentido— la obra solo es posible en la pa-
ciencia, la que, llevada hasta sus dltimas consecuencias,
significa, para el Agente, renunciar a ser el contempo-
rdneo de la conclusidn, actuar sin entrar en la Tierra
Prometida. El Porvenir por el cual tal accién actia,
debe, de entrada, considerarse como indiferente a mi
muerte. La obra, distinta a la vez de juegos y de cdl-
culos, es el ser-para-mds-alld-de-mi-muerte (...). Re-

nunciar a ser contempordneo del triunfo de su obra
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es entrever este triunfo en un tiempo sin mi, aspirar a
este mundo sin mi, aspirar a un tiempo mds alld del

horizonte de mi tiempo™'.
Es mds, en este camino...

...ser imagen de Dios no significa ser el icono de
Dios, sino encontrarse en su huella. El Dios revela-
do de nuestra espiritualidad judeo-cristiana conserva
todo lo infinito de su ausencia que estd en el orden
personal mismo. Solo se muestra por su huella, como
en el capitulo 33 del Exodo. Ir hacia €l no es seguir
esta huella que no es un signo. Es ir hacia los otros

que se encuentran en la huella™?.

En suma, he aqui una valoracién ‘religiosa del tiem-
po’, y se subraya de nuevo que el tiempo no es pura deficien-
cia sino apertura a Dios. Tépicos que profundizaremos en
un momento ulterior en el que abordaremos directamente
las connotaciones religiosas y eventuales implicancias ‘teols-
gicas’ y ‘escatoldgicas’ del pensamiento de Levinas.

Ser ‘contra’ la muerte: tener adn tiempo

En definitiva, y respecto de un punto central de nuestro
estudio sobre el tiempo, la muerte y el otro, cabe concluir
que no se trata solo de asumir la muerte sino de ser ‘contra’
la muerte. Con todo, a la luz de lo visto se entiende mejor
el planteo de 7otalité e infini en el que distante del ontolo-
gismo trdgico de Heidegger, Levinas afirma que “el tiempo
es precisamente el hecho de que toda la existencia del ser
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mortal... no es el ser para la muerte, sino el ‘atin no’ que es
una modalidad de ser contra la muerte, una retirada frente
a la muerte en el seno mismo de su cercanfa inexorable”"?;
y mds adelante precisa que “ser temporal es ser a la vez para
la muerte y tener atin tiempo, ser contra la muerte”". Ser
temporal es tener todavia tiempo y poder aplazar la muerte,
o, en definitiva, enfrentarla libremente “en el presente del
amor”, en y a través de “la santidad de la caridad y de la mi-

sericordia” !’

, valorando, en consecuencia, el tiempo como
realizacién y buscando un mundo mds auténticamente hu-
mano, donde la muerte del otro pueda importar mds que la
propia y donde la vida de todos —y no la muerte— tenga la
ultima palabra.

Levinas nos ha mostrado cémo en el auténtico pen-
samiento social y en el pensamiento religioso hay una invi-
tacién a concebir la muerte desde el tiempo y no el tiempo
desde la muerte. Con todo, ha destacado que es posible con-
cebir el tiempo desde un horizonte trascendente, que supera
la soledad radical de la inmanencia. En el siguiente capitulo,
presentaremos los rasgos de una comprensién cristiana del
tiempo y de la historia en nuestro afén de seguir reflexio-
nando caminos que nos lleven a una visién fecunda y no
reductiva de la integridad del tiempo.

Notas:

' Sobre el particular me permito remitir a E. Parra, Desafio del tiempo, memoria

y esperanza, en Berrfos, F, Costadoat, J., Garcfa, D., eds., Signos de estos
tiempos, Centro Teolégico Manuel Larrain, Ed. Universidad Alberto Hurtado,
Santiago de Chile, 2008, 47-82.
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lo que no se puede reducir, contener, o, en suma, capturar en un concepto
determinado porque siempre escapa a toda re-presentacién Con todo, la
idea de infinito expresa la imposibilidad de reducir la alteridad del otro o
lo Otro. Para una visién sintética del asunto en el pensamiento de Levinas
se puede ver su articulo “La philosophie et I'idée de 'Infini”, en EDEHH,
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ver también el pdrrafo “Lo infinito del tiempo”, en T1, 288-292 y Transcendance
et intelligibilité, Labor et Fides, Geneve, 1984, especialmente las pp. 19-29,
donde Levinas reflexiona sobre la idea de infinito en nosotros y acerca del
logos del infinito y la inteligibilidad de la trascendencia.
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para el futuro. El futuro estd abierto, por lo que se puede revisar el cardcter
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DMT, 138-139.

A propésito de ‘profetismo e inspiracién’, en el capitulo dedicado a La
revelacion en la tradicién judia, en MAV, Levinas ha dicho “Me he preguntado
si la inquietud del Mismo por el Otro no es acaso el verdadero sentido de la
razén, si esa inquietud no constituye su racionalidad. Inquietud del hombre
por el Infinito de Dios, Infinito al que no podria contener pero que lo inspira.
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Inspiracién que es el modo originario de la inquietud, inspiracién del hombre
por Dios que es la humanidad del hombre. El ‘en’ de la ‘desmesura ez lo
finito’, solo es posible en el ‘heme aqui’ del hombre acogiendo a su préjimo.
El modo original de la inspiracién no debe buscarse en la escucha de los
cantos de una musa, sino en la obediencia al Alt{simo como relacién ética con
el otro hombre” (MAV, 222-223).

147 DMT, 240.
148 DMT, 240.
149 DMT, 241.
150 DMT, 245.
51 E. Levinas, HOH, s1-52.

152 EDHH, 202. Ver el Capitulo completo La Trace de lautre, en EDHH, 187-
202, Cf. también HOH, 72-83.

153 T1, 237.
154 TT, 248.
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111
LA COMPRENSION CRISTIANA
DEL TIEMPO Y DE LA HISTORIA

HisTORIA Y CREACION

Hay historia porque hay creacién. El mundo y la historia
forman parte de la creacién de Dios. La historia es ‘creatura’,
espacio y tiempo en su conjunto son creacién de Dios.

El término ‘creacion’ se distingue de una vision filosd-
fica de los inicios. En efecto, la filosofia tiende a interpretar
lo que existe y, por ello, normalmente no especula sobre lo
que no es ni sobre lo que atin no es. Por este motivo, los
inicios quedarfan fuera de su alcance metodolégico. Des-
de tiempos muy lejanos, los cielos, los astros y las estrellas
fueron considerados como entidades divinas y, en conse-
cuencia, como entes eternos e incorruptibles; en suma, se
consideraban como entes increados. De hecho, los primeros
filésofos intentaron hacer inteligible este mundo, descifran-
do los limites internos del movimiento y espacio césmicos.
Pretendfan inquirir los ‘principios’ del universo, principios
por los cuales surgfan las cosas y por los cuales las mismas se
transformaban. Es decir, estos primeros artesanos del pensar
filoséfico se plantearon la pregunta por los principios de ge-
neracién y corrupcién. Se preguntaron, en suma, por la arjé
(principio). Luego de la contemplacién y el asombro, estos
filésofos llegaron a comprender...
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...que detrds del cambio y de la alteracién tiene que
existir algo, que justamente es lo que cambia y se al-
tera; algo que va, por decirlo asi, entregando diversas
versiones de su ser. Asf, a las innumerables versiones
y figuras por las que se muestra el Universo podemos
llamarlas ‘apariencias’, modos de aparecer y de hacer-

se visibles de la sustancia de este mundo...".

Y a ese algo que sostiene de alguna manera “las infi-
nitas apariciones y desapariciones del Universo, a eso uno y
lo mismo que no se muestra a si, pero que provoca el por-
tentoso despliegue y repliegue de las cosas, a eso lo llamaron
arjé, esto es, principio”. Ciertamente, no se comprende a7jé
en un sentido temporal, sino que quiere decir ‘cimiento’,
‘fundamento’, fuente verdadera de lo que acontece en el es-
pacio y el tiempo. En los comienzos algunos pensaron que
ese principio o fundamento debia estar en algin elemento
decisivo de la naturaleza. Por ejemplo, Tales, el pensador
de Mileto, pensé que ese principio era el agua primordial;
Anaximenes, por su parte, pensaba que podia ser el aire, por
su presencia vivificante en todos los seres. Pronto se des-
cartaron estas especulaciones por las serias dificultades que
implicaba explicar la pluralidad y diversidad que surgfan de
estos Unicos principios. Finalmente, el pensamiento griego
fue derivando hacia la concepcién de dos principios inter-
nos a cada cosa existente en el Universo: un principio pa-
sivo y uno activo, uno sensible y el otro inteligible, en una
palabra, ‘materia’ y forma’. Fue Aristételes quien formuld
definitivamente los conceptos de materia y forma. Y este
mismo pensador indagard las estructuras de los principios
(arjé), de generacién y corrupcidn, del aparecer y desapare-
cer de las cosas, de sus inicios y sus transformaciones, de los
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movimientos y cambios, que, en definitiva, hacen posible la
estabilidad eterna del Universo. Sabemos que la realidad que
conciben los griegos es ‘naturalmente ciclica’, un todo armé-
nico, bello, magistralmente organizado. En suma, es un cos-
mos eterno. Y aqui no cabe hablar de una voluntad creadora
propiamente tal, no cabe una visién del Universo que tiene
un origen y un fin en el tiempo, o mejor, con el tiempo. Es
verdad que Platén, en una obra de madurez como el Zimeo
se aproxima a un concepto de ‘creacién’. Pero en este caso se
trata mds bien de una ‘produccién’ donde la materia con la
que se plasma el mundo tiene un cardcter eterno al igual que
las Ideas que sirven de modelo a esa produccién. La visién
aristotélica afirma la idea de un Universo que se mueve en
circulos regulares, eternamente ciclico. En ningtin caso tiene
cabida hablar de un acto creador inicial y libre.

El término ‘creacion’ se distingue igualmente de una
vision cientifica de los inicios. De un modo general, y hasta
donde un no cientifico puede simplemente opinar, parece
posible afirmar que el método cientifico se sitia mds en un
plano fenomenolégico que ontoldgico. Es decir, pretende
ocuparse de la realidad del mundo tal como aparece, en toda
su complejidad, diversidad, movimiento y evolucién. En
este sentido, tal método procura establecer y describir las es-
tructuras internas del ser, de los seres y cosas reales, pregun-
tdndose por el origen especifico de tal o cual realidad. Pero,
no se trata, en el legitimo método cientifico, solo de descri-
bir las caracteristicas de a/go, sino sobre todo, las diferencias
entre algo y algo distinto de lo primero’ o anterior. Se trata,
en suma, de comprender el fenémeno del Universo y de la
vida, desde s{ mismo, desde su ‘radical inmanencia’, como
acostumbraba decir Francisco Varela. Como lo acontecido
ya estd definido, hay confianza en la comunidad cientifica en
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que es posible ‘explicar’ el pasado primordial y aproximarse a
una descripcién de los inicios. Se nos ha dicho que...

...sobre la evolucién del Universo como un todo
existe una explicacién satisfactoria que cubre desde el
primer segundo hasta la época actual. Incluso acerca
de lo que acontecid durante ese primer segundo hay
consensos importantes, salvo el primer instante, en
que las condiciones extremas de densidad y tempera-
tura exigirfan una teorfa cudntica de la gravedad, ain

por construir®.

La observacién cientifica normalmente parte de un
principio detectado y va hacia su desarrollo y despliegue ma-
ravilloso.

Pero tampoco aqui tiene cabida, aunque no se niega
necesariamente, un acto creador susceptible de ser obser-
vado, medido y explicado. Convencidos de que entre los
extraordinarios y siempre abiertos resultados de la investiga-
cién cientifica y las proposiciones auténticas que surgen de
la experiencia de fe, no puede haber contradiccién alguna,
es dable de todos modos subrayar la diferencia entre ambas
aproximaciones. En efecto, “aunque la investigacién cientifi-
ca nos retrotraiga hasta un primer origen del mundo, el espi-
ritu humano extiende su pregunta hasta aquello que ha pues-
to este primer origen y ha puesto en marcha su desarrollo™.

Lo especifico de la fe judeocristiana en la creacion se
encuentra ya sefalado desde el primer versiculo de la Bi-
blia: “Al principio creé Dios el cielo y la tierra”, se dice en
el primer relato de la creacién (Gn 1, 1- 2, 4a). En este caso,
Dios es arjé, el fundamentum de la creacién. Mds tarde, el
Concilio de Nicea, en el afio 325, formulaba en su simbolo
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de fe: “Creemos en un solo Dios Padre omnipotente, crea-
dor de todas las cosas, de las visibles y de las invisibles...”.
El Concilio Lateranense 1v, en 1215, definird explicitamente
que ‘desde el principio del tiempo creé de la nada...’, lo que
serd reafirmado por el Concilio Vaticano 1 (1870), recogien-
do los mismos términos. La teologfa posterior desarrollé bé-
sicamente estas mismas nociones del 1v Concilio de Letrdn.

Para un pensador cristiano como Santo Tomds de
Aquino, que recoge criticamente las contribuciones de Aris-
tételes, la creacién de todo cuanto hay en el Universo, in-
cluida la materia primordial, debe atribuirse a Dios®. “Todo
lo que existe recibe necesariamente su ser de Dios™, afirma
Santo Tomds. En este sentido, “la fe en la creacidn se refiere
a la diferencia entre algo y nada™, y no solo a la diferencia
entre algo y algo distinto de lo primero. La fe en la creacién
se pregunta por lo que existia ‘antes’ del inicio del mundo
y pretende descubrir y proponer el fundamento de aquella
realidad originaria. ;Por qué hay mundo, por qué existen los
seres?, preguntas que implican una mds de fondo, esto es,
por el paso del no ser al ser. ‘Creacién’, en suma, no es trans-
formacién de un material preexistente, “sino un traer al ser
algo que en manera alguna existia™. Se excluye asi cualquier
forma de ser ‘fuera’ de Dios mismo. Ni siquiera podriamos
decir que existe un ‘fuera’ de Dios por cuanto Dios en el
mismo ‘instante’ que crea el mundo crea igualmente un
fuera distinto de él. Asimismo, tampoco es posible hablar
con propiedad de un ‘antes’, pues las dimensiones tempo-
rales, ‘antes’, ‘ahora’, ‘después’, surgen con el mismo mun-
do. Como ha dicho San Agustin, Dios ha creado el mundo
“juntamente con el tiempo y no solo en el tiempo™™’.

Dios crea lo distinto de si, libre y amorosamente, pero
no lo crea desde si, puesto que en tal caso el mundo creado
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serfa parte suya, lo que permitirfa postular una suerte de
identidad entre la esencia divina y la creacién, es decir, un
pantefsmo. En tal caso no serfa posible hablar de relacién,
porque tampoco habria diferencia. Dentro de una radical
dependencia del Creador, el mundo como realidad finita
libremente querida y amada por Dios, es algo diverso, es
otra cosa que Dios. Es mds, solo si Dios crea asi, es decir,
en libertad, y dando libertad y autonomia a lo creado, serd
posible hablar de ‘historia mundana’ como algo distinto
de la eterna realidad divina. En suma, el mundo creado es
temporal, lo que funda una historia mundana y también
de salvacién que tiende a la consumacién escatolégica; y el
acto divino que lo crea es libre, don del amor divino. Desde
entonces, el amor y la libertad constituyen la textura funda-
mental de la realidad.

Contra todo dualismo, el mundo y los seres creados
son en s{ mismos buenos: “Vio Dios cuanto habfa hecho y
todo estaba muy bien” (Gn 1, 31). Pero esta bondad origi-
nal no implica necesariamente perfeccién, ya que el cosmos
creado sigue siendo creatura, separado y diverso de Dios, en
consecuencia, imperfecto y sometido a los procesos intrinse-
cos de su desarrollo y evolucién, lo que implica una dindmi-
ca de muerte y vida incesante. Al respecto, el Catecismo de
la Iglesia Catélica explica muy bien que...

...en su poder infinito, Dios podria crear algo mejor
(cf. S. Tomds de Aquino, S. Th. 1, 25, 6). Sin embar-
go, en su sabidurfa y bondad infinitas, Dios quiso
libremente crear un mundo ‘en estado de via’ hacia
su perfeccién dltima. Este devenir trae consigo en
el designio de Dios, junto con lo mds perfecto lo

menos perfecto; junto con las construcciones de la
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naturaleza también las destrucciones. Por tanto, con
el bien fisico existe también el mal fisico, mientras la
creacién no haya alcanzado su perfeccién (cf. S. To-

mds de Aquino, S. Gent. 3, 71)'%

Los males naturales que afectan al hombre no son ni
pueden ser considerados como ‘castigos’, o algo semejante, de
ladivinidad. En suma, el mundo creado es temporal y limitado.
Esas mismas condiciones, caracteristicas de su creaturidad y
finitud, son las que hacen posible una historia mundanay tam-
bién de salvacién que tiende a la consumacidn escatoldgica.

Ahora bien, la diferencia radical entre Dios y el mun-
do creado no implica una radical lejania de Dios. Dios
igualmente estd presente en la creacién y en las creaturas. En
términos zubirianos, Dios es la realidad absolutamente abso-
luta que estd formalmente en las cosas reales constituyendo
su realidad. En el fondo, Dios estd presente como “realidad-
fundamento, como posibilidad de las posibilidades™*:

La presencia de Dios en el mundo no es ni lejania ni
identidad. No es lejania: Dios no es el ‘otro’ mundo.

Dios no es extramundano, sino que es absolutamente
intramundano. Pero tampoco es identidad: Dios no

es el mundo, pero es otro que el mundo en que estd,
porque su alteridad es justo el fundamento formal de

la respectividad de lo real en cuanto real, esto es, el
fundamento del mundo®.

Dios es “transcendente ‘en’ el mundo”'. Finalmente,
es preciso subrayar, de acuerdo con la tradicién de fe, que el
acto creador ‘perdura’. Por lo mismo Dios ‘conserva’ de al-
gin modo lo creado. Dios no solo ha creado en el principio,
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no solo da el impulso inicial, sino que también atrae a la
creacién hacia si, la mueve hacia un ser mds, suscitando en
ella una capacidad de autotranscendencia. El mundo estd
en evolucién dindmica y en él el poder creador de Dios se
hace presente sin ignorar ni dejar de lado las fuerzas evo-
lutivas propias de lo creado. “Por la propia naturaleza de la
creacién, todas las cosas estan dotadas de consistencia, ver-
dad y bondad propias y de un propio orden regulado que
el hombre deber respetar...”, nos ha ensefiado el Concilio
Vaticano 11 (GS, 36). Dios opera desde dentro de la creacién,
potencidndola. “Creer en la creacién equivale a comprender
el mundo, que la ciencia nos ha mostrado en devenir, en la
fe como lleno de sentido, proveniente de un sentido crea-
dor”P. El mundo es un campo abierto. El te6logo Gesché ha
sefialado con razén que...

...Dios ha creado un devenir creador... ha creado
un proceso, virtualidades, no cosas u objetos... Dios
ha hecho lo que permite que exista esta creacidn,
este cosmos que observamos dindmico e inventivo.

Dios es entonces verdaderamente Creador, verdadero

Creador, es decir, creador de creacién (sentido acti-

vo), creador no tanto de cosas creadas, cuanto de la

creaciéon'c,

Creemos en un Dios creador, en el cual ‘vivimos, nos
movemos y existimos (Hch, 17, 28), y habitamos un mundo
que creemos ‘fundado y conservado por el amor del Creador’
(Conc. Vaticano 11, GS, 2). La revelacién nos muestra que
Dios escucha el clamor de su pueblo y viene en su auxilio (Ex
3, 7-17). Es mds, en medio del sufrimiento Dios estd presen-
te junto a su creatura: “Me llamard y le responderé, estaré a
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su lado en la desgracia” (Salmo 91, 15). Dios puede compa-
decer en medio de la afliccién y el sufrimiento. En efecto. ..

...el hombre tiene un valor tan grande para Dios que
se hizo hombre para poder compadecer El mismo
con el hombre, de modo muy real, en carne y sangre,
como nos manifiesta el relato de la Pasién de Jests.
Por eso, en cada pena humana ha entrado uno que
comparte el sufrir y el padecer, de ahi se difunde en
cada sufrimiento la con-solatio, el consuelo del amor
participado de Dios y asi aparece la estrella de la es-
peranza'...

...reflexiona Benedicto xvi en Spe Salvi. Dios escu-
cha, anima y, a la vez, hace suyo el dolor del hombre. Por lo
mismo, se muestra como salvador de todo mal y acompafa
al hombre, fortaleciendo su ser y prometiéndole la supera-
cién definitiva de los males. Finalmente, Dios hard posible
una nueva creacién, su morada definitiva con los hombres,
lo que implicard la abolicién de todo sufrimiento y muerte
(Apoc 21, 3-4).

Entretanto, el Creador benévolo y fiel, Dios Padre,
nos invita a confiar en su presencia compasiva (Mt 6, 33ss)
y a recibir su gracia para enfrentar las dificultades de nuestra
condicién humana. La gracia es dada y siempre confirmada
por el Espiritu Santo creador, energfa de Dios que se comu-
nica y que nos permite reconocer a Dios como Padre, per-
tenecer a Jesucristo y vivir la salvacién en la esperanza de la
plenitud porvenir sin apartarnos del amor inquebrantable de
Dios (Rom 8). No olvidemos que la tradicién biblica atri-
buye al Espiritu el inicio y renovacién de todas las cosas. El
Espiritu hace posible la presencia de Jests entre nosotros, lo
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resucita de entre los muertos, fundamentando la esperanza
de la vida nueva e inaugura el tiempo de la Iglesia. El Es-

'8 es precisamente el

piritu, “origen de todos los comienzos”
mismo que nos da fuerza y consuelo, que promueve el amor
y la misericordia, despertando la solidaridad como respues-
ta vdlida y razonable ante las desgracias y catdstrofes que se

pueden llegar a experimentar en la historia del mundo.

HisTORIA Y NOVEDAD

Aunque puede parecer una obviedad es necesario continuar
este esbozo senalando que la fe judeocristiana comprende
la realidad del mundo precisamente como ‘historia”®. Con-
trastando con diversas culturas y religiones, la conciencia
judeocristiana entiende la historia —el tiempo asumido y
vivido por la libertad®*— desde la perspectiva de la historia
de salvacién que a su vez se fundamenta en el Dios, Creador
y Salvador-Consumador, Dios de la Promesa y de la Vida,
que se ha revelado y se revela en la historia de la humanidad,
ofreciendo siempre un futuro de mayor alegria y plenitud
a hombres y mujeres de este mundo. Por lo mismo, la his-
toria tiene un origen y un término, una meta consumado-
ra que da sentido al devenir temporal. El Dios Creador y
Consumador?®' promete y, con ello, propone, caminos desde
el presente histérico hacia el futuro nuevo que ofrece la mis-
ma promesa®”. De ese modo se crea la tendencia hacia una
historia futura que no es retorno a lo mismo, sino apertura
a lo nuevo. Sea que se trate de la promesa de la tierra, del
reino, o del nuevo cielo y nueva tierra, o, de la resurreccién
de los muertos, o de la parusia que estd porvenir, siempre
hay la oferta de algo nuevo, de un horizonte, que dinamiza
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y orienta la historia y, a la vez, permite que en esta se perciba
sentido y movimiento. Se entiende que un movimiento sin
fin, sin plazo, sin término plenificador, acaba en una circula-
ridad, o un modelo de constante pérdida y de retorno de lo
siempre igual, donde nada llega a ninguna parte o todo que-
da inconcluso. Sin un término, una meta que ofrece sentido
y novedad, la historia se encurva y acaba por cerrarse sobre si
misma perdiendo su dinamismo histdrico®.

Ya la idea de ‘creacién’ establece la base de un nove-
doso paradigma: Dios ha creado libremente y por amor este
mundo y lo ha creado en orden a una historia de salvacién,
ha creado una realidad temporal, con una meta consuma-
dora, con plazo*. Desde entonces, el tiempo histérico de
origen biblico no mide la degeneracidn, sino la génesis de
lo real y la perfeccién anhelada no se emplaza en el pasado
sino en el futuro. Creado el mundo con el tiempo significa
que es temporal, finito y mutable; significa que lo creado no
es divino, sino mundano, significa, ni mds ni menos, que el
mundo es creado (por Otro) desde el amor y para la pleni-
tud, es creacién y no generacién (panteismos) ni degenera-
cién (dualismos)®. Es mds, en su origen el mundo es bueno,
muy bueno: Dios ve lo que hizo y ‘he aqui que estaba muy
bien’ (Gn 1, 4, 10, 12, 18, 21, 25, 31): este es el sello sobre su
creacién: el bien y no el mal es el que tiene la Gltima palabra.

