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LA CORRECCION DE LA CRISTOLGIA POR CRISTO (Mc 8, 29-33)

No es extrafio encontrar en el prologo de algunas cristologias actuales la
referencia a la pregunta de Jesus a sus discipulos: “Vosotros, ;quién decis que
soy yo?”. Dicha pregunta refleja una importante recuperacion en la dogmatica,
que, sin embargo, habitualmente queda desvitalizada en la argumentacion
posterior de estas obras.

Su importancia reside en que subraya que la reflexion sobre Cristo depende
del sujeto que lo sigue y de sus propias circunstancias que hacen que el dialogo
salvifico que el Hijo de Dios entabla con él en la mediacion de la carne humana
tenga una forma definida por su imaginario, por mas que este quede
reconfigurado en Cristo. Es decir, en la pregunta Jesds no invita simplemente a
explicitar una respuesta que coincida con una realidad ya dada al margen de la
relacion, sino a identificarse en relacion a él, ya que los titulos dados a Jesus no
son sino la forma que adquiere el misterio de su persona al contacto con nuestros
Imaginarios. Su verdad se establece en cuanto estos le refieren como lugar de
encuentro con nuestra plenitud, en cuanto plenitud ofrecida por Dios mismo
(mediador de nuestra salvacién). De otra forma se aislan proyectando sobre el ser
de Dios nuestra propia imagen creando un idolo!. Este es uno de los grandes
descubrimientos de la cristologia moderna que la ha liberado de la prision
conceptualista y fisicista a la que habia sido sometida.

Ahora bien, en demasiadas ocasiones esta pregunta queda desvitalizada como
si una vez dada la respuesta de Pedro ya se hubiera alcanzado la verdad. El mismo
relato apunta de manera contundente la falacia de esta creencia al situar la
afirmacion bajo unas condiciones histéricas de realizacién que no parecerian
integrables de inicio en el mismo titulo dado.

Esto mismo sucede en algunas de estas cristologias y en la didactica de la
cristologia debido a que, olvidando el esfuerzo teolégico hecho en torno a la
reconfiguracion del imaginario cristico en la segunda mitad del siglo XX, las

! “Los conceptos crean idolos de Dios. Solo el sobrecogimiento presiente algo” (Gregorio de
Nisa)



cristologias actuales parecen volver a centrarse en una especie de escolastica que
encierran a Cristo en ideas y argumentaciones de la historia del dogma o lo
someten a una especie de reduccion historicista que lo enclaustra en el pasado. Si
las primeras quedan presas de las cuestiones planteadas por el mundo antiguo a
la diccion cristologica, las otras se agotan intentando hacerse hueco en el espacio
de una Modernidad ya envejecida o moribunda. Dogmatica escolasticista o
historicismo liberal parecen ser la alternativa. Ahora bien, ambas opciones
desvitalizan el dialogo del sujeto personal de la reflexion con el aqui y ahora en
este cambio de época critico, donde el orden de la Cristiandad y el de la
Modernidad ya no existen como tales. Ambos espacios, sin embargo, siguen
determinando en exceso una aproximacion a Cristo que lo cosifica reduciéndolo
a fundamento de una forma ya dada, predefinida, de concebir el mundo, la
historia y al mismo Dios.

Es importante, pues, que la cristologia perciba en este relato que después de
la confesion de Pedro el imaginario en el que se situa la respuesta es negado y
por tanto, la misma respuesta queda en entredicho. Es esta conciencia la que hace
que la cristologia se convierta en un movimiento que, como el conocimiento de
Dios, tenga como centro el dinamismo de la analogia, es decir, afirmacion,
negacion y exposicion in fieri de una intuicion verdadera aunque nunca del todo
reducible al discurso que la expone. Esta negacion viene dada tanto por la
cualidad personal del sujeto sobre el que se reflexiona, como por el contexto del
sujeto que lo piensa, situado no siempre en las mismas coordenadas que aquel del
que recibid la fe ni en unas coordenadas universalizables sin mas?.

Pues bien, la confesidn de fe cristoldgica se encuentra hoy frente al reto de
pronunciarse en el hombre afectado por la secularidad posmoderna. Aquél que
ya no percibe a Dios como horizonte de verdad y sentido, y ni siquiera acepta lo
absoluto de alguna verdad, valor o sentido que, aunque no viniera dado, pudiera
alcanzarse.

Asi pues, vemos como la incorporacion de esta pregunta de Jesus deberia
ayudarnos a superar cristologias de epistemologia escolastica y empujarnos a una
reconstruccion del tratado (sapere aude) desde el mismo sujeto y su coyuntura
historico-cultural, como ha propuesto la Modernidad. Por otra parte, esta
construccion queda siempre en entredicho como universalizable sin mas por la
matizacion posterior del Sefior, que invita a no quedar presos del concepto y su
poder demoniaco, como va a proponer la posmodernidad.

2 “Poco bien nos hara tener respuestas dogmaticas correctas (los diablos también conocen la
verdad) si no tenemos la experiencia de la verdad, que pide en nosotros un si completo, que nos
llama a salir de nuestra conciencia cotidiana, atada a lo terreno, hacia la claridad de un amor
universal lleno de compasion” (B. Pennington, Un retiro con Thomas Merton, Buenos Aires
1994, 58-59).



EL ESPACIO ORIGINARIO DE LA SECULARIDAD Y LA
APARICION DE LA SECULARIDAD POSMODERNA

Podriamos decir que la secularidad posmoderna es el Gltimo peldafio de una
experiencia de la realidad que termina por asumir la fragmentariedad y relatividad
absoluta del mundo en cuanto mundo. La experiencia de una contradiccion que
le habita y que se experimenta, por primera vez, como estructura misma de su
propio ser sin que pueda ser resuelta desde dentro y sin que se vislumbren sefiales
de una exterioridad fundante.

Si buscaramos un simbolo de esta experiencia podriamos remitir al sabado
de la creacidn, al sdbado santo de la historia. En la comprension creyente del
mundo este es concebido como una realidad entregada a una historia en la que el
hombre es el sujeto de su dominio. Esta realidad en cuanto creada es distante de
su origen, no coincide con él, pero esta habitada por la luminosidad que le da la
vida dada y la potencia de posibilidades inscritas en su interior y en la libertad
que se otorga al ser humano para desarrollarlas. La historia es esta realidad dada
a si misma por Dios y afirmada en cuanto espacio propio del hombre. EI hombre
despierta a su existencia como sefior de un mundo propio, no en una situacion de
esclavo de realidades superiores; se despierta a la vida con una mision de la que
él mismo es responsable. La luminosidad de esta situacion se extiende sobre toda
la revelacion, como deja constatar la proclamacion del salmo 8. Ahora bien, este
sabado santo es afirmado igualmente en su drama, un drama también explicitado
en los salmos que recogen el grito angustiado del hombre que experimenta que
su vida se pierde sin remedio incluso cuando se ha entregado a Dios. Es este el
sébado sin palabra, sin movimiento, sin luz, sin realidad. El sabado del hijo del
hombre en su tumba.

Asi pues, el mundo se manifiesta en la revelacion habitado por una diastasis
que no parece tener solucion. Pues bien, esta diastasis ha sido interpretada en la
tradicion como fruto de un pecado que habria deformado y deconstruido el
mundo. EI mundo habria sido creado idéntico a si mismo y la accion pecaminosa
del hombre habria insertado en él la diastasis de la muerte. Habria pues un espacio
solo del hombre, pero este es siempre el del pecado y de la muerte. Por eso, la
secularidad no es comprendida tradicionalmente como un espacio positivo, sino
fruto de un desorden. Sin embargo, no es tan claro que esta interpretacion
teoldgica resista sin mas la confrontacion con el conjunto de nuestros actuales
conocimientos sobre el mundo material.

En cualquier caso, la praxis creyente ha configurado, frente a esta diastasis
dos formas teoldgicas de pensar y habitar este mundo: una teologia del templo y
una teologia de la ley. Las dos buscan alcanzar un mundo sin contraccion. La
primera atrae su imaginario de perfeccion a un espacio y una ritualidad (el templo
y el culto) que se define como arquetipo del mundo perfecto donde el hombre
encuentra su naturaleza real. Por eso se es tan sumamente cuidadoso de que el
espacio quede protegido de cualquier realidad que recuerde la contradiccién (de
cualquier impureza o desorden). El problema de esta respuesta, que posee su



verdad (cuando es pensada desde una mirada sacramental) es que deja fuera el
mundo real y expulsa del espacio sagrado todo aquello que hace tocar la
contradiccién, creando un refugio de verdad, una especie de éxtasis irreal
reducido en el tiempo y el espacio. Se revela de esta manera como una salida en
falso.

La segunda intenta constrefiir la contradiccion del mundo a través de una
forma de vida que sitte al hombre en el espacio de la voluntad primigenia de Dios
previa al pecado. Se trata de la teologia de la ley, a través de la cual se quiere
someter la realidad hasta su perfeccionamiento, someterla a un orden logrado que
vendria marcado por unas leyes originarias en las que encuentra coincidencia
consigo mismo. Si es cierto que hay un cierto orden que posibilita que el mundo
no se vuelva contra si mismo, esta forma termina por crear submundos periféricos
de lo no-coincidente, sometiendo el espacio del mundo a una especie de cirugia
que extirpa lo no asimilable.

Ambas formas definen las sociedades miticas antiguas donde el orden ritual
y legal son absolutos y la violencia protectora del sistema que sostienen es
igualmente radical. Cuando la humanidad sale de este orden mitico estas dos
formas van a redefinirse de continuo aceptando, cada vez mas, la inevitabilidad
de la contradiccién y la no coincidencia del mundo consigo mismo, aunque sin
lograr desprenderse del todo de una tendencia totalitaria que absorbe a Dios como
fundamento justificador del orden sacral o moral que intenta imponerse. La
Cristiandad seria la version cristiana de esta secularidad no aceptada.

Por otra parte, con la Modernidad esta contradiccion, que es interpretada
también como consecuencia de una forma errada de habitar y actuar sobre el
mundo, va a ser sometida igualmente a un intento de reduccion. Ahora bien, en
la Modernidad la “patria de la identidad” esta en el futuro y, de facto, se ha
desvinculado del imaginario creyente. Con este movimiento se ha sacado a la luz
la torsion absolutista del cristianismo que no dejaba al hombre ser él mismo en
su libertad, tal y como habria querido Dios: “Dominad” (Gn 1, 28); “todo es
vuestro” (Gn 2, 16a).

