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1. Secularizacion y poscristianismo

El proceso de secularizacion de la vida europea
iniciado con el advenimiento de la modernidad no ha
dejado de acentuarse hasta el dia de hoy. Las
circunstancias desencadenantes de este amplio proceso
historico han sido descritas a menudo. La experiencia de
las guerras confesionales de los siglos XVI y XVII habia
puesto de manifiesto que el ideal de la unidad religiosa,
lejos de proporcionar el fundamento de la convivencia
pacifica de las naciones, constitufa la mas temible
amenaza para la paz. Por su parte, el triunfo
incontestable de la nueva ciencia fisico-matematica
volvi6 sospechosa toda explicaciéon de la naturaleza
basada en principios metafisicos o religiosos. La
conviccién de que la fe religiosa no debia desempenar
ningun papel en la construccién de los saberes se vio
confirmada también en el terreno filoséfico por los
sucesivos desarrollos del racionalismo, el empirismo y
criticismo.

A estos poderosos factores se fueron sumando
otros no menos decisivos. Pensemos en el ideal ilustrado
de emancipacion respecto de las tradiciones heredadas
—entre ellas, y no en ultimo lugar, las de orden
religioso—; en la derrota del absolutismo politico por
obra de las revoluciones inglesa y francesa; en el cambio
social acelerado y el consiguiente desarraigo de los

modos de vida tradicionales que trajeron consigo las
sucesivas revoluciones industriales; en la critica radical
de la religion impulsada por la filosoffa y la ciencia del
siglo XIX; en la profunda crisis de la idea de la verdad,
en fin, que late tras las diversas figuras del pensamiento
posmoderno.

Estos y otros factores se han concitado para hacer
de la secularizacion de la vida europea un proceso que
todos juzgan irreversible. Pero no todo termina aqui.
Hoy se dibuja en muchas conciencias la pregunta de si la
secularizaciéon, una vez plenamente consumada, no
habra hecho desembocar la historia espiritual de
Occidente en una nueva fase. Tal es, segun creo, la
hipotesis  sugerida cuando hoy se habla, muy
expresivamente, de poscristianismo. Hasta donde acierto
a ver, lo distintivo de esta nueva etapa histérica
consistirfa en que el desafio a la fe cristiana ya no afecta
unicamente a su dimensiéon publica, sino que se
reproduce en el fuero interno de cada sujeto.

Conviene que precisemos esto. Recordemos ante
todo que el Estado moderno secularizado ha ido
purgando progresivamente sus fundamentos teéricos de
cualquier presupuesto de naturaleza religiosa', pero que
ese mismo Estado ha proclamado la libertad ilimitada de
las creencias individuales en la esfera privada, asi como
la libertad de culto en la esfera social. Lo caracteristico
del Estado moderno no es, por tanto, el acoso a la
religién, sino el desplazamiento de las creencias
religiosas desde la esfera publica a la privada®.



Pues bien, lo caracteristico de la mentalidad
poscristiana, lo novedoso frente a la secularizacién
anterior, estribarfa en que ahora si se produce un
pronunciamiento —y  mds  concretamente  un
pronunciamiento negativo— acerca de la pretension de
verdad del cristianismo y, en consecuencia, acerca del
papel que puede desempenar la fe cristiana en la vida
privada de las personas. Se trata de que amplios sectores
de la cultura contemporanea parecen persuadidos del
agotamiento objetivo de la fe cristiana como fuente de
sentido para el hombre. En la medida en que esta
convicciéon viene respaldada por graves razones de
orden tedrico, confronta a la conciencia creyente con un
desafio indeclinable, al menos para una fe que se
pretenda adulta y renuncie a vivir de inercia y anteojeras.

Se dira acaso que la critica de la religion existe
desde antiguo y siempre ha supuesto un desafio para lo
que acabo de denominar fe adulta. Pero lo cierto es que
el peso de las razones vertidas contra el cristianismo
parece haberse incrementado en nuestro tiempo hasta
convertirse en una fuerza incontrastable, de suerte que
muchos interpretan la actitud creyente como sintoma de
ignorancia, de empecinamiento o, en el mejor de los
casos, de audacia. ¢{No ha mostrado con toda eficacia el
método histérico-critico lo arbitrario de la imagen
recibida del Jesus historico y de los dogmas fundados en
ella? :No nos ensefia la genética contemporanea mas
acerca del origen de la vida humana que los mitos
proximo-orientales recogidos en el Génesis? ;Podemos

seguir creyendo en el pecado original después de la
teoria de la evolucion? ¢(No ha sustituido la teoria del
big-bang al creacionismo judeocristiano?’

Asf las cosas, confinada primero la fe cristiana en
el ambito privado y combatida luego con eficacia
también en este dltimo reducto, parece razonable que
nos preguntemos si no deberfamos considerar al
cristianismo una realidad en vias de extincion. Al
historiador britanico Toynbee debemos la hipétesis de
que a las realidades historicas, como a las bioldgicas, les
corresponde un ciclo vital limitado, de suerte que a su
periodo de maximo esplendor sigue inexorablemente el
declive y finalmente la desaparicién, todo ello con
arreglo a un esquema y una etiologia constantes.
Durante siglos, el cristianismo ha constituido el
horizonte de sentido a partir del cual Europa se ha
entendido a s{ misma, pero ahora parece inevitable
preguntarse si no estaremos asistiendo a la definitiva
pérdida de vigencia de esta cosmovisiéon, cuando se
cumplen dos mil afios de la era que, con piadoso
anacronismo, seguimos llamando cristiana.

Pero entiéndase bien que la crisis del cristianismo
a que hacemos referencia no consiste en primer lugar en
el patente retroceso de la practica religiosa en los paises
de Occidente durante los tltimos decenios. Este hecho
sociolégico no es sino el reflejo o el sintoma de un
proceso mas profundo y radical: la crisis de la pretension
de verdad del cristianismo, crisis que tiene su
localizacién precisa en la conciencia individual del



creyente. Lo que esta en juego no es tanto la guaestio facti
de la pervivencia de la practica religiosa en Occidente,
sino la guaestio inris de la legitimidad del cristianismo para
seguir proclamandose verdadero y ofreciéndose como
camino de salvaciéon. El problema mayor no es si el
cristianismo sobrevivira, sino si existen fundamentos
objetivos para desear que asf sea.