LIBERTAD Y GRACIA
Decfamos al inicio que la historia no es sino el tiempo asu-
mido y vivido desde y por la libertad. En efecto, no es posible

concebir la historia sin la afirmacién de la libertad. “La ma-
ravilla de la creacién no consiste solamente en ser creacién
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ex-nihilo, sino en lograr un ser capaz de recibir una revela-
cién, de aprender que es creado y capaz de cuestionamiento.
El milagro de la creacién consiste en crear un ser moral™,
un ser, en suma, capaz de libertad. Al crear Dios hizo y sepa-
16, cre6 una realidad otra, y en el caso del ser humano, creé
a otro distinto de si, libre y creador como El. Creado ‘a su
imagen y semejanza’, el ser humano debe tender a Dios de
quien ha recibido el ser (imagen) y debe orientar su vida y
su accién conforme a esa imagen, buscando ser semejante a
su Creador, acogiendo a Dios mismo y dejdndose conducir
por su gracia. El ser humano es libre para llegar a ser lo que
debe ser (filiacién y fraternidad). En este sentido, la libertad
es originaria, un don de Dios, y responde a una vocacién
recibida: “habéis sido llamados a la libertad... servios por
amor los unos a los otros” (G4l 5, 13-15). “A diferencia de
la del Creador, la libertad del hombre es, en medio de su
ilimitacién, radicalmente limitada,... no es libertad fundan-
te, sino fundada”, dado que la recibe continuamente de
su Creador. Con todo, “la libertad del hombre necesita ser
invitada a la libertad (Gal 5, 12), ser liberada para el didlogo
y el amor. No podrd hacerlo por si misma. Es menester que
el Otro que la causa reabra e interpele de nuevo volviéndose
a ella. Tiene que dejarse amar y regalar por El, su propio ser
libre. La libertad del hombre es gracia de Dios™®.

La libertad siempre estd unida a la libertad de los otros,
a la experiencia del amor y del reconocimiento de los otros.
La libertad solo es posible donde se abre a otra libertad, don-
de se afirma otra libertad®. Pero en la historia concreta de la
humanidad, el ser humano también se aleja del camino de la
libertad y elige el camino de negacién de su vocacién divi-
na, de si mismo y de la relacién fundamental con los otros.
No se puede silenciar la realidad original del pecado que nos
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aparta del camino auténtico de libertad, ni se puede negar
la presencia del mal y los males de nuestra historia, muchas
veces causados por la accién del mismo ser humano.

El mal estd ah{ con su secuela de negatividad. Sin em-
bargo, a la vez, debemos afirmar que ese mal no pertenece a
la naturaleza de las cosas y de los seres. El mal no es algo que
pertenezca a la naturaleza misma de todo®. Dios ha hecho
todo muy bien, no lo olvidemos. Creemos al mismo tiem-
po en un Dios que salva, que no olvida el drama humano y
que se revela para volver a impulsar al ser humano hacia su
destino divino. El mal no es en todos sus aspectos una fuerza
fatal e inexorable; es posible la conversién, el cambio, gracias
al mismo Dios que llama y nunca se aleja. La idea misma de
salvacién implica que no hay nada irremediable, que todo
puede recuperarse, esto es, ‘salvarse’. El destino humano no
se detiene ni siquiera por la fuerza contraria del pecado. El
pecado mismo no es fatal (“anda y no peques mds” [Juan 8]).
Gesché comenta acertadamente que...

...la libertad es frdgil, debemos reconocerlo; pero no
es impotente, sepdmoslo bien. Mds aun, ella es ca-
paz (con la gracia de Dios, segin Pascal) de retomar
su camino a partir de su debilidad... De esa forma,
la libertad queda desvelada (revelada) en su exacta
medida, al abrigo de un idealismo excesivo y de un
realismo brutal, pues esas dos actitudes ‘desconocen

al hombre’ (Pascal)?'.

El cristianismo anuncia a un Dios que libera al ser hu-
mano de falsas fatalidades y proclama la buena noticia de la
salvacién, del retomar la senda trazada en el camino de la
libertad desde Dios y para Dios. La conciencia cristiana ha

165



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

desfatalizado la historia®?. Dios salva, salva del pecado, de la
muerte y de todo fatalismo.

Y es Cristo, nuevo Addn, quien ‘manifiesta plenamen-
te el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad
de su vocacién'. Es Jesucristo quien con su encarnacidn,
muerte y resurreccién “abrié el camino, con cuyo segui-
miento la vida y la muerte se santifican y adquieren nuevo
sentido” (Vat. 11, Gaudium et spes (GS, 22). Hablando del

misterio pascual, el Concilio ensena que...

...esto vale no solamente para los cristianos, sino
también para todos los hombres de buena voluntad,
en cuyo corazén obra la gracia de modo invisible.
Cristo murié por todos, y la vocacién suprema del
hombre en realidad es una sola, es decir, divina. En
consecuencia, debemos creer que el Espiritu Santo
ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma de

solo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual

(GS, 22; cf. LG, 16).

“Ciristo nos revela que Dios es amor (1 Jn 4, 8) y nos
ensefia que la ley fundamental de la perfeccién humana, vy,
por tanto, de la transformacién del mundo, es el manda-
miento nuevo del amor” (GS, 38). En cuanto gracia de Dios,
la libertad humana es posible: “la auténtica libertad es una
espléndida sefial de la divina imagen del hombre, ya que
Dios quiso ‘dejar al hombre en manos de su propia decisién’
(Eclo 15, 14), de modo que espontdneamente sepa buscar a
su creador y llegar libremente a la plena y feliz perfeccién,

por la adhesién a El” (GS, 17).
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Tiemro VISITADO, EL EVANGELIO DEL REINO

Con todo, el pensamiento judeocristiano supera visiones pe-
simistas respecto al mundo y a la historia. Gesché destaca que
“el tiempo-chronos, el tiempo de esta tierra, no es un tiempo
devaluado”. La fe cristiana invita al ser humano a vivir su
vocacién en el tiempo y a convertirlo en el lugar de una his-
toria, insertdindose en una historia de salvacién. Es mds, “el
tiempo-aidn, el tiempo de eternidad, no estd reservado solo
para Dios, sino que es accesible al hombre”, quien es invita-
do a participar del proyecto divino. La eternidad viene a visi-
tar el tiempo (chronos). Aqui interviene la nocién de tiempo
favorable, tiempo oportuno: kairds. “El kairds es el tiempo
de la visitacién del tiempo por la eternidad”. Asi “el tiem-
po de nuestra temporalidad queda atravesado por flechas de
eternidad, por tiempos fuertes de Dios y por momentos de
impulso del hombre hacia su destino”. La encarnacién, la
venida del reino, los signos de los tiempos, la parusia, son,
precisamente estos tiempos fuertes de Dios que conducen al
hombre hacia su destino. Y lo conducen a través de la misma
historia. El sujeto humano es ‘destinal’: se le ha prometido
la ‘eternidad’. La eternidad visita constantemente el tiempo.

En definitiva, Dios sigue confiando en el hombre: no
solo le ha confiado la creacién sino que ademds se acerca
definitivamente en Jesucristo y le propone el Evangelio del
reino/reinado de Dios. Dios quiere traer su reino de salvacién,
vida, libertad, paz y justicia a un mundo donde junto con
la alegria y la felicidad, reinan también el sufrimiento y la
desgracia entre los hombres y mujeres y donde también sufre
el conjunto de la creacién. El reino de Dios quiere ofrecer
felicidad a la humanidad. La légica de Dios es una ‘légica de
la felicidad™®“. En efecto, si se mira con atencién la Biblia, se
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podrd observar que la felicidad constituye una de las sefales
fundamentales del proyecto de Dios. Lograr felicidad es lo-
grar el Shalom (la paz interna y externa). En el mundo bibli-
co, la vida es un don de Dios, signo de la comunién con EL
Vida es dicha, felicidad, prosperidad, abundancia, plenitud,
paz. Jests, por su parte, proclama el Evangelio del Reino, es
decir, una Buena Noticia de salvacién y paz universal que
trae vida, felicidad, gozo y libertad para todas las personas.
Toda la vida de Jestis manifiesta una profunda experiencia
de Dios como un Padre que ama la vida y que ha decidido
intervenir en la historia en favor de los pobres, de pecadores y
marginados. Jesus es el Mestas, el Enviado de Dios que trae la
salvacién. En este sentido, tanto sus milagros como el perdén
de los pecados son signos de la llegada del Reino. Sus cura-
ciones y exorcismos, sus palabras de consuelo y su costumbre
de comer con la gente sencilla, son acciones salvadoras en
favor de todos aquellos que sufren carencias y necesidades.
Por ello, acuden a Fl los paraliticos, los ciegos, los leprosos,
las mujeres, los hambrientos, las viudas, los pobres. Y todos
ellos encuentran remedio para sus males. Las curaciones y
el perdén de los pecados, el compartir con los mds pobres
y la amistad con los marginados, constituyen una noticia
de alegria en cuanto realidad benéfica del Reino en Jests®.
Por ello, sus contempordneos podian comentar: “Todo lo
ha hecho bien; hace oir a los sordos y hablar a los mudos”
(Mc 7, 37). Y asi va llegando el Reino de Dios (Mt 12, 28;
Lc 11, 20), es decir, la soberanfa de Dios comienza a hacerse
visible en la historia*. Esta visibilidad produce vida y feli-
cidad”. Es mds, el reino implica en definitiva la superacién
de la muerte. Por ello, se nos promete la resurreccién. En
adelante, en este camino de compromiso y felicidad estard lo
esencial de la fe cristiana: “Bienaventurados (Dichosos) los
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que tienen hambre y sed de justicia, porque ellos serdn sacia-
dos... Bienaventurados los limpios de corazén, porque ellos
verdn a Dios. Bienaventurados los que trabajan por la paz,
porque ellos serdn llamados hijos de Dios...” (Mt s, 6-9).

Como bien lo ha sefalado el Concilio Vaticano 11 en
el lugar que hemos recordado mds arriba: el fundamento de
esto es el amor de Dios Creador que procura “a la vez su
gloria y nuestra felicidad” (AG, 2). Segun la fe cristiana Dios
ha creado el mundo por amor y nos ha llamado “a participar
con El en la vida y en la gloria. Difundié con liberalidad, y
no cesa de difundir, la bondad divina, de suerte que el que
es creador de todas las cosas ha venido a hacerse todo en
todas las cosas (1 Cor 15, 28), procurando a la vez su gloria
y nuestra felicidad” (AG, 2). “El hombre estd invitado, des-
de que nace, a un coloquio con Dios, pues no existe sino
porque, creado por Dios en su impulso de amor, debe su
conservacién a ese mismo amor, y no vive de verdad si no lo
reconoce libremente y no se entrega a su Creador” (GS, 19).
En definitiva, el ser humano “ha sido creado para un desti-
no feliz” (GS, 18), que incluso sobrepasa las fronteras de la
muerte. En definitiva, el ser humano no ha sido hecho para
la desdicha sino para la dicha, as{ como ha sido hecho para
la vida, para la plenitud, y no para la muerte. La felicidad,
o su bisqueda, es un dinamismo propio e indispensable del
ser humano.

LA AMBIVALENCIA DE LA HISTORIA
He aqui la paradoja esencial: nuestro destino es ser felices; sin

embargo, una y otra vez se nos escapa la posibilidad y olvida-
mos los caminos que nos hacen felices. En su experiencia de
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la trascendencia, el ser humano experimenta con frecuencia
sus indigencias y dificultades, pero también en su miseria se
prueba su grandeza, pues el hombre sufre por su causa debi-
do a que tiene un presentimiento de su grandeza®.

La reiterada experiencia humana de las contradicciones
de la vida, del sufrimiento y la infelicidad, es la base de una
negacién fundamental que expresan hombres y mujeres a su
presente infeliz. Este no-conformismo con el dolor y el mal
del presente revela algo mds de fondo todavia: el deseo de un
mundo diverso y mejor, una paz auténtica con los otros, con
nosotros mismos, con la naturaleza. El mal vivido en diversas
formas de injusticia e infelicidad, de miedo e inseguridad,
provoca una experiencia de contraste: las cosas no pueden se-
guir asi. Hemos de protestar contra ello. Hay una profunda
conviccién humana compartida por los més diversos sectores
de la humanidad: la justicia es superior a la injusticia, lo bue-
no es superior al mal, la felicidad es superior a la infelicidad.
Cabe afirmar que hay esperanza en el triunfo definitivo de lo
humano, por tanto, de que el sentido supere el sinsentido.
‘En la historia real’ conviven sentido y sinsentido, alegrfa y
dolor, risas y ldgrimas, felicidad e infelicidad. Hay una ten-
sién irresoluble desde el punto de vista teérico entre logos y
sentido, por una parte, y la historia del sinsentido, por otro®.
Es innegable una combinacién de negatividad y positividad
en el devenir histdrico: existe ‘ambivalencia’ en el desarrollo
histérico. Por ello y con razén plantea Geffré la necesidad de
reflexién teoldgica sobre el cumplimiento escatolégico con-
siderando dos certezas: “por una parte, la historia concreta
es, en cierta forma, el lugar en que el mundo se transforma
hasta el punto de rozar el misterio mismo de Dios; por otra,
el reino de Dios ‘dirige’ la historia y supera de forma absoluta
todas las posibilidades de realizacién terrestre”. En suma,
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“la historia humana sigue siendo esencialmente ambigua”'.

La historia es el ‘reino de lo inexacto’, precisa Ricoeur*?, una
mezcla de luz y sombra, de desorden y fragmentacién. El
Evangelio lo explica a su manera con la pardbola del trigo
y la cizafia (Mt 13, 24-30): siempre habrd una ‘agonia’, y el
devenir histérico se verd sometido a fuerzas contradictorias
de bien y mal. Sin olvidar que el mal no tendrd la Gltima
palabra dado el designio de bondad que habita la creacién
hasta el ultimo dfa.

Por lo mismo, la pretensién de comprender la totali-
dad de la historia en ningin caso puede significar un despre-
cio por la historia real y concreta de los pueblos y personas.
Siempre habrd que buscar una comunicacién entre la totali-
dad y la particularidad. Si la historia es ambivalente solo es
real en la medida en que no es ni absolutamente una ni ab-
solutamente plural. En definitiva, nunca se podrd hacer del
‘otro’ una parte del discurso total®®. Reflexionando sobre la
tensién entre la experiencia universal y la experiencia indivi-
dual, y reaccionando criticamente ante las huellas de Hegel,
Levinas observa que...

...no hay una historia que pase sobrevolando la histo-
ria; no hay Idea capaz de conciliar al hombre en con-
flicto con la razén misma... No. El individuo ofendi-
do debe ser siempre aplacado, abordado y consolado
individualmente... Quizd Dios no sea sino este per-
manente negarse a una historia que se las compone
perfectamente con nuestras ldgrimas privadas. La paz

no se instala en un mundo sin consolaciones®.

Si se considera que el proceso histdrico no estd ni pue-
de estar cerrado y que constantemente nos confronta con el
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sinsentido, tematizar el sentido universal es viable en una
perspectiva en la que la libertad humana va interviniendo y
superando gradualmente los signos del sinsentido. En efecto,
el cristiano sabe que Dios prepara una nueva morada, una
nueva tierra (2 Pe 3, 13; 2 Cor 5, 2), donde habitan la justicia
y la paz verdaderas. “No obstante, —sefiala el Concilio Vati-
cano 11— la espera de una tierra nueva no debe amortiguar,
sino mds bien avivar, la preocupacién de perfeccionar esta
tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana,
el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del
siglo nuevo” (GS, 39). El futuro no admite solo una inter-
pretacion tedrica, sino también una anticipacién prictica del
sentido total prometido. Por lo mismo, el cristianismo no es
solo una explicacién tedrica de la existencia humana, perso-
nal y social, sino que implica también una transformacién y
una constante renovacién de la vida. La esperanza exige del
presente una permanente superacién dentro de la conciencia
de la provisionalidad y de la finitud. Ignorando los ‘modos’
y el cémo de la consumacién final, la esperanza cristiana
propone una profunda relacién entre la praxis actual que
pretende superar el sufrimiento y el mundo futuro que ad-
viene por gracia de Dios: permanecerdn el amor y sus obras,
ensefia el Concilio (Cf. GS, 39). La historia no acabard en el
vacio. La consumacién final de la historia es positiva, un don
de Dios que supera toda representacién. Esta misma con-
fianza nos permite un esperar activo. La accién esperanzada
y responsable se experimenta como fundada y sostenida por
el mismo Espiritu de Dios que impulsé a Jests en su misién
salvadora (Lc 4, 16-21). Este mismo Espiritu nos convoca a
vivir la esperanza en medio de la historia presente, reinven-
tando siempre los caminos que anticipan, parcial y limitada-
mente, la presencia del reino de vida, justicia y libertad que
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se nos ha prometido. Es mds, el Espiritu “se une a nuestro
espiritu para dar testimonio de que somos hijos de Dios. Y,
si hijos, también herederos: herederos de Dios y coherederos
de Ciristo, si compartimos sus sufrimientos, para ser también
con El glorificados” (Rom, 8, 16-17).

DESAFfOS DEL PRESENTE

Vivir la esperanza en medio de la historia implica hacerse
cargo de los desafios del presente y, en consecuencia, consi-
derar la historia profana en su positividad y no solo atender
a su negatividad. En la historia hay dolor, miseria, violencia
e injusticia continuada, exclusién, hay sinsentido, pero tam-
bién hay superacion de los males que aquejan al ser humano
en sus multiples dimensiones, hay busquedas de inclusién,
solidaridad y participacidn: es decir, en la historia hay senti-
do y es preciso afirmarlo y promoverlo. Por ello, el Concilio
Vaticano 11 convocd a todos los cristianos, pastores y fieles,
a hacerse sensibles a los ‘signos de los tiempos™®. Explica-
ba Mons. McGrath en los comienzos de los trabajos de la
Conferencia Episcopal de Medellin que para el Concilio los
signos de los tiempos...

...son en sf aquellos grandes hechos, acontecimientos
y actitudes o relaciones que caracterizan a una época.
Proyectan su significado sobre dos niveles. Revelan al
estudioso las corrientes subterrdneas, las causas y los
efectos de los eventos, como también las esperanzas
y preocupaciones de los hombres. Quien los com-
prende, puede intuir con su espiritu la corriente di-

ndmica de su tiempo, vale decir, la historia que vive.
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Asi también podrd mejor influir en ella. El creyente
trata de intuir mds a fondo. Creyendo en la historia
de la salvacién, que se plasma en la historia del mun-
do, ¢l se esfuerza para ver a través de estos signos y
las corrientes temporales que revelan, al Espiritu de
Dios obrando en ‘el mundo en que vivimos, sus espe-
ranzas, sus aspiraciones y el sesgo dramdtico que con

frecuencia la caracteriza™®.

En definitiva, los signos de los tiempos pueden mos-
trar cémo y dénde estd actuando, hoy y aqui, el Espiritu
de Dios para llevar la historia a su plenitud, o para acercar
la historia al reino de Dios anunciado. Desde entonces la
Iglesia universal y las iglesias particulares se han esforzado
por distinguir y nombrar los signos de los tiempos* y han
manifestado la voluntad de dotar a los movimientos laica-
les “de una pedagogia basada en el discernimiento de los
signos de los tiempos en la trama de los acontecimientos”
(Medellin, 10, 13). Los Obispos latinoamericanos reunidos
anos después en Puebla se plantearon una exigencia seme-
jante: “Debemos ejercitarnos en el discernimiento de las si-
tuaciones y de los llamados concretos que el Sehor hace en
cada tiempo, lo cual exige actitud de conversién y apertura
y un serio compromiso con lo que se ha discernido como
auténticamente evangélico” (DP 338). Y la Conferencia del
Episcopado celebrada en Santo Domingo, en 1992, subra-
ya la emergencia de nuevos signos de los tiempos y destaca
el progreso en la conciencia de los Derechos Humanos, la
nueva conciencia ecolégica, empobrecimiento y solidaridad,
las transformaciones en el mundo del trabajo, la democracia
que se va consolidando en el Continente, el nuevo orden
econdémico y la integracién latinoamericana (SD, 164-209).
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El documento de participacién “Hacia la V Conferen-
cia del Episcopado Latinoamericano y del Caribe” de Apare-
cida retoma la senda trazada y senala: “Desde hace ya largos
aflos nos acompafan las reflexiones sobre el tiempo que Dios
nos ha regalado como casa, como atmdsfera, como parte de
nosotros mismos y como desafio” (N°© 36), tiempo al que
se quiere aproximar “con simpatia critica a este tiempo que
Dios nos ha regalado” (N° 94). No se explicita el concepto
‘signos de los tiempos’, pero se habla en general de signos
(N° 95), o de ‘la voz de Dios en el tiempo’ (N° 150). El do-
cumento analiza diversos signos que caracterizan el amane-
cer de una nueva época: los avances de la ciencia en la explo-
racién y conocimiento del universo, una nueva relacién con
la naturaleza, cambios en torno a la identidad y misién de
la mujer, la nueva sociedad del conocimiento y la informa-
cién, cambios en la bisqueda de la verdad, nueva concien-
cia contraria a toda discriminacién, nuevas tendencias en el
campo religioso (N° 94-111). Se mencionan los signos se-
fialados y se advierte sobre los riesgos y rasgos negativos que
los caracterizan en la actualidad. Con mds detencién analiza
matizadamente el signo de ‘la globalizacién, un desafio para
la Iglesia’ (N°* 112-123). La conferencia de Aparecida en su
documento conclusivo subraya que “como discipulos de Je-
sucristo, nos sentimos interpelados a discernir los ‘signos de
los tiempos’, a la luz del Espiritu Santo, para ponernos al
servicio del Reino, anunciado por Jesds, que vino para que
todos tengan vida y ‘para que la tengan en plenitud’ (Jn 10,
10)” (DA, 33) y destaca la ‘valoracién de la ética’ como un
signo de los tiempos en la actualidad (Cf. DA, 99g).

Si la historia es ambigua, ciertamente los signos de
los tiempos también son ambivalentes y por ello se hace
necesario un constante discernimiento de las tendencias
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predominantes, de sus posibilidades (de humanizacién),
de sus logros y también de las limitaciones que pueden
caracterizar a todo movimiento histérico. Ambigiiedad no
implica necesariamente decadencia o negatividad. La razén
debe estar atenta no solamente a sus propios limites sino
también a sus potencialidades positivas. Para ello es necesa-
rio ver la historia en su dinamismo pascual. “La clave cris-
tolégica permite leer los signos no solo en su tensién polar
sino, sobre todo, en su movimiento pascual, atravesado por
la esperanza”®. Juan Pablo 11, cuando llamaba a la prepara-
cién del Jubileo del afio 2000, advertia sobre los signos de
esperanza:

Es necesario que se estimen y profundicen los signos
de esperanza presentes en este ultimo fin de siglo, a
pesar de las sombras que con frecuencia los esconden
a nuestros ojos: en el campo civil, los progresos rea-
lizados por la ciencia, por la técnica y sobre todo por
la medicina al servicio de la vida humana, un sentido
mds vivo de responsabilidad en relacién al ambien-
te, los esfuerzos por restablecer la paz y la justicia all
donde hayan sido violadas, la voluntad de reconcilia-
cién y de solidaridad entre los diversos pueblos, en
particular en la compleja relacién entre el Norte y el

Sur del mundo... (TMA, 46).

Con actitud esperanzada y de estima critica Juan Pa-
blo 11 en la carta con la que concluye el Gran Jubileo se pre-
gunta: “;No es acaso un ‘signo de los tiempos’ el que hoy,
a pesar de los vastos procesos de secularizacién, se detecte
una difusa exigencia de espiritualidad, que en gran parte se
manifiesta precisamente en una renovada necesidad de orar?”
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(NM]I, 33). Recientemente Benedicto xv1, en su primera
enciclica Dios es amor, también destaca entre los signos del
presente el proceso de globalizacién y el creciente sentido de

solidaridad:

Por otra parte —y este es un aspecto provocativo y
a la vez estimulante del proceso de globalizacién—,
ahora se puede contar con innumerables medios para
prestar ayuda humanitaria a los hermanos y herma-
nas necesitados (...). La solicitud por el préjimo,
pues, superando los confines de las comunidades
nacionales, tiende a extender su horizonte al mundo
entero. El Concilio Vaticano 11 ha hecho notar opor-
tunamente que ‘entre los signos de nuestro tiempo es
digno de mencidn especial el creciente e inexcusable
sentido de solidaridad entre los pueblos’ [AA, 14].
Los organismos del Estado y las asociaciones humani-
tarias favorecen iniciativas orientadas a este fin (...).
Un fenémeno importante de nuestro tiempo es el
nacimiento y difusién de muchas formas de volunta-
riado que se hacen cargo de multiples servicios (Deus

caritas est, 30).

Estas formas de servicio solidario constituyen una ex-
presién del amor, y, en esa medida, manifiestan una ‘cultura
de la vida'.

Con todo, la esperanza cristiana no se limita a ser
solidaria con los vivos y con las generaciones futuras; es
también recuerdo, memoria de los sufrimientos pasados, de
los que ya han muerto (de todos los muertos), también de
quienes han dejado esta vida antes de tiempo y han sido vic-
timas de la violencia e injusticia repetidas. No se trata solo
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de utopia sino también de memoria. En el contexto actual
caracterizado por una cierta omnipotencia del presente cabe
una critica a la cultura contempordnea por cierto olvido del
pasado, por dejar de lado la razén anamnética que viene
de la tradicién judeocristiana. La ontologfa del presente se
supera por una armonfa histérica que implica a la vez un
pensar utépico y un pensar anamnético, razén comunica-
tiva y apertura a la memoria. Con razén se ha dicho que
“los sistemas sociopoliticos, las democracias, en particular,
no requieren solo la conciencia de la libertad, sino también
la conciencia de lo que ellas no son: la conciencia de la his-
toria anterior y de sus victimas absurdas”®; es preciso traer a
la memoria “la autoridad de los que sufren”, destaca Metz™°.
Se trata de libertad, pero también de la libertad de los de-
mds, es decir, de justicia. Al respecto, el Papa Benedicto xvI
ensefia que...