Sin embargo, la misma Modernidad va a rehacer estas dos formas de teologia
reduciéndolas antropolégicamente. En especial al utilizar una antropologia de la
ley en forma de planificacion racional de la realidad, que conseguiria atraer un
futuro utdpico de vida plena. Si bien es verdad que este movimiento de la
humanidad ha traido las bases de la ciudadania democratica, del respeto a la
libertad y la dignidad de todos..., ha terminado sucediéndole como al mismo
cristianismo: su impulso hacia un bien pleno (la identidad del mundo sin
imperfeccion, sin muerte...) ha creado sistemas cerrados excluyentes, cuyo mas
claro exponente ha sido el intento de la sociedad sin clases pretendido por la
revolucidn soviética y sus epigonos. En esta Modernidad el absoluto justificador
del sistema no era ya la divinidad, sino la idea del ciudadano obrero emancipado,
que termina por crear un sistema en el que no es la idea de Dios la utilizada
idolatricamente, sino la del hombre.



La secularidad es entonces un espacio sin Dios, pero no definido
negativamente, sino como lugar propio de la accion humana. Ahora bien, la
contradiccion que debe asumir hace que esta secularidad termine por entregarse
a otra divinidad, en este caso a un absoluto ideoldgico que no deja el espacio a
una secularidad real.

Una y otra, la Cristiandad y la Modernidad, han propuesto un absoluto (una
ideologia de Dios o del hombre) que no asumia la diastasis inherente al mundo.
De esta manera han terminado justificando una forma reductiva de vivir el mundo
que genera restriccion de libertad y de vida de muchos. Es contra esta restriccion
contra lo que se ha levantado la posmodernidad, remitiendo a la contradiccion
como esencia de la vida en dos formas: por un lado, en cuanto irreductibilidad de
lo diverso y, por otro, en cuanto relatividad de cualquier expresion de la vida que,
sin embargo, podria ser legitima. No es por tanto solo que no deba haber sistema,
sino que de hecho cualquier sistema propuesto es considerado de facto irreal,
falso y, por tanto, opresor.

En esta la secularidad radical que trae consigo la posmodernidad ya no existe
Dios, en cualquiera de sus formas, la personal o la de cualquier otro absoluto, tal
y como afirmé Nietzsche, adelantandose a su tiempo. Esta secularidad consiste
en aceptar la contradiccion del propio mundo, es decir, la no-coincidencia con
una verdad total que lo defina en su forma global o en sus formas parciales.

Ahora bien, en la practica esto se realiza al precio de una indiferencia hacia
él, en una concentracion absolutizadora del propio yo, en un “monoteismo del
yo”, como dira Pierangelo Sequeri®. Volvemos asi a una forma de negacion de la
contradiccién, semejante a la ritual, aungue sin templos, ya que ahora se remite a
experiencias extaticas de encuentro con la vitalidad de la vida, en la forma que
sea. Estas experiencias se identificarian con el mundo real, dejando todo el resto
de la vida como una carga.

Como el lector habré notado, en este recorrido hemos obviado el elemento
positivo de estas dos teologias o antropologias, necesarias para significar el
horizonte de la vida (el rito sea religioso o0 no) y para configurar un camino
posible hacia él en una identificacion de lo humano hacia si mismo (la ley moral).
Hemos subrayado su deformacion, su tendencia continua hacia la idolatria o la
ideologia, creando sistemas en los que el hombre se oculta la precariedad de su
vida, de su pensamiento, de su accién configuradora del mundo. La razon de esta
intencionada concentracion ha sido intentar entender la reaccion posmoderna
contra todo sistema como una fase de afirmacion de lo humano que debe ser
acogida. Una especie de segundo momento de la analogia, el de la negacion, en
el que el ser humano debe pensarse a si mismo y a Dios, algo que ni el

3 Cf. La cruna dell’ego. Uscire dal monoteismo del sé, Milano 2017.



cristianismo ni la Modernidad, poseyendo instrumentos para realizarlo, habrian
sabido explicitar*.

En nuestro planteamiento, esto supondra que acogeremos la secularizacién
posmoderna como una época de redescubrimiento e incorporacion de elementos
propios de la misma tradicion, revelada y moderna, que necesita la negacion de
su absolutizacion a partir de sus mismos principios (escondidos 0 no
desarrollados en sus potencialidades). Por mas que la posmodernidad posea
ambiguedades y excesos, el punto de equilibrio no esta en el ojo que mira desde
la Cristiandad o la Modernidad... que vive ¢l mismo de verdades y excesos
idolatricos o ideologicos. En este sentido interpretaremos la posmodernidad
como un Kairos, insertandola en una especie de teologia de la historia que se
somete a su negacion para encontrarse en un mas alla que habitaba sus
afirmaciones, pero que guedaba reprimido en sistemas demasiado humanos®.

La posmodernidad reaccionara contra todo sistema que encierre la
pluralidad a-sistemética de la vida y contra toda ascesis que pretenda dominar
las pulsiones propias de la vida en si mismas reduciéndolas a formas
predefinidas. A la vez, consciente de la relatividad ontolégica de todo, acogera
la muerte como aliento vital del ser renunciando a toda proyeccion de la vida
verdadera en un mas alla historico o transcendente absoluto. Esto hara que viva
en el nacleo mismo de la contradiccién. Gozar de la exuberancia de la vida y la
libertad de vivirla en el espacio de la fragmentariedad y mortalidad de la misma:
“Vive rapido, muere joven y deja un bonito cadaver”, dird un personaje de la
pelicula Llamad a cualquier puerta, de Nicholas Ray, en una frase que se ha
hecho tépico comdn.

Vestir la nada de domingo, he ahi la cuestion. Ahora bien, no es esta la
finalidad de la creacion, la experiencia del séptimo dia. No es esta la ldgica
sacramental en su ultimo fundamento. La posmodernidad afirma el mundo como
representacion fugaz, vana, que sin embargo merece la pena vivirse. Esta
posmodernidad queda definida por el presente, la fragmentariedad, la
particularidad y la pluralidad, por la vida en su corporalidad y sensibilidad
concreta, por la creatividad y la novedad. Y evidentemente por la muerte que, sin
embargo, se comprende como una realidad que debe expulsarse de un presente

* En este sentido, La leyenda del santo inquisidor de Dostoievski podria ser reescrita, mas alla
de su ubicacién en las mazmorras de la inquisicién, en cualquiera de las diferentes cérceles de
los sistemas politicos totalitarios surgidos de la Modernidad con las ‘mejores intenciones’.

> “Frente al ordinario resentimiento antimoderno de la Iglesia, que solo le hace dafio a si misma
y la convierte en irrelevante para los demds, se debe apostar por el hecho de que tanto
modernidad como posmodernidad son un kairos para la revelacion de Dios y su presencia. El
Medievo no estaba mas cerca de Dios y de Cristo que la modernidad. El cristianismo puro no se
da en ningin tiempo” (E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo. Picola mistagogia verso
il mundo della fede, Assisi 2009, 41-42)



en el que no esta, aunque lo defina®. Esta expulsion que de facto hace de la
muerte, sera el origen de su ambigUedad.

En cualquier caso, el centro de su interpretacidn se sitda en el cuerpo concreto
como espacio de identidad y vida. Vivir es acogernos como este cuerpo que
siente, se relaciona, goza, sufre y muere. Y situarlo personalmente en la trama del
mundo. Qué hacemos con el cuerpo y no qué hacemos con el alma, qué hago con
mi cuerpo y no solo con la sociedad, esta es la cuestion ahora. La posmodernidad
nos remite a lo concreto del propio cuerpo en su particularidad, su belleza y su
desgracia. Si Dios puede hacerse presente en esta secularidad posmoderna habra
de hacerlo a través de este cuerpo particular y no de un proyecto teoldgico o
ideoldgico que someta al cuerpo del hombre desde fuera’. Ahora bien, esto es lo
ofrecido por el testamento de Jesus: “Tomad, esto es mi cuerpo”. Cuerpo en el
que doy gracias y en el que muriendo me entrego.

Pasemos pues al didlogo entre Cristo y la secularidad posmoderna.

EL DIALOGO ENTRE CRISTO Y LA SECULARIDAD POSMODERNA

Antes de analizar en concreto las provocaciones concretas que la
posmodernidad lanza a la cristologia y como esta podria acogerlas para decirse
ofreciendo a la misma posmodernidad salvacion de sus anhelos y redencion de
sus excesos, hagamos una pequefia reflexion sobre la configuracion de la
cristologia.

® Aqui se sitGa la recuperacion del epicureismo en fildsofos modernos. Baste recordar esta
afirmacion de Epicuro en su Carta a Meneceo: “Acostimbrate a pensar que la muerte para
nosotros no es nada, porgue todo el bien y todo el mal residen en las sensaciones, y precisamente
la muerte consiste en estar privado de sensacion. Por tanto, la recta conviccion de que la muerte
no es nada para nosotros nos hace agradable la mortalidad de la vida; no porque le afiada un
tiempo indefinido, sino porque nos priva de un afdn desmesurado de inmortalidad”. “Asi pues,
la muerte no es real ni para los vivos ni para los muertos, ya que esta lejos de los primeros vy,
cuando se acerca a los segundos, estos han desaparecido ya” (125). Igualmente resuena la logica
del Eclesiastés: “Estamos ante una vision que disgrega el sentido de la realidad en la que estamos
inmersos: no para escaparnos de ella, ni para construir una realidad alternativa, sino mas bien
para inducir a la conciencia de que la consistencia del todo es la del ‘humo’. De tal manera que
se determine a vivir el presente con intensidad, esta es la propuesta del Eclesiastés: solo en el
presente se ofrece como gracia aquel fundamento atendible que es la presencia de Dios tan
escondida y misteriosa como real” (P. Coda, Desde la Trinidad. El advenimiento de Dios entre
historia y profecia, Salamanca 2014, 222-223).

’ Haciéndose eco de esta provocacion posmoderna, afirma José Tolentino: “Anclados en la
semilla divina que no solo transportan, sino que ellos mismos son, hombres y mujeres se
descubren llamados a apropiarse creativamente, y con todos los sentidos, del desmesurado
prodigio de la vida [...] EI cuerpo que somos es la gramética de Dios [...] nuestro cuerpo es la
lengua materna. La lengua materna de Dios [...] La mistica de los sentidos o del instante que
propondremos a continuacion, en contrapartida a la mistica del alma, no podré ser sino una
espiritualidad que conciba los sentidos como camino que conduce y puerta que se abre al
encuentro con Dios” (Hacia una espiritualidad de los sentidos, Barcelona 2016, 14-16).



Esta ha sido pensada inicialmente a partir de la vida de Jesus, de su misterio
pascual y del contexto israelita y judio donde se desarrollo, asi como del contexto
griego donde se configuro la reflexion sobre la misma. Esto significa que ha sido
pensada desde un presente, la historia concreta de JesUs y un pasado (su contexto
‘veterotestamentario’) que se lee en relacion a la situacion histérica del tedlogo.
Ahora bien, el presente donde se ha ido construyendo el imaginario cristologico
era un futuro en la vida de Cristo que, sin embargo, es trabajado igualmente por
él desde su futuro escatolégico. Es decir, Cristo va apropiandose de cada
momento cultural y diciéndose en €l en una especie de encarnacién progresiva
que no es otra cosa que la explicitacion de uno de los aspectos de su segunda
venida que va dejando ver su capacidad de fecundar todos los tiempos y llevarlos
a expresar una plenitud que no tienen desde si mismo y que él tampoco ha dejado
ver en los dias de su historia, pues necesita de la carne historica de la humanidad
total para mostrarse.

