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CULTURAS Y ESPIRITUALIDADES

Los estudios consagrados actualmente a la historia de la es-
piritualidad ofrecen a primera vista un panorama un tanto para-
déjico. Vemos enfrentarse en él dos posiciones, cuyos represen-
tantes se sitiian frente a lo que se podria suponer. Los unos,
movidos por preocupaciones religiosas, subrayan la desdichada
escisién existente entre las cspmtuahdades por una parte y el
“mundo” y las culturas contemporaneas por otra; éstos intentan
buscar fuera de este Iengua]e csplrxtual y siempre por encima
de esta escision, la expresién auténtica de la vida espiritual. Los
historiadores, en cambio, que se inspiran en los métodos socio-
légico-culturales, no compatten este punto de vista que consi-
deran todavia impregnado de un dualismo dogmatizante; en el
conjunto de un lenguaje y en la coherencia de una soctedad, las
esplrltuahdades les parecen mds bien algo que emerge de las
grandes cotrientes oscuras y fundamentales que van organizan-
do los universos mentales.

A decir verdad, en ambas posturas es una misma perspectiva
la que orienta una mirada. Una 6ptica presente define una rela-
ci6n con el pasado. Pero hay que reconocer aqui una inquietud
de orden espiritual. Toda generacion sostiene con las preceden-
tes un debate cuyo terreno fija ella misma; la nuestra podria
senalarlo mediante las mil avenidas orientadas hacia una “antro-
pologia” ! o una ciencia del hombre. ;Dénde esta el hombre,
cuil es su riesgo, su verdad, su historia? Esta urgencia explica

v Cf. P. Rivet, Lettre & “Diogéne” sur Pévolution du sens du mot

Anthropologie, “Diogene” 13 (1956), 140-143.
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igualmente el distanciamiento frente a esplrltualldades sospecho-
sas de haber despreciado la cultura y el intento de ver en ellas
una modalidad del lenguaje humano.

Pero esta problemitica esencial se diversifica, porque cada
anilisis es necesariamente proporcionado a los precedentes, a una
historia que es la historia misma de la bdsqueda y no solamente
su objeto. Asi este anilisis no es el mismo si el historiador arran-
ca de un positivismo cientifico que excluye de su dominto las
esplrxtuahdades que st parte de un espiritualismo que sélo aqui
quiere ver los testimonios auténticos sobre el hombre verdadero.
Desde este dngulo, el examen de los siglos pasados implica un
pasaao inmediato que es el suyo y que impone, con una pers-
pectxva antropoldgica hoy comin a todos, una forma particular
de interrogar y, por tanto, de interpretar las espiritualidades.

Cuando engloba la literatura espmtual en la cultura o, al
contrario, la distingue de ella para precisar sus relaciones, el
examinador se sita con respecto a su propio pasado y és situado
por ¢l. Por la inquictud que le anima (y que es la de nuestro
tiempo), por su modo peculiar de traducirla en un método (que
se refiere a tal o cnal amblente) expresa culturalmente una cues-
tion espiritual incluso cuando juzga sobre situaciones mds anti-
guas y sobre las relaciones histéricas entre culturas y espiritua-
lidades. Por tanto, la formulacion de la cuestién pertenece al
problema que hemos de abordar. Formular esta cuestion es, en
términos de nuestra cultura, interrogarse sobre el hombre. Para
analizar las relaciones entre culturas y espiritualidades es impor-
tante saber que nuestra cuestion revela ya su objeto propio. Un
examen actual de los vinculos que existen entre cultura y espi-
ritualidad puede asi precisar el andlisis de los problemas pre-
sentes.