...la Iglesia no puede ni debe sustituir al Estado. Pero
tampoco puede ni debe quedarse al margen en la lu-
cha por la justicia. Debe insertarse en ella a través de
la argumentacidn racional y debe despertar las fuerzas
espirituales, sin las cuales la justicia, que siempre exi-
ge muchas renuncias, no puede afirmarse ni prospe-
rar. La sociedad justa no puede ser obra de la Iglesia
sino de la politica (Deus caritas est, 28), es decir, de la

razén autorresponsable (Ibid., 29).

Los fieles laicos, ‘como ciudadanos del Estado estdn
llamados a participar en primera persona en la vida publica’

(Ibid.).
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COMPRENSION ESCATOLOGICA

En fin, la comprensién escatoldgica de la historia es propia
de la fe judeocristiana. Con todo lo dicho la interpretacién
mds adecuada de la historia y su sentido es la escatoldgica;
es decir, la relacién entre el reino anunciado y la historia no
puede enunciarse en términos de monismo ni dualismo.
Se descartan tanto los modelos de identidad como los que
afirman la separacién y radical no-relacién En efecto, la es-
peranza escatoldgica mantiene la historia abierta al futuro y
la convierte a la vez en el lugar donde se activa la promesa
de Dios. Para concretizar ideales de mayor participacién y
de desarrollo humano integral es importante impulsar una
accién adecuada a fin de que el incondicionado imperativo
de la fraternidad y de la esperanza encuentre un espacio de
incidencia en la realidad histérica.

Todo proyecto politico que asuma libremente una
inspiracién cristiana experimentard una insuperable tensién
entre el elemento incondicionado de la propuesta evangélica
y el elemento condicionado de su concretizacién ideolégica
y politica. El elemento condicionado siempre debe ser cues-
tionado y discutido. La resolucién de tal tensién no pasa por
la ruptura irreversible de los dos polos ni por su total iden-
tidad. El reino de Dios siempre es mds y trasciende en su
presencia-ausencia (es como ‘la semilla o la levadura’ en el
lenguaje de las pardbolas). Por ello, y asumiendo el realismo
evangélico, los ensayos teoldgicos deben, en consecuencia,
fundamentar una actitud constantemente critica de los lo-
gros siempre relativos del progreso humano. Esta no-identi-
dad entre el dinamismo del Reino y los proyectos histéricos
hace posible una distancia critica que sin eludir los compro-
misos concretos los asume como anticipaciones limitadas y
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parciales. Toda figura histérica es relativa y parcial; la provi-
sionalidad histdrica solo acabard cuando lo histérico deje de
ser histérico, esto es, cuando se consume transfigurdndose
en la plenitud escatoldgica.

En suma, la historia estd bajo la ‘reserva escatoldgica™
de Dios. Es decir, todo proyecto politico histérico es parcial
y limitado, y se encuentra sometido a la critica de la reser-
va escatoldgica. Se subraya asi la distancia existente entre las
promesas escatoldgicas y la historia real de la humanidad,
entre los proyectos politicos y la esperanza del reino de Dios.
Se nos pide ademds que no nos abandone una actitud espe-
ranzada y prudente a la vez: la misma pardbola del trigo y
la cizana antes comentada advierte contra indebidas preci-
pitaciones en nuestros juicios; las cosas, los procesos tienen
su tiempo; es preciso cuidarse de los juicios definitivos y ul-
timos en y sobre el tiempo presente. En este sentido, es da-
ble pensar que la verdad tiene una dimensién escatoldgica.
Dios Creador y Consumador es el fundamento de la verdad.
Hay un ‘todavia no’ de la verdad en la historia. La verdad
también es promesa del futuro. El Nuevo Testamento ensefia
que la misma fe es sustancia de las cosas que se esperan, pero
que no se ven (Heb 11, 1); la fe permanece abierta a un aca-
bamiento incumplido, a una plenitud por venir.

Y todo ello lo hemos aprendido de Jesucristo, Sefior de
la historia y, por lo mismo, en nuestra experiencia y visién
de la historia no cabe sino hacer memoria de su persona, sus
palabras y acciones: “Acuérdate de Jesucristo, resucitado de
entre los muertos, descendiente de David... Si hemos muer-
to con El, también viviremos con El; si nos mantenemos fir-
mes, también reinaremos con El” (2 Tim 2, 8-12). La misién
cristiana fundamental es evangelizar la historia y todo anun-
cio deberd “contener siempre una clara proclamacién de que
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en Jesucristo, Hijo de Dios hecho hombre, muerto y resuci-
tado, se ofrece la salvacién a todos los hombres, como don
de la gracia y de la misericordia de Dios” (Pablo v1, EN, 27).

La salvacién que nos ofrece Cristo da sentido a todas
las aspiraciones y realizaciones humanas pero las cues-
tiona y las desborda infinitamente. Aunque ‘comien-
za ciertamente en esta vida, tiene su cumplimiento
en la eternidad’ (EN 27). Se origina en Cristo, en su
encarnacion, en toda su vida, ‘se logra de manera de-
finitiva en su muerte y resurreccién’. Se continda en
la historia de los hombres (Cf. EN 9) por el misterio
de la Iglesia bajo la influencia permanente del Espi-
ritu que la precede, la acompana, le da fecundidad
apostolica (D. Puebla, 353).

Jesucristo anuncia el evangelio del reino de Dios pro-
metido. El reino se ha acercado (Mc 1, 14-15). De acuerdo
con el Concilio ‘este reino brilla ante los hombres en la pa-
labra, en las obras y en la presencia de Cristo’ (LG, 5). De
ah{ la importancia de conocer mds de cerca la persona de
Jests que nos muestran los mismos Evangelios, sus actitudes
y criterios mediante los cuales va revelando la presencia sal-
vifica del reino de Dios. En suma, “el reino se manifiesta en
la persona misma de Cristo, Hijo de Dios e Hijo del hom-
bre, quien vino a servir y a dar su vida para la redencién de
muchos (Mc 10, 45)” (LG, 5).

La fe cristiana sostiene que Dios es un Dios de vivos y
muertos y cree que solo la resurreccién hace posible la salva-
cién definitiva. En el horizonte de un tiempo que llega a la
consumacién en Dios es posible hablar de lo definitivo, de lo
‘“4ltimo’ y de la plenitud prometida que niega la negatividad
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y el sinsentido de la historia. En el préximo capitulo profun-

dizaremos en la relacién entre esperanza, futuro y progreso
en la historia desde la perspectiva del Concilio Vaticano 1

y en el debate en torno a la racionalidad comunicativa y la
racionalidad anamnética.
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ESPERANZA, HISTORIA Y MUNDO

En etapas previas al Concilio Vaticano 11 diversas teologfas
de la historia y del progreso ya habfan manifestado el interés
por articular de un modo significativo la experiencia ecle-
sial con la actividad humana en el mundo. Se trata de una
época teoldgica caracterizada por una ‘creciente valoracién
de la historia'. En los afios que precedieron y siguieron a
la Segunda Guerra Mundial, la nouvelle théologie, la nueva
teologfa emergente en los centros teolégicos de habla fran-
cesa’®, preocupada de la eclesiologia y con fuerte orientacién
pastoral, concentrd su interés en reflexionar sobre la histo-
ria, sus signos y su sentido. Diversos estudios bibliograficos
sobre este periodo dan cuenta de esta particular atencién a
la historia®. La ‘nueva teologfa’ introduce una categoria teo-
l6gica que alcanzard una notable importancia en las etapas
pre y post concilio Vaticano 11: la de los ‘signos de los tiem-
pos’. En estrecha relacién con estas nuevas tendencias de
pensamiento surgirdn al mismo tiempo las teologfas de las
‘realidades terrestres’, cuyo pionero es Thils?, profesor de Lo-
vaina, y la teologfa del trabajo del dominico francés Chenu’.
Enfrentar los desafios de la cultura y de la historia de su
tiempo era un rasgo habitual de la emergente teologia que
a la postre tendrfa un influjo determinante en el Concilio
Vaticano 11 y en su particular apertura a la sociedad moderna
en curso y a los signos histéricos mds relevantes.
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Una clave interpretativa esencial para el Concilio es
la ‘dimensién histérica’. Estd ya presente desde las primeras
lineas de la Constitucién (GS, 1): “... la Iglesia se siente in-
tima y realmente solidaria del género humano y de su histo-
ria”. La atencién a la historia da lugar a otra de las grandes
categorfas interpretativas del Vaticano 11: ‘los signos de los
tiempos’. En el mismo Concilio, en su constitucién pastoral
leemos que...

...para cumplir esta misién es deber permanente de
la Iglesia escrutar a fondo los signos de los tiempos
e interpretarlos a la luz del Evangelio, de forma que,
acomoddndose (de un modo adecuado) a cada gene-
racién, pueda la Iglesia responder a los perennes inte-
rrogantes de los hombres sobre el sentido de la vida
presente y de la vida futura y sobre la mutua relacién
de ambas. Es necesario, por ello, conocer y compren-
der el mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus as-
piraciones y el sesgo dramdtico que con frecuencia le
caracteriza (GS, 4. Cf. 11, 44).

La expresién fundamental ‘signos de los tiempos’ ya
habfa sido utilizada por Juan xx111® y por Pablo vi’. Mons.
Marcos McGrath, uno de los principales miembros de la co-
misién encargada de redactar la constitucién Gaudium et spes
destaca las peculiaridades del documento y el nuevo método
que introduce el Concilio®; subraya que lo mds importante
es el intento por asumir la realidad histérica y ‘entender los
problemas temporales, histéricos, en sus dimensiones pro-
pias’, como condicién bdsica para iniciar un didlogo efectivo
con el mundo actual.
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Desde el Concilio (GS) parece estar claro, comenta
Duquoc, que la Iglesia ya no es “la tnica productora de sen-
tido; este se da también fuera de sus fronteras™.

En efecto, la problemdtica dolorosamente abierta en
el Vaticano 11, y ya esbozada en la enciclica de Juan
xx111 Pacem in terris por el recurso a la nocién de ‘sig-
nos de los tiempos’ se aleja de la voluntad de encerrar
la totalidad del sentido en la Iglesia: la historia profa-
na es positiva, y su proceso interroga a la Iglesia sobre
la comprensién del propio pasado y sobre la prospec-

cién del futuro'.

Entre los esfuerzos teoldgicos para pensar el testimo-
nio de la Iglesia en el marco de una teologfa de los signos de
los tiempos abierta por el Vaticano 11, cabe destacar a Metz
y su teologia politica''. Para Metz, la fe tiene una dimensién
publica. Las promesas escatoldgicas de la tradicién judeocris-
tiana —libertad, justicia, reconciliacién, paz— no admiten
una privatizacién de la fe. Las promesas sefialadas obligan
a asumir, en las diversas circunstancias de la vida histérica,
una responsabilidad social. En este contexto, la Iglesia estd
llamada a participar de una funcién critica de la sociedad en
el dmbito de sus instancias econdmicas, politicas y cultura-
les. Es mds, su credibilidad y efectividad histérica dependerd
de esa funcién critica y, sobre todo, autocritica. En suma:
el cristianismo serd significativo y creible si asume ldcida-
mente la dimensién pdblica y social de la fe. Estd misma
linea de pensamiento se profundiza en el continente latino-
americano: con acentos parecidos, con los rasgos propios de
su particular situacién sociopolitica y sociocultural, y tras el
impulso especial de la Conferencia Episcopal de Medellin, la
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teologfa latinoamericana de la liberacién manifestard, en su
momento, que el cristianismo es creible si es capaz de mediar
de un modo significativo su misién fundamental al interior
de las contradicciones y de los conflictos de la sociedad, asu-
miendo prioritariamente la perspectiva de los empobrecidos
y excluidos de la sociedad'.

LA ESPERANZA ESCATOLOGICA
SEGUN EL CONCILIO VATICANO II

Es un hecho que el Concilio Vaticano 11 ha incorporado en la
conciencia cristiana una nueva mirada sobre el mundo y su
historia, una clara apertura a los signos de los tiempos (GS, 1-4).
Es mds, en el pensamiento del Concilio, la antropologia se
integra con la cristologfa. Jesucristo asume la humanidad y
la historia. Cristo es principio y finalizacién absoluta de la
historia; Cristo es el Sefior que ya acttia por medio de su Espi-
ritu en el mundo y en la Iglesia, ofreciendo a toda persona su
gracia y la posibilidad de participar del misterio pascual’’. En
el presente se busca con ansia progresar, avanzar hacia situa-
ciones mejores que llegardn, se cree, con el futuro. El progreso
humano es ya una forma de participar en el dinamismo abier-
to por el anuncio y presencia del reino de Dios en la historia.
Y toda accién humana a favor del progreso de la historia no
solo no estd en contradiccién con la fe, sino que recibe de esta
su apoyo y sentido'®. Es mds, todos los frutos de ‘nuestro es-
fuerzo’, los bienes y valores positivos que brotan de la accién
histérica serdn integrados en la salvacién escatolégica®.

Cabe recordar igualmente que una linea fundamental
del Concilio es considerar al Hombre en su unidad, sintesis de
materia y espiritu, vinculado al mundo por su corporeidad y
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relacionado de tal manera con este que la humanidad llega
a su perfeccién ‘transformando el mundo'®. Como ‘co-crea-
dor’, el ser humano tiene la gran misién de humanizar mds
este mundo y superar hasta donde sea posible las rupturas
que provoca la realidad del pecado en la historia', sin olvi-
dar que cuenta con el don del Espiritu, efecto de la resurrec-
cién de Cristo que triunfa sobre la negatividad'®. Asimismo,
se subraya el ‘cardcter social’ insoslayable del ser humano,
llamado a realizar su vocacién junto a los demds®. Se destaca
la ‘dimensién eclesial y comunitaria del futuro escatolégico’
(LG, 48-50).

Con todo, lo escatolégico no es solo una parte més
de la teologfa, sino un centro, una perspectiva de fondo que
afecta a todo discurso teoldgico y al ser de la misma Iglesia.
Se pretende comprender la existencia cristiana —personal y
comunitaria— desde la perspectiva de la escatologfa. La en-
senanza escatolégica del Concilio Vaticano 11 suscita nuevos
derroteros para la reflexién®. Las nuevas lineas conciliares
han senalado el camino que ha seguido la investigacién teo-
16gico-escatoldgica de los tltimos 40 afos en diversas latitu-
des®' y, particularmente, la produccién teolégica postconci-
liar desarrollada en Chile que revisaremos en este capitulo.

Preocupado desde el inicio de sus investigaciones por
‘construir una teologfa viva, a través de sus pdginas Noemi
analiza criticamente los aportes de Tillich** a una teologfa
que pretende ser contempordnea y critica de la realidad his-
térica al mismo tiempo que asume la historicidad del sujeto
creyente™. Se enfrenta criticamente el desafio planteado por
el Concilio Vaticano 11 de dialogar con la razén moderna
y no se evita la confrontacién con el pensamiento ilustra-
do contempordneo. En un contexto, como el moderno, en
que historia y libertad son conceptos correlativos, Noemi
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establece la necesidad de afirmar al ser humano como real
y libre sujeto de la historia al que se dirige la promesa de
Dios. Y ante la sospecha de ideologfa explicitada por la ra-
cionalidad moderna, Noemi llama a reconocer la dimensién
politica del discurso escatolégico®.

Explica Noemi que lo que diferencia teolégicamente al
Concilio Vaticano 11, al compararlo con el Vaticano 1, no es
ni la eclesiologfa ni la cristologfa, sino precisamente la esca-
tologfa que para el Vaticano 11 “constituye un condicionante
antecedente de todo su discurso”™®. Lo escatoldégico constitu-
ye un saber sobre lo definitivo de Dios, sobre lo dltimo, que
acaba afectando positivamente a la eclesiologfa, a la teologfa
del mundo (creacién) y a la antropologfa: “El enfoque escato-
l6gico del Vaticano 11 puede rotularse como el de una visién
histérico-trascendental de la Iglesia, el mundo y el hombre.
El concepto de Reino de Dios es el eje que centra esta visién.
Tanto la realidad de la Iglesia, el mundo, como la del hombre
se definen en relacién al Reino de Dios: son relativas al de-
signio escatoldgico englobante de Dios, que es su reinado™*.

En efecto, toda la teologia estard penetrada por la
perspectiva escatoldgica, esto es, atravesada por una tensién
temporal positiva, donde sus contenidos permanecen depen-
dientes y relativos al éscharon, remitidos a una plenitud —la
consumacién escatolégica— todavia pendiente.

EL DESAF{O DE INTERPRETAR LOS
‘SIGNOS DE LOS TIEMPOS’
Al parecer, la historia siempre ha constituido un serio pro-

blema para la teologfa. En un interesante articulo el histo-
riador Géngora resefia los desafios que la historia le plantea
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a la teologfa: el método histérico-filolégico, la tradicién, la
importancia de las diversas teologfas de la historia elaboradas
a los largo de la historia occidental: movimientos escatolégi-
cos y utépicos, en especial, el milenarismo, el joaquinismo
y la combinacién de ambos en diversos mesianismos histé-
ricos”’. Desde una aproximacién mds bien socioldgica, del
Valle analiza los conceptos y métodos holisticos y prospec-
tivos. La inquietud contempordnea por el tiempo se expre-
sa también a través de los diversos niveles de planificacién
(normativa, estratégica y operacional) que pretenden disefiar
un futuro deseable y a la vez inventar e imaginar los medios
para hacerlo realidad®®. Llona sefiala algunos problemas que
en la actualidad motivan el malestar de nuestra civilizacién.
En el trasfondo de los problemas ecolégicos, econémicos,
sociales, politicos y culturales se encuentra un interrogante
mds profundo y que se refiere al sentido ultimo de la vida
personal e hist6rica®.

Con todo, consciente de su historicidad, “el hombre
contempordneo parece estar abierto fundamentalmente
hacia el futuro. En esta perspectiva se le atribuye valor al
presente y significado al pasado. El porvenir llega a ser un
horizonte apasionante porque se manifiesta ahora mismo,
aunque sea oscuramente”*’. Para el cristiano es vital asumir
esta perspectiva de compromiso con la realidad temporal
porque “la historia tiene un valor positivo por ser el lugar
donde Dios se manifiesta al hombre... Si Jesus es el prota-
gonista central de la historia es preciso desentranar de los
Evangelios su manera de enfocar el tiempo. A partir de esta
investigacién el cristiano obtiene una mayor lucidez ante el
desafio de lo histérico™".

En el Concilio Vaticano 11, particularmente en la cons-
titucién Gaudium et spes, se encuentra la base de una nueva
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conciencia eclesial y teoldgica®. La fe es adhesién a una Re-
velacién que ocurre en la historia y a través de ella; la fe se
desenvuelve en la historia y por factores también histéricos;
es mds, la fe ‘lanza al creyente a la historia’ y lo motiva para
que asuma un compromiso en la historia. En definitiva, la fe
puede discernir lo que Juan xxi1r y el Concilio ha denomina-
do ‘signos de los tiempos’: a saber, “hechos histéricos gene-
ralizados en que cristalizan las necesidades y aspiraciones de
la Humanidad actual y que presentan una correspondencia
con valores evangélicos o una abertura hacia ellos; en otras
palabras, hechos que expresan la coherencia del Evangelio
con las esperanzas de los hombres™.

Para Villegas, el concepto de ‘signos de los tiempos’
desempefia en la Constitucidn Gaudium et spes (GS) un papel
estructurante porque no hay duda que orienta y determina
su método fundamental. En efecto, con la opcién de no par-
tir de principios generales y abstractos para deducir sus con-
secuencias actuales, sino de una descripcién interpretativa
de la realidad actual se manifiesta que es precisamente en la
historia vivida donde se encuentran ‘escondidas’ las orienta-
ciones que deben conducir la renovacién de la Iglesia y la ac-
cién del creyente. En los acontecimientos se encuentra una
especie de ‘semilla divina’ (GS, 3) que puede ser discernida
y revelada a la conciencia eclesial. La validez teolégica de
esta aproximacién tiene al menos dos condiciones de posi-
bilidad: una de indole antropolégica: la esencial historicidad
del ser humano, y otra mds teoldgica: la pertenencia de la
llamada ‘historia profana’ a la dnica ‘historia de la salvacién’.

Sobre la primera condicién, Villegas afirma que el
Concilio es plenamente consciente de la historicidad porque
expresa claramente que “la ‘humanitas’ no es algo ‘dado’,
sino algo por hacer. Su contenido real no puede inferirse
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deductivamente a partir de una nocién abstracta, sino que
se va revelando paulatinamente a medida que el hombre
por medio de su actividad se va realizando a si mismo...
(GS, 35)™

Sobre la segunda condicién, Villegas hace ver que
GS, 26 “senala la accién trascendente del Espiritu de Dios,
cuya fuerza no queda limitada por las fronteras visibles de la
Iglesia y cuya misién es esencialmente transformadora y re-
novadora del mundo presente”; ademds, “cabe notar que en
GS, 11, el Concilio subraya que, si el Pueblo de Dios puede
discernir los signos de los tiempos, es porque él mismo estd
guiado por el Espiritu que llena la redondez de la tierra™.
Al respecto, el criterio mds importante se encuentra en el
contenido del Evangelio: “se pueden reconocer como ‘signos
de los tiempos’ aquellos sucesos que hacen emerger signifi-
cativamente en la conciencia colectiva valores expresamente
evanggélicos, o al menos coherentes y emparentados con estos
(cf. GS, 4). El fundamento tltimo de estas afirmaciones ra-
dica en una comprensién profunda de la Encarnacién”. En
efecto, “la Encarnacién hace estallar las distinciones concep-
tuales entre ‘Orden natural’ y ‘Orden sobrenatural’. No hay
para el hombre ningtin ‘orden natural’ que tenga realidad
existencial: él estd metido en una economia histdérica que es
sobrenatural y que se recapitula entera en Cristo”, comenta
Villegas®®. Con todo, no se puede inferir que la evolucién
humana se identifique con la salvacién. “El tnico supuesto
del Concilio es que todo lo que es realmente ‘humanizante’
en la historia del hombre pertenece a la Salvacién, si bien
esta no se agota en tales logros. La Iglesia sabe que la verda-
dera y total ‘humanizacién’ del hombre solo puede ser fruto
de la Gracia que lo hace participar en el ‘Hombre nuevo’ que
es Cristo resucitado”.
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Finalmente, cabe hacer notar que la Iglesia no des-
cubre estos signos de los tiempos mirando la historia desde
fuera, ya que ella de hecho participa junto con sus contem-
pordneos de los “acontecimientos, exigencias y anhelos de
nuestro tiempo” (GS, 11; 1). Corresponderd a la conferencia
de Medellin (1968) la tarea de precisar los signos de los tiem-
pos en la realidad de América Latina, “sobre la misma base
de Gaudium et spes —la obligacién para la Iglesia y para la
fe de interpretar la historia— Medellin nos ofrece una visién
menos tefiida de optimismo humanista y mds cargada a los
tintes de denuncia profética™®.

Se trata, en definitiva, de asumir lo mds ldcidamente
posible la contemporaneidad de la teologfa. Es mds, el mis-
mo Concilio llama a los tedlogos a que den razén de su con-
temporaneidad”. “Equivaldria a poner en duda la eternidad
de Dios y el imperio de Jesus el Cristo sobre todos los tiem-
pos pensar que la teologfa haya renunciado a su dimensién
de contemporaneidad en razén del objeto sobre el cual versa.
La posibilidad de que los te6logos hallan fallado y fallen en
su responsabilidad ante el presente reside en ellos mismos™.

Luego de revisar el pensamiento de Tillich acerca de la
contemporaneidad de la teologfa, Noemi resume el planteo
de este autor:

La ‘experiencia de kairds precontiene un momento
positivo y otro negativo sobre el presente; el positivo
visualiza en el presente la posibilidad de una sinte-
sis histdrico-concreta y por eso parcial entre lo con-
dicionado y lo incondicionado; el negativo focaliza
manifestaciones dindmico-concretas de lo negativo
que es preciso combatir. La determinacién de la posi-

tividad y negatividad del presente no solo reposan en

194



Esperanza, historia y mundo

la opcién del sujeto, sino que es posible fundamen-
tarlas mds alld del mismo. Dicha determinacién de lo
positivo y de lo negativo de una situacién histdrico-
concreta es coherente con el enfoque de la profecia.
El discurso profético estd religado fundamentalmente
al presente y establece una critica concreta, un ‘no

concreto’ sobre el mismo?!.

ESPERANZA, HISTORICIDAD Y CENTRALIDAD DEL FUTURO

La mayoria de los autores estudiados piensa al ser humano
como un ser-en-esperanza. El hombre es un ser de deseo.
El deseo es sintoma de ausencia y motivo de bdsqueda y
accién. El deseo, la fantasfa creadora, la imaginacién, nos
revelan que el ser humano busca incansablemente el sentido
de su vida superando lo inmediato y, con todo, abriéndose
al futuro. Consciente de sus limites, de su finitud, el hombre
se capta en el presente como inconcluso, como inacabado,
en camino hacia una plenitud ausente, presentida en el cla-
roscuro del presente. Con todo, al hombre-mujer no le cabe
sino esperar. “La esperanza llega a ser asi un principio de la
vida humana y del cosmos. Se basa en la diferencia critica
entre lo que es y lo que todavia no es... entre presente y fu-
turo...”®. El hombre es una gran tarea, una apertura cons-
tante hacia el futuro. En estos planteamientos la referencia a
Bloch, filésofo de la esperanza, es relevante.