Esta encarnacion de Cristo no solo en su pasado historico sino también desde
su futuro escatologico ya dado, esta encarnacion in fieri (dicho sea de forma
anéloga, aungue real, ya que toda carne tiene vocacion segun la fe cristiana de ser
en Cristo parte de su propio cuerpo), queda sujeta a un didlogo continuo de Cristo
con el sujeto cultural de cada tiempo a través del que el Espiritu lleve la verdad
plena ofrecida en su humanidad particular a la verdad consumada de si en el
cuerpo de la humanidad total. Es necesario creer que cada tiempo es un kairos.
Somos impelidos, afirma Gallagher, “a apreciar las culturas particulares y a ver
en ellas potenciales lenguajes para la Palabra; si las culturas tienen necesidad de
Cristo para alcanzar su plenitud, en otro sentido, Cristo tiene necesidad de las
culturas para continuar y completar el don de la encarnacion en los diversos
contextos de la historia®. Esto significa que existe una cristologia dada y una
cristologia en construccién permanente® que, si falta, termina por inhabilitar la
misma propuesta de fundamentacion de la fe que necesita toda evangelizacion.

"Cuando hayan sido sometidas a él todas las cosas, -afirma Pablo- también el
Hijo se sometera a Aquel que ha sometido a él todas las cosas, para que Dios sea
todo en todo™ (1 Cor 15, 28). Es entonces cuando lo conoceremos en plenitud ya
que este conocimiento solo es por participacion: "Ahora vemos en un espejo, en
enigma. Entonces veremos cara a cara. Ahora conozco de un modo parcial, pero
entonces conoceré como soy conocido” (1 Cor 13, 12).

Por otra parte, el mismo Jesus no deja que el discipulo quede retenido por un
momento de su seguimiento, "Vayamos a otra parte, a los pueblos vecinos, -dice

8 M.P. Gallagher, Fede e cultura: un rapporto cruciale e conflittuale, Cinisello Balsamo 1999,
149.

® “Es evidente -afirmaba Rahner- que, también en cristologia, la historia no ha llegado a su final
y la ortodoxia autentica no puede consistir en una mera (desesperadamente obstinada) repeticion
de la vieja herencia cristoldgica, que se ha ido fraguando a lo largo de la historia y continuara
anclada en ella” («En torno a la cristologia de nuestro tiempo», Concilium 173 (1982) 402; el
subrayado es nuestro).



Jesus- para que también alli predique; pues para eso he venido" (Mc 1, 38). Esto
deberia aplicarse igualmente a la comprension que del misterio de Jesus tiene el
creyente, como ya vimos en el relato de la confesion de Pedro.

Veamos pues algunos elementos que podrian tenerse en cuenta en este
dialogo de Cristo con la secularidad posmoderna.

La provocacion de la secularidad posmoderna a la cristologia

Nos acercaremos a algunas de las caracteristicas de la posmodernidad leidas
en positivo y desde alli buscaremos propuestas concretas para el ofrecimiento de
una cristologia audible en este espacio cultural. Si bien es cierto que este
momento cultural posee elementos que una mente cristiana tradicional pareceria
no poder aceptar, es importante ver como sus impulsos quiza si puedan ser
acogidos cristologicamente sin repugnancia, y desde ahi liberarlos de sus propios
limites, sobrepasando el espacio donde la cristologia se ahoga a si misma por
concentracion en lo dicho. Es esta dindmica la propia de la encarnacion del Hijo,
que no hace ascos, a nuestra carne de pecado diciéndose desde ella misma, desde
sus propios dinamismos y haciéndolos sobreabundar sobre ellos mismos, y sus
limites y pecados®®. Esta forma de acercamiento de Dios a nuestra vida, debe
configurar la epistemologia teoldgica de acercamiento a todo momento cultural.
Ademas, todo juicio que se realiza desde el evangelio sobre otra cultura esta
habitado, méas de lo que puede parecer, de las determinaciones no tan inocentes
que posee la concrecion cultural del evangelio en quien mira.

a. La pérdida del orden mitico

Llamo orden mitico a todo intento sistematizador de la vida y del mundo que
no deja espacio a la contradiccién o a la diastasis del mundo, sometiendo a la
realidad a una forma reducida de comprensién y organizacion que hace violencia
sobre la vida o sobre los seres humanos.

La posmodernidad, en este sentido, significa en primer lugar situarse en el
mundo al margen de un orden preestablecido o por establecer que se considerase
como omniabarcante. Significa habitar el mundo sin un horizonte que defina la
accion humana determinada por algo heterogéneo a ella misma fuera de su
libertad vital. No hay posiciones fijas ni posiciones asignables. En este sentido,
la Modernidad es definida, a juicio de Sequeri, como “irreligion aparente y
secularizacion incompleta™!, dado que mantiene la estructura anterior de
percepcion del mundo aunque ensanchando el espacio de la libertad humana, en

19 Quiza en esta epistemologia bastara con ensanchar culturalmente la argumentacion del De
carne Christi de Tertuliano cuando afirma: “Cristo ama a este hombre, a este coagulo formado
en el seno entre inmundicias, este hombre que viene al mundo a través de drganos vergonzosos,
este hombre alimentado en medio de carencias irrisorias...” (IV, 1-3).

1 Contra los idolos posmodernos, Barcelona 2014, 75.



cualquier caso definiéndolo en un marco que no seria sino una proyeccion que
busca solventar la angustia que produce su falta de orden, su contradiccion
interna.

Para la posmodernidad no hay dios alguno, no hay absolutos y todo queda en
manos de la expresion vital del hombre que decide. El espacio es todo suyo, la
secularidad es completa y, de esta manera, indeterminada. EI mundo no estaria
en descomposicién por un pecado frente a Dios, ni debe pensarse en construccion
hacia un proyecto que estaria fijado en y por la razén: ¢la de quién?, pregunta el
hombre posmoderno acostumbrado a ver como Dios es vestido de las verdades
que defienden los hombres. EI hombre vive de la determinacién de las pasiones
de su vida. El mundo es la vida que se da en cada fragmento de su existencia®?.
El hombre posmoderno tiene demasiado miedo a perder el momento bajo la
presion de la culpa o del proyecto, por eso condena estas realidades, cuando
surgen en su conciencia, al exilio.

De antemano, pareceria imposible dibujar una minima cristologia en estas
condiciones, dado que hasta ahora ha sido pensada desde una logica de totalidad
definible, al menos analégicamente, y de una realidad con orden, aunque fuera
minimo. De todas formas y a pesar de todo, como afirma Elmar Salmann,
pareceria como si en cada tiempo “el Logos divino se prestase habilmente para
ligarse a cualquier mentalidad y coyuntura, pero sin vincularse a ella
completamente™3. Esto significa que, por un lado, incluso las que parecian
abarcarle se le quedan estrechas y que, por otro, posee una capacidad de
estrecharse hasta el limite para coincidir con las formas de vida de lo humano y
decirse en ellas, pues llega a expresarse incluso sub contrario, como locura frente
al mundo dado.

La revelacion historica del Verbo aparece siempre en cada momento de su
actuar demasiado breve, concreta, particular en sus acciones para manifestar una
totalidad demostrable. La cristologia hasta ahora ha partido del final
comprendido por la fe para decirse en un sistema total que habitualmente ha
eliminado la historia propia de la misma revelacion. Por ejemplo, ha propuesto
una teologia de los misterios de la vida de JesUs demasiado retro-proyectiva y
demasiado poco genética, que no termina de reflejar la concreta asuncién de la
carne por parte del Hijo de Dios y su limitacion expresiva. Es esta carne limitada
la que va a consumarse en un espacio indefinible que la fe confiesa sin saber ni

121 a posmodernidad abre aqui un espacio que tanto la Cristiandad como la Modernidad parecian
obviar: la dimension del propio tiempo como espacio de eternidad que debe ser afrontado por el
cristianismo. José Tolentino lo comenta asi: “El presente puede ser un pasaje horizontal,
cuantitativo, con la esperanza de una realizacion entre este instante y el que lo sigue. Pero el
presente tiene también un sentido vertical que revaloriza el tiempo y lo abre a la eternidad. Es
el tiempo cualitativo, epifanico” (Hacia una espiritualidad..., 44). Con todas las ambigledades
gue posea, este sentido del tiempo es recuperado por la posmodernidad.

13 La palabra partida. Cristianismo y cultura posmoderna, Madrid 1999, 119.
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poder describir: el cuerpo espiritual, la resurreccion de la carne. Lo que realmente
resucita no es la identidad, sino su carne manifestando asi la identidad.

Pues bien, la cristologia si puede confesar que cada momento de la existencia
de Cristo ensancha las posibilidades de la vida. En este sentido una cristologia
posmoderna debe entrar en la vida de las pasiones, de los afectos, de los sentidos,
de cada presente de forma que muestre la capacidad de decirlos en su vitalidad
posible.

No hay lugar, entonces, para una cristologia que se defina a partir de la cruz,
por mas que esta deba entrar en su estructuracion, sino que debera encontrar una
posicion que no anule sino que explicite y consume la complacencia de Dios en
el mundo como mundo de belleza y goce para el ser humano. Es necesaria una
cristologia que redima el amor por la vida, el afecto por la circunstancia, la pasion
por la posibilidad concreta como lugares donde el hombre se encuentra a si
mismo y puede preguntarse por algo distinto de si por Dios. No se trata de vivir
la vida solo desde el placer, pero si de entenderla como lugar de gozo, como lugar
para vivir la felicidad de existir, dado que la carne esta creada para participar de
la gloria de Dios.

Jesis se mostrara como Cristo en la medida que aparezca como
representacion de aquella complacencia de Dios que reposé sobre la vida de su
creacion porque la vio buena para recostarse en ella, para gozar en ella'4. Todo
proyecto, si no quiere aparecer como mitologia restrictiva (teoldgica o
ideoldgica) debe asumir esta posicion inicial que deja a la vida ser “buena para
comer, hermosa para ver y deseable para adquirir sabiduria” (Gn 3, 6)*°. No
miente la mirada de Eva, si no fuera porgue lo que tiene delante no es su propia
vida, sino la de otro; porque mira en ‘apropiacion indebida’.

b. La exaltacion de la individualidad concreta frente a toda
homogeneizacion

Una de las concreciones de este aprecio por la vida concreta es el rechazo de
toda forma de homogeneizacion de la existencia humana. Al posmoderno le
produce alergia cualquier forma de reduccién de la expresion de cada existencia
a una forma ya dada o por realizar que no surja del fondo Unico de su propio ser.
La diversidad no tanto como propuesta de vida social, sino como proteccion del
yo propio es nuclear en esta mentalidad posmoderna y se constituye como un

1% Un Cristo asi aparece dibujado en la pelicula Godspell cuya vida contrasta con la pesadumbre
que trasmite el Jesus de Jesucristo superstar.