[. LA ESPIRITUALIDAD EN UNA PERSPECTIVA CULTURAL

Historia y caltura

La lectura del pasado es siempre cuestién sobre el presente.
Ast lo demuestran las dos perspectivas que hemos tomado como
puntos de part1da En unos, el analisis histérico debe descubrir
[z conciencia que una sociedad tiene de sl misma y, por tanto,
la unicidad diversificada de la simbdlica social a la que se refiere
constantemente una Geistgeschichte: los multiples aspectos de
la “comunicacion” culeural, incluidas las espiritualidades, repre-
sentan aqul (a través de las ideas conscientes, las estructuras del
pensamiento, los postulados subyacentes o las formas de la sen-
sibilidad) otros tantos registros en la utilizacién de un lenguaje.
Todos estos aspectos “sincrénicos” se refieren a la “coherencia”
mental de la psyche colectiva. En reaccion contra una ciencia
ocupada y como obsesionada por “objetos” culturales hay aqui
una visién que restituye al lenguaje su verdadera significacion,
que descubre en €l un intercambio de bienes y de palabras, una
circulacién social que elabora sus “valores” como referencias co-
munes y que supone una combinatoria de los “centros de inte-
tés” 2. Asi se revela, como subsuelo de los hablantes, una soli-
daridad implicita: en lo que es dicho, lo que no es dicho, y en
los pensamientos de los hombres algo “no~pensado es lo que,
desde el comienzo, los sistematiza haciéndolos, para todo el
tiempo restante, indefinidamente accesibles al lenguaje y abier-
tos a la tarea de pensarlos de nuevo™ ?.

2 Basta remitir aqui a los trabajos de C. Lévi-Strauss (en particular,
en Antbropologie structurale, Paris 1958, a los capitulos “Histoire et
ethnologle y “Langage et société”) o, en una dptica muy diferente, a
las exposiciones de A. Dupront, por c]emplo, Problemes et méthodes
d'une bistoire de la psychologie collective, “Annales E. S. C.” 16 (1961).

3 M. Foucault, Naissance de la clinigue, Parls 1965, XV.
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Ciertamente, la nocién de una “coherencia” social —de un
“complejo”, de una “mentalidad” o de un “especifico colecti-
vo'— posee un caricter “operatorio”; es un Instrumento de
analisis, en si ni evidente ni claramente deﬁnido, pero necesatio
para la mtehg1b1hdad de la historia. Esta nocién hace aparecer
una vinculacion sincrénica entre los sistemas mentales y las es-
piritualidades que en ellos se inscriben. Porque antes de ser un
gesto que techaza o una adhesién, toda reaccién espiritual es
un hecho de adaptacién. “La experiencia estd definida siempre
culturalmente” 4, incluso la rchglosa. La exper1enc1a rcsponde y
con ello se ajusta a una s1tuac1on global. Los signos mismos de
una protesta, de una “ruptura” o de un “retorno a las fuentes”
presentan una forma relacionada necesariamente con una proble-
mitica de conjunto. En su “desprecio” o en su aislamiento, el
fiel sigue dependiendo de lo que combate; las novedades deter-
minan lo que, en las formas de ayer, va a tener por inmutable
y la manera de vivirlo o afirmatlo; el presente le proporciona
las ideas que ¢l invierte creyendo alejarse de ellas.

Culturas y movimientos espirituales

Cada cultura, por  tanto, tiene un excelente “reveladot” en
los grandes movimientos espirituales que jalonan su historia.
Los problemas nuevos y la evolucién de una sociedad, sus in-
quictudes y sus aspiraciones explotan en vastas convulsiones
rcligiosas Asi, en la Edad Media, la Cruzada recorre y franquea
el espac10 para penetrar en lo que es extrafo y ajeno a la his-
toria; es “sublimacién politica”, expreswn de necesidades ele-
mentales y vitales del ser colectivo”, acto y panico de salvacién