Ya en 1968 Ochagavia recoge el desafio planteado
por Bloch, quien subraya precisamente que el ser humano
es un ser que espera y que “el conjunto de la historia y toda
la vida humana desde sus comienzos hasta el final estin
impelidos por un gran principio: la esperanza. El hombre

195



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

vive proyectado por su incesante sofiar hacia el futuro™. Y
con ocasién del importante documento episcopal “Chile,
voluntad de ser”, el profesor Ochagavia analiza el impacto
de las nuevas lineas conciliares en relacién con la atencién a
la historia y a la necesidad de articular positivamente tiempo
y esperanza cristiana a fin de superar definitivamente el “es-
piritualismo platénico y el dualismo gndstico™.

Como interlocutor vdlido y sugerente, Bloch reaparece
mds de una vez en el didlogo que establecen nuestros autores
con el pensamiento contempordneo®. En 1997, llamando la
atencién sobre la persistencia del acervo judio en la moder-
nidad, Noemi sefala que “el planteo de este pensador judio
tendrd una influencia decisiva en la teologfa. Al interior del
marxismo y apoydndose en la tradicién del judaismo, en lo
que él mismo llama la ‘izquierda aristotélica’ y sin desenten-
derse tampoco del idealismo, Bloch trata de validar la utopia
y la esperanza”. Tomando distancia del panlogismo de He-
gel que a su juicio solo mira hacia el pasado y se encierra en
su presente, Bloch se propone pensar la historia como siste-
ma abierto hacia el futuro.

LA EsPERANZA JUDEOCRISTIANA Y SUS RAICES

Nuestros autores se ven en la necesidad de fundamentar la
esperanza judeocristiana y su apertura al futuro. Ochaga-
via establece el punto de partida de una reflexién teolégica
sobre la relacién entre la nocién del tiempo y la cuestién
de la esperanza. De acuerdo con diversas nociones del
tiempo surgirdn distintos tipos de esperanza. Destaca en
su reflexién la comparacién critica entre el tipo ‘griego’ y
el tipo ‘biblico’. “Para el pensamiento griego, el tiempo, la
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historia y el movimiento constituyen formas degradadas de
la realidad. El ser verdaderamente ser es el ser inmutable y
eterno”. En este contexto, marcado por un dualismo irre-
ductible entre la materia y el espiritu, no se da cabida a la
valoracién del trabajo material ni a la salvacién del cuerpo
y del cosmos. En definitiva, este tipo reposa en el ciclo del
eterno retorno. En cambio, el tipo ‘biblico’ se caracteriza
por su apertura al futuro y la “salvacién que se espera del
futuro no viene a borrar el tiempo, sino a darle su plenitud.
El tiempo presente corre irreversiblemente, irrepetiblemen-
te, en una linea continua prehada ya de salvacién, en pos
de aquel acontecimiento futuro —el eschaton, lo Gltimo, lo
definitivo— que sin destruirlo le traerd su culminacién™®.
Después de tres décadas, Noemi vuelve sobre esta distin-
cién al recordar los antecedentes de la esperanza cristiana
y destaca la actitud critica del griego ante la esperanza y
subraya que, en cambio, en el Antiguo Testamento estamos
“en las antipodas del escepticismo griego ante la esperanza y
su pesimismo ante el futuro™.

La razén de esta confianza en el futuro se debe a
que, en suma, el esperar, en opinién de Noemi, “se articula
teocéntricamente. El Dios de Israel, Yavé, es un Dios de la
promesa”’. El desarrollo de la escatologia biblica “consiste
en la profundizacién del alcance y significado de esta pro-
mesa”>'. Motivos como la tierra, y mds tarde, el reino y el
Mesias futuro, una nueva alianza, un nuevo cielo y nueva
tierra, etc., van configurando distintas dimensiones de una
tinica y concreta esperanza. Se presenta sobre todo como
una esperanza mesidnica, se trata, en consecuencia, de
acuerdo con el consenso de la exégesis contempordnea, de
una esperanza real ya que el intermediario es por excelen-
cia un rey de la dinastia davidica. Los otros mesianismos
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(profético, apocaliptico, sapiencial) son mds bien relecturas
de este mesianismo esencialmente mondrquico®”. El Dios de
Israel es un Dios Creador y Bueno, que se manifiesta en la
historia y ofrece la plenitud. “Afirmar a Dios como creador
bueno no es mera salvaguarda metafisica antidualista, sino
que surge como proclamacién de esperanza activa en un
futuro de liberacidn para Israel, significa reafirmar a Yahvé
como futuro™.

El cristianismo se define, precisamente, como mesia-
nismo: Jesus es el Cristo (en griego, christds; en hebreo, mas-
hiah, que significa mesias, ungido). Fe en Jesus significa creer
que El es el Mesfas prometido. Frente al mesianismo, la acti-
tud de Jesus es reservada. En cambio, la comunidad primiti-
va asume este nombre y lo aplica a Jesds como nombre pro-
pio y luego pasa a ser el adjetivo mds comin de los creyentes
‘cristianos’. La comunidad emergente ve en el acontecimien-
to Jesucristo, en su vida y en su pascua, el cumplimiento
de las promesas y de la esperanza del pueblo hebreo’. El
cristiano encuentra en Jesucristo muerto y resucitado la ra-
z6n para esperar su resurreccién futura y la recapitulacién
de todo en Cristo. En este sentido, el cumplimiento de las
promesas en Jesucristo “no acaba con la esperanza, sino que
mds bien consolida una economia de la esperanza: ‘Hemos
sido salvados en esperanza” (Rm 8, 24)>°.

Con todo, el mensaje de Jesus es un anuncio a la vez
escatolégico y teocéntrico. Jesus anuncia el reino de Dios:
“En verdad, se trata del anuncio del reino y del reino de
Dios, de la actividad misma de Dios presente ya y que se
espera como manifestacién plena y futura de Dios™.
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ESPERANZA EN LA CONSUMACION DE LA CREACION

El cristiano espera la consumacién, la plenitud de la vida
creada. El fundamento de esta espera estd en la resurreccién
del mismo Jests. Segtiin Hansen...

...la resurreccién de Cristo es un acontecimiento
histérico porque en ella Dios hace historia con los
hombres... Sin embargo, aunque se sitta en la linea
de la historia de Israel como cumplimiento, la resu-
rreccién es algo totalmente nuevo e insospechado:
rompe el cuadro estrecho del pueblo de Israel para
hacer participar a todos los hombres en la Promesa,
porque libera al hombre de la frustracién universal de

la muerte’.

Se destaca que la resurreccién dice relacién con todo
el ser humano: La promesa de una ‘resurreccién de la carne’
asume al hombre en su totalidad, en coherencia con la visién
antropoldgica cristiana que es integral y no dualista®®.

El final del mundo no es su aniquilacién, sino su
consumacién. Dios llevard a su plenitud al mundo que ha
creado. En la misma perspectiva, los telogos ponen de re-
lieve los aportes del Concilio Vaticano 11 y recogen la con-
tribucién de este respecto a la importancia de la esperanza
en el futuro, en la Tierra Nueva y el Cielo Nuevo (GS, 39).
Al reflexionar sobre la esperanza cristiana, se subraya que
esta tiene multiples e interrelacionadas dimensiones: es
concreta, comunitaria, social, activa y pasiva, universal y
césmica™.

La fe cristiana en el reinado de Dios implica la esperan-
za de la consumacién de la historia humana y la conviccién
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de que el mundo futuro renovado se ha hecho ya presente en
Jesucristo muerto y resucitado. En efecto...

...el cristiano reconoce en la pascua de Jesds un su-
ceso que lo afecta dnticamente, su ser se encuentra
transformado por la muerte y la resurreccién de Cris-
to, de tal manera que puede afirmar su ser para la
vida futura y total no como una ‘pasién inudil’, sino
como una posibilidad real... El triunfo de Jests es el
Espiritu que anima y permite esperar con fundamen-

to una resurreccién de toda la humanidad®.

La Segunda Venida o Parusia de Cristo se espera como
recapitulacién, consumacién de cada uno y de todos los se-
res humanos. “Jests, el Viviente, es signo y anticipo... de
esta plenitud prometida. En Jesucristo resucitado contem-
plamos el término consumador hacia el que se encamina la
historia. Entonces, todas las realizaciones creadoras que ya
en el presente han sido capaces de alegrar la vida, encontra-
rdn su sentido en ese futuro encuentro con Dios, fuente de
toda vida™®'.

ESPERANZA Y PRESENTE EN EL HORIZONTE DEL FUTURO

El presente forma parte de una historia que marcha hacia su
consumacién. La historia humana no es un mero escenario
para la comunicacién entre Dios y las personas individual-
mente consideradas. La historia es el lugar de una historia de
salvacién o de perdicién. Como ya hemos visto para la histo-
ria de la esperanza judeocristiana, la fe en el Dios de la prome-
sa implica un caminar esperanzado hacia el futuro prometido.
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Hablar del ‘presente en el horizonte del futuro’ supone
desde luego una critica a enfoques teolégicos que valoran el
presente, pero, sin embargo, lo desvinculan de su referen-
cia al futuro, como es el caso de la posicién de Bultmann
descrita acertadamente como una ‘escatologfa radicalmente
presente’®?. Noemi critica el proyecto bultmanniano porque
desobjetiva los contenidos escatolégicos de la tradicién bi-
blica, transforma ‘el problema del sentido de la historia. ..
en el de la historicidad del individuo’, ‘diluye y volatiliza el
mensaje biblico sobre el futuro y lo reduce a un problema
abstracto de la futuridad de la existencia, y, en fin, por su
‘estrechamiento individualista y el desinterés mundano y
material que comporta®.

Se plantea aqui una cuestién central de la escatologfa:
la necesaria mediacién entre futuro intrahistérico y futuro
absoluto. Nuevamente es la ensefianza del Concilio, con su
insistencia en los ‘signos de los tiempos™ y con el valor que
otorga a la accién humana en la construccién de la historia,
la que provoca esta reflexién.

Los autores buscan una sintesis en medio del deba-
te contempordneo sobre el tema. Por un lado se encuentra
la postura que se puede definir como un escatologismo de
fuerte pesimismo histérico, defensora de la discontinuidad
absoluta entre historia y reino de Dios y, por otro, la po-
sicién encarnacionista, también extrema, que defiende la
continuidad. Este debate ya se habia dado antes del Conci-
lio®. Ahora bien, nuestros autores buscan un camino entre
ambos excesos®. El Concilio Vaticano 11, ‘con su planteo
eclesial y no individual (LG, 48-50), sintético y no dico-
témico (GS, 39) del futuro™®, ha provocado un debate en
diversas latitudes, especialmente en Europa y Latinoamérica,
suscitando diversos ensayos teolégicos que buscan mediar
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entre futuro intrahistérico y futuro absoluto. Noemi rese-
fia que en el transcurso de este debate se dejan perfilar “dos
principios fundamentales que es preciso considerar: el futu-
ro que nos promete Dios en la Biblia es futuro del hombre
y no debe desfigurarse como abstracta instancia de trascen-
dencia meta-humana o meta-histérica; el segundo principio
es el que Rahner ha llamado ‘principio de la inutilizabilidad
de la trascendencia’, es decir, que el futuro que Dios nos pro-
mete, siendo de nosotros lo es radicalmente como realidad
no manejable a partir de nosotros mismos, por lo mismo no
puede ser utilizado como sancién canonizadora de nuestros
proyectos™.

Volviendo a la Biblia se descubre que la perspectiva
sintética sefialada encuentra su fundamento tanto en la arti-
culacién que el jahvismo hace del futuro como la en la que
se establece en los Evangelios. Asi, se recuerda que...

...la historia de Israel estd marcada por un eschaton,
es decir, por un designio de plenitud que se hard ma-
nifiesto en el futuro. Tanto la escatologfa inmanente
del profetismo como la trascendental de la apocalipti-
ca posterior son histdricas. Inmanente no significa en
este caso la afirmacién de una naturaleza inmutable y
ahistdrica, tampoco trascendente es afirmacién de un
mds alld desligado de la historia del pueblo. Inmanen-

cia es historia y trascendencia plenitud de la misma®®.
En la misma linea se puede afirmar una perspectiva

sintética sobre el futuro en la ensefianza neotestamentaria.
Irarrdzaval decia que...
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...es, por lo tanto, en el tiempo, mds especificamente,
en el presente, que se da la presencia y el encuentro
con Jests. La riqueza de esta presencia-encuentro
proviene del hecho que culmina necesariamente en
el futuro. Podemos entonces confiar en que el tiempo
presente es ‘cristico’ o ‘cristiano’ porque el futuro y el
pasado también lo son. Si hay una relacién entre el
presente y el futuro, ella se debe a la accién de Jests
en ambos momentos®.

En realidad, puntualiza Noemi, “Jestis no habla de fu-
turos diversos sino que su discurso simplemente se centra
en el tema del reino de Dios como tdnico futuro del mun-
do””. Por lo mismo, no puede postularse una dicotomia de
futuros. En suma, “en la perspectiva del Evangelio no se da
ruptura entre historia y reino de Dios sino que este se pos-
tula como futuro de la historia concreta de los hombres™".
Igualmente cabe reconocer una duplicidad agénica en la
historia: “el sujeto protagdnico es Dios, quien dirige, inter-
viene, orienta y establece su designio definitivo en Jesds. El
hombre es sujeto hipagdnico, es decir, real sujeto histérico,
pero dependiente de Dios™>.

En definitiva, la relacién entre el reino anunciado por
el mesianismo cristiano y la historia no es dualista, sino que
estamos frente a una experiencia propiamente escatolégica,
por tanto sintética, integradora de presente y futuro. No
cabe una visién dicotémica entre inmanencia y trascenden-
cia. Es decir, se trata de una experiencia presente y futura a la
vez, porque el reino es una realidad operante ya, que suscita
en la humanidad el deseo de un futuro nuevo y mejor, y to-
davia estd pendiente su plena realizacién. La esperanza esca-
tolégica mantiene el presente abierto al futuro y lo convierte
en el lugar donde se anticipa ese mismo futuro.
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ESPERANZA Y LIBERTAD AL SERVICIO DE LA CONSUMACION

La esperanza dice relacién con la libertad. Solo en un mun-
do abierto al futuro y a la novedad tiene su pleno sentido
hablar de libertad. La libertad se nutre y se funda en la espe-
ranza. La esperanza cristiana tiene un cardcter radicalmente
libertario”®. La esperanza del reino de Dios significa “afir-
mar al hombre como un sujeto para Dios”, “el hombre es
libre porque es para Dios”, sostiene Noemi’®. Este cardcter
libertario de la esperanza ‘se especifica como afirmacién ab-
soluta de Dios como tnico sentido del ser libre del hombre
y como negacién determinada de todo aquello que coarta
el ejercicio de la libertad’. Detrds de esto se encuentra, por
una parte, una verdad antropoldgica bdsica: todo ser huma-
no ha sido reconciliado con Dios en Jestis, ‘Dios es sentido
de cada hombre’. Por otra parte, la esperanza del reino de
Dios niega todo aquello que coarta la libertad del hombre
y le impide ser plenamente hombre como ser para Dios, y
por ello se opone a toda idolatrfa (poder politico, dinero,
dominaciones, internas y externas, etc.)””. En resumen, la
esperanza cristiana niega “todo aquello que se objetive con
pretensiones de absoluto para el hombre y que no es el mis-
mo Dios””¢. Con todo, esta misma esperanza le da sentido a
toda busqueda de mayor libertad en la historia concreta.

Lo anterior fundamenta una accién esperanzada. Es-
perar implica una responsabilidad activa’”, una accién trans-
formadora que no puede eludir la dimensién politica en
cuestion.

La modernidad ha suscitado la cuestién de la credibi-
lidad de la fe a partir de una critica de la praxis de los cre-
yentes. Surgen las sospechas contra la religién y las iglesias
que postulan una apoliticidad. Se atribuye a la teologia una
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funcién ideoldgica y alienante, debido a un supuesto cardc-
ter idealista, individualista y ajeno a la historia real. Para la
modernidad la politica implica una dimensién englobante
de las relaciones sociales.

Algunos autores se plantean directamente este desa-
fio y analizan los ensayos teolégicos de Metz, Moltmann y
Gutiérrez’®. Metz elabora precisamente una ‘teologfa politi-
ca como instancia critica a la praxis eclesial y a la reflexién
teoldgica. Sugiere como programa la desprivatizacién de la fe
y de las categorias teoldgicas, rescata la dimensién critica del
mensaje cristiano. Esta nueva teologfa destaca que las prome-
sas biblicas se establecen en un horizonte universal y politico.
La teologfa politica trabaja con la categoria de ‘reserva esca-
tolégica’ para manifestar la distancia critica de la fe respecto
de toda realidad histérico-politica y la no-identidad entre de-
sarrollo del mundo y reino de Dios. La tnica actitud viable
de la Iglesia es participar de una funcién critica, autocritica
y liberadora. Recogiendo la contribucién de Metz, Noemi
resefia que el mensaje escatoldgico solamente puede ser pen-
sado critica y negativamente, lo que impide que la Iglesia de-
venga un poder politico. “Ella solo puede ser instancia critica
contra toda absolutizacién intramundana y asi permitir una
libertad concreta al hombre; no puede, sin embargo, desa-
rrollar un programa positivo de desarrollo politico social”™”.

Situada en el contexto latinoamericano y en un inten-
to de critica a los planteos de la teologia politica propuesta
por Metz y a la teologia de la esperanza de Moltmann, la
teologia de la liberacién no entiende la ‘reserva escatolégica’
como relativizacién de toda mediacién histérica, sino como
criterio para jerarquizar los proyectos histéricos en relacién
con el reino de Dios. Pretende, sobre todo, releer la historia
desde los vencidos y excluidos, desde el ‘reverso de la historia’
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y subraya que el reino de Dios se anticipa —limitada y par-
cialmente— en los acontecimientos que liberan y dan mds
vida a los pobres y excluidos de la sociedad™®.

En la cultura moderna, ‘libertad e historia son térmi-
nos correlativos inseparables’, la historia se concreta como
presente y ‘el presente es la historia al alcance de la propia li-
bertad’, de lo cual deriva la siempre necesaria tarea de discer-
nimiento teolégico del presente y también la necesidad de
“fundamentar, ubicar y mediar una praxis politica coherente
con ese reconocimiento de ‘Dios trascendente y creador, que
interpela a través de todos los niveles de lo creado al hombre
como libertad responsable” —observa Noemi, siguiendo el
planteo de Pablo v1 en lgualdad y participacion—*'. El cris-
tianismo no es ideoldgico “en la medida en que reconoce a
Dios trascendente y creador” y suscita a la vez una libertad
responsable y creativa en la historia.

En resumen...

...No se ve cémo una escatologfa podria ‘dar razén de
J 7

su esperanza’ (1 Pe 3, 15) al hombre contempordneo

y miembro de una sociedad posilustrada, para la cual

la politica comporta una dimensién englobante de las

relaciones sociales, sin confrontarse con la inevitable

inmanencia politica no solo pasiva, sino activa que

implica confesar a Jesucristo como ‘nuestra esperanza’
(1 Tim 1, 1)%.

ESPERANZA Y CRITICA DEL PROGRESO

Investigaciones en el dmbito biblico subrayan desde diver-
sas perspectivas los limites de la esperanza intrahistérica. Es
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asi como al analizar la teologfa veterotestamentaria, Moreno
destaca la ambigiiedad de la historia. La Biblia, dice, adop-
ta una actitud positiva respecto a la naturaleza y al destino
y capacidades del hombre. Pero, el hombre vivird siempre
presintiendo ‘la amenaza del colapso de sus creaciones’. El
profetismo ensefa que cualquier proyecto realizado sin Dios
puede acabar en el fracaso. De todos modos, Dios ‘quiere en
definitiva la vida del hombre y se compromete en eso solem-
nemente’. De ahi la importancia crucial de una constante
conversién®. Ferrando reflexiona sobre la experiencia del
tiempo que es posible detectar en los escritos neotestamenta-
rios: se trata de tiempos siempre actuales y dificiles. Enfatiza
igualmente la percepcién acerca de la ‘maldad’ del tiempo y
de su permanente crisis®.

La reflexién en torno al pensamiento de San Pablo ha
permitido nuevos contribuciones para una hermenéutica de
la historia. Villegas confronta las concepciones modernas de
Marx y Heidegger con San Pablo, concluyendo que en el
pensamiento de Pablo, la superacién de la necesidad histdri-
ca solo es posible en la medida en que, por la fe, el hombre
acepte la Gracia de Dios como base y sentido de su exis-
tencia®. Por su parte, Moreno investiga igualmente la visién
sobre la historia de salvacién y los cuestionamientos que la
exégesis contempordnea plantea al concepto ‘historia de la
salvacién’; mds que de ‘historia de la salvacién’ habria que
hablar de ‘salvacién de la historia®, donde la historia misma
es objeto de salvacién.

Los tedlogos mds sistemdticos también se han plan-
teado este problema. Silva retoma la critica de la Escuela
de Francfort. Para estos pensadores, los sistemas sociales
implementados a lo largo del siglo acaban por distintos ca-
minos con la libertad de las personas y no han sido capaces
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de resolver los graves desequilibrios sociales, econémicos y
ecolégicos producidos. Adorno y Horkheimer llegan a no
creer en la identidad entre su teorfa critica y alguna pra-
xis social determinada y tampoco estdn en condiciones de
sefialar al agente social capaz de transformar la historia.
Con todo, desembocan en un pesimismo histdrico. Silva
piensa que este pesimismo histérico “nos puede ayudar a
redescubrir que en la esperanza cristiana se da una sintesis
de dos aspectos constitutivos de la naturaleza del hombre:
su capacidad de dominar y crear, y su receptividad; que no
es ni mera resignacién ni pura fuerza prometeica de trans-
formacién de la sociedad y de la historia””. Como ya se
ha dicho mds arriba, entre devenir histérico y consumacién
hay continuidad, pero también hay discontinuidad. Noemi
subraya que entre devenir histérico y consumacién la dis-
continuidad...

...remite a la realidad permanente del pecado en no-
sotros. No caben, pues, ni el optimismo, ni el pesi-
mismo ante el desarrollo y evolucién de la historia
como actitudes antecedentes. El progreso es ambiguo.
En esta ambigiiedad, empero, lo primero es la positi-
vidad del designio salvifico que ‘supera’ las negativi-

dades que puntualmente puedan determinarse®®.

Noemi cree que la denuncia que Horkheimer y Ador-
no hacfan en 1944 —“la tierra totalmente ilustrada resplan-
dece bajo el signo de una desgracia triunfal”—, no ha perdido
vigencia®. Sin embargo, junto con Ladriere sostiene que la
razén moderna “no es la frivola negacién del Otro sino que
se rige como responsabilidad ante otros, como la tarea de
obrar para constituir una comunidad auténtica, es decir, una
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forma efectiva de la reciprocidad...”. Ante la emergencia de
irracionalismos, escepticismos y fundamentalismos, Noemi
piensa que el Logos puede salvar la razén solo desde den-
tro... El camino teolégicamente mds sélido es el que apunta
Habermas cuando dice que ‘los déficits de la Ilustracién solo
pueden ser superados por medio de una ilustracién radica-
lizada'. Esa accién salvifica o evangelizaciéon ‘desde dentro’
corresponderfa a una conciencia auténticamente catélica’.

CONSIDERACIONES CRITICAS Y PROSPECTIVAS

¢Atn tenemos futuro? El desafio posmoderno

Como ya se ha dicho, los autores sefialados han sabido des-
tacar a la esperanza como eje central de las reflexiones y pro-
puestas postconciliares. Sin embargo, en relacién con este
eje central también hay temas que exigen, a mi modo de ver,
el ensayo de nuevas perspectivas. En didlogo con la situacién
histérica del Hombre contempordneo descubrimos nuevos
retos que nos llaman a seguir pensando la esperanza cristia-
na. En concreto, me concentraré a continuacién en un desa-
fio fundamental, cuyo tratamiento tedrico (y prictico) sigue,
a mi juicio, pendiente. Lo planteo a través de una pregunta:
;qué pasa hoy con la ‘centralidad del futuro’ destacada por
nuestros autores, afirmacién tan decisiva para la conciencia
moderna y para las filosoffas y teologfas que han dialogado
con ella?

Uno de los problemas fundamentales que se plantea
en la cultura actual es si acaso ain se puede hablar con toda
propiedad de ‘centralidad del futuro’, es decir, si acaso el
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futuro constituye un polo de atraccién de gran y evidente
envergadura para los hombres y mujeres de nuestro tiempo,
en los comienzos de un nuevo siglo. Incluso, la misma idea
de progreso estd en cuestién. En definitiva, es la nocién de
historia unitaria asociada a la conciencia moderna la que hoy
sufre una crisis de credibilidad y confianza.