15 Esta comprension de la vida como lugar de gozo, propia de la posmodernidad puede verse,
por ejemplo, en la cancion Qué bello es vivir de el Kanka: “Qué bello es vivir/ A mi me gusta
cada cosa/ que la vida nos ofrece/ El placer me reconforta/ el dolor me fortalece/ Disfruto cada
segundo/ y cada segundo que viene/ cuando pienso que disfruto/ mas disfruto, es lo que tiene/
Y como me gusta recrearme/ disfrutando de cualquier soplo de aire/ Y como me alegro de
encontrarme/ tan alegre, tan feliz, tan despreciable...” (CD: Lo mal que estoy y lo poco que me
quejo, A Volar Music 2013).
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principio irrenunciable. La vocacién no coincide pues con la llamada a un orden
funcional, sino con la expresion del propio ser en la efervescencia de sus propias
posibilidades. Ser uno mismo, sin coacciones®®. Esto no deberia ser nada extrafio
para el cristiano que sabe por su fe que Dios llama a los hombres por su nombre
concreto a una mision especifica que incluso dentro de los mismos parametros se
diferencia de la de otros.

La cristologia aqui debe aprovechar la forma concreta en la que Jesus llama
a todos a participar de un banquete que no estd distribuido por mesas
diferenciadas segun formas de vida, sino definido por una unica mesa donde las
diferencias se inscriben en una vida comun. Es decir, para Jesus la vida de cada
uno posee una propiedad que ha de acogerse en su potencialidad de riquezas para
todos, y no por reduccién a un espacio comudn predefinido. La asamblea de la
Jerusalén celeste en torno a Cristo, forma resucitada de la carne convocante de
Jesus a los seres humanos en su pluralidad, quedara definida por la pluralidad de
lenguas, razas y civilizaciones (Apoc 5, 9; 7, 9). La cristologia debe pensarse
entonces a partir del movimiento de comunion de lo diferente que ya lIsaias 2, 2-
5y el salmo 87 afirman de forma especialmente provocativa en una universalidad
jerosolimitana sin homogeneizacion.

Esta universalidad, que demasiadas veces se ha entendido como integracion
de diferentes pueblos en una misma forma de configurar la vida cristiana, debe
descubrir mas profundamente la capacidad de Cristo de atraer las diferencias y
configurar con ellas un espacio de comunion. El relato del nacimiento de Jesus
que ofrecen tanto Mateo como Lucas manifiesta esta capacidad que tendria Cristo
de mediar con su cuerpo, vida histérica, la esperanza de paz, de reconciliacion a
los dispersos. Nadie cambia de forma y todos parecen tener un espacio propio en
torno al cuerpo de este nifio que recoge la esperanza concreta de cada uno creando
un espacio comun de esperanza o de gloria, como resaltara Lucas. Estos textos
prefigurativos no solo de la vida de Jesus, sino de la segunda venida de Cristo,
hablarian de una memoria del futuro comin que llevamos inscrita en nuestra
carne desde su nacimiento, carne inmaculada que cada ser humano posee como
carne para la comuniont’. Aqui puede inscribirse ese continuo remitirse de la
cultura posmoderna a la compasion, pese a las continuas acusaciones de

16 «Se trata, sin duda, de la caracteristica principal y més visible de la nueva generacion, la
sefialada a menudo también: ternura, felicidad e inmediatez son sus palabras clave. «Por fin
Podré viajar de nuevo, hablar, descubrir paisajes y rostros, estar en el tiempo presente. Tengo
poco tiempo. Si no encuentro (...), habré perdido mi vida y mi verdad. Seguiré¢ errando» (J. M.
G. Le Clezio)” (A. Gesché, La Teologia, Salamanca 2017, 44).

" william Shakespeare ha sabido plasmar en uno de los personajes de El mercader de Venecia
esta identificacion de lo humano a través del cuerpo, cuando hace decir a Shylock gque se queja
del desprecio que sufre por su condicion judia: “Si nos pinchan, jacaso no sangramos? Si nos
hacen cosquillas, ¢acaso no reimos? Si nos envenenan, ¢acaso no morimos? Y si nos agravian,
(no debemos vengarnos? Si nos parecemos en todo lo demas, nos pareceremos también en eso”.
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hedonismo e individualismo que se proyectan sobre ella y que, siendo reales, no
lo son todo?®.

Inciso: La lectura histdrico critica de la Escritura que tanto bien ha hecho a la fe y
sin la cual ya no puede leerse sin caer en la fantasia o la proyeccion, no es un absoluto.
Es necesario retomar en formas nuevas las técnicas de lectura de la tradicién que saben
descubrir sentidos imposibles si no es en la relacidon personal con el texto en su totalidad
y no solo en sus fragmentos. Ya Rahner manifestaba la insuficiencia de una teologia
“meramente exegética”®, menos aun simplemente histérico-critica. Es la mezcla de estas
formas la que posibilita a la cristologia decirse de forma nueva llevando a los textos a
expresiones de la vida de Cristo escondidas, anhelantes de la carne de lo humano que es
suyay para €l (Col 1, 17). Esta es una de las limitaciones de las lecturas historicistas de
JesUs que, ayudandonos a no fantasear y proyectar sobre él creando una mitologia
cristoldgica, terminan por reducirlo a un objeto del pasado demasiado determinado, ya lo
deberiamos haber aprendido, por nuestros intereses presentes.

c. Lairreductibilidad de la verdad a una verdad probada: el orden de las
certezas y el testimonio

Todo orden mitoldgico cree poseer una verdad que define la posicidn
absoluta de cada realidad en el conjunto. Ahora bien, esta verdad actia como
plantilla de realidad, es decir, hace que lo que no coincide con ella no tiene
espacio de existencia y, por tanto, queda excluido de las relaciones posibles. La
verdad es asi comprendida por la posmodernidad como limitacion de la expresion
de la vida y del ser. El Adios a la verdad que saluda Vattimo es en realidad un
adios al sistema, una critica de toda imposicion de un mundo que restrinja la
expresion del propio ser en su unicidad personal, por mas que no coincida con lo
I6gico o lo asimilable en un determinado espacio de interpretacion. Y es que el
posmoderno tiene miedo porque conoce que siempre hay alguien que “sabe” la
verdad concreta de cada cosa, y trata de identificar el mundo con ella “por su
bien”, lo quiera este o no. Ni la revelacion ni la razon (que ahora presiona con
formatos econdmicos y técnicos de eliminacion de lo no coincidente) tienen la
verdad segin el hombre posmoderno, aunque cualesquiera de las dos pueden
crear espacios de relacion donde el hombre pueda descubrirse en sus
posibilidades y encontrar arraigos, consuelos y aliento.

La verdad cristologica debe asumir, por tanto, esta posicién que le da la
posmodernidad y que no es extrafia a su misma dindmica de revelacion, ya que
el Verbo de la verdad se ha ofrecido como relacion apelativa, compariera,

18 «“IRespecto de la nueva cultura] no habria que hablar demasiado deprisa, en todo caso sin

matices, de narcisismo y de neoindividualismo. La preocupacion ética no ha desaparecido [...]
en la literatura de hoy (Cioran, Amado, Kundera, Le Clézio) se repite una y otra vez la misma
palabra: «compasion»” (A. Gesché, La Teologia..., 45). Lo mismo habria que decir de la
filosofia en una u otra forma. Valgan los nombres de Levinas, Vattimo, Igualmente en el cine
es perceptible esta sensibilidad. Valga como ejemplo el encabezamiento de la pelicula Lady
Bird, de Greta Gerwig: “Cualquiera que hable del hedonismo de California nunca ha pasado una
Navidad en Sacramento” (Joan Didion).

19 Cf. La fe en tiempo de invierno, Bilbao 1989, 55-56.
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paciente, fragmentaria... Jesus no se revela a través de una diccion escolastica,
sino a través de una relacion de posibilidades donde el interlocutor, al encontrar
un ensanchamiento continuo de su vida en la relacion con él, le reconoce como
Verdad. Esto vale igualmente para su resurreccion, que ya no cabe pensar, como
lo hacia la apologeética tradicional como argumento de demostracion de su
verdad, como si fuera un hecho objetivo que no deja opcion al rechazo. Cristo se
da en la sugerencia de una verdad de vida siempre futura ofrecida en el espacio
relativo, fragmentario de una relacion autoimplicativa que, por tanto, no puede
demostrarse, sino solo testimoniarse. La revelacion y la verdad de Dios y de
Cristo son siempre una verdad cifrada, que no determina el mundo mas que como
proposicion de futuro. Si bien el Testigo (Ap 1, 5) la presenta como verdad ultima
donde el mundo se alcanza, esta se ha ofrecido y puede descubrirse y acogerse en
el juego de las preguntas y respuestas fragmentarias de la historia.

En este sentido debera proponerse, utilizando la famosa expresion de Gesché,
una cristologia para pensar, que se diga como testimonio narrativo de un
encuentro suscitador de vida y se ofrezca como posibilidad de desarrollo de la
propia identidad del oyente. En este sentido, debe rechazarse una reduccion de la
cristologia a historia del dogma cristoldgico y de las probleméticas conexas, y
debe configurarse como fenomenologia cristoldgica de las posibilidades del ser
humano y de Dios que encontrarian en Cristo su plenitud. Es necesario pensar la
cristologia de forma que no solo se piense, sino que establezca aperturas de vida
en la limitacion fragmentaria de la vida®®.

d. Lo insustancial y su belleza

Con la posmodernidad ha llegado el reino de lo insustancial acogido como
lugar propio de la vida. La secularidad no solo se vive ahora como el ambito
propio de la accion humana en cuanto propiamente suya, como el espacio de una
posibilidad de elecciones que no estarian previamente determinadas, sino como
el ambito de lo no divino, lo relativo, lo que en el fondo no se sostiene en si, lo
pasajero, en una palabra, lo insustancial. Cada decisién muere siempre al final de
un itinerario que no se sostiene en una légica retributiva. Como afirma el
Eclesiastés: todo nace y muere sin poder sostenerse en una sustancia propia sea
esta cual sea, ontolégica o moral. La posmodernidad enfrenta al hombre a su
propia insustancialidad. Ahora bien, concentrandolo en el fragmento, ambito
propio de esta insustancialidad, lo revela en su belleza?*. Aparece una
antropologia de la finitud que lleva al limite no simplemente la aceptacion de la
fragmentariedad, sino el compromiso con este fragmento como lugar de belleza
original del mundo. Lo banal no se vuelve insignificante, sino absolutamente

20 “principio vélido para toda cristologia es que Cristo debe siempre ser pensado de modo que
nunca sea solamente pensado” (J. B. Metz, La fe en la historia y en la sociedad, Madrid 1979,
66).