comiin 3; de igual modo la valoracién, y despues la critica, de

4 M.-J. Herskovits, Les bases de Uantbropologic culturelle, Pa-
ris 1952, 17 (trad. del inglés).

5 Cf. P. Alphandéry y A. Dupront, La chrétienté et Pidée de
croisade, Parls 1954-1959, 2, 273-289,
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la “pobreza” espiritual acompafia a un desarraigo colectivo que
tenueva, y luego hace venirse abajo, toda una sociedad 6. En el
siglo xv1, los grupos de “iluminados” (Alumbrados, Recogidos
o Dejados), fascinados por la experiencia subjetiva, son los tes-
tigos del paso de una angelo]ogla y una cosmologfa a una psi-
cologfa religiosa, a través de una desilusién frente a la tradicién 7.
A mediados del siglo xvi, mientras la politica se laiciza, el na-
cimiento de “sociedades” espirituales marginales expresa una
“vida mistica” que se distingue de las reglas objetivamente 1m—
puestas por las instituciones cristianas o por el caprlcho del rey ®

y que prefigura la “devocién™ que reaccionard en el “siglo de
las luces” mediante institutos como “la congregacién de los
idiotas”. En nuestros dias, nacido en los afios inmediatamente
anteriotes a la independencia, €l movimiento de la Jamaa tiene
la grandeza espiritual de #na hora histérica para el Congo;
este movimiento, con sus rasgos rellglosos, revela los problemas
de la descolonizacién en el momento prec1so en que ésta no es
todavia mis que el reverso necesario del tiempo precedente: las
relaciones entre sacerdotes y fieles quedan invertidas, y a través
de ellas las que existen entre el blanco y el negro, el hombre y la
mujer, la técnica y las costumbres, la institucién occidental y
las tradiciones ancestrales, lo nocional y lo “vital”, sin que una
mirada prospectiva pueda asumir ain la conjugacién histérica

de un doble pasado.

6 Nos referimos a las investigaciones que M. Mollat dirige en la

Sorbona (Paris) desde 1962 “sobre los pobres y la pobreza en la Edad
Media” y sobre las relaciones de la espmtuahdad con la coyuntura.

7 Cf. los numerosos estudios de L. Sala Balust, en particular En
torno al grupo de Alumbrados de Llenera, Madrid 1963, o los dltimos
trabajos de A. Selke de Sinchez en el “Bulletin Hispanique™.

8 Cf. M. de Certeau, Politiqgue et mystigue, “Rev. asc. myst.” 39
(1963), 45-82.



Lenguajes espirituales, lenguajes de un tiempo

En estos diversos casos, el lenguaje de un momento cultural
se encuentra implicado de nuevo en una posicion “espiritual”,
pero abarca una constelacién de otras modalidades, anilogas o
diferentes, siempre “coherentes” con relacién al todo. Las es-
tructuras de una sociedad, el vocabulario de sus asp1rac10nes las
formas objetivas y subjetivas de la conciencia comin orgamzan
la’ conciencia religiosa y se manifiestan en ella. Un tipo de
sociedad y un equilibrio cultural (incluyendo esos elementos
esenciales que son la significacién del poder, la concepcidn
social del matrimonio, etc.) se traducen en la problemdtica de
la experiencia espiritual. Es mds, la elaboracién de una espiti-
tualidad en el seno de un movimiento colectivo provoca a la vez
una reinterpretacién de las nociones més tradicionales (las de
padre, madre, esposa, rey, amor, etc., pero también todo el vo-
cabulario “espiritual”): las mismas palabras, las mismas ideas o
las mismas definiciones ya no tienen el mismo contenido ni la
misma funcién en el nuevo lenguaje donde son recogidas y
transportadas todas de forma mds o menos perceptible.