Siempre es un riesgo pretender establecer los rasgos
que definen el presente, pero no se puede desconocer que
en la actualidad una corriente de desesperanza, resignacién
y escepticismo penetra en grandes capas de nuestra sociedad
y alcanza también a los intelectuales de diverso signo. Para
algunos, la conciencia prometeica tipica de hace algunos
decenios estd siendo reemplazada por una conciencia nar-
cisista que otorga significado al presente. Prometeo da paso
a un Narciso deslumbrado por su propia imagen. Mds alld
de la metdfora, tal paso significa la sustitucién de una ‘légi-
ca utépica’ por una ‘16gica de la individualizacién™?, lo que
trae como consecuencia un serio descrédito de valores que
hasta hace algunos afios parecian inconmovibles y seguros:
sociabilidad y compromiso histérico, cambio, progreso, etc.
Otros, mds radicales, desde hace tiempo hablan de una nue-
va muerte: la ‘muerte del hombre histérico™.

Ya en 1985, Vattimo declaraba el fin de la modernidad
y vinculaba este fin con la crisis final de la nocién de histo-
ria unitaria, de un tiempo unitario, considerada por él como
“Ultima ilusién metafisica®®. El mismo autor al caracterizar
el pensamiento posmoderno sefala que uno de los rasgos de
este pensar emergente es la ‘fruicién’, lo que supone el aban-
dono de la concepcién funcionalista, ya que en la fruicién no
se trata de vivir preparando otra cosa, o en funcién de metas
futuras, sino que tiene “un efecto emancipador en si mis-
ma’ y afade: “tal vez a partir de aqui, una ética posmoderna
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podria oponerse a las éticas ain metafisicas, del ‘desarrollo’,
del crecimiento, de lo novum como valor ultimo™>. En un
nuevo libro, La sociedad transparente, Vattimo insiste en que
la modernidad va concluyendo en la misma medida que en-
tra en crisis la idea de historia, sobre todo, de historia Unica,
dada la irrupcién de la diversidad en la cultura actual, diver-
sidad tanto de culturas asociadas a sus propias y particulares
historias, como de racionalidades diferentes. Se trata, en su
opinién del ‘advenimiento de la sociedad de la comunica-
cién’, lo que a su juicio redundarfa en mayor transparencia.
En suma, “la crisis de la idea de historia entraia la de la idea
de progreso: si no hay un curso unitario de las vicisitudes
humanas no podrd sostenerse tampoco que estas avancen
hacia un fin, que efectden un plan racional de mejoras,
educacién y emancipacién”®. Las utopfas han muerto. En
este punto Vattimo coincide con Lyotard, quien expresa los
mismos conceptos cuando habla del ‘“fin de los grandes re-
latos’ que ofrecfan visiones globales de sentido y prometian
la emancipacién”. En los escritos de estos pensadores no se
oculta un diagndstico muy concreto: las promesas de la mo-
dernidad no se han cumplido, el progreso no es tal para las
grandes mayorfas del mundo.

En mi opinién estamos ante un esteticismo presentista
que invade los campos del saber y de la accién. Como no
hay futuro, la ‘salvacién’, la emancipacién acontece y tiene
lugar en el presente. Al parecer vivimos una época, de talan-
te ‘posmoderno’, en que se pierde progresivamente el sentido
de la historia y crece la incapacidad para percibir e imaginar
el cambio mismo. Se ha modificado nuestra temporalidad
(cf. supra, Capitulo 1). Es significativo que en un seminario
internacional dedicado al tema de la utopfa, Jameson haya
dicho que...

211



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

...vivimos una de la épocas mds historicistas, satura-
da de informacién histérica de todas las culturas del
mundo, y con alusiones e imdgenes histéricas que,
incluso, tienden a oscurecer nuestra familiaridad con
el propio presente. Pero nuestro sentido de la diferen-
cia histdrica radical, de la radical diferencia del pasa-
do y de otras culturas ha llegado a ser singularmente
endeble e ineficaz, mientras que nuestra capacidad
para imaginar cambios futuros de cualquier naturale-

za radical estd virtualmente paralizada®.

Esta nueva situacién afecta la hermenéutica de la
historia ensayada por la teologfa contempordnea que como
fruto de un didlogo positivo con la modernidad ha dado al
futuro un lugar central. Se agotan algunas evidencias y se
producen cambios en los andlisis histéricos. Como hemos
visto en este mismo estudio el dinamismo abierto por el
Concilio ha estado marcado por una concepcién que piensa
la historia como avance unitario de la humanidad que pro-
gresa hacia nuevas y plenas realizaciones. Después de un par
de décadas se discuten tales presupuestos. Para el tedlogo je-

suita Tornos...
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llo, concebidos racional y unitariamente®.



Esperanza, historia y mundo

En su opinién se ha producido un nuevo cambio cul-
tural poniendo un manto de duda sobre las grandes teorfas
de la época ilustrada, que confiaban en la unidad de razén e
historia... Triunfa la ética de la vida cotidiana y en la menta-
lidad del hombre de la calle domina “un escepticismo sensa-
to relativo al progreso de la razén y de la libertad, y al acierto
de los que intentan promoverlo™'®.

El andlisis de Ruiz de la Pena me parece que va por
otro lado y expresa menos conformismo con la situacién
planteada por la nueva sensibilidad postmoderna o por los
cambios culturales enunciados. Supuesta una necesaria cri-
tica reciproca entre utopia y esperanza escatoldgica, se pre-
gunta: “;Por qué no pensar que la esperanza escatolégica
realimente de nuevo un espiritu laico de la utopia? Al fin y
al cabo, la suerte de ambas estd (guste o no, para bien o para
mal) estrechamente relacionada; a nadie se le oculta, en efec-
to, que los proyectos utdpicos se han nutrido siempre —y
aqui hay que citar el caso emblemdtico de Bloch— de savia
escatolégica””'. El tedlogo espanol piensa que defender la
vitalidad de la escatologfa no es algo que nos incumbe exclu-
sivamente a los cristianos, sino que puede ayudar, y mucho,
a reimpulsar la utopfa. “Quiero decir —continda Ruiz de la
Pefia— que si los cristianos fuésemos capaces de contrarres-
tar el clima de desesperanza hoy dominante, ello redundarfa
a favor no solo de nuestro modelo de esperanza, sino tam-
bién de los modelos seculares de apertura a (y confianza en)
el futuro. No se olvide, por lo demds, que el temple esperan-
zado le es consustancial al hombre; las sociedades y los indi-
viduos que han dejado de esperar han comenzado a dejar de
vivir. La reconstruccién de ese temple es, pues, una tarea que
incumbe e importa a todos, creyentes e increyentes. Pero los
creyentes estamos mds obligados que los increyentes a ‘dar
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razén de nuestra esperanza’ de forma publica y manifiesta; a
nosotros, mds que a nadie, toca reconciliar el presente con el
porvenir, impedir que se confunda el ‘ya’ con el ‘todavia no’,
lo pentltimo con lo dltimo™'®.

De todos modos, se hace necesario escuchar el planteo
posmoderno —sea el de los intelectuales, sea el que brota
de la difusa conciencia desencantada de la gente comin—
como una critica y un llamado a rescatar la importancia del
presente con nuevos 0jos, sin caer, por cierto, en una escato-
logfa presentista.

Ciertamente, me parece que es atendible el llamado res-
catar el presente, pero sin descuidar el futuro. Es mds, rescatar
el presente y el futuro sin dejar de lado el pasado. El desatio
es asumir la temporalidad en toda su plenitud, asumir al ser
humano como existencia tempdrea, es decir, que toda proyec-
cién sea capaz de considerar a la vez el pasado, el presente y el
futuro'®, lo que implica recuperar también la raz6n anamné-
tica. Un futuro solo es auténtico cuando integra el pasado. De
lo que se trata es que el futuro no sea aparente ni mera repeti-
cién de un presente indeseado, sino realmente abierto y nue-
vo, y esto no es solo asunto que concierne a la razén utépica,
sino también a la razén anamnética, es decir, a la memoria'®.
No olvidemos que la dificultad para asumir el tiempo en su
totalidad no es solo un problema de la emergente mentali-
dad postmoderna, sino que también concierne al progresismo
moderno que acaba, contra sus propias intenciones, constru-
yendo un presente de identidad, una verdadera ‘ontologia del
presente’. Con razdén, Reyes Mate ha comentado que:

El pasado se convierte en la piedra de toque de toda

concepcién de la historia que quiera escapar al peligro

de una ontologizacién del presente. Se podria pensar
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que nada como el futuro para deshacer la prepotencia
del presente. Pero el futuro solo es tal —la posibili-
dad de la novedad radical— cuando lo por venir sea
algo distinto a la prolongacién del presente. El futuro
supone ya un presente quebrado y la quiebra del pre-

sente es un asunto entre este y el pasado'®.

Se hace necesario igualmente equilibrar el concepto
cuantitativo del tiempo (chronos) con una visién mds cuali-
tativa del mismo (kairos). Es preciso evitar, de algiin modo,
que chronos siga devorando a sus hijos. Al parecer, como lo
sugiere Cioran, no sabemos ya...

...descansar cémodamente en el ser. Somos violen-
tos, estamos rabiosos, y habiendo perdido la llave de
la quietud, no tenemos ya acceso mds que a los secre-
tos del desgarramiento. En lugar de permitir que el
tiempo nos triture lentamente, hemos creido que era
bueno precipitarnos sobre él, afadir a sus instantes

los nuestros!®.

Esperanza, universalidad concreta y anticipacién

En la misma linea de desafios pendientes, me pregunto: ;qué
sucede con la universalidad concreta que forma parte esen-
cial de la esperanza cristiana? Hemos dicho que a pesar de las
dificultades tiene mds sentido seguir optando por el esperar,
o mejor recibiendo activamente la esperanza. Ahora quere-
mos reflexionar brevemente sobre una de las dimensiones
fundamentales de la esperanza cristiana, a saber, su cardcter
universal y concreto.
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En medio de una historia ambigua donde la realidad
del sufrimiento y el sinsentido tienen un lugar relevante, la
universalidad del mensaje cristiano, como esencial apertura
a todos los seres humanos y a cada uno, adquiere una di-
mensién social e histéricamente muy concreta: la libertad,
la justicia, los derechos humanos tienen vigencia para toda
la humanidad, para todos los hombres y mujeres que habi-
tan el planeta. Se trata, en el fondo, de una ‘universalidad
concreta’ por la que los creyentes en Jesucristo asuman como
propias las grandes aspiraciones de la humanidad: “los gozos
y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres
de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos su-
fren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de
los discipulos de Cristo. Nada hay verdaderamente humano
que no encuentre eco en su corazén” (GS, 1).

La perenne pregunta por el sentido adquiere igual-
mente un cardcter universal, sobre todo en la modernidad se
hace mds explicita la pregunta por el sentido universal, que
abarca toda la historia humana. Sabemos que la tradicién
judeocristiana concibe la pregunta por el sentido “como una
pregunta por el sentido dltimo y definitivo de la historia...
Que este sentido puede efectivamente ser realizado en virtud
de la fe en Jesucristo, eso, en cambio, se nos ha prometido

como posibilidad redentora y como tarea”'?”

. Reconociendo
que la categorfa del sentido es una categoria ajena a la Biblia,
Kasper subraya que ‘sentido’ resulta una “traduccién de lo
que la Biblia llama ‘promesa™%.

Ahora bien, puntualiza Schillebeeck...
...la pregunta por el sentido universal, no solo desde

el pensamiento humano, sino también desde la misma

realidad histdrica, es como pregunta racionalmente
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109" Pyes la histo-

tan insoslayable como irresoluble
ria real se lleva a cabo siempre alli donde sentido y
sinsentido estdn uno junto al otro, uno sobre otro,
mezclados entre sf; alli donde hay alegria y dolor, ri-
sas y ldgrimas: finitud, en una palabra. Este ir juntos
sentido y sinsentido —que es la trama misma de la
historia...— no puede, por tanto, debido a la perma-
nente obstinacién de todo el sufrimiento sin sentido,
ser racionalizado por nosotros en un proyecto teoré-

tico coherente!'®.

Si la historia tiene un sentido total, universal y defini-
tivo, este no puede estar...

...bajo una presién ldgica total... no... puede esta-
blecerse en una ‘légica del desarrollo’ ni idealista ni
materialistamente... pues si lo hiciéramos as{ —con-
tinda Schillebeeckx— no incluirfamos al final las
concretas historias de dolor de los hombres. Serfa
tanto como considerar una gran parte de la historia
real como desechos, virutas sobrantes de la historia
por las que nadie se interesa. Este, llamémosle asi,
excedente de dolor, injusticia y sinsentido escapa al
logos de la razén teorética. No se le puede adjudicar
un lugar desde el punto de vista teorético, no cabe in-
terpretarlo racionalmente como algo dotado de senti-
do. Por tanto, hablar teoréticamente sobre el sentido

total y definitivo de la historia carece de sentido".

La historia estd abierta, permanece inconclusa, es lu-

gar de sentido; sin embargo, nos confronta con insoportable
sinsentido:
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La conclusién es que la tematizacién del sentido uni-
versal solo puede llevarse a cabo con sentido si tiene
intencién préctico-critica, o sea, en una perspectiva
en la que se va eliminando paso a paso sectores de
sinsentido gracias a la accién humana... Con otras
palabras: el sentido total dnicamente se puede llevar
a cabo por medio de experiencias histéricas y com-
promiso histérico; no cabe que sea especulativamente
lucubrado en una anticipacién teorética, justamente
porque la historia concreta es una mezcolanza de sen-

tido y sinsentido'"2.,

Al reflexionar sobre la esperanza cristiana en la sen-
da abierta por el Concilio se ha establecido que el futuro
prometido admite una anticipacién del sentido total que
adviene como don. Por ello, el cristianismo no es solo una
explicacién tedrica de la existencia humana, sino que impli-
ca igualmente una constante conversién en todas las dimen-
siones de la vida. La fe exige del presente una permanente
superacién dentro de la conciencia de la provisionalidad y
de la finitud. Ignorando los ‘modos’ y el ‘cémo’ de la consu-
macién final, la esperanza cristiana propone una profunda e
intima relacién entre la praxis actual y el mundo futuro de
Dios que adviene por gracia (GS, 39). Cabe recordar, junto
con Geffré, que “lo que distingue precisamente a la teologfa
de una ideologfa es que conduce a prdcticas significantes” .

Lo que sostiene y da sentido a esa esperanza activa es
Dios mismo, el Dios biblico, el ‘Dios de la esperanza’ (Rom
15, 13). En efecto...

...Dios sabe dar adn un futuro a la accién libera-

dora fragmentaria de los hombres. Esta tradicién
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experiencial religiosa ve en la praxis del reino de
Dios como futuro para todos los hombres, tal como
se hizo presente ya en los dichos y hechos de Jesus,
una anticipacién prictica de un reino universal de
justicia, paz y amor de todos y para todos, con Dios
como centro viviente y factor unificador de esa co-

munidad solidaria''4.
En Jests mismo...

...se da una prolepsis o anticipacién no teorética,
sino prictica, del mundo nuevo, en el que estd prome-
tida la salvacién también a los hombres sin salvacién,
a los que sufren, a los vencidos, incluso a los muertos.
A la praxis de la tierra y la critica del cielo —presen-
tes ya en los tiempos de Jestis—, Jesds contrapone la
praxis del reino de Dios. Asi adquiere ya relieve, en
la praxis vital y en la ejecucién de Jests, el ‘mundo
bueno’ para todos que se busca, aunque sea bajo las

condiciones del ‘mundo viejo".

Especialmente en esto tltimo se diferencia el mensaje
de Jests de toda expectativa apocaliptica de ayer y de hoy: en
el claroscuro de este mundo ambiguo (de ‘trigo y cizana) y no
sobre las ruinas de este, crecen las semillas del reino de Dios.

Cabe tener siempre presente que el mensaje central
de Jests consiste esencialmente en la buena noticia de que
el reinado de Dios se estd poniendo ‘cerca’ (Mc 1, 14-15) a
través de la actuacién del propio Jests y que este reinado se
dirige prioritariamente a los pobres, afligidos y hambrientos
(Mt s, 3-12; Lc 6, 20-23). Como lo recuerda Villegas expli-
cando el sentido de las Bienaventuranzas: “se ve, entonces,
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que los ‘pobres, afligidos y hambrientos’ son proclamados
bienaventurados, no porque se considere una bendicién la
pobreza, el sufrimiento, o el hambre, sino, por el contrario,
porque estas situaciones son un mal, llamado a desaparecer
cuando reine Dios™'*®.

Cuando la razén préctica toma en serio las memorias
de sufrimiento de hombres y mujeres a lo largo de la historia,
se ve animada a emprender una accién liberadora muy deter-
minada. Por esta accidn, la esperanza se hace efectivamente
universal, vigente no solo para algunos hombres privilegia-
dos, sino para todos y cada uno. Quien no piensa como un
idealista y quien, en consecuencia, quiere ir mds alld de un
abstracto universalismo ilustrado, ha de aprender a vincular
intimamente el amor universal a los hombres proclamado
por el cristianismo con una actitud solidaria, misericordiosa
y creativa “en favor de toda existencia humana dafada y he-
rida”'". Se trata, en definitiva, de seguir pensando qué signi-
fica asumir solidariamente las esperanzas y las angustias “de
los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y
de cuantos sufren” (Concilio Vaticano 11, GS, 1).

Ciertamente la preocupacién aqui manifestada con
relacién a la universalidad concreta de la esperanza cristia-
na y su anticipacién no puede, en ninguna circunstancia,
olvidar lo que hemos destacado mds arriba en torno a que
la esperanza y la libertad estdn orientadas hacia el horizonte
de la consumacién escatoldgica. Solo la esperanza escatol6-
gica mantiene realmente el presente abierto hacia el futuro
y lo convierte en el lugar donde es posible la anticipacién
del futuro esperado. La teologia siempre tendrd por tarea
recordar el cardcter finito y parcial de todo avance histérico.
Toda figura histérica es provisional y estd abierta a la gra-
cia de Dios. Por lo mismo, no cabe una visién dicotémica
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entre inmanencia y trascendencia. El reino de Dios siem-

118 : [ . . .
. Sin ese ‘mds’ el mismo compromiso pierde

pre es mads
su dindmica, se oscurece su horizonte y acaba alejéndose
del sentido. En los logros parciales y limitados se anuncia,
a modo de semilla, el futuro esperado y en tales anticipacio-
nes subyace la tensién, mds de fondo, entre lo ‘ya’ realizado
y lo ‘todavia pendiente’. Como bien puntualiza el Conci-
lio: “El reino estd ya misteriosamente presente en nuestra

tierra; cuando venga el Sefior, se consumard su perfeccién”

(GS, 39).

Entre la razén comunicativa y la interpelacién
de la memoria

De acuerdo con el Informe del PNUD del 2002, “la reli-
gién, aquella experiencia que tal como el amor y la amis-
tad condensa las preguntas y experiencias de sentido mds
trascendentes de la sociedad y de las personas, ha tenido y
seguird teniendo en Chile un rol fundamental en la cons-
truccién de un sentido colectivo del Nosotros”. Sin duda
fueron las iglesias las que en medio de los conflictos sociales
del siglo xx lograron sostener la idea de comunidad nacio-
nal como vinculo ético entre las personas. Los esfuerzos del
Cardenal Radl Silva Henriquez por mantener viva la idea de
un ‘alma de Chile’ calaron hondo y forman ya parte de la
memoria histérica del pais —sefialan los expertos y sociélo-
gos del PNUD—. Las actuales transformaciones culturales,
la individualizacién, la tendencia privatista de la religién,
plantean desafios a la religién cuya respuesta ‘no es indife-

rente para la sustentabilidad de un imaginario democritico
del Nosotros".
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Y, ciertamente, pensamos, el cristianismo tiene esa
posibilidad de contribuir a fundar un vinculo entre persona
y sociedad y hacer oir su mensaje en la sociedad democriti-
ca actual. Reflexionemos sobre algunas condiciones para la
plausibilidad y credibilidad de nuestra posible contribucién.

Descartada toda posible reduccién de la experiencia
creyente que pueda advenir tanto de una ‘desmundanizacién’
de la fe como también de una ‘politizacién’ de cualquier sig-
no ideoldgico, no hay duda que la fe cristiana tiene una seria
responsabilidad con el mundo y la sociedad. En palabras de
Ratzinger: “La fe abarca en si lo social no en la forma de
un simple programa partidista, de un acabado ordenamiento
estructural del mundo. Lo social estd presente en la fe en la
precisa modalidad de la responsabilidad, esto es, en cuanto
remitido a la mediacién de la razén y la voluntad”*°. Y, ha-
blando de la incumbencia de la religién ante los problemas
politicos contempordneos de la paz y de la justicia, Ratzinger
precisa que “la primera funcién de la Iglesia consiste en que,
sobre la base de su tradicién santa, conscientemente cus-
todia y proclama los criterios fundamentales de la justicia,
sustrayéndolos de la arbitrariedad del poder’'*. Recuerda
que una tarea fundamental de la Iglesia, entre otras, es la
educacidn, ‘que debe transmitir el valor de vivir de acuerdo
con la conciencia’ y que “tiene que forjar en la sociedad y en
la mentalidad las convicciones que puedan representar una
sélida base de civilizacidén, sobre la cual edificar un buen de-
recho™'?.

Por lo mismo, la Iglesia no se debe dejar encerrar, hoy
menos que nunca, en lo estrictamente religioso, ni en tenden-
cias privatistas que acaban profundizando la fragmentacién
social que amenaza a América Latina. Los creyentes en nom-
bre de su testimonio de fe y en nombre de su responsabilidad
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social deben entrar en el debate sobre los diversos problemas
que aquejan a la sociedad moderna latinoamericana y parti-
cipar en la bisqueda de soluciones razonables. Y ello supone
marcar limites y decir no:

No a las idolatrias que hacen del individuo indiferen-
ciado y de sus necesidades la norma dltima. No a las
miopias de una generacién incapaz de mirar mds alld
de s{ misma y de su comodidad. Lo quiera o no, por
otra parte, Con su presencia misma o con su mensa-
je la Iglesia se opone a la autosuficiencia; quebranta,
pues, el narcisismo... Habla de un Dios que no es
un {dolo manipulable o apropiable ni una Alteridad
pura protegida por su distancia infinita, sino un Dios
Trinidad caracterizado por la gratuidad del didlogo.
Anuncia un Mesfas ‘al revés'... manifestando que
aquel que sirve manda y que el servicio del mds hu-
milde es consagracion al Altisimo. Proclama que el
hombre viene de mds lejos que él mismo y que va

también mds lejos de lo que cree...'?.

Condicién indispensable para entrar constructiva-
mente en el debate de la democracia en curso es tomar en
serio que siendo ‘hijos de nuestro tiempo’, los cristianos par-
ticipamos —consciente o inconscientemente, y en diversos
grados— de las contradicciones y tensiones que experimenta
la convivencia democrdtica actual en nuestro continente y
que hemos analizado en el primer capitulo del presente li-
bro, destacando sobre todo la desafeccién hacia la politica y
la tendencia a la naturalizacién de lo social.

En este contexto, la Iglesia —con los cristianos en
general— no puede ceder a la ‘naturalizacién’ del sistema,
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salvo que renuncie directamente a su propia ética social que,
por esencia, supone la intencionalidad del sujeto y afirma
que este puede intervenir libremente en su entorno; tampo-
co puede resignarse, ni menos favorecer con sus discursos
y prdcticas, las tendencias a una ‘fragmentacién social’ o a
una ‘retraccién privatista, dejando de lado asi su constan-
te y tradicional preocupacién por valores comunitarios de
fraternidad y solidaridad efectiva mds alld de las legitimas y
absolutamente necesarias experiencias en el 4dmbito privado
o familiar.

Igualmente, es mucho lo que la Iglesia puede recibir
y aportar a la cultura actual en los esfuerzos actuales por re-
cuperar ‘horizontes de futuro’. Respecto a esto tltimo y jun-
to con Ruiz de la Pefia, cabe sostener que “si los cristianos
fuésemos capaces de contrarrestar el clima de desesperanza
hoy dominante, ello redundarfa a favor no solo de nuestro
modelo de esperanza, sino también de los modelos seculares
de apertura a (y confianza en) el futuro”'?. Primera condi-
cién para esto es evidentemente no sucumbir acriticamente
al presentismo predominante.

Por de pronto, no se puede olvidar que en las demo-
cracias el poder sigue siendo criticable. Su mal ejercicio y los
abusos que se pueden producir estdn a la vista en diversos
puntos del continente. Pero para que esta critica sea plausible
y para que las propuestas de la Iglesia tengan credibilidad es
necesario —en palabras de Noemi— hacerse cargo de la po-

sitividad de la razén democratizante'®

, y en concreto realizar
“un reconocimiento interno de la positividad de la democra-
cia’'*. Lo que, en el marco de la eclesiologfa d i6

. Lo que, gfa de comunién
ya explicitada por el Concilio Vaticano 11, implicaria mejorar
los grados de participacién y las relaciones de poder entre los

fieles al interior de la institucién eclesial. Y concluye Noemi
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que “una redefinicién del ser-Iglesia como la que propone el
Vaticano 11 condiciona necesariamente una redefinicién del
poder en la Iglesia, sin la cual queda condenada a aparecer
como un discurso abstracto e incomprensible, y, aun mds,
sospechoso de ser ideolégico””. En un sentido semejante
se habfa pronunciado el Sinodo sobre la Justicia al sefialar la
necesidad de un respeto a los derechos fundamentales de las
personas al interior de la institucién eclesial e igualmente los
obispos reunidos en Puebla al insistir en la creacién de ca-
nales de participacién fomentando una convivencia interna
de libertad y solidaridad (Cf. DP 273, 334, 476, 1095, 1221).