2! Como canta Jorge Drexler: “No dejaremos huella, solo polvo de estrellas / Vale una vida lo
gue un sol, una vida lo que un sol vale” (CD: Eco, EMI 2005).
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significativo en su tiempo finito. Asi el fragmento se hace absoluto en su instante
ya que solo en él existe y se da?.

En esta antropologia, la secularidad no es sino la descripcion de la finitud
radical del hombre, el despojamiento de su alma inmortal donde tendria
asegurado desde si un tiempo y un espacio eterno. Queda el cuerpo en su belleza
fugaz, en su fragilidad que pide, en uno mismo y en los demas, atencién delicada,
contemplacién y complacencia en el instante, con sus instantes.

Creemos que la cristologia debe entrar en este espacio de secularidad radical
fijando su mirada en la entrada del Hijo en el espacio creatural tal y como es
propuesta por la carta a los Hebreos 10, 5, sometido al tiempo de su cuerpo, es
decir, a la muerte. La kénosis a la que continuamente se refiere la cristologia en
referencia a Cristo no es sino la vivencia de la eternidad en el espacio de su
concentracion fugaz, de su no sostenimiento, de su brote sin asiento dominable.
Cristo vive en ese espacio donde “todo fluye”, donde nada permanece, donde
todo muere, donde nada se puede sostener, por mas que esté lleno de virtud y
gracia. Solo cabe contemplarlo, acogerlo, cuidarlo, disfrutarlo y, en su caso,
ofrecerlo. Nada es aferrable y a nada se debe aferrar. Hay que dejar fluir la
existencia haciendo lo posible para que se exprese en sus posibilidades. En esto
consiste el amor a las cosas y a las personas. Cada momento y cada cosa 0 persona
es unico y absoluto en el momento de su trato. Nada hay mas importante. Todo
debe ser vivido en una concentracion de atencion y entrega a la vida que se da
justo ahi y se diluye un instante después. Estamos ante la paradoja del amor que
se aferra al instante para darle su propio tiempo de expresion y a la vez no intenta
retener ni el tiempo ni el espacio en el que se expresa. He aqui la belleza
indomefiable de la circunstancia que ni nace de la voluntad ni es controlable o
reducible a la voluntad. Un don que requiere la atencion, la entrega y la libertad
méaxima de entrega y no retencion.

Asi se manifiesta Jesus en su propia vida, de forma que cada instante no
muestra sino esta concentracion en la expresion de la vida que ha de escucharse
en sus llamadas concretas; en esta fugacidad de las relaciones que han de vivirse
con atencidn y entrega sin posponerse, sin querer vivir en varios sitios a la vez y
por supuesto tampoco en el futuro; en esta presencia ante la vida que no tiene mas
futuro que la profundidad del presente absoluto donde se recibe y se da la
soberania de Dios Padre.

22 Esta percepcion del presente ha sido recogida por algunos autores cristianos y debe ser
recuperado en la vida cristiana: “Nosotros que entramos y salimos de los templos, jCuanto
necesitamos venerar la asombrosa santidad del momento presente! EI que no sabe sentarse/ en
el umbral del instante/... nunca conocerd la paz/ serena e iluminada/ de estar-con [...] La
mistica del instante nos reenvia asi, al interior de una existencia auténtica [...]: Ver en cada
fragmento el infinito, a oir el oleaje de la eternidad en cada sonido, a tocar lo impalpable con
los gestos mas simples, a saborear el espléndido banquete de lo frugal y escaso, a embriagarnos
con el perfume de la flor siempre nueva del instante” (J. Tolentino, Hacia una espiritualidad...,
60-61).

15



No dominar la vida, sino revestirla de una atencion que refleja la mirada y la
escucha de Dios a cada ser. No proyectar la vida, sino dejar que la llamada de
cada momento vaya definiendo la forma de presencia que dé aliento a lo mas
profundo de la existencia. No idealizar la vida, sino sentirla en sus mociones
primarias, en sus afectos y pasiones, en su alegria y dolor, para sentir el gemido
que llama a un méas que no se ve, que no se conoce, que no se controla, pero que
se intuye en anhelo de certeza irrenunciable.

Cristo desvela asi a Dios en el mismo espacio de la secularidad radical. Cristo
en su vivencia del momento que deja brotar la esencia de su vida e invita a
contemplarla como un darse fugaz que brota de continuo y se torna en “voz de
silencio susurrante” que apunta a un fondo no futuro ni pasado, sino de eterna
presencia que se da en cada ser y en cada ser pide atencion y gratitud; que se
retira a cada momento y que en esa cruz hace gemir con el anhelo de que esa
eternidad de vida sea real y no se agote.

Porque asi puede leerse el misterio pascual, como esa concentracion de
muerte y eternidad en el amor en y a la carne, como fugacidad de la vida acogida
y entregada en un amor a la historia propia y de las cosas que lleva a soportar
incluso su contradiccion susurrando la eternidad del amor a cada paso. Cristo
resucitado es, en el creyente, la presencia donde cada gesto, cada palabra, cada
silencio se ahondan en la eternidad en la medida en que acogen el don de cada
espacio y tiempo como gracia y se entrega a mostrar en ellos un amor absoluto
sin apropiarse de su realidad. No es extrafio que algunos autores hablen, de forma
directa o indirecta, de la existencia cristiana para este tiempo posmoderno como
estilo, frente a una definicion basada en fundamentos, preceptos y proyectos?®, de
los que quiza no se pueda prescindir demasiado alegremente.

e. La narratividad como forma de identificacion

El género propio de la posmodernidad es la narrativa, no el ensayo. Es mas,
muchas de sus ideas se transmiten en relatos, sean estos en forma de novelas, de
peliculas, de canciones... El hombre y la mujer posmodernos se dicen no en

® Ha desarrollado esta perspectiva Elmar Salmann en su obra Presenza di Spirito. Il
cristianesimo como gesto e pensiero, Padova 2000, cuyo prologo titula: «La forza del forse. Il
cristanesimo come evento e fermento de uno stile possibile», y que comienza con el siguiente
parrafo ya indicativo de su orientacion: “La fe cristiana no se entiende ya desde si misma. Es
como si debiéramos redescubrir y explorar los paisajes remotos de una fe ya obsoleta, extrafia a
la mentalidad vigente. Quizé ha llegado la hora en la que el cristianismo, no dejandose imponer
como mandamiento moral o dogma, pudiera ser propuesto como motivo, como invitacion, como
posibilidad y configuracién de estilo. En el fondo. En el fondo la realidad de la fe nunca se
limité a codificar la ortodoxia y el comportamiento moral, sino que siempre ha confiado en la
fantasia intima y artistica del hombre, ha incidido sobre su existencia, ha enriquecido el
patrimonio de sus imagenes y de su pensamiento y se ha transmitido a través de gestos, formas
de vida, modos de rezar, celebrar, pensar, sentir, hablar, valorar, mirar. Es decir, por dar un
cauce a la fluidez de la vida” (7). Puede verse una presentacion global de su propuesta en A.
Matteo, Un Dio mite. Una teologia per il nostro tempo, Cinisello Balsamo 2017, 139-151.
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referencia a una supuesta naturaleza, sino en relacion a su propia historia, a su
condicion peregrina, migrante, sin arraigos. La historia patria es para ellos la
historia de sus relaciones, la historia de su propio yo en relacion. Esto significa
que cada historia es un mundo o varios en sentido propio y no solo figurado, y
que no se acepta por tanto una plantilla que determine su identidad siempre en
movimiento?*. Es la forma de pensar narrativa la que mejor se adapta a esta forma
de autocomprension ya que “se preocupa de las intenciones y acciones humanas,
y de las vicisitudes y consecuencias del vivir humano. No busca niveles de
abstraccion, como la paradigmatica, sino que trata de alcanzar lo particular
contingente. ElI pensamiento narrativo se basa en una preocupacion por la
condicion humana” [...] Defender un pensar narrativo es defender al mismo
tiempo la pluralidad de habitos mentales, es decir, distintas habilidades mentales,
y entendemos por estas los diferentes modos en que nuestra mente lleva a cabo
procesos de analisis y sintesis, de conexion y relacion” superando la estrechez del
pensamiento logico-cientifico?.

En este contexto no cabe el ofrecimiento de un Cristo ya hecho, un Cristo
dogmaticamente predefinido por un sistema l6gico. Este siempre ha sido un
Cristo mutilado ya que lo alli expresado es solo la expresion de los fundamentos
de su vida en si y no su vida, que solo se encuentra al contemplar su expresion
vital, en la relacion personal con ella®. Una vida siempre tan seductora como
distante, en el didlogo de una historia particular con esa otra historia particular
que aparece provocadora en su eterna novedad, en lo inesperado de su palabra en
los gestos ya conocidos cuando estos se amasan con la propia vida. Ya reacciono
asi la devotio moderna cuando los tiempos venian pidiendo la toma en
consideracion de los afectos e historias particulares, frente a una escolastica sin
vitalidad cristica que no era capaz de nutrirlas. La cristologia de la segunda mitad
del siglo XX ha dado grandes pasos para salir de su prision escolastica y
configurarse como verdadero ahondamiento no tanto de la estructura cristologica,
aunque también, sino de la vida de Cristo en su impacto como Mesias e Hijo de
Dios para el sujeto personal de estos tiempos. No seria bueno, como creo gue esta

24 “Este es mi autorretrato del miércoles 4 de septiembre de 1996, mafiana habra cambiado y tal
vez esta noche. Lo escribi para que vosotros escribais el vuestro a vuestro modo, poniéndole la
fecha y dandoselo después a alguien que améis. Los que nos rodean a veces se adormecen. Los
gue atraviesan nuestras vidas lo hacen como ciegos, no siempre dandose cuenta de quiénes
somos y de donde estamos” (Ch. Bobin, Autorretrato con radiador, Madrid 2006, pp.)

2 T. Domingo Moratalla, “Via narrativa de la filosofia”, Durerias 5 (2005) 170-171.

26 «“Me pregunto si, a pesar de haber concluido el curso de cristologia, no nos hemos quedado en
el umbral. Hemos visto a Cristo desde la distancia y hemos operado con los métodos criticos
gue nacieron para objetivar como cosa lo que la Iglesia anunciaba como persona, para situar en
el pasado lejano de otras cultura los textos que la Iglesia leia como voz alta de la persona de
Cristo entregado sacramentalmente en la eucaristia, como inspiracion otorgada por el Santo
Espiritu a unos autores desde dentro de sus limites y situacion habian puesto por escrito
admirables hechos, ideas y esperanzas, que Dios suscitaba en los hombres. Todo eso son solo
los preparativos previos; porque el conocimiento personal supone mucho mas: implica razén y
corazon, comprension y decision, rigor y arriesgo”, para O. Gonzalez de Cardedal, “Ultima
leccion de cristologia en Gredos”, Revista Catalana de Teologia XXV (2000) 377-378.
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sucediendo en la didactica académica, que volvieramos a caer en la trampa
escolastica que, aun reconociendo sus valores, ya no es viable, ni siquiera como
neoescolastica posvaticana?’.