La gravedad de la herida abierta en el costado del
cristianismo por esta crisis de su pretension de verdad
queda patente cuando traemos a la memoria las
condiciones que hicieron posible la temprana vy
asombrosa difusiéon del Evangelio en el mundo antiguo.
Por mas importancia que se conceda al avanzado
proceso de descomposiciéon que afectaba al sincretismo
religioso pagano, o al aprovechamiento por parte del
cristianismo inicial de la infraestructura constituida por
la red de comunidades judias de la diaspora a lo largo y
ancho del Mediterraneo, o al hecho de que los
Evangelios —y acaso también la predicacion del propio
Jesus estuvieran desde wun principio
profundamente impregnados de helenismo, lo cual
habria facilitado su recepcion en todos los rincones del
Imperio, o a los complicados avatares de la politica
imperial, que terminaron siendo favorables a la nueva
religién; por mas importancia que se conceda a estos
factores, digo, la suma de todos ellos no bastaria para
explicar el triunfo del cristianismo, a menos que se le
afiadiera su pretension de ser la religion verdadera.

historico—

"Hay muchas sabidurias", dice el emperador
Adriano en la célebre novela de M. Yourcenar. En esa
sencilla afirmacion se condensa el espiritu del
relativismo pagano, que hace de la renuncia a una verdad
excluyente la condicién de posibilidad del sincretismo
religioso y, a través de ¢€l, de la estabilidad politica del
Imperio. Frente a este modo de pensar, el cristianismo
entra en escena esgrimiendo la inaudita pretension de ser
la tnica sabiduria digna de ese nombre. La Buena Nueva
no se presenta como un to mas, capaz de convivir con
otros mitos, ni como la costumbre que surte un efecto
social de integracion, sino como el /gos de 1a Verdad que
salva. Y fue precisamente esta vocacion de verdad lo que
determino la pronta, natural alianza del cristianismo con
la filosofia, que desde sus origenes griegos se habia
entendido a s{ misma como busqueda racional de la
verdad. Al cristianismo, que interpreté las invectivas de
Jenotanes o Platon contra la religion mitologica como el
equivalente griego de las denuncias de la idolatria
realizadas por los profetas judios y vio en el ser
parmenideo y en el Bien platénico sendas
prefiguraciones del monoteismo biblico, le resultd
sumamente natural verter su mensaje en los moldes de la
tilosofia, lo cual favorecié también que, a pesar de su
modestisimo origen, pudiera presentarse en el mundo
grecorromano como una religiéon universalista.

El precio pagado por esta temprana alianza con la
filosofia no es otro que la permanente, constitutiva
exposicion de la religion cristiana a la critica racional.



Precisamente porque la pretension de verdad es
irrenunciable para el cristianismo y porque esa verdad se
quiso desde un principio verdad reflexiva, ilustrada,
cerrarse en banda ante las criticas procedentes de la
tilosofia o de la ciencia equivaldria para el cristianismo a
su mas sorprendente autoinmolaciéon. Ante el auge de la
mentalidad poscristiana, el cristianismo no tiene mas
alternativa que intentar identificar las objeciones —tarea
no siempre facil cuando éstas se difuminan en un "clima
de opinién"— y afrontarlas. En las paginas que siguen
se intenta realizar una modesta contribucion a esta tarea.
Pero no me referiré al cristianismo en general, sino a la
ética cristiana y a las causas de su impugnacion por parte
de la mentalidad poscristiana.

2. Algunos rasgos definitorios de la ética cristiana

En tanto que factor espiritual y cultural de
primera magnitud, el cristianismo ha venido ejerciendo
un influjo determinante en la vida de los hombres y de
los pueblos de Occidente a lo largo de dos mil afios.
Precisamente en ello estriba la dificultad de la tarea de
caracterizar la ética vivida y pensada en el seno del
cristianismo a lo largo de una historia tan compleja y
dilatada. Y es que la moral cristiana no ha constituido
algo asi como un deposito inalterable, sino que se ha
visto afectada, enriquecida, a veces distorsionada, por
factores de muy diversa indole. A la variacién

caleidoscopica de las condiciones histérico-sociales a las
que se han ido acomodando los principios cristianos a
través de los siglos, asi como a la diversidad de las
sensibilidades y las vocaciones individuales, se debe el
que la luz proyectada por el Evangelio se haya ido
refractando en distintas actitudes y estilos de vida, en
opciones o carismas muy diversos. El ezhos cristiano se
modula de diversa manera, qué duda cabe, en el
calvinismo y en el catolicismo, en Francisco de Asis y en
Tolstoi, en un hermano camilo y en un caballero
cruzado, en una religiosa contemplativa y en un padre de
familia. Si la expresion "ética cristiana" ha de designar
esa pluralidad aparentemente ilimitada de estilos de vida,
entonces se trata de un tema en verdad inabarcable,
sobre todo en los limites de esta modesta contribucién.
Asi las cosas, la unica salida razonable consiste en
intentar ir a lo esencial, a la matriz originaria de la que
parten todos los desarrollos posteriores. ¢Y en qué
podria consistir esa matriz sino en la ética vivida y
ensefiada por Jesus?

Esta opcién metodolégica nos remite de
inmediato al estudio de los Evangelios. Por cierto que
los avatares' de la transmisién textual a partir de las
tuentes originales y la peculiaridad de la perspectiva
propia de cada evangelista se han traducido en una cierta
diversidad de doctrina ética, palpable incluso cuando
nos cefiimos al estudio de los sinépticos’. Con todo, el
tenaz esfuerzo de varias generaciones de especialistas
(mencionemos al menos los nombres de Merklein, R.



Schnackenburg, W. Schrage) ha dado lugar a un notable
avance en la caracterizacion cada vez mas precisa de la
ética neotestamentaria.

Investigaciones recientes, tanto de lado judio (G.
Vermes, D. Flusser) como cristiano (G. Theissen, R.
Schnakenburg), han subrayado el enraizamiento de la
ética de Jesus, a todas luces un judio piadoso, en las
tradiciones de su pueblo, sin que el reconocimiento de
este hecho prejuzgue la dificil cuestion de la originalidad
de la ética cristiana. Nos movemos por tanto en el
contexto de una ética teénoma. No se trata en primer
lugar de satisfacer las exigencias fundadas en el analisis
racional o en el sano sentido comun o en la experiencia
acumulada, sino de hacer la voluntad de Dios, de dar
una respuesta proporcionada a su accion salvifica. Por lo
mismo que la salvaciéon que viene de Dios es un don
gratuito, misericordioso, el modelo de conducta que ella
inspira no es anticipable o reconstruible por la sola
razon natural.