En una perspectiva aniloga, jcémo no ver la coherencia
mental que manifiestan, en el siglo xvi, el desmoronamiento
de una sociedad cristiana ensefiada a encontrar “objetos” de cor-
teza y, por otra parte, la glorificacién del realismo eucaristico
o el papel de la hostia ofrecida a la vista y al gusto; en el si-
glo xix, la sociedad “introdeterminada”?® fundada en los prin-
cipios de la autonomia moral y, por otra parte, la intensificacién
de la culpabilidad y el lugar de la confesién en la vida rehglosa
en el siglo xx, la estructura “extrodeterminada” de una concien-
cia orientada hac1a la socializacién, aguijoneada por la angus-
tia de “ser con”, y, por otra parte, la funcién ejercida por el
equipo, el encuentro o el didlogo, incluso en la comunién lithr-

® Nos referimos a las nociones definidas por D. Riesman, Anatomie
de la société moderne, Parls 1964 (trad. del inglés).
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gica? En estas distintas épocas sno hay también interferencias
y coherencias entre la audacia conquistadora del explorador lan-
zado a la busqueda de “cosas raras” y el itinerario “mistico” ja-
lonado de experiencias “extraordinarias”, entre la mentalidad del
colonizador y la espiritualidad del misionero, entre la toma de
conciencia de la cuestién social y la temitica espiritual del obre-
ro, de Nazaret o del “pobre” moderno?

¢Se dird que esto es tomar las cosas sélo por lo exterior y
ver de la espiritualidad solamente lo superficial, con esas gafas
deformadoras que serfan una sociologia de las religiones o una
historia sélo del “sentimiento” religioso? Pero lo esencial no estd
fuera del fendmeno; éste, por otra parte, es la forma de la con-
ciencla, estructura la cxperiencia de lo esencial en los cristianos
e incluso en los misticos. Para afirmar la permanencia de un
esencial en la experiencia serfa preciso, por tanto, farse de la
inmutabilidad de una parte de su vocabulario. La historia y la
sociologia nos prohiben una vision tan superficial; muestran
con toda evidencia, para esas mismas palabras, la mutabilidad
de su sentido y la variabilidad de sus relaciones. No, en cada
espiritualidad lo esencial no es un ofro sitio, extertor al lengua-
je del tiempo. El esp1r1tu31 toma en serio ese mlsmo lengua]e,
ahf, en esa situacién cultural, “toman cuerpo” su deseo y su
riesgo; por medio de él encuentra a Dios y lo sigue buscando,
expresa su fe, experimenta simultineamente un didlogo con
Dios y un didlogo con sus hermanos reales.

II. EL LENGUAJE DE LA EXPERIENCIA: LA HOMOGENEIDAD
CULTURAL

Historicidad de la espiritualidad

Una cultura es el lenguaje de una experiencia espiritual. As
lo demuestra la historia de la espiritualidad, a condicién de que
se renuncie a verla con anteojeras que excluirfan de ella ¢l con-
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texto. Y por “contexto” no se ha de entender solamente un
marco o un adotno, sino el elemento de que la experiencia reci-
be su forma y su expresién. Una dialéctica cultural define en
cada caso concreto el problema que resulta para el “espiritual”
el problema de su unién con Dios. Una espiritualidad responde
a las cuestiones de un txempo y sélo responde a ellas en los tér-
minos mismos de esas cuestiones, porque de ellas viven y se
hablan los hombres de una sociedad, los cristianos igual que los
demas.

Por describir a menudo una experiencia y tener siempre
puesta la mirada, a través de una practica, en las dificultades
vividas, toda espiritualidad posee un cardcter esencialmente his-
torico. Mds que a elaborar una teorfa, ésta tiende a manifestar
cémo vivir de lo Absoluto en las condiciones reales fijadas por
una situacion cultural; se explica, por tanto, en funcidn de las
experiencias, las ambiciones y los temores, las enfermedades y
las grandezas propias de hombres que, con sus contemporaneos,
estan Insertos en el mundo que define un tipo de intercambios
y de conciencia. Un ejemplo lo hard ver mejor que todas las
consideraciones generales.