Rescatar perspectivas implica igualmente no renunciar
a distancias criticas y autocriticas en torno a la discusién que
se refiere a las tensiones internas de la razén moderna. Como
es sabido, una de las contradicciones fundamentales de la
modernidad —y que repercute tanto en el ejercicio del po-
der como en el dmbito socioeconémico— es la que surge
de la tensién no resuelta entre ‘razén instrumental’ y ‘razén
comunicativa de acuerdo con el andlisis de Habermas. Pre-
senciamos el resurgimiento de un nuevo horizonte: el de una
razén comunicativa'®® que parte de la interaccién entre los
sujetos preocupados por un didlogo efectivo y plural, libre
de toda presién y coaccién que pretende anticipar una co-
munidad de comunicacién, ideal y futura, a escala univer-
sal, donde cada persona, hombre y mujer, es un interlocutor
vélido, legitimo sujeto de derechos. A eso precisamente se
refiere Apel cuando propone su visién de la sociedad y de la
ética universal, planteando el ideal (que opera como el im-
perativo categérico kantiano) de una ‘comunidad ilimitada
de la comunicacién’®. Entretanto, Gnicamente un proceso
de entendimiento intersubjetivo puede conducir a acuerdos
reflexivos de los que participan todos los sujetos hablantes
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y miembros de una sociedad politica —democrdtica— que
busca condiciones universales de vida digna. En consecuen-
cia, ‘todos’ los involucrados deben ser reconocidos, escucha-
dos y atendidos y de esto dltimo dependerd la eticidad, y a
la vez, la credibilidad de los acuerdos tomados. Apel lo ex-
presa claramente: “todos los seres capaces de comunicacién
lingiifstica deben ser reconocidos como personas, puesto que
en todas sus acciones y expresiones son interlocutores vir-
tuales, y la justificacién ilimitada del pensamiento no puede
renunciar a ningun interlocutor y a ninguna de sus aporta-
ciones virtuales a la discusién”'*°.

Metz, valorando criticamente estos planteamientos de
la teorfa de la accién comunicativa, ha subrayado la necesi-
dad de complementar la racionalidad comunicativa con la
‘racionalidad anamnética’. En su opinidn, la racionalidad
moderna debe superar el prejuicio contra la memoria. Es
mds, solo la racionalidad anamnética, esto es, solamente una
razén con memoria puede rescatar y hacer justicia a ideas
propias de la misma modernidad:

La razén anamnética de la que aqui hablamos logra
ser compatible con la Ilustracién y la modernidad y
alcanza su legitima universalidad porque en cuanto
razén prictica, se orienta por una memoria definida,
por la memoria del sufrimiento, y ademds no como
memoria de sufrimiento egocéntrica (raiz de todos
los conflictos), sino como memoria del sufrimiento
de los otros, como recuerdo del sufrimiento ajeno...
En esta situacidn, la Iglesia no existe para representar
al poder politico sino para traer a la memoria la im-

potencia politica''.
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En un contexto de exclusién y marginacién, como el
nuestro, donde nos interpela ‘la autoridad de los que sufren
injusta e inocentemente’*, la opcién por los pobres mani-
festada por la Iglesia latinoamericana, mantiene intacta su
vigencia. Asi podrd ser creible que efectivamente “los gozos
y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres
de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos
sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias
de los discipulos de Cristo” (GS, 1).

Sea cual sea el derrotero que adopten estos debates,
no cabe duda que estamos frente a un nuevo desafio para
la escatologfa: cémo dialogar con el fragmento, cémo asu-
mir el tiempo en su integridad, cémo seguir planteando la
irrenunciable esperanza cristiana en las actuales circuns-
tancias y cémo recuperar nuestra capacidad de incidir en
la historia, y, en definitiva, cémo seguir esperando activa
y creativamente. Es mds, sigue siendo necesario asumir los
desafios del tiempo presente y a la vez evitar una fuga del
tiempo. El te6logo Noemi ha sefialado muy bien la necesi-
dad de evitar una fuga del tiempo y ha mostrado clara y ca-
balmente tanto los antecedentes histérico-teoldgicos como
las formas de esta fuga temporis en la actualidad'”. Pero,
no se trata a mi modo de ver, solo de diferenciar el tiempo
de la eternidad, especialmente si esta se deforma ahistdri-
camente como ‘eternidad abstracta y muerta’; no se trata
solo de asumir positivamente el tiempo a fin de superar la
negacién absoluta de toda inmanencia, sino de escudrinar
en las diferencias internas del tiempo mismo. Es decir, se
trata también de un volver al tiempo integro, de rescatar, en
términos de Zubiri'*, la ‘realidad tempérea’ del sujeto y en
la senda trazada por Levinas'®. Ahora bien, ;de qué modo
puede contribuir la escatologia a enfrentar este desafio? Por

227



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

de pronto, rescatando ella misma su propia temporalidad.
Por este motivo se plantea la necesidad de una reflexién so-
bre los alcances de la fe neotestamentaria en la parusia que
plenifica sin suprimir el tiempo. Estando plenamente de
acuerdo con la afirmacién de Noemi cuando observa que el
reino de Dios es una realidad histérica ‘adveniencial’, y que
se trata de la actividad misma de Dios ya presente en la his-

’136 creo necesario su-

toria y que ‘sobreabunda como futuro
brayar a la vez que la llegada futura del reino o su plenitud,
es decir, la parusfa, implica un ‘limite al tiempo’, y que por
ello, constituye su condicién de posibilidad'’. Volveremos
sobre esto en el siguiente y tltimo capitulo de este libro. Por
ahora, dejemos planteado que negar la parusia y junto con
ella la expectativa cercana que conlleva, no solo deja en la
penumbra la tensidn escatoldgica inherente al pensamiento
de Jesucristo, sino que de paso la privan de su dimensién
colectiva, mundana y temporal, reiterando una nueva fuga
de la historia. La historia posee sentido en la misma medida
en que se orienta hacia un fin consumador y plenificador de
la totalidad del acontecer histérico.
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ESPERANZA, FIN DEL TIEMPO
Y CONSUMACION DEL MUNDO

EN TORNO AL FIN O CONSUMACION DEL MUNDO

El cristiano discierne la posibilidad de un fin consumador
del mundo a partir de Jesucristo y de su anuncio central, a
saber, la irrupcién del Reino de Dios. La esperanza de la ve-
nida inminente del final de los tiempos era un aspecto cen-
tral del pensamiento de Juan el Bautista y de otros grupos
penitenciales y apocalipticos de la época. Sin embargo, Jesus
no hace de esta esperanza el punto central de su mensaje. Lo
caracteristico del mensaje del Maestro de Nazaret es la rela-
cién que establece entre presente y futuro, o mejor, la mutua
interdependencia entre el presente y el futuro del Reino que
el anuncia y revela.

A diferencia de las representaciones apocalipticas de
ayer y de hoy, el Reino que Jests anuncia no se construye
sobre las ruinas del mundo presente ni después del ocaso
definitivo de éste. “El reino de Dios ya estd en medio de
vosotros” (Lc 17, 20s). Es mds, Jesus no habla solo de cier-
tos signos, sino de la realidad presente del Reino: “si por el
dedo de Dios expulso yo los demonios, es que ha llegado a
vosotros el Reino de Dios” (Lc 11, 20; Mt 12, 28). En me-
dio de este mundo concreto y limitado, sometido a fuerzas

239



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

contradictorias, como lo ilustra bien la pardbola del trigo y
la cizafia, irrumpe el nuevo mundo querido por Dios. La
promesa de Dios, que en términos biblicos nunca se reduce
a mera interioridad, se ha hecho realidad. En Jestis mismo
acontece el Reino de Dios.

Y, no obstante, el Nuevo Testamento continda ense-
fiando el cardcter futuro de este Reino. Los discipulos deben
orar por la venida del Reino (Lc 11, 2). Entonces serdn sa-
ciados los que ahora estdn hambrientos y reirdn los que aho-
ra lloran (Lc 6, 20s). En suma, el Reino de Dios comporta
ambas dimensiones: ya es una realidad experimentable y al
mismo tiempo estd todavia pendiente. El Nuevo Testamen-
to aguarda un cumplimiento. Quizd, por lo mismo, el libro
cristiano termina con la promesa del Sefior: “Si, vengo pron-
to...”: (Ap 22, 20). Los cristianos esperan una futura mani-
festacién plena y visible de Jesucristo. Con la fe en el retorno
de Ciristo la comunidad continta expresando su adhesién al
Reino de Dios anunciado e inaugurado por el Nazareno. Se
manifiesta as{ que con la segunda venida del Sefior se cum-
plird plenamente el reinado de Dios y entonces el mundo
serd renovado definitivamente.

La segunda venida o parusia de Cristo trae la novedad
que han esperado los siglos. Para la tradicién cristiana, la no-
vedad de la parusia contiene a lo menos tres acontecimientos
estrechamente relacionados: la resurreccién de los muertos,
el juicio y la nueva creacién’. Junto con la resurreccién pro-
metida, la venida de Jesucristo manifestard asimismo la ver-
dad oculta de cada ser’. Se nos revelard finalmente quiénes
somos y la verdad o mentira irreversible de nuestro aporte a
la vida y de las opciones que fuimos tomando a lo largo de
la existencia. Por lo mismo, no se descarta que una autoex-
clusién suscite la perdicién definitiva. Con todo, esta venida
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es fundamentalmente de salvacién (Jn 3, 17; 12, 47-48). Je-
sucristo acogerd a quien muere en su amor y confianza. Y,
al tratarse de la salvacién de un ser-en-el-mundo, la parusia
implica a la vez una consumacién cosmoldgica.

En una palabra, la parusia no es sino la plenitud
del Reino de Dios. Ahora bien, el Evangelio nos impone
sobriedad para pensar e imaginar este novedoso aconteci-
miento. La parusia es histérica pero a la vez supera la l6gica
histérica. Por esta razén, jamds podrd ser objeto de un cdl-
culo o de una necesidad a partir de la historia misma. Esta-
mos frente a un evento que constituye ‘lo otro’ que viene y
redimensiona nuestra historia. Hay, asimismo, limitaciones
de orden antropoldgico que impiden la percepcién clara y
distinta de un evento que, de suyo, trasciende la experien-
cia sensible siempre sujeta inexorablemente a la tempora-
lidad tridimensional. Al ser limite del tiempo, la parusia
es temporal; al ser manifestacién de la novedad que trae el
Resucitado, trasciende el marco espacio-temporal conoci-
do. No es posible anticipar las circunstancias mediante las
cuales tendrd lugar la parusfa en el fin de la historia. Como
término consumador de la historia, la parusfa supera toda
representacién’.

La consumacién de la historia que trae consigo la pa-
rusfa supone, por otra parte, una continuidad y un cambio
radical del mundo. Se llevard a cabo completamente la rea-
lidad del Reino ya iniciada por la presencia salvadora-libera-
dora de Jesucristo y continuada por la obra de su Espiritu.
Pasard la figura de este mundo afeada por el pecado de la
humanidad y permanecerdn las obras creadas por el amor.
Por lo mismo, no habrd aniquilacién sino transfiguracién
del cosmos y de la historia. Todo pesimismo cosmoldgico y
antropoldgico queda descartado (GS, 39).
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Tal vez no se puede decir mds, pero tampoco menos.
Mis claras y autorizadas son las palabras del Concilio Vatica-
no 11 cuando al referirse a la consumacién de la historia nos
sefiala:

Ignoramos el tiempo en que serd la consumacién de
la tierra y de la humanidad. Tampoco conocemos
de qué manera se transformard el universo. La figu-
ra de este mundo, afeada por el pecado, pasa, pero
Dios nos ensefia que nos prepara una nueva morada
y una nueva tierra donde habita la justicia, y cuya
bienaventuranza es capaz de saciar y rebasar todos
los anhelos de paz que surgen en el corazén huma-
no. Entonces, vencida la muerte, los hijos de Dios
resucitardn en Cristo, y lo que fue sembrado bajo el
signo de la debilidad y de la corrupcidn, se revestird
de incorruptibilidad y, permaneciendo la caridad y
sus obras, se verdn libres de la servidumbre de la va-
nidad todas las criaturas que Dios creé pensando en

el hombre (GS, 39).

Se excluye, clara y expresamente, la idea de un ‘fin del
mundo’ como aniquilacién del mismo. El Concilio Vaticano
11 subraya no solo la diferencia sino también la continuidad
entre este mundo y la bienaventuranza eterna.

SENTIDO DE LA HISTORIA Y FIN DE LA HISTORIA

En la actualidad hay consenso en torno a que la idea-esperan-
za de la parusia o venida de Jesucristo como acontecimiento
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final de la historia es un tema de indudable importancia en
la experiencia creyente neotestamentaria. Lo que si cabe re-
cordar es que su reestudio y renovacién se extiende desde
fines del siglo xix hasta la actualidad. Diversos teSlogos y
exégetas desde Weiss, Schweitzer y Barth hasta Moltmann,
por el lado protestante, Nicolai Berdiaev, por la teologfa or-
todoxa rusa, y desde Teilhard de Chardin hasta Ruiz de la
Pefia, pasando por Rahner, Schillebeeckx, von Balthasar y
Metz, en el dmbito catdlico, han recuperado la centralidad
de la escatologfa. Conocido es el crucial aporte del Concilio
Vaticano 11* para dar el sitio correspondiente a la perspectiva
escatoldgica y particularmente a la fe en la parusia.

Parece importante resefar brevemente un capitulo
notable del debate escatolégico que ha marcado la reflexion
del ultimo siglo y que dice relacién, precisamente, con la
interpretacién de la parusifa. Tanto las interpretaciones de
Dodd® como las de Bultmann® y del ‘primer’ Greshake’
acaban negando la realidad objetiva de la parusfa. Al negar el
acontecimiento de la parusia estas visiones conducen a una
radical privatizacién y destemporalizacién de lo escatoldgico.
El interés exclusivo por el sentido en desmedro del evento
implica una fuga del tiempo, una deshistorizacién. Como
seflala acertadamente Duquoc tomando posicién en
esta polémica: la postura que individualiza el plazo y lo
minimiza, finalmente, “suprime la historia y tiende hacia
una gnosis o un docetismo”®. Negar la parusfa y junto con
ella la expectativa cercana que conlleva, no solo deja en la
penumbra la tensién escatoldgica inherente al pensamiento
de Jesucristo, sino que de paso la privan de su dimensién
colectiva, reiterando una nueva fuga de la historia. Es mds,
en opinién de Metz...
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...la versién interpretativa que la teologfa ha hecho
de la ‘expectativa cercana’ como ‘expectativa perma-
nente’... es un fraude semdntico contra la estructura
temporal bésica del cristianismo, cuyo ntcleo no es
intemporal, sino precisamente temporal; esta inter-
pretacién confirma indirectamente hasta qué punto
la teologia misma ha sucumbido ya a la presién ané-
nima de una conciencia evolucionista del tiempo o,
mds exactamente, a una destruccién evolucionista del

tiempo’.

Sintetizando su investigacién cristoldgica'®, Schille-
beeckx afirma que “la cristologia de la parusia es la madre
de todo cristianismo: Jests es ‘el que vendrd’. Con otras pa-
labras: la madre de todo cristianismo no es la apocaliptica
como tal, sino la conviccién de fe de que a pesar de las apa-
riencias en contra, el Reino de Dios se acerca. Por eso, la pe-
ticién fundamental del cristianismo es ‘Venga a nosotros tu
reino’... La cristologfa de la parusia del profeta escatoldgico
se desarrolla enteramente bajo el signo del Reino de Dios,
anunciado por Jesus, y de la funcién mediadora de Jesds en
esta venida™'. La llegada futura del reino o su plenitud, es
decir, la parusfa, implica un ‘limite al tiempo’, y por ello,
constituye su condicién de posibilidad'.

Ya en los comienzos de la segunda década del siglo
pasado, recogiendo la tradicién del mesianismo ruso,
Berdiaev insistia en que sin la idea de una meta no es
posible entender lo que es la historia, no se puede concebir
el movimiento histérico mismo, que en cuanto tal solo
posee un sentido en la medida en que se encamina a un fin
consumador?®,

Con palabras de Berdiaev:
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La historia solo puede tener un sentido positivo si po-
see un final... Si la historia fuese un proceso sin final,
una infinidad perversa, carecerfa de sentido; la tragedia
del tiempo no tendria salida alguna y el objetivo de la
historia serfa irrealizable, al no poder ser realizado en
el dmbito del tiempo histérico. El destino del hombre,
que estd en la base de la historia, presupone una finali-
dad metahistdrica... una realizacién metahistérica del
destino de la historia, realizacién que se sitda en una
dimensién diferente, eterna...; al final de la historia,
‘este mundo’ enclaustrado en s{ mismo, esta realidad
terrestre dejard de existir. El eén en que se sittia nues-
tro mundo va envejeciendo poco a poco; al igual que
un fruto cuya cdscara revienta cuando estd maduro, la
corteza que separa a nuestra realidad terrestre del otro
mundo estalla y desaparece... Se rompen las ataduras
del tiempo... e irrumpen en ¢l las energfas de otros
niveles de realidad; la historia de nuestro mundo ter-

mina y, a través de este final, adquiere un sentido'.

El acontecimiento Jesucristo es el centro del devenir
temporal; su muerte y resurreccién, y ciertamente su paru-
sfa, constituyen la clave para entender y comprender la ex-
periencia que el cristiano hace del tiempo. Orientado hacia
la segunda venida, hacia la parusia, el tiempo queda cualifi-
cado por una ambigiiedad, por una tensién, que la teologia
contempordnea describe como una tensién entre un ‘ya’ rea-
lizado y lo que ‘todavia permanece pendiente’. La postura de
Nocke sostiene que la fe en la parusia afirma dos extremos:
de cara al futuro, “vendrd el dia en que Cristo reine. Existird
el mundo que El anuncié y ya empezé con su vida: el reino
de Dios”; de cara al presente...
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...cada dfa podemos y debemos contar con el en-
cuentro con Cristo: en la exigencia concreta del amor
al préjimo, en la asamblea en su nombre, en la cele-
bracién de la Eucaristia [...]. Los dos aspectos for-
man una unidad. De esta manera, la esperanza en la
parusia no queda despedazada en los cumplimientos
fragmentarios de este tiempo; pero tampoco se des-
plaza a una lejanfa indefinida; mds bien convierte el

presente en comienzo de la consumacién esperada.

La encarnacidn, la venida del reino, los signos de los
tiempos, la parusia son, precisamente estos tiempos fuertes
de Dios que conducen al hombre hacia su destino. Y lo con-
ducen a través de la misma historia.

En la esperanza de la parusfa y la resurreccién la diso-
ciacién de hecho existente entre pasado, presente y futuro
encuentra una superacién viable. Nicolai Berdiaev, —pro-
fundizando el cldsico andlisis de San Agustin—, ha explica-
do suficientemente cémo estas tres dimensiones del tiempo
se encuentran sometidas a una mutua devoracidn; el tiempo
de nuestra realidad mundana es un tiempo desgarrado en
pasado, presente y futuro. “El futuro devora al pasado para
transformarse, a su vez en un pasado que serd devorado por
el subsiguiente futuro. La separacién entre pasado y futuro
es... el defecto, el mal fundamental del tiempo mundano™.
Y el presente casi no puede existir situado en un punto efi-
mero donde el pasado ya no es y el futuro atin no adviene. El
tiempo parece aguardar una cierta redencién que le devuelva
su integridad, que supere sus quiebres y fragmentacién.

En realidad, —como bien sefiala Berdiaev— la con-

ciencia religiosa no puede soportar la idea de que algo
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auténticamente vivo pueda morir y desaparecer. El
cristianismo es la mds sublime de las religiones sobre
todo porque es la religién de la resurreccién, porque
no acepta la muerte definitiva y la desaparicién, por-
que busca la resurreccién de todo lo que tiene exis-

tencia auténtica’ .

Solo la resurreccién, evento final y fin consumador
de la historia, rescata plenamente y para siempre, la historia
personal, social y césmica.

FE EN LA RESURRECCION Y CREENCIAS
EN LA REENCARNACION

Hacia la misma época en que el hinduismo y el budismo
propagaban en el Extremo Oriente la doctrina de la reencar-
nacién o metempsicosis (transmigracién de las almas), esta
doctrina se asienta en Grecia y Oriente préximo y se hace
presente en Occidente a través de diversas escuelas filos6fico-
religiosas. Desde Pitdgoras (600 a. de C.), Pindaro (476 a.
de C.) y Platdn (429-347 a. de C.) se consolida en Occidente
antiguo la doctrina de la reencarnacién. Mds tarde, versiones
del neoplatonismo (el plotinismo), el gnosticismo, el mani-
queismo y, en tiempos modernos, el espiritismo decimondé-
nico de Kardec, han prolongado la vigencia de estas ideas
en el mundo occidental. Idea o creencia que reaparece con
fuerza en la antroposofia contempordnea y en el sincretismo
representado por el movimiento New Age'®.

La ‘salvacién’ propuesta en el contexto de la reencar-
nacién, es desencarnacién, des-materializacién, desmunda-
nizacién, e implica una autosalvacién, como consecuencia
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de su visién auto-redentora. Con estos rasgos quedan en
evidencia las profundas diferencias entre la idea de reencar-
nacién y la fe en la resurreccién.

La idea de reencarnacién siempre ha sido rechazada
por la fe y la teologfa cristiana. Desde los primeros siglos se
escucharon voces criticas que no aceptaron tal doctrina. Se
destacan las opiniones de Justino, Ireneo de Lyon, Minucio
Félix, Tedfilo de Antioquia, Tertuliano, San Agustin, quie-
nes, en diversos momentos y circunstancias, manifiestan su
rechazo a la transmigracion de las almas con distintos mati-
ces entre los siglos 11 y v'?. Ya en el ano 561 el 11 Concilio de
Braga rechaza ideas semejantes defendidas por las tendencias
maniqueistas de los seguidores de Prisciliano (DH 456), y
en nuestros dfas el Concilio Vaticano 11 ensefa el cardcter
tinico de nuestra existencia (LG, 48). Desde muy antiguo,
la doctrina cristiana ha rechazado la idea de una especie de
preexistencia de las almas que por castigo fueron arrojadas a
su destino corporal (DH 403). Por el contrario, la teologfa
cristiana siempre ha ensefiado la fe en la resurreccién a lo
largo de veinte siglos de historia®.

Las razones de tal rechazo a la teorfa o creencia encar-
nacionista son de indole teoldgicas y antropolégicas.

Desde una perspectiva antropoldgica, el pensamiento
cristiano no puede aceptar el profundo dualismo implicado
en la teorfa de la reencarnacién. En efecto, la fe cristiana no
puede admitir que después de la muerte el alma nazca de nue-
vo 0 se reencarne en otro cuerpo (de un hombre o de un ani-
mal), porque en el fondo de esta creencia estd la idea de que
alma y cuerpo son separables entre si y que, por otra parte,
el alma representa lo esencial del yo humano a tal punto que
puede vivir en diversos cuerpos manteniendo su identidad. En
este contexto cultural, el cuerpo es accesorio, una dimensién
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desechable e instrumental. La teorfa reencarnacionista postula
que el alma es el sujeto, ingénito e inmortal por naturaleza,
que puede reencarnarse en diversos cuerpos®. En cambio,
seguin la interpretacién cristiana, el ser humano no estd por
casualidad en un cuerpo, sino que todo él es-cuerpo y es-alma
y, con todo, una unidad indisoluble de cuerpo y alma.

El cristianismo admite una dualidad, jamds un dua-
lismo. Todo dualismo implica la descalificacién de la cor-
poreidad y al otorgar realidad auténtica solo al principio
espiritual, afirma que la materia es una realidad degradada,
sin valor intrinseco, sin una bondad propia. En cambio, el
cristianismo cree en un Dios Creador de todo lo visible e
invisible, en un Dios que se define como Amor y que ha
creado por amor la existencia de lo otro, de lo distinto de
si, en su diversidad y pluralidad. Tanto la materia como el
espiritu se remontan a un tnico designio creador de Dios. El
cuerpo es, en consecuencia, tan digno, tan auténtico y cabal
como el alma. El ser humano, hombre/mujer es alma encar-
nada, sintesis de materia y espiritu. Como bien lo sefiala el
Concilio Vaticano 11:

En la unidad de cuerpo y alma, el hombre, por su
misma condicién corporal, es una sintesis del uni-
verso material, el cual alcanza por medio del hombre
su mds alta cima y alza la voz para la libre alabanza
del Creador. No debe, por tanto, despreciar la vida
corporal, sino que, por el contrario, debe tener por
bueno y honrar a su propio cuerpo, como criatura de

Dios que ha de resucitar en el dltimo difa (GS, 14).

Contra el dualismo de las tendencias reencarnacionis-
tas, la fe cristiana defiende la radical unicidad de la persona
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humana: unicidad en su origen, unicidad en su destino final;
y de una persona que se desarrolla y crece en un mundo ra-
dicalmente bueno por designio y gracia de un Dios creador
y consumador.