Esto no significa que la razén no desempefie aqui
ningln papel, sino mas bien que fe y ethos son aspectos
solidarios de una misma experiencia vital. Lo cual
explica que en el Antiguo Testamento la fe sea
entendida a menudo como principio de discernimiento
moral. Es verdad que los preceptos del Decalogo, por
ejemplo, poseen antecedentes en las culturas proximo-
orientales, lo cual nos lleva a pensar que se trata de
normas de conducta accesibles a la razén natural. Pero
lo distintivo de la ética veterotestamentaria estriba, no en

la impensable originalidad de cada uno de sus preceptos,
sino en el principio de seleccion que ha llevado a elegir,
en el abigarrado caudal de las tradiciones culturales,
precisamente esos contenidos y no otros. Y ese principio
de seleccion no es otro que la fe revelada y vivida.

Lo que se acaba de decir vale también para el
Nuevo Testamento, como se ha hecho notar a menudo
en el curso de la polémica sobre el proprium de la ética
cristiana. Dicha polémica, que hasta hace pocos afios
revisti6 una considerable intensidad, giraba sobre todo
en torno a la cuestion de si hay contenidos normativos
especificamente cristianos, o si, por el contrario, la
peculiaridad de la ética cristiana se registra unicamente
en el orden de la motivacion. Esto dltimo han sostenido
tedlogos morales como J. Fuchs y B. Schiller, para
quienes la razén natural es capaz de alcanzar por si
misma los principios morales presentes en las Escrituras.
Pero frente a este modo de pensar ha ganado terreno la
opinién de que la ética cristiana posee, también en el
terreno de los contenidos, una fisonomia propia. El
argumento decisivo ha sido, precisamente, el de la
solidaridad de fe y moral, que hace de la fe principio de
discriminaciéon en materia de costumbres.

En realidad, la originalidad reclamada en este
contexto es doble. El siguiente simil puede ser de
utilidad. Si comparamos la moral del Evangelio con un
mosaico, veremos que la originalidad normativa del
cristianismo reside primeramente en la seleccion de las
teselas, que serfan aqui los principios morales concretos.



Esta selecciéon es operada por la fe que, por ser solidaria
de la moral, aporta lucidez también en materia de
costumbres. Se dira que a esos mismos contenidos
normativos han accedido mediante la razén natural
numerosos hombres pertenecientes a otras tradiciones
culturales o religiosas. La regla de oro, por ejemplo, no
es privativa de la tradiciéon judeocristiana, lo que sugiere
que se trata de una norma estrictamente racional. Pero
en realidad la razon natural esta lejos de ser un referente
tan claro como se pretende. Ni la razén
espontaneamente ejercida en el seno de las diversas
tradiciones culturales ni la razén reflexiva de las diversas
tradiciones y escuelas filoséficas han llegado a resultados
unanimes en materia moral. Al postular la identidad de
los principios normativos del Evangelio con los
alcanzados por la razén humana, se escamotea el hecho
de la diversidad irreductible de estos ultimos.

En segundo Ingar, la originalidad normativa de la
ética cristiana estriba también en el "efecto de conjunto”
resultante de la cooperacion de los distintos contenidos
previamente seleccionados. Por continuar con la misma
imagen, ahora ya no se trata de las teselas, sino del
motivo que todas ellas dibujan. Como se ha observado a
menudo, el wvalor estético de una tesela, de una
pincelada, de una silaba o de cualquier otro material
artistico depende organicamente de las relaciones que
guarden con los otros elementos que integran la obra de
arte. Parecidamente, las distintas virtudes que integran la

vida cristiana se ven redefinidas o redimensionadas por
su insercion en el organismo de la vida moral.

Esta solidaridad de fe y efhos nos brinda la clave
para determinar qué es lo especifico y distintivo de la
ética cristiana. Nuestro método consistira en identificar
primero el nucleo esencial de la fe proclamada por Jesus,
para luego, tirando de ese hilo, determinar en qué
consista la conducta proporcionada a ese anuncio.

Existe acuerdo generalizado en que lo esencial de
la predicacion de Jestus consistié en el anuncio de la
venida del reino de Dios. Como es sabido, el concepto
de reino de Dios aparece ya, con distintas modulaciones,
en el Antiguo Testamento, y desempefia una importante
funcién en las corrientes proféticas y apocalipticas
judias. Sin embargo, Jests no se limita a prolongar estas
tendencias, sino que da al anuncio del reino un
contenido novedoso. Jesus trae la buena nueva de la
misericordia de Dios, de su amor al hombre, que ya se
deja sentir en sus dones salvificos y es a la vez prenda de
su consumacién en el futuro absoluto. Este anuncio de
salvacion no esta reservado a un pequefio "resto de
Israel" o a una "comunidad de los puros”, sino a todos
los hombres: justos y pecadores, libres y esclavos,
griegos y judios, varones y mujeres, a todos por igual. Y
no se limita a suscitar la esperanza de un consuelo
tuturo que se producira con la llegada del nuevo eén,
sino que Jesus proclama que el reino ya ha comenzado e
invita a colaborar con él.



Esta tension escatolégica de presente y futuro, de
realidad a la vez incipiente y aplazada, marca las
diferencias con el profetismo y el apolipticismo y resulta
determinante a la hora de precisar en qué consiste el
género de vida proporcionado al anuncio del reino. En
efecto, si el reino estuviera situado exclusivamente en el
futuro, ello se traduciria en una inmediata devaluacién del
presente, en el que habriamos de ver la cifra de todos los
males. Esto, a su vez, podria inspirar dos actitudes muy
distintas entre si. Una es el repliegue del sujeto religioso
en su propia interioridad, el horror del "alma bella" a
sufrir cualquier contaminacién procedente del mundo, la
indiferencia estoica hacia el dolor y la injusticia que se
percibe alrededor, males en realidad aparentes puesto
que un dia seran juzgados vy, llegado el caso,
compensados con creces.