Siglos XVI y XVII: un problema nuevo

La espiritualidad de los siglos xvi y xvi1 no se puede desociar
de la “crisis” que modifica entonces toda la civilizacién occiden-
tal, renovando sus horizontes mentales, sus criterios intelectua-
les y su orden social (que es en dltima instancia su “razén”) 10,
Un universo se desmorona: las guerras de religién relativizan
las convicciones; el pluralismo de iglesias rompe la homogener-
dad de las seguridades religiosas y mentales; las revoluciones

1 Cf. sobre todo R. Mousnier, Les XVIe et XVIle siécles. Pa-
tfs 31961; R. Mandrou, Introduction a la France moderne, 1500-1640,
Paris 1961; M. Foucauld, Folie et déraison. Histoire de la folie & I' dge
classz’que, Paris 1961.
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campesinas, el hambre, las epidemias atestiguan y acentilan el
desmantelamiento de las estructuras poh’ticas. La naturaleza es
vivida como un flujo poderoso y omnipresente: lo puede todo
y lo lleva todo, vida migica y monstruosa que, ella sola, “en el
desorden y el hundimiento de las instituciones, de las doctrinas
y las creencias, a pesar de todo y contra todo, mantiene su fuet-
za y su vitalidad” 1. La ubicuidad del miedo se traduce igual-
mente en la agresividad social de los grupos, en la hipersensi-
bilidad lorona y cruel, ambiciosa y refinada de los individuos 2,
finalmente en los oscuros impulsos demonolégicos que intentan
locahzar la amenaza innombrable sacrificando a millares “hechi-
ceros” y “hechiceras” que no tienen con qué resistir a esa de-
sighacién y que encuentran mds bien en su propfa angustia algo
ue los hace complices. Por otra patte, con el descubrimiento
de humanidades desconocidas comienzan, a través de la apolo-
gxa del “buen salvaje” o del “chino sabio”, a ponerse en tela de
juicio los valores tradicionales, y dlsmmuye el crédito concedido
a la enseflanza intelectual y religiosa recibida del pasado . Los
descubrimientos cientificos actian en el mismo sentido; en as-
tronomia rompen “‘el mundo cerrado” cuya organizacién interna
hablaba de la providencia y de la ascensién espiritual, de esfera
en esfera, desde la concavidad terrestre del cosmos hasta su em-
pireo 1. Ruinas o vacio demistifican un saber y un poder del
hombre.
Pero la reduccién es el reverso de una creacién cultural. “Via-

1 A. Koyré, Mystigues, spirituels, alchimistes du XVI¢ siécle alle-
mand, Parls 1955, 50-51.

2 Cf. R. Mandrou, op. cit., 336-346.

B Cf. G. Atkinson, Les relations de voyages duw XVII® siécle et
Lévolution des idées, Parls, s. a.

" Cf. A. Koyré, Du monde clos i l'universe infini, Paris 1962;
R. Lenoble, L'évolution de lidée de natwre du XVIe an XVIIIe siécle,
“Rev. de métaphysique et de morale” 58 (1953), 108-129; P.-H. Mi-
chel, La querelle du géocentrisme, “Studi Secenteschi” II/1 (1962),
95-118.
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. ) . »
jero extraviado, no ya en el mundo, sino por el mundo” %, per-
diendo el cosmos que formaba el marco de su existencia y el
objeto de su saber, el hombre de este tiempo se ve obligado a
buscar en él una certeza y una regla: a través de la boga del
escepticismo y del estoicismo, a través de la critica de la tradi-
cién y de las instituciones surge en todas partes la cuestion del
sujeto, la de una autonomia testigo y creadora de razén, la de
una individualidad que sea “mundo” ella misma y verdad del
mundo como cogito.