Se impone, pues, una cristologia genética y narrativa que muestre, por un
lado, las posibilidades que abre Dios en Jesus cuando, acogiendo a Dios como
Abba, fuente originaria y permanente de su ser, acoge la mision de vivir y ofrecer
su soberania sobre la vida. Solo de esta manera puede mostrarse el
ensanchamiento salvifico que Cristo provoca en el mundo. Por decirlo tal y como
expresa EImar Salmann: es “en la coherencia entre gestos y palabras, presencia y
distancia, en su modo de actuar y sufrir, de tocar a la gente sin hacerse comin a
ella, de llegar de lejos sin hacerse el misterioso o dificil, de ser autdnomo,
sefiorial, en todo revelando la presencia y la voluntad de Otro al que se somete.
Su figura es y representa una con-figuracion cuanto menos sutil y elemental,
individual y por eso inimitable, que hace pensar y vivir la humanidad
integramente. En ella cada uno podra encontrar una traza que le dé dignidad y
horizonte, que le infunda ternura o fuerza, que le recuerde su fragilidad o
nobleza”?,

Como puede verse, no se trata simplemente de una descripcion histérica, sino
de una fenomenologia cristica que se construya a partir de ella en relacion a la
situacidn actual; de la narracion de una historia vivida en un tiempo, sino de la
narracion de esa presencia de vida actual de Cristo en lo que tiene de posibilitador
de vidas particulares. Esto significa en la practica que la cristologia debe
expresarse en las posibilidades continuas que posee de corporeizarse en distintos
tiempos y lugares como fuente de vida, llevando lo particular a una humanidad
igual de plena que de diversa en sus formas. Deberia introducirse una especie de
hagiografia cristolégica que mostrara como los santos manifiestan el cuerpo de
Cristo en su historia y en las historias plurales y plenas que suscita mientras va
apropiandose personalmente de la vida del mundo o cristificandola.

De igual manera se hace necesaria una narracion cristologica que muestre los
relatos en sus posibilidades interpretativas suscitadoras de compafiia, aliento,
esperanza en el hombre, tal y como lo ha realizado el arte cristiano en todos los
tiempos y como también en la actualidad sucede, a veces desde fuera del propio

2" Una reflexion actual sobre las posibilidades y limites de una teologia narrativa con una
bibliografia sucinta, pero bien escogida, puede verse en E. Durand, L'offre universelle du salut
en Christ, Paris 2012, 51-61: «Pertinence et situation de la narrativité en christologie» y en Jodo
Manuel Dugue, El Dios ocultado, Salamanca 2017, 365-329: «Teologia narrativa».

28 E. Salmann, Presenza di spirito..., 16-17. Desde otro contexto, pero en el mismo sentido se
expresa Jean-Philippe Trottier cuando afirma: “;Coémo conseguiria Jesucristo tocarnos si
nuestra atencidn se dirigiese hacia mundos fantasmales, viviendo siempre en el condicional en
vez de hacerlo en el indicativo? ... Los simples pescadores cayeron bajo el encanto de un
personaje que, siendo completamente hombre, debia desprender un magnetismo que ellos nunca
habian experimentado antes... Jesus debid aparecérseles como alguien unificado interiormente
... un hombre sin ninguna division interior” (La profundidad divina de la existencia, Barcelona
2018, 45-46).
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cristianismo. Nadie que conozca la historia podria negar que en muchas ocasiones
la imagen de Cristo se ha hecho mas densa en la expresion de su identidad que la
misma expresion dogmatica o teologica. Y aqui estamos.

Ahora bien, si en muchas ocasiones tanto la hagiografia ha ofrecido la vida
de los santos como modelos de una vida reducida al sistema, y lo mismo
podriamos decir de la pintura religiosa, hoy por hoy, tanto la hagiografia como el
arte deberan expresar, para ser significativos para los hombres y mujeres
posmodernos, las posibilidades que abre Cristo al contacto con la materia que se
narra en nosotros.

f. El mundo como realidad comun

Otra de las caracteristicas de la posmodernidad es la desaparicion de todo
espacio reservado a un grupo de iniciados que conservarian una supuesta verdad
de determinados acontecimientos o vidas, y frente a los cuales no hay mas que
escuchar y acoger lo dado. Esto se vuelve relevante para la fe en cuanto que la
jerarquia eclesial y la teologica pierden el patrimonio de interpretacion de Jesus
y los medios para someter el imaginario social al suyo propio. Si esto aparece ya
en los albores de la Modernidad, por ejemplo, con la interpretacion que Spinoza
hace de Jesus, se ira extendiendo hasta crear una tension entre el Cristo predicado
en la Iglesiay el Cristo que la Modernidad en sus estudios histdrico-criticos sobre
Jesus va ofreciendo como aliento y fuerza de la emancipacion que presupone.

En cualquier caso, Cristo arrancado del dominio eclesial, seguiria atado a una
élite en este caso no de jerarcas de la fe sino de jerarcas de la razon, que definirian
su verdadera identidad a través de la razon histdrico-critica. Con la
posmodernidad, sin embargo, el principio de libre examen va a llegar a
democratizarse del todo dando lugar a una pluralidad de interpretaciones de Jesus
muchas veces incompatibles entre si referidas a formas diversas de afrontar la
vida. Se expresa aqui la comprensién del mundo como representacion también
en referencia a Cristo, de tal manera que no pareceria haber un Cristo verdadero,
sino una relacion que le hace verdadero en diferentes formas?®.

En este contexto la cristologia tiene posibilidades de desarrollar alguna de las
dimensiones de la revelacién retenidas hasta ahora. En concreto, la critica de una
imagen de Cristo que demasiadas veces aparecia mas como justificacion de
sistemas sociales e integracion en ellos que como propuesta de conversion a la
soberania de Dios nunca coincidente con el orden del mundo. Esta situacion de
despatrimonializacion de Jesus puede ayudar a la Iglesia a volver a recentrar su
comprension de Cristo. Por otra parte, esta exuberancia de imagenes de Cristo da
cuenta sincronicamente (no solo en su representacioén artistica o teoldgica, sino
también vivida) de lo que ha sido su imagen diacrénica en la historia cristiana,

2% La presentacion de una reflexion provocativa y sugerente de esta situacion puede verse en W.
A. Meeks, Cristo ¢ il problema, Paideia 2017.
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haciéndonos conscientes de la imposibilidad de reducir su figura a una plantilla
unica.

Asi pues, la cristologia puede y debe recuperar su capacidad de dar
posibilidades plurales de expresion, como lo hizo ya desde el principio. La
cuestion es no pensar el dogma como un estado sedimentado y sélido de la
realidad de Cristo, ni tampoco la figura que nos ofrece el acercamiento historico
como imagen estatica de su ser. Se trata de configurar una reflexién en la que
tanto la reflexion historico-critica como la dogmatica se configuren como
espacios de apretura de posibilidades al sujeto que se pensara desde ellas. El
Logos que no solo contendria los logoi de toda creatura en su eternidad (como
afirmaba Maximo el Confesor, recomponiendo el pensamiento platonico), sino
que los suscitaria en una relacion de libertades en si mismo.

Asi pues, la cristologia continta el tiempo de su construccion, porque la
cristologia es esto mismo, una construccién permanente en la que la explicacion
del misterio de Cristo va a la par que el reconocimiento del hombre en la potencia
de sus posibilidades creaturales y de su libertad de relacion con el mundo y con
Dios. Ahora bien, la cristologia ha de caracterizarse igualmente por la
provocacion que Cristo realiza sobre el hombre en su presente concreto. No solo
sobre su vida moral, sino ante todo sobre su forma de comprenderse a si mismo,
de comprender el mundo y de comprender y referirse a Dios.

Podriamos decir que, pese a toda reduccién de Cristo en estas
representaciones plurales, este no se deja aferrar por ninguna de ellas y obliga al
que quiera encontrarse honestamente con él a una referencia a la confesion de fe
y a la historia concreta. Ambos se encuentran unidos desde el principio, aunque
son distintos. El proceso de la primera Iglesia, el paso de la propuesta kerigmatica
a la recuperacion histérica, que tan bien identific6 Késseman, parece haberse
repetido con la Modernidad. Pero ha de darse un paso més ahora, las comunidades
convertidas deben encontrar la forma de reconocer las diferentes expresiones de
la verdad vivible de Cristo y diferenciarla de las formas apdcrifas que, como bien
sabe la Iglesia por su historia, nunca podran desterrarse del todo de su imagen,
en este sentido, todo purismo epistemoldgico que termina por ser siempre
reductor y represor.

Pasemos pues a las provocaciones de la cristologia a la epistemologia de la
secularidad posmoderna.

La provocacién de la cristologia a la secularidad posmoderna
a. Lalogica del asombro

Uno de los grandes problemas de la posmodernidad proviene de que es, al
igual que la Modernidad, un movimiento cultural radicalmente urbano. Esto
significa que el fragmento al que se refiere al pensar su relacion con el mundo es
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siempre manufacturado. Esto va a significar que su posible asombro ante la
realidad no es sino asombro de la potencia de su propia voluntad dominadora y
autorreferencial. Se topa el hombre posmoderno entonces con la reduccion de su
asombro a admiracion de su accién y el gozo que proviene por tanto de los medios
que el mismo se da para vivir.

El propio tiempo y espacio se convierten en la conciencia del hombre
posmoderno en una realidad que se crea con él y con él se difumina, sin referencia
a algo distinto de una materia informe que él determina y que con él se vuelve a
disolver en su in-formalidad sustancial. Esta admiracidn por su propia obra es
sometida, frente al tiempo finito de su vida, a una angustiosa hiper-actuacion que
intenta eliminar de la conciencia la dimension fragmentaria y finita de la
existencia, es decir, la nocion de la muerte. De esta forma cuanto més hiper-actla
el hombre, mas se adentra en una espiral de éxtasis de vida y miedo al
aburrimiento, un tedio que prefigura la misma nada que le habita®.

En este contexto, la cristologia puede recoger el imaginario parabélico
primario de Cristo que representa la soberania de Dios a través de parabolas
vegetales. En ellas JesUs, que habita y predica en las ciudades de la decapolis, por
mas que una interpretacion romantica de los textos lo sitle en ambientes
campesinos, invita a percibir un movimiento de sobreabundancia de la realidad
que mas alla de la voluntad humana, sostiene su vida. Esta indicacién aparece
fuertemente subrayada por ejemplo en la parabola de la semilla que crece sola
(Mc 4, 26-29).