Apenas hace falta decir que semejante inhibicion
espiritualista no se compadece en absoluto con la
intenciéon de los Evangelios. El reino no es sélo un
horizonte lejano, sino también una realidad presente,
una fuerza moral que nos impulsa aqui y ahora a la
accion social, al compromiso con la justicia, al servicio a
los mas necesitados. Ademas, la predicacion de Jests no
pone el acento en el juicio implacable que retribuira a
cada uno segun sus méritos y compensara los
padecimientos, sino en la buena nueva de la misericordia
de Dios que salva y enciende el deseo de tomar
radicalmente en serio el sufrimiento de los demas
hombres.

La otra actitud a que puede dar lugar la
interpretacion  del  reino como una  realidad
exclusivamente futura nace con la decision de acelerar la
venida del reino mediante la accién revolucionaria, para
la que ningin precio pagadero en términos de dolor y
destruccion es demasiado alto. Como es sabido, en
tiempo de Jesus esta actitud era encarnada de manera
paradigmatica por los zelotas.

También en este caso la distancia con respecto a
la imagen del reino transmitida en los Evangelios es muy
considerable. Por mas que el compromiso social sea un
rasgo caracteristico del ezhos cristiano, la implantacion del
reino de Dios nada tiene de espectacular, como se
encarga de recordarnos la parabola del grano de
mostaza. Pero lo verdaderamente decisivo es que la
relacion entre la conducta moral y el reino no es
instrumental, sino consecutiva. Jesis no nos dice en
primer lugar: "haced el bien para que venga el reino de
Dios", sino "haced el bien porgue el reino de Dios ya se
ha iniciado"’. Como se ve, la dialéctica de presente y
futuro resulta de nuevo determinante. Por otra parte, la
idea de que el odio y la violencia sean un camino licito
hacia la salvacién es demasiado contraria al espiritu de
los Evangelios para que debamos demorarnos en ella.

A su vez, si el reino perteneciera exclusivamente al
presente (realized eschatology), habria qué entendetlo como
"reino de la moralidad" gradualmente instaurado por el
esfuerzo de los hombres en el curso de la historia. Los
contenidos éticos correspondientes serian identificados



por la razén humana que reflexiona sobre el orden
invariable de la creaciéon. Por cierto que esta
interpretacion del reino y de sus consecuencias de orden
moral se ve favorecida por la presencia en la predicacion
de Jests de elementos de género sapiencial, proverbios
tradicionales que expresan una sabiduria intemporal
fruto de la experiencia humana, la cual parece contar
con la permanencia eterna de este mundo. Sin embargo,
esta interpretacion se estrella contra la evidencia de que
no es posible para la razén derivar del orden constante
de la creacion los contenidos mas caracteristicos del
mensaje moral de Jesus; ¢qué argumento estrictamente
racional probara el acierto de los paraddjicos juicios de
valor vertidos en el sermén de la montana o del
precepto del amor al enemigo? Por otra parte, resulta
muy inadecuado presentar el reino como una tarea
exclusiva o incluso predominantemente humana, cuando
la iniciativa corresponde en realidad a Dios, que es quien
lo ha instaurado y quien lo llevara a su consumacion.
Esto explica que la mayor parte de los exegetas
coincidan en sostener que los elementos sapienciales de
la predicacién de Jesus se hallan siempre subordinados a
la perspectiva escatologica, que es la dominante.

Pero si tanto el retraimiento intimista como la
violencia revolucionaria o el reino de la moralidad
ultramundana son en el fondo ajenos al cristianismo, sen
qué consiste la conducta congruente con la irrupcion del
reino de Dios proclamada por Jesus? La respuesta de los
Evangelios es que esa conducta se ha de regir por una

ética del amor universal que sitie a Dios en el centro del
coraz6n del hombre y persiga instaurar la paz y la
justicia mediante el compromiso con los pobres vy
marginados, los enfermos y perseguidos.

Tal es, en efecto, la actitud congruente con la
misericordia y la salud recibidas. La experiencia de la
misericordia divina, del apiadamiento con el hombre,
lleva a pagar amor con amor, el cual no sélo revierte
hacia Dios, sino que, a imitacién del amor originario, se
irradia también hacia los otros hombres. Tal es la
enseflanza de la parabola del siervo despiadado, que no
perdona una deuda pequefa a pesar de habérsele
condonado una mucho mayor y por eso es condenado.

"Amaras a Dios sobre todas las cosas y al préjimo
como a ti mismo." Esta es la cifra de la moral evangélica,
tormulada por el propio Jests. Pero sacaso tiene sentido
que se nos mande amar? ¢Es que no nos consta por
experiencia, una y otra vez corroborada, que el hombre
no es duefio de sus sentimientos, de suerte que no esta
en nuestras manos el resolvemos a amar a quien nos
plazca, y menos todavia a nuestros enemigos? ¢Y no ha
sostenido Kant que el amor al préjimo pertenece al
orden de la sensibilidad, empiricamente condicionado, y
es por tanto moralmente irrelevante? En realidad, estas
objeciones pasan de largo ante el hecho decisivo de que
el anuncio del reino de Dios no sélo comporta el
imperativo de colaborar con el amor divino, sino que
nos capacita para esta tarea. ¢Cémo es esto posible? La
respuesta la sefiala la parabola del comerciante que



encuentra una perla preciosa y, lleno de alegria, vende
todo lo que tiene y la compra. El que aqui la alegria se
prolongue inmediatamente en accién arguye que el
hallazgo de la perla viene a saciar el mas profundo
anhelo del comerciante, que no duda un momento en
deshacerse de todos sus bienes. Por decitlo asi, 1a buena
noticia dispara un resorte largo tiempo contenido.
Parecidamente, el anuncio de la venida del reino viene a
colmar nuestro anhelo, que no es otro que el anhelo de
amar y ser amados. Con esto tocamos un aspecto crucial
de la antropologia cristiana, segun la cual el amor
pertenece constitutivamente a la condicién humana, si
bien se encuentra atenazado por el pecado. El anuncio
del reino de Dios es sobre todo, ya lo hemos dicho, el
anuncio del perdén de nuestros pecados, y porque nos
libra del peso del pecado es capaz de liberar nuestra
tendencia innata al amor. Y es que nuestra voluntad no
es una facultad estatica o adormecida, sino dinamismo,
pujanza; y un imperativo que no apelara a alguna
tendencia ya presente en nosotros resbalaria sobre la piel
de nuestra voluntad sin hacer mella en ella.