Este viraje de toda una cultura se traduce en toda una lite-
ratura de la ilusidn: fugitiva, cambiante, irisada y fragil como
una burbuja, la realidad se halla en continua metamotfosis; no
tiene consistencia; el cielo sigue el movimiento de las ctpulas
de Borromini, que se descomponen y giran como arrebatadas
por un vértigo césmico; la tlerra no es mds que un teatro hecho
de apariencias seductotas y futiles, 4 Mad World, como dice
Thomas Middleton. La wvanidad tiene una légica indefinida,
porque tras la apanencm sélo hay apariciencia: invitado mali-
ciosamente por el mismo teatro a vet lo que pasa detrds de los
bastidores, el espectador sélo encontrard, en el revés del espec-
taculo, otra decoracién 1. El prestigio de la novela no puede
ofrecerle mis quc un espejo de su confusién con los “parafsos”
que le anuncian entonces tantas obras literarias 17 o espirituales.
Entre muchos otros, €l médico y quimico Juan Bautista Van
Helmont (1577-1644) expresa muy bien este interrogante cuan-
do, en un suefo ya cartesiano, percibe el cosmos como una “bur-
buja vana” que flota sobre un “abismo de oscuridad”, se decida
a buscar el criterio de la certeza dnicamente en la experiencia

5 P.-H. Michel, op. at., 110.

16 R. Alewyn, L'untverse baroque, Paris 1964, 92-98 (Das Grosse
Welttheater, Hamburgo 1959). Cf. también ]. Rousset, La litérature a
l'age baroque en France, Paris 31960.

7 Cf. ]. Ehrmann, Un paradis désespéré. L'amonr et lillusion dans
“L’Astrée”, Paris-New Haven 1963.
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e invierte la estructura de este cosmos ilusorio para colocar en el
“centro” del hombre (y no ya en la cumbre del universo) el
principio de su vida biolégica y espiritual 18,

La mistica de un tiempo: Teresa de Avila

Fl lenguajc de los espirituales no es otro. Serfa, por tanto,
injusto reprocharles el haber vivido el drama de la época: ése
es su problema; lo perciben y lo piensan en funcién de una
sensibilidad y de categorias intelectuales comunes, pero también
como su encuentro con el Dios que revela cada vez su verdad
como la verdad del hombre. Asi nada hay mis cercano al suefio
filoséfico de Van Helmont que las visiones e iluminaciones de
los misticos contemporineos suyos.

Para recordar sélo una, pero la mds célebre, baste mencionar
la visién que santa Teresa de Avila cuenta al comienzo de las
Moradas y que ella considera como el “motive” y “el funda-
mento de esta obra”, su gran tratado de mistica . El simbolo
indica la estructura a que el pensamiento se refiere sin llegar a
explicitatla enteramente. En este sentido es particularmente re-
velador. En santa Teresa, el simbolo es todavia cosmoldgico;
en conjunto utiliza la estructura del universo segin la describe
Peter Appianus en su Cosmographia (1539): en el centro esta
la tierra, rodeada por las esferas definidas por las érbitas de la
Luna, de Mercutio, de Venus, del Sol y asi hasta el octavo, no-
veno y décimo cielo, todo ello envuelto en el “Coelum empireum

8 7. .B. Van Helmont, Confessio authoris, 2, en Ortus medicinae,
Amsterdam 1652,

9 Moradas del Castillo interior, 1, cap. 1-2, en Obras completas,
BAC, Madnd 1954, 2, 341-343, 348-349. La idea de santa Teresa estd
fechada el 2 de junio de 1577. Sobre el acontecimiento y las fuentes
literarias, cf. Efrén de la Madre de Dios (ibid.,, 2, 311-314) y sobre
todo R. Ricard, Le symbolisme du “‘chidtean interienr” chez sainte Thé-

rese, “Bulletin hispanique” 67 (1965), 25-41.
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habitaculum Dei et omnium electorum” #. Pero este esquema
estd aqui exactamente invertido. El “motivo” simbélico de santa
Teresa no expresa ya la estructura de un objeto césmico, sino
la del sujeto; transforma en una antropologia la antigua cosmo-
logfa. El cosmos (cuyo fondo es la tierra, a donde desciende el
influjo celeste y de donde se eleva el alma para llegar al empi-
reo) se convierte en microcosmos humano: “globo” como el
mundo antiguo y “cristal” como la burbuja, es un mundo que
cada sujeto constituye por sf solo, cuyo centro es “residencia” de
Dios y lo que lo rodea un “abismo de oscuridad”. En la vision
de santa Teresa subsisten también los circulos concéntricos de
la antigua cosmologia, pero jalonan un devenir interior debido
al “sol” que habita en el corazén del hombre y no una ascen-
sién a través de una sucesidn de cielos.