Esto significa que Cristo mismo invita a percibir el movimiento de vida que
existe en cada fragmento de realidad y que la sostiene en su exuberancia, por mas
que este esté envuelto en la accion del hombre (como se ve en la parabola). Como
afirma Gonzalez de Cardedal remitiéndose a Leibniz y después de €l a
Wittgenstein y Heidegger, la cuestion ahora es entonces no sobre lo que hay, sino
sobre el que haya cosas®, y estas posean una vitalidad en si*?. Esta vitalidad que
va méas alld de las posibilidades del hombre y que le habita es apuntada
igualmente en los milagros de Jesus, que activan esta potencia creativa que
sostiene y alienta la realidad. Jesus invita a adentrarse en lo mas primigenio de la
realidad sobre la que nos constituimos. “Tu, jcrees?”, preguntara Jests antes de
Ilamar con su accion a esta fuerza creativa de Dios en el sujeto que recibe el
milagro. Fuente oculta en la actividad del hombre, aunque le sostenga. Llama a
mirar y ver mas alla de la materialidad inmediata, de forma que el hombre pueda
comprender que no construye la realidad de lo real, que vive habitado por su

%0 Cf. Dom Jean-Charles Nault, El demonio del mediodia. La acedia, el oscuro mal de nuestro
tiempo, Madrid 2018.

81 Cf. Invitacion al cristianismo. Experiencia y verdad, Salamanca 2018, 86.

%2 “E] mundo parece encontrarse tenso, trabajado interiormente, inquieto en un movimiento
constante y, por otra parte, sereno en los espacios adquiridos (;0 quizd no?) Al menos asi lo vive
el hombre que siempre se ha sentido centro de este universo complicado y complice cantando
su admirable belleza y respetuosamente abrumado por su potencia desbordante” (F. Garcia, El
Espiritu. Misterio de Dios y del mundo, Madrid 2011, 17).

21



presencia en posibilidades y realidades que le sostienen mas alla de si mismo y
de su propia voluntad. Lo real se le presenta ya dado y desbordante incluso si no
lo reconoce®,

b. Laldgica de la gratitud

Es evidente, en esta dinamica de la posmodernidad, que el sentido de la
gratitud tiende a diluirse como cualidad de la percepcion de la realidad. Mas aun,
no es extraiio que al igual que se produce un deslizamiento hacia la angustia, se
produzca uno paralelo hacia el resentimiento frente a todo lo dado. La razon de
fondo es que la realidad en cuanto donacion de si misma mas alla de la voluntad
creadora del hombre, recuerda demasiado la propia inconsistencia con la que
finalmente el hombre y la mujer posmodernos saben qué hacer. No solo el fututo
es negado, sino el mismo pasado que le habita en el darse de la realidad en ellos
es borrado para no confrontarse con su dependencia®.

Asi vive revistiéndose de su propia accion, en este caso para subrayar no la
belleza del ser, sino de su propia representacion. Asi, por ejemplo, el hombre y
la mujer posmodernos niegan su propio cuerpo desnudo en cuanto cuerpo dado,
y cuando lo exponen lo hacen en cuanto instrumento de su propia exhibicion, es
decir, como un vestido mas, sin recogerse en el pudor, Unico instrumento que
sabe reconocer lo dado, lo indisponible, el misterio que nos habita.

La cristologia, sin embargo, invita a pararse ante lo dado con la sorpresa y la
gratitud de la existencia que llega de mas alla de su propio poder. Cristo mismo
se define a si mismo como puro don recibido: “Todo me lo ha dado mi Padre”
(Mt 11, 27-29). Lo cual no es sino una redundancia, pues este fondo indominable
que le llama a la existencia y que solo se encuentra en el contacto consigo mismo
es la misma paternidad abismal de donde brota la realidad. Mas alla de este

%3 Esta es la base de la contemplacion, que tiene su raiz en lo que Simone Weil llamaba atencion,
que se haya “ligada al deseo. No a la voluntad, sino al deseo. O, mas exactamente, al
consentimiento” (La gravedad y la gracia, Madrid 2007, 154. El subrayado es nuestro). Thomas
Merton lo expresaba asi: La contemplacion es vida misma, plenamente despierta, totalmente
activay completamente consciente de que esta viva. Es prodigio espiritual. Es espontaneo temor
reverencial ante el caracter sagrado de la vida, del ser. Es gratitud por la vida, el conocimiento
y el ser. Es una comprension profunda del hecho de que, en nosotros, la vida y el ser proceden
de una Fuente invisible, transcendente e infinitamente abundante. La contemplacion es, por
encima de todo, la conciencia de la realidad de esa Fuente” (Nuevas semillas de contemplacion,
Maliafio 2003, 23).

3 «a hybris nietzschana se subleva contra toda dependencia, ante todo don recibido. El profeta
de la nueva esperanza, que no soporta recibir regalos y solo quiere ofrecerlos (y no por caridad,
sino por orgullo de poder dar), ordenard a sus discipulos: «En vuestros hijos debéis reparar el
ser vosotros hijos de vuestros padres: jasi debéis redimir el pasado!». Se libera uno del pasado
engendrando hijos y valores futuros. Ante el primado de la recepcion cristiana (recepcion de la
vida natural y sobrenatural de los padres y de Dios), Nietzsche propugna el primado del factum,
el hacer y el poder hacer” (E. Sanchez Costa, El resurgimiento catélico en la literatura europea
moderna (1890-1945), Madrid 2014, 15-16).
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versiculo, Jests mismo frente a un futuro incierto, quebrado por la l6gica violenta
de la historia, se define a si mismo como cuerpo y sangre agradecida en su cena
testamental.

Asi pues, si la realidad aparece al que sabe asombrarse como mundo
sacramental, remitente a un realidad irreductible a si, esto es vivido por Jesus a
partir de una relacion personal, la filiacion, que define la propia vida como don
de amor inagotable®®, incluso frente a la muerte. En esta relacion no es el futuro
lo que se reivindica, sino la misma eternidad de la experiencia de ser dado a si,
que se sostiene mas alla de la oscuridad que produce el espacio entre el dador y
lo dado, espacio de muerte y engendramiento, que pide la toma de posicion
personal.

Es aqui donde puede descubrirse la santidad del sdbado de la historia, de la
secularidad del mundo, donde la presencia de Dios no solo no interrumpe la
libertad, sino que la provoca a imaginarse de forma sobreabundante como libertad
dada, llamada a realizarse sobre un don fundante. La soberania de Dios se expresa
de esta manera como llamada al reconocimiento del don y a la complacencia
confiada del dador en lo dado. Por eso la soberania de Dios no se convierte en
fuente de inquietud ante una posible pérdida de identidad, sino por el contrario
aparece como la fuente originaria de una alegria radical.

c. Laldgica del sentido

Conocemos que la posmodernidad ha roto con la comprension del devenir
como historia de sentido para el mundo. Rechaza el planteamiento tradicional
cristiano, el mundo como camino de redencion hacia un origen que habria perdido
y el de la Modernidad, el mundo como camino de ascenso hacia un futuro que
estaria por alcanzar bajo la accion planificadora de la razon humana. Como
afirmaba Nietzsche se ha “borrado el horizonte” que daba unidad a la historia de
los hombres.

La accion recuperadora de una sociedad que busca recomponer el origen
perdido y la accion constructora de una sociedad que busca alcanzar el futuro
imaginado, a ojos del sujeto posmoderno no han hecho mas que someter la
historia a una represion que, por otra parte, no ha conseguido sus objetivos. La
historia en su facticidad no da de si para ser contemplada como deconstruccion y
reconstruccion del paraiso, ni como construccién de utopias, mas bien pareceria
mostrarse como una espiral o eterno retorno de lo mismo en expansion o en
regresion.

% “Esta sensacion de estar suspendido en la nada y, sin embargo, vivo, de ser algo fragil, una
Ilama que puede apagarse y, sin embargo, que arde brillantemente, afiade una indecible dulzura
al don de la vida, porque se ve entera y puramente como don, un don que se debe atesorar con
gran fidelidad, con un corazén verdaderamente puro” (Th. Merton, Diarios 1939-1968, Bilbao
2014, 199).
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Por esta razon el hombre de este tiempo no quiere oir hablar ni de proyectos
ni de patrias de sentido e identidad. Solo quiere alcanzarse en su presente, sin
perderlo mirando a otro sitio.

Ahora bien, ¢es posible que el hombre se identifique en su presente? Es aqui
donde la cristologia le ofrece un camino que le posibilita, sin perderse en el
pasado ni en el futuro, alcanzar a tocar un posible sentido uGltimo por
concentracion. Se trata del camino del amor no como realidad instrumental para
alcanzar algo distinto, sino como forma concreta de la realidad donde esta se
realiza en su mas profunda identidad, en su integridad. La soberania de Dios que
Jesus representa se ofrece a la imaginacion no como camino a otro sitio sino como
espacio de realizacion presente del propio ser bajo la soberania salvifica de Dios.
No es un proyecto religioso o politico sistematico lo que se ofrece, no un pasado
perdido o un futuro por llegar, sino una soberania eterna sobre la realidad que
acontece en el momento mismo de ser aceptada la presencia de la paternidad
creadora de Dios como originaria y epifanica de su propio ser, y como matriz y
modelo del propio ser en cuanto ser para el cuidado y donacion de vida.

El amor se sitlia asi en la vida de Cristo como acontecimiento presente de la
eternidad de Dios que se manifiesta en el fragmento y que lo recoge en un
presente sostenido, como afirma la resurreccion de la carne, que no es sino la
complacencia creadora de Dios donde nada se pierde y todo se alcanza a si
mismo. El testamento de JesUs donde su cuerpo se ofrece como memoria de esta
soberania aparece entregado como cuerpo de fe y amor. En él puede descubrirse
un sentido inscrito en la misma carne que no aleja al hombre de si mismo
entregandolo a un proyecto heterogéneo a su propia historia.

Sin embargo, esto requiere una conversion, pues esta presencia de lo eterno
del propio ser en el amor se da en Cristo sub contrario, crucificada, por eso debe
ser ofrecida en el espacio del cuerpo eclesial donde la vida en el amor manifieste,
aunque de forma limitada, la alegria de un presente de vida entregada,
compartida, perdida... hecha fecunda en los otros: “Si el grano de trigo no muere
no da fruto” (Jn 12, 24).

d. La légica de la radicacion

Siguiendo la l6gica que nos conduce llegamos al dltimo punto. EI hombre
posmoderno aparece circunscrito a un mundo sin radicacién de ningun tipo. Ni
ontoldgica, pues se cierra en lo dado como efimero, ni cultural, pues se niega a
aceptar una historia como definitoria de su identidad, ni siquiera personal, pues
no renuncia a ser en una forma elegida en cualquier fragmento de su existencia
sin que deba dar cuenta de una coherencia que se inscriba mas alla de la propia
eleccion puntual. EI hombre asi no tiene apoyo, como percibié muy bien
Nietzsche cuando afirmé que el hombre se precipita hacia todos los lados.