La idea de que el amor es la conducta
proporcionada al anuncio del reino de Dios ha de
ponerse a resguardo de malentendidos. Obsérvese, en
primer lugar, que el hecho de que la salvacion y el
perdon ya se esté abriendo paso entre nosotros no soélo
suscita la esperanza de un futuro de plenitud, sino que se
traduce en amor al presente, a los hombres como son
aqui y ahora, con sus limitaciones y sus debilidades, en

su intransferible e irrepetible identidad personal. Esto
excluye por principio la idea de integrar el dolor o la
humillaciéon de mi préjimo de carne y hueso en una
estrategia de servicio a la humanidad considerada en
abstracto. No se trata de alcanzar en un futuro préximo
o lejano un balance positivo en términos de felicidad, de
libertad o de cualquier otro ideal, sino de paliar en
primer lugar y en la medida de nuestras fuerzas el mal
que percibimos a nuestro alrededor. La dignidad de los
hombres no es ante todo una meta que hayamos de
alcanzar en el curso de la historia, sino un dato siempre
presente que pone limites a nuestra libertad de accion.

En segundo lugar, se tergiversa el sentido de la
ética del amor cuando se la interpreta como una
estrategia interesada y calculadora, que especula con los
beneficios que se obtendran en el futuro mediante
ciertas sabias renuncias en el presente. Es muy cierto
que la esperanza de la consumacién escatolégica es
inseparable del anuncio del reino de Dios y que esa
esperanza actia como un poderoso motor de la
conducta cristiana. Sin embargo, también es constitutiva
para la experiencia cristiana la certeza de que el amor al
préjimo es suscitado o liberado por el amor previo de
Dios a los hombres. El amor es ante todo don recibido,
y por tanto no puede ser computado como mérito del
hombre ni puede fundar ninguna pretension retributiva
por parte de éste. E inversamente, tampoco cabe ver en
el temor al castigo el motivo caracteristico del ethos



cristiano: Jesus no puso el acento en el juicio, sino en la
salvacion y el perdon de los pecados.

En tercer lugar, el hecho de que el amor a Dios y
al projimo aparezcan juntos e incluso deban
considerarse inseparables —pues no ama de verdad a Dios
quien no comparte su amor a los hombres— no debe llevarnos
pensar que ambos amores son una y la misma cosa.
Quien ama a Dios ama a su projimo, pero esto no quiere
decir que mi préjimo sea en todos los casos el
"intermediario" de mi amor a Dios. La oracién y el culto
son actos que se dirigen directamente a Dios.

3. La impugnacion de la ética cristiana

Pero volvamos ya a nuestras consideraciones
iniciales, en las que nos hemos referido a la crisis actual
del cristianismo y mas en particular del ezhos inspirado en
la fe cristiana.

Comencemos por reconocer que esa Crisis esta a
la vista e incluso ha generado ya hace mucho un estilo
de vida y unas costumbres nuevas de las que se ha
desterrado cuanto se refiere al sentido cristiano de la
existencia. El trabajo y el descanso, el disfrute de bienes
materiales, las relaciones afectivas, los lazos familiares, el
sentido de pertenencia a una comunidad, la actitud ante
el valor de la vida humana, la educacion, el complejo
sistema del prestigio social: todas estas dimensiones de

la existencia se rigen hoy por criterios dictados por el
mundo econémico y laboral, cuando no por el capricho
personal de cada sujeto.

La situacién resultante no puede, en justicia,
describirse como un vacio moral. Nuestro siglo ha sido
el de la proclamaciéon de los derechos humanos y la
reivindicacion de la dignidad del hombre. Nunca la
democracia, la tolerancia y el didlogo fueron afirmados
con tanta fuerza y unanimidad. También la solidaridad
para con los individuos y colectividades mas
desfavorecidos goza hoy de un indudable prestigio,
como pone de manifiesto el llamativo auge del
voluntariado. Pero estos principios y valores los percibe
la conciencia contemporanea desgajados del tronco de la
tradicion cultural cristiana. El horizonte normativo de
nuestra sociedad ya no es cristiano, por mas que
contenga muchos elementos que sin el cristianismo no
se hubieran hecho presentes. Por lo demas, ese
horizonte normativo se refiere exclusivamente al orden
de la convivencia, desatendiendo en cambio el ambito
de la vida privada. Cunde la idea de que todo juicio de
valor en este terreno pecaria de intolerancia.

La misma vigencia de este estilo de vida, al que
con toda razén podemos denominar poscristiano,
garantiza su reproducciéon. Cada hombre es hijo de su
tiempo, y el nuestro esta impregnado de esta mentalidad.
De ahi que la asunciéon del nuevo estilo de vida
poscristiano no requiera de una toma de posicién
explicita por parte del sujeto. Estamos habituados a vivir



sin Dios y su ausencia ya no es sentida como una
carencia. Buena parte de la humanidad occidental
contemporanea carece de oido musical para la religion,
por emplear una expresion que Max Weber referia a si
mismo’.

Pero volvamos al peculiar fenémeno de amnesia
histérica que ha borrado de la conciencia moderna el
origen especificamente cristiano de muchos de los
valores que el hombre de hoy siente como propios. Hoy
se habla con entusiasmo de derechos humanos, pero
casi siempre se olvida que a la base de esa nocién esta la
idea judeocristiana de que todo ser humano, por estar
hecho a imagen de Dios, posee una dignidad que lo hace
acreedor de un respeto absoluto. La misma nocién de
persona, desconocida para el mundo griego, es una
aportacion de la teologia cristiana de los primeros siglos.