Por otra parte, desde un punto de vista teoldgico-
antropoldgico es necesario tomar muy en serio a la muerte.
Para el pensamiento cristiano, la muerte es el final de nuestra
condicién de peregrinos. Cuando la teologfa cristiana habla
de muerte se refiere al fin definitivo de la vida. La muerte es
aquel punto o umbral desde el cual no se regresa mds a esta
vida. Por lo mismo, la vida actual es dnica e irrepetible y
las decisiones que se toman en ella tienen una importancia
tinica y eterna. Con razdn, se sigue ensefiando que la muerte
es el fin de la peregrinacién terrena del hombre, del tiempo
de gracia y de misericordia que Dios le ofrece para realizar su
vida terrena segin el designio divino y para decidir su dlti-
mo destino. Cuando ha tenido fin ‘el dnico curso de nuestra
vida terrena’ (LG, 48), ya no volveremos a otras vidas terre-
nas, ‘estd establecido que los hombres mueran una sola vez
(Hb 9, 27). No hay ‘reencarnacién’ después de la muerte®.

La existencia cristiana no es un eterno ‘morir y nacer’,
sino que tiene una direccién y un sentido histéricos, donde
cada momento del presente tiene una importancia irrepeti-
ble. La vida que ahora y aquf se ejecuta en libertad en la
muerte se convertird en definitiva. La salvacién se va reali-
zando ya en la historia en la medida en que participamos del
camino cristiano y vivimos ‘en Cristo’, esperando participar
algin dfa, una vez resucitados, de la plena comunién ‘con
Cristo’. La salvacién se anticipa —de un modo parcial y li-
mitado— ya en esta historia nuestra, la de cada persona, la
del mundo y de la sociedad, en medio de sus contradiccio-
nes y ambigiiedades.
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La vida nueva del Espiritu comienza y acontece —por
gracia— ahora y aqui y llegard a su plenitud a través de la
muerte y de la resurreccién. Y en este camino contamos con
la presencia de la gracia del mismo Dios. Cristo es el camino,
la verdad y la vida que seguimos y compartimos comunitaria-
mente. El es el salvador, el modelo que nos permite participar
desde ya en la vida divina y el dnico que nos conduce hacia la
vida eterna. Si vivimos como El, si morimos en El, participa-
remos asimismo de su resurreccién (Cf. 2 Tim 2, 8-12).

Por ello, no creemos en una autorredencién o en una
salvacién que se consigue solo con el propio esfuerzo. La sal-
vacién viene de Dios, a través de Jesucristo, y es obrada en
el Espiritu. Dios resucita a los muertos. La vida eterna es un
don libre y gratuito de Dios.

En definitiva, el cristianismo cree y espera la resurrec-
cién de todos los muertos. Segtin la fe cristiana toda persona
y toda la persona tiene un futuro que va mds alld de la muer-
te. Es decir, cada una de las personas y en su totalidad puede
esperar la consumacién que Dios le ha prometido. No hay
esperanza solo para una parte de la persona. A la totalidad
del ser humano pertenecen su corporeidad, su sociabilidad
e historicidad en relacién con la naturaleza. Por esto, cuan-
do hablamos del futuro que espera a cada persona humana
hablamos de nuestra fe en la resurreccién corporal. En el
tltimo dfa todos los hombres que han muerto resucitardn.
Asi como Jesucristo resucité con su propio cuerpo (...soy
yo mismo: Lc 24, 39, cf., Jn 20, 19), pero no volvié a la vida
terrenal (anterior); asi también los hombres y mujeres resu-
citardn, con sus cuerpos, pero este cuerpo serd transfigurado
en cuerpo de gloria, en cuerpo espiritual (1 Cor 15, 44). Con
la expresién ‘cuerpo espiritual’ S. Pablo se distancia tanto
del clésico espiritualismo griego como del fisicismo judio
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apocaliptico que sostenfa la identidad cuasi-fisica entre el
cuerpo resucitado y el terreno. Para el apdstol Pablo, el cuer-
po del resucitado no se puede entender sin el soma transfor-
mado y animado por el espiritu (pneuma) de Dios. Gesché
comenta acertadamente que “es este cuerpo de aqui el que
resucitard. .. Este cuerpo de aqui es el que, como sucede con
el grano de trigo, germinard en la vida cumplida, porque es
su semilla... El secreto del cuerpo... es tener un germen de
cuerpo de gloria™.

Contra la emergencia reiterada de los dualismos, la
teologfa cristiana siempre ha ensefiado que los muertos resu-
citardn con sus propios cuerpos. Aun resuenan aquellas pala-
bras del x1 Concilio de Toledo del ano 675: “creemos que re-
sucitaremos, no en una carne aérea o de cualquier otro tipo
como algunos deliran, sino en esta en la que vivimos, sub-
sistimos y obramos” (DH, 540). Es decir, resucita un cuerpo
humano y el mismo cuerpo humano (identidad especifica y
numérica), transfigurado, cuerpo glorioso.

En una palabra, resucita la persona. Resurreccién del
cuerpo significa entonces que todo el ser humano, con toda
la historia de su vida, con todas sus relaciones con los otros y
con la naturaleza, tiene un futuro y pertenece al resucitado.
Un tedlogo ha dicho bellamente:

Dios ama mds que las moléculas que estdn en el cuer-
po en el momento de la muerte. Dios ama un cuer-
po marcado por todo el dolor, pero también por el
anhelo incansable de un peregrinaje, un cuerpo que
en el camino de este peregrinaje ha dejado muchas
huellas en este mundo, que, gracias a estas huellas, se
ha convertido en humano... resurreccién del cuerpo

significa que nada de esto se ha perdido para Dios,
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porque Dios ama al hombre. El ha recogido todas las
ldgrimas, y no le ha pasado por alto ninguna sonrisa.
Resurreccién del cuerpo significa que el hombre ante
Dios no solo reencuentra su ultimo instante, sino

toda su historia®.

FE EN LA VIDA ETERNA

La otra vida es una vida eterna. Los que mueren en la gracia
de Dios y en amistad con Jesucristo vivirdn siempre con El;
verdn a Dios tal cual es (1 Jn 3, 2), cara a cara (cf., 1 Cor 13,
12; Ap 22, 4). La esperanza de una comunién bienaventura-
da con Dios y con todos los que estén en Cristo sobrepasa
ampliamente toda comprensién y representacién. La Biblia
nos habla de ella en imdgenes: Vida, Luz, Paz, Banquete de
bodas, Casa del Padre, La Ciudad, la nueva Jerusalén, Parai-
so, el Cielo: “Lo que ni el ojo vio, ni el oido oy6, ni al co-
razén del hombre llegé, lo que Dios preparé para los que le
aman” (1 Cor 2, 9). Como bien se ha dicho, “no se trata mds
que de imdgenes, pero estas son capaces de transparentar lo
inefable, que constituye el objetivo de la esperanza cristia-
na. Y en ellas podemos ver sin dificultad la promesa de una
salvacién con una magnitud y una extensién que superan
en mucho la mera esperanza filoséfica de inmortalidad™.
Todas las imdgenes sefialadas evocan una Vida plena. En la
Biblia, Vida significa plenitud, felicidad sin limites, consu-
macién plena de la vida en el encuentro definitivo y para
siempre con los otros, con Dios, en Cristo y en el Espiritu.

Con todo, cuando el cristiano habla de nueva vida y
eternidad no habla de una salvacién espiritualista, indivi-
dualista o desmundanizada®. En efecto, “es el hombre entero
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el que alcanza la salvacidn, y es el mundo entero el que parti-
cipa de ella’”. Las imdgenes biblicas...

...quieren mostrarnos que hay un elemento en la to-
talidad del hombre, las ‘cosas’, el ‘mundo’, que estard
también presente en la salvacién definitiva, que esa
salvacién definitiva estd también {ntimamente rela-
cionada con el mundo, de forma que todo lo que era
hermoso y agradable en el mundo creado por Dios

reaparecerd transfigurado®.

Hablando de estos mismos temas, el tedlogo Ratzinger
observa:

Como conclusién quedémonos con esto: no hay ma-
nera alguna de imaginarse el mundo nuevo. Tampoco
disponemos de ninguna clase de enunciados concre-
tos que nos ayuden a imaginarnos, de alguna mane-
ra, cémo el hombre se relacionard con la materia en
el mundo nuevo y cédmo serd el ‘cuerpo resucitado’.
Pero si que tenemos la seguridad de que la dindmica
del cosmos lleva a una meta, a una situacién en la que
materia y espiritu se entrelazardn mutuamente de un
modo nuevo y definitivo. Esta certeza sigue siendo
también hoy, y precisamente hoy, el contenido con-

creto de la creencia en la resurreccién de la carne®.

En resumen, al hablar de consumacién, de resurrec-
cién, estamos hablando de una salvacién del hombre ente-
ro (cuerpo y alma), de todas sus relaciones fundamentales,
salvacién de la comunidad humana y de la realidad en su
totalidad, pues a una humanidad resucitada corresponde
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un mundo transfigurado: el mundo nuevo en Dios “y cuya
bienaventuranza es capaz de saciar y rebasar todos los anhe-
los de paz que surgen en el corazén humano” (GS, 39).

NUESTRA ACTITUD ESPERANZADA ANTE EL FIN

También esta experiencia del tiempo nutre la accién. Espe-
rar es también operar; la esperanza no es ajena a la accién
vigilante y confiada. “El esperante cristiano ha de ser ope-
rante en la direccién de lo que espera. Esperar la parusia es
creer que Cristo ha vencido la injusticia, el dolor, el pecado,
la muerte; exige por tanto no resignarse pasivamente ante la
persistente emergencia de estos fenémenos”, anade Ruiz de
la Pefa®®. También aqui es preciso mirar a Jesds y observar
que su visién del Reino de Dios...

...se fue configurando ‘en y por una praxis fragmen-
taria’, histérica —y, por tanto, limitada y finita—,
mientras ‘iba de un sitio a otro haciendo el bien’ [...]
Jesus, pues, no vivié de una visién utépica y lejana ni
de la conviccidn de que todas las cosas habfan alcan-
zado ‘idealmente’ su consumacién en Dios, sino que
vio en su praxis concreta de hacer el bien un anticipo

préctico de una salvacién todavia no consumada®'.

El mismo Concilio ensefia que “la espera de una tierra
nueva no debe amortiguar, sino mds bien avivar la preocupa-
cién de perfeccionar esta tierra donde crece el cuerpo de la
nueva familia humana, el cual puede de alguna manera antici-
par un vislumbre del siglo nuevo” (GS, 39). La esperanza en la
consumacién del mundo impulsa una accién transformadora
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de este mundo y motiva una critica del estado actual de la his-
toria. Con todo, la esperanza suscita orientaciones, siempre
parciales y abiertas, para la accién. La fe en la parusia no pa-
raliza ni produce un desinterés por la historia, sino que pro-
voca una actitud responsable y vigilante. La libertad humana
construye la vida personal y colectiva con una fisonomia que
quedard plasmada irrevocablemente. La accién humana tiene
insoslayablemente un valor permanente y, en cierto sentido,
eterno, porque por medio de ella y a través de ella creamos
un mundo mds o menos humano y abrimos o cerramos ca-
minos de realizacién a los demds y a nosotros mismos.

La imaginacién apocaliptica de talante catastrofista
irrumpird reiteradamente, sobre todo al acontecer hechos
perturbadores o nuevos miedos colectivos, con su ansia de
calcular el dfa y la hora del dfa final. El Evangelio respon-
derd una vez més que el dfa y la hora, tanto a nivel personal
como histdrico, pertenecen al misterio insondable de Dios
(Mc 13, 32). Lo que si importa es conocer y seguir al Signo
por excelencia, a la Palabra encarnada, a Jests, el Crucifica-
do-resucitado-que ha de venir, que anuncié el Reino y pasé
haciendo el bien por este mundo. Lo que cabe entonces es
esperar activos y vigilantes asi como el portero que no sabe
cuando vendrd el duefio de la casa, si al atardecer o a media-
noche (Mc 13, 33ss).

En el saber cristiano sobre el fin no caben ni el triun-
falismo ni el derrotismo. Y esto se debe a que la esperanza
cristiana aparece traspasada por la Pascua de Jests. La espe-
ranza pasa por la muerte crucificada y se funda en dltimo
término en la resurreccién. La historia es ambigua, una mez-
cla de luz y oscuridad; no es una historia de éxitos crecientes.
No es solo una historia de vencedores, sino también y sobre
todo una historia de sufrimientos e injusticias acumuladas,
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de pecado y de muerte. Por ello, creemos en la necesidad de
nuestra constante conversién y apertura al Espiritu.

Lo que si sabemos es que nos espera la Vida y que la
ultima palabra le corresponderd al amor y la justicia; que,
ademds, Dios ama y defiende desde ya la vida de todos, de
los pequefios, de los pobres y excluidos que solo en El en-
cuentran apoyo a su esperanza. Al preguntar por los signos
de esta Vida en nuestro presente, de nuevo se nos responde:
“los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos quedan limpios,
los sordos oyen, los muertos resucitan y se anuncia a los po-
bres la Buena Nueva” (Lc 7, 22).

DIMENSIONES DE LA ESPERANZA

El papa Benedicto xv1 nos volvié a sorprender y a iluminar
con la enciclica Spe Salvi (Salvados en esperanza), reflexio-
nando sobre un aspecto central de la fe y experiencia cristia-
nas: la esperanza.

Recordemos que en la primera carta publicada nos en-
tregaba una interesante y profunda reflexién sobre el amor
cristiano (Deus caritas est). De esta manera, permite centrar
el debate teolégico en torno a dos de los ejes nucleares de
la fe cristiana que no se puede comprender sino en {ntima
relacién con el amor y la esperanza; mds adn, cuando, como
se ha demostrado en Spe Salvi, fe y esperanza son conceptos
intercambiables en importantes pasajes biblicos del Nuevo
Testamento. En una época como la nuestra, marcada por
una crisis de esperanza y de temporalidad, el Papa recuerda
con fuerza que hay futuro, hay una meta que da sentido al
presente histérico; en una palabra, hay historia y movimien-
to hacia la novedad, hacia la comunién y plenitud en Dios.
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Con la misma energfa ha subrayado el cardcter esen-
cialmente comunitario de la salvacién cristiana. Es decir la
fe y esperanza cristianas establecen una comunién desde el
presente de la salvacién que no se interrumpe ni siquiera
después de la muerte. De este modo reitera el pensamiento
teolégico al respecto y especialmente lo sefalado por el Con-
cilio Vaticano 11 (cf. Vat. 11, LG, 49-51), acerca de la verdad y
sentido de la comunién de los santos. La unidad actual en el
Cuerpo mistico de Cristo se extiende mds alld de los limites
espacio-temporales. Como senala acertadamente el teélogo
Juan Luis Ruiz de la Pefa, la dimensién comunitaria y social
de la vida eterna...

...se erige entonces como instancia critica de las mal-
tiples insolidaridades reinantes en la vida temporal y
como dindmica estimulante de su superacién. El dog-
ma cristiano de la comunién de los santos refuta el
dogma laico del homo homini lupus, la aceptacion fa-
talista de una humanidad indefectiblemente conflic-
tiva. Si es cierto ese dogma cristiano, no es cierto que
los hombres y los grupos humanos sean naturalmente
irreconciliables, puesto que estdn llamados a un destino
de conciliacién y comunién... La comunidad cristiana
ha de ser signo sacramental de la fraternidad escato-
légica, que, ademds de esperar lo significado, obra lo

que significa®.

En la reflexion critica sobre el obrar en la edificacién
del mundo se plantean contribuciones esenciales al debate
filoséfico politico contempordneo. La revalorizacién de la
libertad y la razén como partes integrantes no solo de las
metas sino esencialmente de los procesos sociopoliticos.
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El énfasis en que el hombre requiere conviccién y libertad
para adherir o no al ordenamiento sociopolitico y que este
es siempre una tarea abierta, constituye un aporte a la dis-
cusién actual en torno a la profundizacién de los sistemas
democrdticos. La insistencia en que razén y fe se necesitan
mutuamente para realizar su verdadera misién actualiza el
importante debate, de enero de 2004, entre el filésofo Jiir-
gen Habermas y el entonces cardenal Joseph Ratzinger™.

En fin, a propésito de los limites de la esperanza in-
trahistérica, la ambivalencia del progreso y de la justicia,
es notable el didlogo critico que el Papa establece con los
grandes pensadores de la ‘teorfa critica’ de la Escuela de
Frankfurt, Horkheimer y Adorno*, quienes se inscriben en
una linea de pensamiento neomarxista. El Papa cita explici-
tamente a Adorno en relacién con la necesidad de redimir
no solo el sufrimiento presente sino también el pasado.

Por su parte, Benedicto xv1 se manifiesta convencido...

...de que la cuestién de la justicia es el argumento
esencial o, en todo caso, el argumento més fuerte en
favor de la fe en la vida eterna. La necesidad mera-
mente individual de una satisfaccién plena que se
nos niega en esta vida, de la inmortalidad del amor
que esperamos, es ciertamente un motivo importante
para creer que el hombre esté hecho para la eternidad;
pero solo en relacién con el reconocimiento de que la
injusticia de la historia no puede ser la tltima palabra
en absoluto, llega a ser plenamente convincente la

necesidad del retorno de Cristo y de la vida nueva®.

Entretanto, es insoslayable la solidaridad activa con
los que sufren. Asumir solidariamente el sufrimiento es un
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elemento irrenunciable de humanidad® y los esfuerzos por
un mundo mds humano se ven alentados y fundamentados
por la esperanza en la resurreccién de los muertos, tnico
evento consumador de la historia capaz de rescatar y dar
sentido pleno a la historia personal, social, césmica y de re-
dimir, en fin, toda miseria del pasado.

Una esperanza activa

Ser cristiano es tener esperanza, ensefia Benedicto xvi. La
salvacion es en esperanza (Rm 8, 24). De hecho, en diversos
pasajes del Nuevo Testamento se establece una equivalencia
entre ‘fe’ y ‘esperanza’ (Heb 10, 22-23; 1 Pe 3, 15; Ef 2, 12;
1 Ts 4, 13). Desde los inicios es claro que lo que mds distin-
gue a los cristianos es “el hecho de que ellos tienen un futu-
ro: no es que conozcan los pormenores de lo que les espera,
pero saben que su vida, en conjunto no acaba en el vacio™.

Mds que ‘informativo’, el Evangelio es ‘performativo’,
porque transforma la existencia en la medida en que cree-
mos y seguimos a Jesucristo, quien hace posible desde ya la
comunién con el Dios vivo que “transforma desde dentro la
vida y el mundo”™®. En suma, la fe “atrae al futuro dentro del
presente, de modo que el futuro ya no es el puro ‘todavia-
no’. El hecho de que este futuro exista cambia el presente™.
Por lo mismo, la esperanza cristiana es una esperanza acti-
va®. “Toda actuacién seria y recta del hombre es esperanza
en acto”!. En todo caso, el Reino de Dios es siempre un don
y por ello no lo construimos con nuestras fuerzas, sino con y
porla gracia de Dios. No obstante, “sigue siendo siempre ver-
dad que nuestro obrar no es indiferente ante Dios y, por tan-

to, tampoco es indiferente para el desarrollo de la historia™.
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El hombre no solamente hace, también padece, sufre
y, en consecuencia, la esperanza cristiana no puede ignorar el
sufrimiento ni a los que sufren. Es deber tanto de la justicia
como del amor hacer todo lo posible para superar el sufri-
miento, pero, dada nuestra finitud, eliminarlo por completo
no depende de nosotros. Solo el Dios que entra en la historia
y sufre en ella puede superar el mal®®. Este Dios con rostro
humano “es el fundamento de la esperanza” y “solo su amor
nos da la posibilidad de perseverar dia a dia con toda su so-
briedad, sin perder el impulso de la esperanza, en un mundo
que por su naturaleza es imperfecto”.

Dimensién comunitaria e histérica de la esperanza

El Papa reitera en varios momentos la insoslayable dimen-
sién comunitaria de la esperanza. Cita al tedlogo jesuita
Henri de Lubac®, quien “ha podido demostrar basindose
en la teologia de los Padres en toda su amplitud, que la sal-
vacién ha sido considerada siempre como una realidad co-
munitaria’*. Es mds, sefiala el Papa: “estar en comunién con
Jesucristo nos hace participar en su ser ‘para todos ™.

Junto con ser comunitaria, la esperanza concierne a
la historia y a la edificacién del mundo. Es verdad que la
vida prometida “se refiere a algo que estd ciertamente mds
alld del mundo presente, pero precisamente por eso tiene
que ver también con la edificacién del mundo™®. Por lo
mismo, Benedicto xv1 dialoga criticamente con los mode-
los de transformacién de la historia que se han dado en el
marco de la cultura moderna, comenzando por el proyecto
cientifico de Francis Bacon®. A partir de aqui, comenta el

Papa, la redencién se espera de la correlacién entre ciencia
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y praxis, y la fe, sin negarse, queda desplazada a la dimen-
sién privada y ultramundana, resultando de ese modo irre-
levante para el mundo. La esperanza se transforma en ‘fe en
el progreso’, y ‘gracias a la sinergia entre ciencia y praxis’
surgird un mundo totalmente nuevo’
dominio creciente de la razén y por la superacién de toda
dependencia. En términos politicos, “se espera el reino de la
razén como la nueva condicién de la humanidad que llega
a ser totalmente libre™'. En este contexto, critica la pro-
puesta de Karl Marx porque, en el fondo “ha olvidado que
la libertad es siempre libertad, incluso para el mal. Creyé

%, caracterizado por el

que una vez solucionada la economia, todo quedaria solu-
cionado. Su verdadero error es el materialismo: en efecto, el
hombre no es solo producto de condiciones econémicas y
no es posible curarlo desde fuera creando condiciones eco-
némicas favorables™.

A continuacién, el Papa subraya la necesidad de ‘una
autocritica de la modernidad en didlogo con el cristianismo’.
En este intercambio critico “los cristianos tienen también
que aprender de nuevo en qué consiste realmente su espe-
ranza, qué tienen que ofrecerle al mundo y qué es, por el
contrario, lo que no pueden ofrecerle”’. Este nuevo apren-
dizaje permite descubrir algunas orientaciones fundamenta-
les para la accién en la historia; en ningin caso se trata de
renunciar a la razén. Y la razén es auténticamente humana,
puntualiza Benedicto xv1, ‘si es capaz de indicar el camino
a la voluntad, y esto solo lo puede hacer si mira més alld de
si misma’; esto es, si se abre a las dimensiones éticas y a las
potencialidades de la fe**. Es mds, insiste el Papa: “la razén
necesita de la fe para llegar a ser totalmente ella misma: ra-
z6n y fe se necesitan mutuamente para realizar su verdadera
naturaleza y su misién”’.
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Asimismo, cabe tomar conciencia de la ambigiiedad
del progreso histérico. Como dijimos, al respecto cita a
Theodor W. Adorno, quien a mediados del siglo xx expresé
de manera dréstica la incertidumbre de la fe en el progreso
y llamé la atencién sobre la ambigiiedad del progreso. En
efecto, si el progreso técnico-cientifico no va acompanado
de un progreso ético se puede convertir —y de hecho se ha
convertido— en una amenaza para la humanidad y el mun-
do. Al respecto es necesario considerar que el progreso acu-
mulativo solo se da en el plano material y no necesariamente
en el dmbito de la ética y, en consecuencia, el acervo moral
‘existe como invitacién a la libertad y como posibilidad para
ella’. Esto implica que “las buenas estructuras ayudan, pero
por si solas no bastan. El hombre nunca puede ser redimi-
do solamente desde el exterior”®. En suma, la bisqueda y
construccién de un orden recto y adecuado para la sociedad
“es una tarea de cada generacidn; nunca es una tarea que se
pueda dar simplemente por concluida™’.

‘LA HORA DE LA JUSTICIA’ Y LA VIDA ETERNA

El Credo de la Iglesia concluye con las palabras: ‘de nuevo
vendrd con gloria para juzgar a vivos y muertos’. “La fe en
Cristo nunca ha mirado solo hacia atrds ni solo hacia arri-
ba, sino siempre adelante, hacia la hora de la justicia que el
Sefior habfa preanunciado repetidamente. Este mirar hacia
adelante ha dado la importancia que tiene el presente para el
cristianismo”>8,

El Papa constata que en nombre de la moral, el atefs-
mo de los siglos x1x y xx ha pensado que ‘un mundo en el

que hay tanta injusticia, tanto sufrimiento de los inocentes

263



ESPERANZA EN LA HISTORIA. IDEA CRISTIANA DEL TIEMPO

y tanto cinismo del poder, no puede ser obra de un Dios
bueno’, y ha creido que el mismo hombre ‘estd llamado a
establecer la justicia’.

Al respecto, el Papa sostiene que “un mundo que tie-
ne que crear su justicia por s{ mismo es un mundo sin espe-
ranza. Nadie ni nada responde del sufrimiento de los siglos.
Nadie ni nada garantiza que el cinismo del poder —bajo
cualquier seductor revestimiento ideolégico que se presen-
te— no siga mangoneando en el mundo™”. Dialoga critica-
mente con los pensadores de la escuela de Frankfurt, Max
Horkheimer y Theodor W. Adorno. Ambos han criticado
tanto el ateismo como el tefsmo y, ‘en una radicalizacién
extrema de la prohibicién veterotestamentaria de las imdge-
nes’, renuncian a toda imagen divina y a la vez afirman que
la justicia, una verdadera justicia, requerirfa un mundo “en
el cual no solo fuera suprimido el sufrimiento presente, sino
también revocado lo que es irrevocablemente pasado™.
Benedicto xv1 sostiene que es imposible abandonar toda
imagen® como querrfan Horkheimer y Adorno. En verdad,
afade:

Dios mismo se ha dado una ‘imagen’: en el Cristo
que se ha hecho hombre. En El, el Crucificado, se
lleva al extremo la negacién de las falsas imdgenes de
Dios. Ahora bien, Dios revela su rostro precisamente
en la figura del que sufre y comparte la condicién del
hombre abandonado por Dios, tomdndola consigo.
Este inocente que sufre se ha convertido en esperan-
za-certeza: Dios existe... Si, existe la resurreccién de
la carne®. Existe una justicia®. Existe la ‘revocacién’
del sufrimiento pasado, la reparacién que restablece

el derecho. Por eso la fe en el Juicio final es ante todo
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y sobre todo esperanza, esa esperanza cuya necesidad
se ha hecho evidente precisamente en las convulsio-

nes de los dltimos siglos®.