Si el hombre posmoderno alcanza asi la radical secularidad frente a cualquier
fundamento (divino o ideoldgico) desde el que definirse, alcanza igualmente su
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mas profunda soledad, frente a la cual se esconde entre risas sostenidas por
contenedores vacios que le ocultan la exterioridad fria de la nada. EI hombre no
se atreve a imaginar mas que el decorado de su propia estancia aislandolo de
cualquier signo de la fugacidad, de la nada. Por eso se somete a una radicacion
ficticia en su propio yo al que exhibe, aunque pare esto debe creer ingenuamente
que la mirada de los demas le sostiene. EI hombre y la mujer posmodernos viven
asi en un continuo intento de seduccion frente a la mirada ajena que es la que le
sostendria en una especie de tierra firme donde se experimentarian vivos, reales,
existentes, Unicos. Pero esta seduccion tiene la marca de la nada en si misma de
la que el hombre no se puede desprender. Y es aqui donde la cristologia puede
abrir una puerta de redencion.

Cristo lleva al hombre a comprender que mas alla de su peso ontologico, de
su posicion social o cultural, de su voluntad dominadora, esta siempre a merced
de la mirada del otro que le defina como existente®. Ya el relato yahvista de la
creacion lo habia afirmado: Ahora si, “esta es carne de mi carne ”, ahora soy (yo)
en verdad. La vida de Cristo puede identificarse con esta mirada ofrecida donde
todos pueden reconocerse existentes, afirmados, amados mas alla de sus propias
posibilidades de seduccion de la mirada de los otros. Cristo representa la mirada
originaria de la soberania de Dios, la luz con la que todo esta envuelto y que da
consistencia relacional a cada ser. Esta presencia de Jesus ante los hombres les
reta a re-imaginarse en este espacio de contradiccién creatural, arraigados,
aunque sin posible autosujeccion. Les reta a entregarse desde el lugar del
sinsentido y abandono, desde su maxima impotencia, desde aquel sin-lugar donde
se borran todos los horizontes, a un Dios al que se puede llamar mio porque €l
nos define como suyos®’.

Cristo, en su ultimo grito hace coincidir asi el abandono supremo, dramatico,
con la realizacién plena. Aqui Marcos y Juan paraddjicamente se entrecruzan,
como en la noche oscura de los misticos que quiza sean los que mejor lo han
comprendido®. Nace pues Dios como verdad Gltima, alli donde la secularidad es

% Cf. B. Forte, «La rivelazione dellessere personale oltre la solitudine del postmoderno», en: M.
Cozzoli (ed.), La soggetivita tra indivicualismo e personalismo, Roma 1996, 127-149.

37 “En el desierto de la soledad y vacio es donde se ve que son ilusorios el miedo a la muerte y
la necesidad de autoafirmacion. Cuando se mira esto de frente, la angustia no siempre queda
vencida, pero puede ser aceptada y comprendida. Asi, en el corazdn de la angustia se encuentran
los dones de paz y comprension: no simplemente en la iluminacion y la liberacion personales,
sino en el compromiso y la comprension, pues el contemplativo debe asumir la angustia
universal y la situacion ineludible del hombre mortal. El solitario, lejos de encerrarse en si
mismo, se hace a todos los hombres. Reside en la soledad, la pobreza, la indigencia de todo
hombre” (Th. Merton, Incursiones en lo indecible, Maliafio 2004, 27).

%8 «En el centro de nuestro ser hay un punto de nada que no ha sido tocado por el pecado ni por
la falacia, un punto de pura verdad, un punto o chispa que pertenece enteramente a Dios, que
nunca esta a nuestra disposicion, desde el cual Dios dispone de nuestras vidas, y que es
inaccesible a las fantasias de nuestra mente y a las brutalidades de nuestra voluntad. Este puntito
de nada y de absoluta pobreza es la pura gloria de Dios en nosotros. Es, por asi decirlo, su
nombre escrito en nosotros, como nuestra pobreza, como nuestra indigencia, como nuestra
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radical, donde secularidad y nihilismo se dan la mano. Dios es siempre un Dios
del sdbado santo, el Dios de una ausencia en la que su gloria llega a la expresion
méaxima reposando no solo en la belleza de las cosas creadas, sino en la libertad
del hombre para pronunciar en su vida mortal, de la mano del Espiritu de Jesus,
la fe: Todo es gracia®.

Nadar donde nos ahogamos

La posmodernidad, como todos los momentos culturales que ha visitado el
impulso evangelizador del cristianismo, nos obliga a balbucear de nuevo la fe en
Cristo a partir de la certeza de que él es la fuente de vida y verdad, de esperanza
y salvacion para la humanidad entera®. Esta certeza no es nunca inmediatamente
evidente, por eso siempre pide al oyente una conversion que no es sino darle
tiempo personal (“venid y veréis”). Pero, ademas, frente al oyente, requiere una
recomposicion continua de sus elementos, el aprendizaje de una lengua distinta,
a veces extrafia, a la que porta la fe si quiere no solo no ser rechazada, sino
minimamente entendida en sus dimensiones basicas. Esto hace que la cristologia
pase por épocas de balbuceo, que no indican la debilidad de su propuesta, sino la
pasion expansiva que la habita. Hoy esta nueva lengua, es la del sujeto en su
individualidad irreductible a cualquier sistema.

Por otra parte, la cristologia, que siempre es soteriologia, tiene su prueba de
fuego en la contradiccién del mundo, pues es en ella donde en ultimidad se dice
como salvacion en esperanza (Rom 8, 24), por eso no puede prescindir ni del
deseo de vida sobreabundante que es ahora el nombre de la salvacién, ni de la
contradiccién que habita este deseo, con una propuesta que encerrara deseo y
contradiccion en un sistema inmaculado, cerrado, predefinido, l6gicamente
racional*’. El cuerpo glorioso de Cristo transmite el espiritu vitalizador de la

dependencia, como nuestra filiacion [...] Esta en todos, y si pudiéramos verlo, percibiriamos
cémo esos millones de puntos de luz se unen en el rostro y el fulgor de un sol capaz de hacer
que se desvanezca por completo la oscuridad y la crueldad de la vida” (Th. Merton, Conjeturas
de un espectador culpable, Maliafio 2011, 192-193).

%9 “No nos engafiemos: el hombre de hoy no se sentira tocado por nuestra palabra si nosotros no
hemos hecho interiormente la experiencia del nihilismo. Esto no quiere decir que se deba perder
la fe [...] quiere decir que es necesario haber conocido, segun la permanente condicion humana
pero también de manera especificamente contemporanea, lo que los antiguos maestros cristianos
llamaban ‘el recuerdo de la muerte’ [...] Ese infierno que atraviesa una desgarradora, una
infantil esperanza: ‘Todo es gracia’” (O. Clément, El rostro interior, Madrid 2017, 125-126).
0 “En cada nueva etapa de la historia humana, la Iglesia, impulsada continuamente por el deseo
de evangelizar, no tiene mas que una preocupacion: ;a quién enviar para anunciar este misterio?
¢Como lograr que resuene y llegue a todos aquellos que lo deben escuchar?” (Evangelii
nuntiandi 22).

1 Es altamente significativo el articulo Apoyo con reservas de Elmar Salmann en el diario
Kolner-Stadt Anzeiger (21.11.06) a propdsito de las relaciones entre razon y fe del Discurso de
Ratisbona de Benedicto XVI. El autor critica una reduccion dela fe y la teologia a la razén que
le hace perder sustancia humana y teologica: “Cualquier énfasis -dice- en la irracionalidad, la
voluntad o el sentimiento romantico habrian de rechazarse, atendiendo tanto a Dios como a la
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diferencia y la vitalidad, de la pasion y la “locura’, pero también conserva las
Ilagas de su pasion. Por tanto, su cuerpo historico-eclesial debe impregnarse de
su alegria e igualmente de su llanto intercesor. Por eso la expresion de la fe
cristoldgica no puede configurarse como un sistema ideoldgico que anule la
pasion irrefrenable por la vida ni el dolor y la incomprension suplicante de la
diastasis del mundo so pena de volver a seguir bajo la acusacion que con buen
juicio, Armando Matteo acoge al inicio de una breves pero intensas reflexiones
sobre Cristo: “De la ilustracion a la posmodernidad, la acusacion radical al
cristianismo es exactamente esta: no ser capaz de acoger lo real”*,

No hay que tener miedo, pues, al tartamudeo que se produce en nuestra razon
y nuestra fe al contacto con la nueva cultura cuando intenta proclamar una verdad
de fe con fundamento en el testimonio apostolico, tan razonada como apasionada,
aungue herida mientras espera su resurreccion. La verdad cristiana no es una
verdad tedrica, Sino una persona, y por eso mismo no puede pretender que un
discurso sistematico compense la fragmentariedad y los abismos insondables que
habitan el desarrollo historico de la vida humana. Ha de ofrecerse pues como una
relacion itinerante, abierta, confiada... en la experiencia y la esperanza de que
alli se va fraguando la verdadera vida.

La cristologia debe proclamar que en Jesus se ofrece el susurro salvifico de
Dios para todos vy, a la vez, el grito dramatico de todos hacia el cielo; que en
Jests se dibuja histéricamente la integridad de la vida humana sin perder
sobrenaturalmente la fragmentariedad de la misma; que en Jesus se dan la
cercania maxima del Dios creador de vida y la radical distancia y soledad que
permite al mundo ser él mismo...; y testimoniar que frente a Jesus se dan, a la
vez, la atraccién maxima de la vida humana hacia su fundamento Gltimo (“No
ardia nuestro corazon mientras nos hablaba en el camino”, Lc 24, 32) y el rechazo
violento por la misma constitucion del hombre en este mundo (“jFuera, fuera,
crucificale!... No tenemos mas rey que el Cesar”, Jn 19, 15). Y es que el mismo
evangelio parece afirmar que se entra en el Reino de los cielos expulsado del
reino de la tierra. La cristologia, entonces, no podra ser nunca un lugar de
serenidad, aunque si de paz; un lugar de simple razdn, aunque si razonable; un
lugar de inercias, aunque si de tradicidn; un lugar de reposo, sino de continuo
peregrinaje hacia el Sefiorio de Cristo que se quiere decir en nosotros segun la
propiay diversa vida que van creado Dios y los hombres a lo largo de los tiempos.

Todo esto debe formar parte de los contenidos y de la didactica de la
cristologia, so pena de convertirse en una asignatura que transmite ideas que no

praxis y el pensamiento humano. Todo esto convence por su claridad sin macula. Pero con esto,
¢una experiencia historica y existencial del hombre como es la religion no queda desvaida? ...
La tarea principal de la razén es estimar hasta donde alcanza el saber, pensando los limites de
la razén, y determinar cudnta verdad hay en ella; ver donde tienen su lugar la voluntad, la
apuesta, la fe, la decision, la intuicidn. S6lo entonces la razon se vuelve razonable, poniéndose
al servicio de la vida”.

2 A. Matteo, Nel nome del Dio sconosciuto. La provocazione de Gesl a credenti e noncredenti,
Padova 2011, 18.
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acompafiaran luego la vida personal y eclesial, sino un sistema ideoldgico que
hablando de Dios no deja entrar ni su presencia ni su alegria y consuelo en el
pensamiento.
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