Numerosos elementos de la cosmovision y la
moral cristiana, que siempre se quiso universalista, han
pasado a ser patrimonio comun de la humanidad, pero
desprovistos de toda referencia al humus en que
nacieron. La modernidad puso al servicio de esos
valores trasplantados del cristianismo los poderosos
instrumentos de su ciencia y de su técnica, reforzados
por su plena confianza en el poder de la razé6n humana.
En este nuevo contexto, la religion parece haberse
vuelto perfectamente innecesaria para la promociéon del
progreso de la humanidad. Mas aun, para la conciencia
contemporanea la religion es mas bien un obstaculo que
dificulta tal progreso. Pensemos en los escrapulos

morales de la Iglesia respecto a ciertas formas de
experimentacion cientifica, por ejemplo en el campo de
la genética, o pensemos en sus reparos a ciertas
estrategias de planificaciéon familiar o demografica. Al
insistir en que no todos los medios de promocién del
bienestar que la técnica pone hoy a nuestro alcance son
licitos, la Iglesia viene a aguar la fiesta del progreso. Con
esto se cierra el circulo: si en un primer momento los
valores humanitarios fueron privados de sus raices
cristianas, después esos valores han llegado a convertirse
en argumento principal contra el cristianismo.

Pasemos ahora de la descripcion de los hechos al
analisis de sus causas. Un giro tan profundo en la
conciencia moral de Occidente no hubiera sido posible
sin la colaboraciéon de un camulo de factores de honda

significacion  cultural. Comenzaré por presentar
brevemente cinco de esos factores responsables de la
pérdida de vigencia del ethos cristiano, para a
continuacién  sistematizarlos y discutit su alcance
objetivo.

El primero es la proclamacion de la autonomia de
la razén y su consiguiente entronizacién como unica
fuente legitima de conocimiento. Aplicado al ambito del
conocimiento moral, esto significa que para la
civilizacién moderna la razén es la tnica instancia capaz
de ofrecer una justificaciéon satisfactoria de normas
morales que se pretendan universalmente validas. Toda
otra instancia normativa —el poder, la costumbre



ancestral, la religion— ha de revalidar su presunta
autoridad ante el tribunal de la razon. La fe revelada, por
ejemplo, superara esta prueba Gnicamente en la medida

en que haga autocritica y consiga formularse
convincentemente como 'religion de la razén".
Volveremos enseguida sobre esto.

Mencionemos, en segundo lugar, la curiosa

repercusion que ha tenido sobre la teorfa ética
contemporanea la separacion moderna de las esferas
publica y privada —por lo demas una conquista
valiosisima de la modernidad— Digamos que la ética se
ha mimetizado con la politica. Porque la teorfa politica
liberal proscribia el intento de imponer a la sociedad una
ideologfa, religion o moral privada particular, la teoria
ética —acaso temerosa de no parecer lo suficientemente
moderna y pluralista— se creyé dispensada, mas aun,
obligada a guardar silencio acerca de los contenidos de la
vida buena y acerca de los fundamentos cosmovisivos
de las distintas interpretaciones de la existencia. Dicho
con una expresion hoy corriente, la ética ha pasado a ser
ética civil, es decir, discurso sobre las normas de justicia
exigibles a los ciudadanos de una sociedad pluralista®.
No hara falta insistir en que al dejar en la oscuridad
cuestiones como la vida buena, los deberes para con uno
mismo o los fundamentos metafisicos de la moralidad,
se destierra a los margenes de la discusion académica
cuanto puede dar lugar a una aportacién cristiana a la
teoria ética.

En zercer lugar, el silenciamiento de lo distintivo de
la ética cristiana se ha visto también favorecido por la
misma evolucion de la ética filosoéfica en la modernidad,
evolucién que puede ser descrita como una progresiva
restriccion o recorte del objeto de estudio de esta
disciplina. Recordemos que la ética surgi6é en la Grecia
del s. IV a. de C. como disciplina filoséfica
independiente cuyo objeto de estudio era la vida buena
para el hombre. En la imponente construccion
platonico-aristotélica, que habfa de determinar el curso
de la filosofia moral durante siglos, la vida buena
consiste esencialmente en la practica de las virtudes, las
cuales se adquieren por inmersion en tradiciones
morales vivas. Pero con el paso del tiempo los
conceptos de virtud y felicidad fueron perdiendo
protagonismo. Cuando comparamos un tratado ético de
Aristételes con uno de Kant, por ejemplo, salta a la vista
que la ética ya no se ocupa de la felicidad, sino del deber,
que para los autores clasicos no era sino uno de los
aspectos de la vida buena. En el pensamiento
poskantiano la tendencia a restringir el objeto de la ética
se ha acentuado todavia mas: amplios sectores del
pensamiento  ético  contemporaneo se  ocupan
unicamente de un determinado tipo de deberes, los
llamados deberes de justicia. No hace falta decir que con
estas reducciones sucesivas se cierra cada vez mas el
camino por el que el cristianismo hubiera podido seguir
contribuyendo al desarrollo de la teoria moral.



En cuarto lugar, debemos recordar el poderoso
influjo ejercido en la filosofia y la teologia moderna por
la reduccién kantiana del cristianismo a ética. Va de suyo
que cuando Dios pasa a ser un postulado de la razén
practica y la vida religiosa se cifra en la observancia de
preceptos morales, resulta luego mucho mas facil diluir
la vigencia cultural del cristianismo, sea impugnando la
validez de esos preceptos, como ocurre en Nietzsche,
sea asimilandolos en bloque después de haberlos
purgado de connotaciones religiosas.

Mencionemos por zltimo que en nuestros dias
buena parte de la teologia moral ha iniciado un camino
que, inadvertidamente, puede haber acelerado el proceso
descrito. Me refiero a la tendencia, hoy frecuente, a
negar que exista un cédigo normativo especificamente
cristiano, diferente en alguna medida del c6digo moral
accesible a la razén de cualquier hombre. Si la moral
cristiana fuera una moral peculiar, dotada de un perfil
propio, resultaria mucho mas dificil borrar las huellas de
su enraizamiento en la fe transmitida. Pero también a la
inversa: al negar que exista un proprium de esta moral se
facilita el olvido de su filiacién religiosa’.

4. La critica comunitarista de la razon ilustrada

Tengo para mi que los cinco factores que se
acaban de mencionar han favorecido de manera decisiva
el proceso de pérdida de vigencia de la ética cristiana en

las sociedades avanzadas. Apenas hace falta decir que la
anterior enumeracion de precisamente cinco factores no
pretende ser exhaustiva. Pero creo que todos ellos son
relevantes y merecedores de nuestra reflexion.