Efectivamente, el Nuevo Testamento ensefia que final-
mente habrd justicia y que la verdad oculta de cada cual se
conocerd en el momento de la muerte. La fe de la Iglesia
sostiene que, inmediatamente después de la muerte, puede
haber comunién con Dios y los bienaventurados, asi como
también puede haber condenacién eterna®. Ahora bien, mds
alld de ambas situaciones extremas, afiade Benedicto xv1, lo
mds normal es que en gran parte de los hombres quede, “en
lo mds profundo de su ser una ultima apertura interior a la
verdad, al amor, a Dios” y requieran ser purificados, en el
encuentro con el Sefior, Juez y Salvador®, a fin de madurar
plenamente para la comunién definitiva con Dios”, en un
“tiempo del corazén, tiempo del ‘paso’ a la comunién con
Dios en el Cuerpo de Cristo™®.

La esperanza sigue mirando hacia delante y se pre-
gunta, en fin, por el horizonte absoluto de lo que realmente
deseamos y esperamos. “De algtin modo deseamos la vida
misma, la verdadera, la que no se vea afectada ni siquiera
por la muerte”®. Jesucristo, ‘verdadero pastor’, vencedor de
la muerte, nos guia mds alld de la muerte ”° y nos conduce
a la Vida. La esperanza de la vida verdadera y eterna, que
supone la resurreccién de la carne, supera ampliamente toda
comprensién y representacién’’. Sin embargo, algo pode-
mos balbucear: “quien ha sido tocado por el amor empieza
a intuir lo que serfa propiamente vida”. La vida verdadera
y eterna que, ‘totalmente y sin amenazas, es sencillamente
vida en toda su plenitud””* en la que estaremos “desborda-
dos simplemente por la alegria™>.
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REFLEXION FINAL
PERSPECTIVAS

Hemos constatado las dificultades que experimenta nuestra
experiencia del tiempo en la actualidad. En la era de la glo-
balizacién real e interiorizada, tendencias complejas como
la alteracién del espacio y tiempo politicos; la exacerbacién
del individuo en el contexto de una cultura de la reflexivi-
dad generalizada; de la vivencia personal y colectiva de la
simultaneidad en diversos planos de la vida en sociedad; de
la acentuacién del consumo; de la mediatizacién de las co-
municaciones y del inmediatismo reinante, en su conjunto,
tienden a debilitar el enlace entre pasado, presente y futu-
ro. En suma, disminuye nuestra capacidad para situar los
acontecimientos dentro de una perspectiva y se va debilitan-
do nuestra percepcién del tiempo. Casi sin darnos cuenta
damos espacio al protagonismo de lo inmediato y no nos
queda sino una solitaria referencia al presente. Con razén
se habla de un repliegue temporal y de una omnipotencia
del presente en medio de la crisis de los horizontes de futu-
ro y de olvido del pasado. Concomitantemente, se desliza
un viejo problema adn no resuelto en la reflexién filoséfica
contempordnea: el de la identificacién entre ser y presencia,
que conlleva a su vez no solo la reduccién del tiempo al pre-
sente, sino también la reduccién a la experiencia del sujeto
cognoscente capaz precisamente de re-presentar. Si solo el
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presente es, tanto pasado como futuro quedan descartados
por irrepresentables e inconcebibles. Emmanuel Levinas ha
sabido criticar esta ontologfa del presente, que identifica, re-
duciéndolos, ser y presencia, ser y pensar, excluyéndose en
definitiva toda diferencia temporal, es decir, toda experien-
cia perceptible como pasado y como futuro. Con semejantes
reducciones se produce, en definitiva, una devaluacién del
tiempo mismo.

Conscientes de lo anterior, a lo largo de nuestro itine-
rario se han destacado algunas convicciones fundamentales
que queremos subrayar a modo de una reflexién final, o me-
jor, de una nueva obertura que nos invita a revisitar y recrear
con la experiencia lo que las palabras han podido balbucear.

EL VALOR DEL TIEMPO

Por diversos caminos y autores hemos vuelto a valorar el
tiempo. El tiempo no es pura deficiencia sino posibilidad
de aperturas multiples, positividad, vida, busqueda de vida
mds auténtica. Pero no se trata solo del tiempo de un su-
jeto ensimismado encerrado en su propia identidad. El
tiempo es oportunidad de encuentro y comunicacién. Por
ejemplo, junto con Emmanuel Levinas hemos visto que el
tiempo auténtico emerge con el advenimiento del otro y
que la existencia solitaria es en verdad incapaz de tiempo,
pues la condicién de posibilidad del tiempo es la relacién
entre personas histdricas y situadas. Por ello, mds alld de
planteamientos trdgicos se propone superar una visién de la
temporalidad aferrada a la angustia de la nada, a la muerte
como nada, para transitar hacia un pensamiento en que el
sentido del mundo estd profundamente ligado a los demds
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hombres y mujeres. Es lo que ocurre con filosofias asociadas
a la preocupacién social e histérica. Ser temporal no es ne-
gar el limite ni la muerte, sino valorar el ‘ain no’, el hecho
de tener todavia tiempo y poder asumirlo como un tiempo
de realizacién y busqueda de un mundo (tiempo) mds au-
ténticamente humano para todos. Es un tiempo del ‘heme
aquf’, de la disponibilidad, de la obediencia a Dios en el ser-
vicio del amor, la santidad y la misericordia. En términos
biblicos, es un tiempo de solicitud por la viuda, el huérfano,
el extranjero y el pobre. En fin, es un tiempo de la preocu-
pacién por el destino propio y sobre todo por el destino de
los otros.

Las tradiciones biblicas que subyacen a estos planteos
nos ensefian precisamente que el tiempo tiene un valor Gni-
co y que a diferencia de visiones miticas o gndsticas, de ayer
o de hoy, el tiempo es oportunidad de libertad, de decisién y
sentido. “El meollo del discurso biblico sobre Dios del cris-
tianismo no es atemporal, sino temporal... el cristianismo
mismo es un mensaje sobre el tiempo” ha dicho Metz'.

MEMORIA Y UTOPIA

Sin negar la temporal y justificada crisis de la utopia, la pre-
gunta por una sociedad sana, fraterna y justa es hoy mds ac-
tual que nunca. Y la respuesta a esta pregunta se hace cada
vez mds urgente en la medida en que constatamos que junto
a los serios problemas y desequilibrios de todo orden, se ex-
perimentan y se anuncian signos de realizacién humana m4s
auténtica. El hombre-mujer no renuncia, no puede hacerlo,
a la espera de algo nuevo y mejor. Y, por lo mismo, tampoco
renuncia a la utopia, o al intento por superar la distancia
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entre lo real y lo deseado: esfuerzo por cristalizar las ansias
de emancipacién exigidas por el sufrimiento, anhelo de an-
ticipar la alegrfa que brota junto a la esperanza. Hombres y
mujeres necesitamos creer que el mundo no solo puede ser
dominado o contemplado, no solo comprendido, sino tam-
bién y, sobre todo, puede ser humanamente habitable, y esta
necesidad pertenece a lo mds intimo del ser.

Hemos visto cémo surge la necesidad de complemen-
tar la racionalidad comunicativa y utépica con la raciona-
lidad anamnética®. Debemos superar el prejuicio contra la
memoria y recuperar la razén anamnética. Esta se orienta
por una memoria definida, por la memoria del sufrimiento
y, ademds, no como memoria egocéntrica de sufrimiento,
sino como memoria del sufrimiento de los otros, como re-
cuerdo del sufrimiento ajeno. El sufrimiento de los que su-
fren injusta e inocentemente nos interpela profundamente.

La memoria nos permite discernir la experiencia de
la historia y delimitar el futuro: es preciso hacerse cargo de
los gritos que vienen del pasado, de los suefos frustrados y
postergados, de las esperanzas insatisfechas de tantas gene-
raciones sufrientes, de lo que debi ser y no pudo ser. Asi-
mismo, solo la memoria nos permite reconocer con dolor
que no todo es posible, y en diversas latitudes se escucha (y
se escuchard muchas veces) decir ‘nunca mds’ repitamos la
tragedia; no todo camino es dable de ser recorrido de nuevo.
Los no-presentes siguen importando e interpelando, y deben
seguir importando. En 1942, tiempos dramdticos para Occi-
dente, Castelli escribié con acierto palabras de significacién
permanente:

Es necesario el relato de nuestro tiempo antes de

afrontar una conclusién; para librarse del tiempo que
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no debid ser (el mal) es preciso rechazarlo, confesarlo,
tener memoria; si no se hace memoria, el pasado pue-
de haber modificado tanto nuestro ser que adquira-
mos una nueva naturaleza, aquella que no debié ser,

aquella que podemos ain evitar que sea, recordando’.

La memoria, en fin, orienta las trayectorias personales
y sociales. Es mds, solo la buena memoria puede reabrir el
pasado y extender la mirada hacia las raices, hacia lo que si
se ha logrado parcialmente en cada historia, hacia las tradi-
ciones experienciales que nos siguen regalando sentido y re-
velando potencialidades humanas descubiertas y acariciadas
universalmente a lo largo del tiempo; tradiciones que tienen
mucho que entregar al presente-futuro. La memoria orienta
igualmente a la utopia y le hace ver sus limites histéricos. En
este contexto, la utopia reorienta sus rumbos, aprendiendo
a no contraponer la justicia con la libertad y la fraternidad.

El realismo y el limite de la historia parecen imponer-
se al pensador y al poeta que ciertamente desea con fuerza
una reparacién [“no volverds del tiempo subterrdneo. No
volverd tu voz endurecida. No volverdn tus ojos taladrados”
reconoce Neruda en Alturas de Machu-Picchu]. Los hombres
y mujeres humillados y ofendidos a lo largo de la historia si-
guen golpeando las puertas de la contemporaneidad. ;Cémo
hacer justicia a los no-presentes?

Y en el contexto actual me quiero referir no sélo a los
no-presentes del pasado sino también a los no-presentes que
vendrdn —que, por lo demds, siempre estin llegando— a
las generaciones futuras que en medio de la crisis ecoldgica y
social de nuestros dfas de algiin modo nos interpelan y nos
convocan a una nueva y crucial responsabilidad: la de pro-
teger a nuestros descendientes en su derecho a una vida sana
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e integral en un planeta habitable, justo y pacifico. ;Cémo
armonizar pasado, presente y futuro sin devaluar ninguna
de estas dimensiones? Un futuro solo es auténtico cuando
integra el pasado, cuando se reconcilia con él. El futuro no
debe ser aparente ni mera repeticién de un presente indesea-
do, sino realmente abierto y nuevo, y esto no es solo asunto
que concierne a la razén utdpica, sino también a la razén
anamnética, es decir, a la memoria. El desafio es asumir la
temporalidad en toda su plenitud, asumir al ser humano
como existencia tempdrea. Es decir, se trata de que toda pro-
yeccidn sea capaz de considerar y respetar, a la vez, el pasado,
el presente y el futuro.

FE, TIEMPO Y ESPERANZA

Al parecer, “el tiempo no se mide simplemente por si mis-
mo, sino por un horizonte situado més alld de si mismo”, y
por ello el cristianismo “siendo religién de la encarnacién y
del tiempo, ha apostado siempre por una escatologia” precisa
Gesché¢*. Heredamos, sin duda, la sabidurfa judfa manifes-
tada en la Biblia, profética o apocaliptica, sobre el tiempo.
Todo hablar sobre Dios hace referencia al tiempo, a todo
tiempo, a sus posibilidades y a sus limites, a su densidad y
a su plazo, a su origen y a su término consumador. El Dios
biblico Creador es el Dios de la Promesa y se revela en la
historia conduciéndola hacia su plenitud y cumplimiento.
Al respecto, Chrétien ha comentado que “los judios solo son
pueblo de memoria en la medida en que son, y solo si son,
pueblo de esperanza; la esperanza es recuerdo de la promesa,
conjuga el futuro con el pasado™ y ese recuerdo da sentido
al presente.
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Por su parte, también la fe cristiana es fundamental-
mente un ‘hacer memoria’. La teologfa basada en esa fe no
tiene su punto de partida en s{ misma, ya que remite necesa-
riamente a una anterioridad fundante, no a algo en general
o particular, sino a alguien, a Jesucristo, Evangelio de Dios,
Buena Noticia para la humanidad. Segin el testimonio de
Lucas, ya lo decfa Pedro en la casa de Cornelio: Dios “ha
enviado su Palabra a los hijos de Israel, anuncidndoles la Bue-
na Nueva de la paz por medio de Jesucristo”, quien “pasé
haciendo el bien” (Hch 10, 34 ss). Al hacer memoria la teo-
logia no hace otra cosa que seguir el consejo de la Escritura:
“Acuérdate de Jesucristo, resucitado de entre los muertos,
descendiente de David... si hemos muerto con El, también
viviremos con El, si nos mantenemos firmes, también rei-
naremos con EI” (2 Tim 2, 8-12). La teologfa es un gesto
de tradicién que implica un ‘hacer memoria’ y a la vez un
‘hacer presente’ el mensaje correspondiente. Ya lo advirtié
Juan, en su evangelio, al indicarnos que el Espiritu santo
es, en definitiva, quien nos permite recordar las palabras y
ensefianzas del mismo Jests (Jn 14, 26) y, en consecuencia,
poder seguirlo. Y este mismo Espiritu, segtin Pablo, se une a
nuestro espiritu y nos permite reconocer a Dios como Padre
y dar testimonio en la historia, en nuestro tiempo presente,
que somos hijos de Dios (Rm 8, 14-16). Con todo, la teolo-
gfa es acto, o mejor, acontecimiento de memoria y actuali-
zacién creativa, testimonio y celebracién agradecida de una
anterioridad significativa y auténtica que le precede. Pero no
solo memoria, sino también esperanza, porque no se esfu-
ma la significacién propia del futuro. La memoria constante
de la promesa sostiene la esperanza (‘viviremos y reinaremos
con EI). La salvacién realizada en el acontecimiento Jesu-
cristo (encarnacién, anuncio del reino, cruz-resurreccién)
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es en esperanza (Rm 8, 24), y la historia universal espera la
plenitud. “Aunque definitivamente llegado ya, Cristo sigue
siendo siempre el que debe venir... Existe para el cristianis-
mo una parusfa que debe cumplirse atin™®. En una palabra,
inseparable de la resurreccién, “la cruz despliega y retine las
dimensiones del tiempo. Concentra la historia de la promesa
al cumplirla y prometerla todavia™.

La fe cristiana cree firmemente que la eternidad ha
‘visitado’ y ‘visita’ al tiempo. La Encarnacién, la venida del
reino de Dios, el don del Espiritu muestran que este tiempo
nuestro no es un tiempo devaluado ni marginal. Por el con-
trario, el tiempo queda atravesado por presencias de la eter-
nidad y el tiempo cronos se convierte en kairds. Por ello, la fe
cristiana invita al ser humano a vivir su vocacién en medio
del tiempo en la esperanza de la parusia y de la resurreccién
de los muertos.

Desde entonces la fe judeocristiana valora todos los
tiempos (pasado-presente-futuro), porque precisamente cree
y espera en Dios Creador y Consumador, Dios de vivos y
muertos. Por lo mismo, respetar todo tiempo, asumir inte-
gralmente el pasado, el presente y esperar el futuro no solo
concierne a la ‘utopia’ y a la ‘memoria’, sino a la experiencia
creyente que implica una ‘confianza paciente’ en el Dios Pa-
dre de Jesucristo, Sefior de todos los tiempos, en su presen-
cia y esperanza en el cumplimiento de sus promesas.

Creer en el Crucificado-Resucitado-que-ha-de-venir funda
y nutre toda esperanza. Por este motivo, se hace igualmente
necesaria una reflexion teoldgica sobre la historia que asuma
positivamente la fe en la parusfa como limite plenificador
del tiempo y que sea capaz de enfrentar creativamente el
desafio de una relacién armdnica entre pasado, presente y
futuro, esto es, ayudar a pensar de nuevo la tensién entre
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continuidad y novedad en el tiempo sin resignarse a una on-
tologizacién del presente. Es preciso subrayar que la llegada
futura del reino o su plenitud, es decir, la parusia, implica un
‘limite al tiempo’, y que por ello, constituye su condicién de
posibilidad®. Negar la parusia y junto con ella la expectativa
cercana que conlleva, no solo deja en la penumbra la tensién
escatoldgica inherente al pensamiento de Jesucristo, asumi-
da por la comunidad cristiana primitiva, sino que de paso
despoja a la esperanza cristiana, de ayer y de hoy, de sus di-
mensiones colectiva-comunitaria, mundana y temporal. La
historia posee sentido en la misma medida en que se orienta
hacia un fin consumador y plenificador de la totalidad del
acontecer histérico.

Heredera de una paradoja primordial y fundante —la
unidad de lo humano y lo divino en Jesucristo—, sin con-
fusién y sin separacién, unidad en la diferencia, la esperanza
cristiana no puede sino criticar todo devenir histérico que
pretenda explicarse en si mismo y por si mismo. Esto es pre-
cisamente lo que diferencia al pensamiento cristiano de toda
teorfa totalizadora y segura de haber alcanzado los principios
tltimos de la historia. Para expresar la relacién y al mismo
tiempo la diferencia entre historia y esperanza, Rahner in-
troduce los conceptos de ‘futuro intramundano’ y ‘futuro
absoluto’. Mientras que el primero se refiere a una época de-
terminada y no se ha logrado atin dentro de la historia y per-
manece como expectativa o espera, el segundo comprende
la consumacién total, trascendental del mundo. Dios mismo
es el futuro absoluto. Ambos futuros se interrelacionan. To-
dos los proyectos intramundanos se orientan, en definitiva,
hacia el futuro absoluto. Por ello, a pesar de no poseer una
utopfa intramundana especifica, el cristianismo no elude su
responsabilidad histérica. En suma, “la utopfa intramundana
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y la escatologia constituyen una unidad y una diferencia, a
la manera como estas dos vertientes se dan ya en el axioma
fundamental de la cristologfa, en la que Dios y hombre no
son lo mismo, pero nunca estdn separados™, asevera Rahner.

En consecuencia, no caben, responsablemente, ni el
derrotismo que acompana toda visién irremediablemen-
te pesimista, ni tampoco el triunfalismo de la mentalidad
vencedora que en algunas ocasiones de extremo exitismo ha
tenido la osadfa de afirmar ‘un fin de la historia’. Ambas ac-
titudes acaban negando la historia y la posibilidad de nuevos
horizontes a la esperanza. En realidad, no podemos renun-
ciar, por lo menos, a la bisqueda de la novedad.

El don de la libertad y la experiencia del sufrimiento
engendran inevitablemente una humana creatividad que,
consciente de sus limites, intenta plasmar los proyectos de-
seados, que no pretenden otra cosa que negar la negatividad.
Cualquier esbozo de teologfa de la historia habrd de renovar
el primado del futuro que respeta el pasado y el presente y, a
la vez, cometer la osadia de aguardar lo inesperado. Su pro-
grama no serd otro que liberar siempre y en toda circunstan-
cia la libertad; por lo mismo, no podrd inspirar soluciones
exclusivamente propias y totales. La experiencia existencial
de la Esperanza escatoldgica implicard en toda circunstancia
una renuncia a la pretensién de una solucién definitiva y su
discurso llevard siempre consigo la marca de lo provisional y
de lo inacabado.

Por ello, la esperanza cristiana es, en definitiva, la con-
fianza del reino regalado por Dios en Jesucristo, es la certeza
de su plenitud futura y de su misteriosa presencia en el hoy
de nuestras vidas. Jesds mismo ha ensefiado que el sencillo
y pequefo comienzo contiene ya las promesas de un futu-
ro diverso y mejor. La historia no acabard en el vacio. La
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consumacién es positiva, un don de Dios que supera toda
representacion. El reino de Dios es gracia. Esta misma con-
flanza nos permite un esperar activo. Y en este camino no
estamos solos. El Espiritu que acompafé y animé a Jesds en
su misién es un constante don divino que acompana el deve-
nir personal y comunitario del pueblo creyente. Sirviendo a
la soberania de Dios participamos de la filiacién del mismo
Jesucristo y contribuimos a la transformacién de nosotros
mismos y del mundo dentro de sus propias posibilidades.
De este modo, participamos en la formacién del mundo
que viene. Y esta participacién toma forma concreta en el
presente, que es el trozo de historia que se ofrece a nuestra
libertad. El presente es, sin duda, el espacio posible del tiem-
po comun donde nos encontramos con los otros y liberamos
la libertad.

A los creyentes en el Crucificado-Resucitado-que-ha-
de-venir se nos llama a vivir la esperanza en medio de esta
historia presente, recreando siempre los caminos que logran
anticipar, limitada y parcialmente, la paz mesidnica. Y pre-
cisamente a los creyentes nos corresponde orar y pedir sabi-
durfa para reconciliar el presente con el pasado y asimismo
con el futuro y evitar que se confunda lo pendltimo con lo
ultimo. El seguimiento histérico del Resucitado es insepa-
rable de la esperanza en la vida nueva que trae consigo la
manifestacién dltima de Jesucristo.

El insoslayable desafio de ser creativos en la busqueda
de la paz va estrechamente unido a la fe en la resurreccién
de todos los muertos. Solo la resurreccién puede dar senti-
do definitivo a la historia y reparar finalmente la miseria de
todo pasado. Solo el don de la resurreccién libera, en fin,
de la inconsistencia y del sinsentido de toda existencia, salva
plenamente y abre las puertas a la comunién definitiva con
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Dios y los bienaventurados, en una alegria para siempre y
sin limites. Jesus, el Viviente, es signo y anticipo pleno de
esta plenitud prometida. En Jesucristo resucitado contem-
plamos el término consumador hacia el que se encamina la
historia y la vida de cada peregrino del tiempo. Entonces,
todas las realizaciones creadoras que ya en el presente han
sido capaces de alegrar la vida, encontrardn su sentido en ese
futuro encuentro con Dios, fuente de toda vida. Entonces
“no habrd ya muerte ni habrd llanto, ni gritos ni fatigas, por-
que el mundo viejo ha pasado” (Ap 21, 4).

Notas:

' ]. B. Metz, Dios y Tiempo, Ed. Trotta, Madrid, 2002, 180.

2 J.B. Metz, o. c., 207, 215, 219.

3 E. Castelli, Pensieri e giornate, Pensamientos y dfas. Diario intimo, en Revista
de Filosofia, Vol. x, N°* 1 y 2 (1962), 109-149, aqui 133 (traduccién de
Humberto Giannini).

4 A. Gesch¢, El sentido, Ed. Sigueme, Salamanca, 2004, 117-118.

5 J. L. Chréden, Lo inolvidable y lo inesperado, Ed. Sigueme, Salamanca, 2002, 12.

G. Pattaro, La concepcidn cristiana del tiempo, en P. Ricoeur, dir., Las culturas
y el tiempo, Ed. Sigueme, Salamanca, 1979, 208.

7 J.-L. Chrétien, o. c., 138.
8 J.B. Metz, La fe en la historia y la sociedad, Ed. Cristiandad, Madrid, 1979, 183.
K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, Ed. Herder, Barcelona, 1984, 513.

282



ORIGEN DE LOS TEXTOS

Capitulo I: Versién aumentada y corregida del punto 1
“Algunas tendencias culturales mds significativas y desafian-
tes”, publicado como parte del estudio “Desafios a la credi-

bilidad de la Iglesia en América Latina”, Teologia y Vida, Vol.
XLv (2004), 273-317.

Capitulo II: Versién resumida del articulo publicado bajo el
titulo “El tiempo, el otro y la muerte a través de Emmanuel
Levinas” en Teologia y Vida, Vol. L (2009), 565-598.

Capitulo III: Versién corregida y aumentada del capitulo
“La comprensidn cristiana de la historia”, publicado en Y-
fiez, S.- Garcfa, D., El porvenir de los catélicos latinoamerica-

nos, Centro Teolégico Manuel Larrain, UAH-PUC, Santia-
go de Chile, 2006, 15-30.

Capitulo IV: Versién corregida y ampliada del estudio “Es-
peranza cristiana y futuro histérico” (pensamiento escatolé-
gico en la Revista Teologia y Vida desde el Concilio Vaticano
11, proyecto de investigacién Teologfa y Vida 40 afos), pu-
blicado en Zeologia y Vida, Vol. x1v (2000), 562-590.

Capitulo V: Versién corregida y aumentada del articulo
“Sobre la parusfa, fin del mundo y esperanza cristiana”, pu-
blicado en la Revista Catdlica, Afio cv, N° 1.148, octubre-
diciembre 2005, 274-283 y del articulo “La esperanza cristia-
na en la enciclica Spe salvi” publicado en la Revista Mensaje,
enero-febrero, 2008, 21-25.

283