Cuando los consideramos mas atentamente, no
tardamos en advertir que en realidad no se trata de
magnitudes independientes, de fenémenos
azarosamente superpuestos que se hayan ido agregando
entre s para favorecer un mismo resultado. Antes bien,
no es dificil mostrar que, esos cinco factores estan
intimamente relacionados, e incluso identificar el factor
principal del que dependen los otros cuatro.

Ese factor principal no es otro que la exaltacion
moderna de la razdn como unica fuente de conocimiento
autorizado. Vimos que, juzgada desde esa instancia
implacable, la religion se vefa constrefiida a ser religion
de la razén o a no ser. Pero ¢qué es la reduccion kantiana
de la religion a ética sino precisamente eso: la
racionalizacién a ultranza de la religién, toda vez que la
ética propuesta por Kant es justamente una ética de la
pura razon? Por su parte, la negacion de la especificidad
categorial de la ética cristiana, la idea de que la fe
profesada no tiene repercusion alguna en la
especificaciéon de los contenidos de la conducta de la
persona creyente, resulta tan sorprendente, tan
inesperada, que parece disenada ex professo para favorecer
la hegemonia de la razén autéonoma y en todo caso no
hubiera sido posible sin el influyjo poderoso de la
mentalidad racionalista. Y resulta asimismo evidente



que, siendo razén moderna y tradiciéon recibida
incompatibles, por wuna parte, y siendo por otra
solidarios los conceptos de tradicién, virtud y vida
buena, la hegemonia de la razén auténoma habia de
terminar expulsando del dominio de la filosoffa moral el
problema de la felicidad, el cual quedaba remitido al
criterio individual. No hace falta insistir en que este
abandono favorecié decisivamente el triunfo de la idea
liberal de que el Estado no debe proveer a la felicidad de
sus miembros, sino crear los medios para que ellos la
busquen por su propio camino; pues al no poseer la
felicidad un contenido universalizable, tampoco puede
funcionar como ideal politico de una sociedad.

La certeza de que la hegemonia de la razoén
auténoma es el principio del que depende logicamente el
conjunto de los factores sefialados tiene consecuencias
inmediatas para el proposito que nos habfamos marcado
al inicio. Sostuvimos entonces que la cuestiéon candente
que late tras la expresién "poscristianismo" no era de
orden sociolégico, sino mas bien una cuestion de
honradez intelectual y moral que se plantea en el fuero
de la conciencia. No se trata, en efecto, de describir ni
tampoco de explicar la pérdida de vigencia factica del
ethos cristiano en los paises occidentales, sino de
preguntarnos si esa pérdida de vigencia trasluce falta de
validez objetiva. Esto nos obliga a preguntarnos por las
razones que hablan a favor de los cinco factores
mencionados —y, por supuesto, de cualesquiera otros
que pudieran salimos al paso— Soélo que ahora,

habiendo comprobado que la cuestion estriba
basicamente en la pretension hegemonica de la razoén
moderna, nuestro problema, ya que no se alivia, al
menos se simplifica. Se trata de averiguar si la razén
moderna ha cumplido su promesa de justificar las
normas de una ética universal (normas que, como se
recordara, en muchos casos son de inspiracion cristiana),
haciendo de este modo superfluo e incluso nocivo todo
intento de fundamentacién que apele a una fe revelada.

Pues bien, quiero terminar esta intervencion
reflejando el hecho de que la mencionada pretensioén de
la razoén ilustrada de constituirse en un fundamento
suficiente y universal de la moral ha sido vigorosamente
rechazada en nuestros dfas, y a mi juicio con visos de
plausibilidad, por varios autores a los que se suele
denominar "comunitaristas". Entre ellos ocupa un lugar
muy destacado el filésofo escocés radicado en los
Estados Unidos Alasdair Maclntyre, cuya obra Tras /a
virtud se convirtié en un best-seller filoséfico al poco de

ser publicada en 1981.

El punto de partida de la reflexion de Maclntyre
lo constituye la comprobaciéon de que todo intento de
zanjar de manera argumentativa las principales
polémicas contemporaneas en materia moral resulta
infructuoso. El andlisis de estas polémicas pone de
manifiesto la razén por la que resultan inzanjables, a
saber, que las partes enfrentadas parten de premisas
distintas e irreductibles. De ahi la aspereza con que se
conducen algunos de esos debates: llega un momento en



que los argumentos a favor de una u otra postura se
acaban y ya no queda sino levantar la voz. En realidad,
no podia ser de otro modo, si se tiene en cuenta que las
premisas a que apelan cada una de las partes proceden
de tradiciones culturales que a su son
inconmensurables, como ponen de manifiesto los
analisis de Maclntyre.

vVEzZ

De esta imposibilidad para alcanzar acuerdo
extrae nuestro autor la conclusion de que el lenguaje
moral contemporaneo se encuentra gravemente dafiado.
No es, en efecto, un lenguaje compartido que permita el
entendimiento, sino una amalgama de principios de muy
diversos e incompatibles origenes. Por otra parte, las
modernas sociedades liberales, herederas de Ia
Tlustraciéon, son en el fondo sociedades emotivistas,
puesto que las tomas de postura individuales y colectivas
que se registran en ellas responden a opciones
intelectuales que a ultima hora no pueden ser
justificadas. Y son, ademas, sociedades hipdcritas, pues
ocultan sistematicamente este naturaleza arbitraria de sus
fundamentos.

¢Coémo se ha llegado a esta situaciéon? Maclntyre
hace responsable al fracaso de la razon ilustrada en su
intento de proveer a las normas morales y politicas de
un fundamento estrictamente racional. A su juicio, este
fracaso era en realidad inevitable, toda vez que la razén
ilustrada se habfa propuesto una tarea insoluble:
justificar las normas morales heredadas de la tradicion
desgajandolas de la cosmovision de la que formaban

parte inseparable, concretamente la cosmovision
aristotélica. Segun la concepcion teleologista ahora
rechazada, a cada ser natural le corresponde un #/s o
forma de plenitud. En el caso del hombre, ese #/os
recibe el nombre de eusdaimonia, felicidad. Esta no se
alcanza por el mero desarrollo espontineo de las
potencialidades inscritas en nuestra naturaleza, sino que
exige la lenta adquisicién y constante practica de la
virtud. En el marco de este planteamiento clasico, las
normas morales tienen como cometido prescribir los
habitos y formas de conducta que permiten al hombre
alcanzar su plenitud. La modernidad, en cambio,
habiendo abandonado la concepcion teleologista de la
naturaleza en favor de la nueva ciencia fisico-
matematica, conservo, sin embargo, los principios
morales heredados, viéndose asi forzada a intentar la
cuadratura del circulo: justificar unos principios al
tiempo que se prescindia del contexto que les daba
sentido.

A juicio de Maclntyre, el primero en advertir con
plena lucidez el fracaso del proyecto ilustrado de
encontrar un fundamento racional para la ética fue
Nietzsche. Su actitud puede ser descrita como una huida
hacia adelante: la auto-afirmacion del superhombre que,
ante el inconfesado vacio normativo de la modernidad,
pasa a crear él mismo sus propios valores. Como se ha
observado a menudo, en esta opcién se encuentra una
de las raices del pensamiento pos-moderno —y, por lo
que hace a nuestro tema, el origen de numerosas



objeciones contemporaneas a la validez del cristianismo
que no han de ser consideradas aqui—

El propio Maclntyre entiende su propuesta como
una alternativa a la opcién nietzscheana. Se trata de
recuperar la nocién premoderna de virtud, pero
evitando apelar a lo que Maclntyre llama la "biologia
metafisica" de Aristoteles. El filosofo escocés movilizara
para ello los conceptos de practica, narracion y tradicion,
que a continuaciéon presentamos brevemente.

Una practica es una actividad compartida y
socialmente establecida que se orienta al logro de ciertos
"bienes internos" que le son propios. El ajedrez, por
ejemplo, es una practica, ya que es una actividad en la
que cooperan varios jugadores, se desarrolla de acuerdo
con reglas establecidas y ademas permite el logro de
ciertos bienes como lo son la emocién y el placer
propios de este juego. El que se califique de internos a
tales bienes se debe a que, a juicio de nuestro autor, no
es posible alcanzarlos mas que en el contexto de la
practica a la que van aparejados. Tan estrecho es este
lazo que quien se mantiene al margen de la practica en
cuestion ni siquiera es capaz de apreciar el valor del bien
que ella proporciona. En cambio, un bien externo (el
ejemplo mas claro es el dinero que gana el ajedrecista
profesional) se puede obtener de muchas otras maneras;
y su valor lo capta también quien no conoce las reglas
del ajedrez.

Notese, por otra parte, que en el ejercicio de las
practicas caben muy distintos grados de maestria. Esta
observacion permitira a Maclntyre definir la virtud
precisamente como una forma de maestria, es decir,
como la cualidad humana adquirida que habilita para el
logro de los bienes internos a las practicas. También
advertira que algunas virtudes son indispensables para
cualquier practica (como ocurre con la sinceridad o el
coraje), mientras que otras son peculiares de una
determinada practica.

El que las virtudes sean varias hace que sea
imprescindibles jerarquizarlas de acuerdo con su mayor
O menor importancia, si €s que queremos que nuestras
decisiones sean racionales. La tesis de Maclntyre es que
el horizonte comun que nos permite relacionar las
virtudes entre si lo brinda la unidad narrativa de la vida
humana. En efecto, la forma espontinea de entender la
conducta de los otros hombres y la nuestra propia
consiste en Insertar las acciones en los contextos
narrativos mas amplios que las hacen inteligibles. La
praxis humana, con sus planteamientos, nudos vy
desenlaces, es siempre narracién puesta por obra.
Afiadamos a esto que la narracién que es mi vida esta
siempre entretejida con muchas otras narraciones vitales
y, a ultima hora, con la historia de la narracién de la que
formo parte. Mi "punto de partida moral" es social,
histérico: formo parte de una fradicion viva que se
mantiene en parte gracias a la practica de las virtudes.



Con esto llegamos al punto decisivo. Frente al
postulado ilustrado de una razén impersonal y abstracta,
capaz de ofrecer un fundamento universal a la moral,
Tras la virtud sostiene que la razén practica se nutre de
tradiciones, de historia compartida, de formas de
experiencia cambiantes. Pero si se concede esto y se
concede, por otra parte, que la mas poderosa tradicion
cultural europea durante los ultimos dos mil afios ha
sido sin duda el cristianismo, entonces salta a la vista la
ingenuidad de la imagen moderna de la razén. Esta
imagen nos presenta a la razén como ajena a la fe
religiosa e incluso enfrentada a ella. Vimos, en efecto,
que todos los factores que minan los fundamentos
objetivos de la ética cristiana eran en el fondo
subsidiarios de la exaltacion moderna de la razon
autbnoma como uUnica Iinstancia de conocimiento
autorizado. Ahora, en cambio, gracias al tenaz esfuerzo
de los autores comunitaristas —y antes aun de Hegel—
se ha hecho plausible la idea de que esa razén auténoma
es pura fantasia. Con ello se despeja provisionalmente el
camino de la colaboracién entre razén y fe, también en
el terreno de la ética. Tal vez la idea de una ética
cristiana No sea puro anacronismo.

* Articulo publicado por el autor —catedratico de Etica de la
Universidad Pontificia de Salamanca— en A. Galindo Garcia, J. M.
Sanchez Caro (eds.), El hombre ante Dios. Entre la hipdtesis y la certeza,
Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca, 2003, 57-73.

1 Pensemos en la distancia que media entre los Dos tratados
sobre el gobierno civil de ]J. Locke y La teoria de la justicia de J. Rawls,
por mencionar casos muy representativos de esta tendencia.

2 Tal desplazamiento vendria justificado por la conviccion de
que ni siguiera una religion verdadera, caso de que la haya, puede
imponerse por la fuerza y erigirse legitimamente en fundamento de
la convivencia. Si el cristianismo en particular es o no una religién
verdadera, ésta es una cuestion sobre la que el Estado secularizado
no necesita pronunciarse: es més, no puede hacerlo so pena de
infringir el principio de neutralidad cosmovisiva que para él es
constitutivo.

3 Y a todas estas objeciones procedentes del dominio de la
ciencia se deben sumar las cargas de profundidad arrojadas contra
los pilares del cristianismo por el pensamiento posmodemo. Pienso
sobre todo en la disolucién del sujeto, en el adiés a la historia y en la
renuncia a la verdad.

4 BEn la complicada problematica de la utilizacién de las
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