El globo se convierte asi en el lenguaje nuevo de la experien-
cia mistica. No en el sentido de que se trate de una imagen o
una nocidn inédita: el vocabulario de la “morada” o del “cen-
tro” es tradicional; el del “castillo” rodeado de murallas tiene,
en el siglo xvi, antecedentes conocidos de santa Teresa. Lo
nuevo es el papel totalizador que desempena el momento cultu-
ral de una desagregacion y de una innovacién, lugar recapitu-
lador y SIgmﬁcatwo, estructura cultural y espiritual de una toma
de conciencia mistica. El simbolo designa a la vez lo que perece
y lo que nace. La deteriorizacién de un universo se convierte
para santa Teresa en el lenguaje de otro universo, un universo
antropoldgico. El desconcierto que despojaba al hombre de su
mundo y, simultineamente, de los 51gnos Ob]etIVOS de Dios, es
precisamente para €l la cita con su renacimiento espiritual. Ahf
encuentra el fiel el signo de Dios, certeza establecida ahora so-
bre una conciencia de si. El fiel descubre en si mismo lo que le
trasciende y lo que le funda en la existencia.

Pero ademds su historia ya no consiste en recotrer etapas ob-
jetivas, ya no se mide por objetos de orden cosmoldgico o reli-

® C. A. Koyré, Du monde clos & I'univers infini, op. cit., 31.



Coulturas y espiritnalidades 193

ioso. Es un caminar en si. El progreso espiritual es el itinera-
rio del sujeto hacia su centro. Respondiendo al problema de la
epoca pero proporctonada a los datos de este problema una con-
ciencia del sujeto espmtual nace de una reaccién que crea frente
a si una “ob-jetividad”, la misma de la ° vamdad Esta deter-
minacién recx’proca de un “Iintertor” y un “exterior” entonces
indisociable de la experlenaa religiosa explica el destino prodi-
glOSO de [a palabra mistica en el siglo xvir: el vocablo desxgna
un itinerario que ya no es significado por una peregrinacién vi-
sible o por un aumento de saber, porque es un devenir oculto
bajo la estabilidad de los términos religiosos, pero que escapa
también a la mutabilidad de las cosas; una mutacidén secreta
que sc percibe y reconoce a si misma en funcién de una desilu-
si6n frente al universo de las palabras, de las ideas o de las se-
guridades objetivas 2. Y en la visién de la mistica este devenir
tiene #n sentido: principio Unico de una superacién continua, lo
Verdadero es el “centro” que no cesa de atraer hacia si reveldndose
y construye de este modo el ser a través de la multiplicidad de
los episodios, de las decisiones y adhesiones que a él llevan.

Cuestiones del bombre, cuestiones espirituales

Por todos estos rasgos, la experiencia de los misticos es ani-
loga a la de los mds audaces entre sus contemporaneos. Por su
parte, partiendo “como un hombre que camina solo en las t-
nicblas” 2, Descartes descubtird en el cogito la “innatidad” ac-
tual de la Idea de Dios. Y lo mismo que en ellos, la forma de
su exposicion revela el contenido: Descartes presenta como una
autobiografia intelectual, “como una historia” 2 personal, el Dis-

2 M. de Certeau, “Mystique” an XVII® siccle. Le probleme du
langage “mystique”, en L'bomme devant Dien, Paris 1964, 2, 267-291.

2 Discours de la méthode, en Oenvres, ed. Adam y Tannery,
6, 16.

Z Id, 1; ibd,, 4.

13
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curso del método destinado a reconstruir el orden de un universo
a partir de la perceptio del infinito en el yo. Los relatos blogra—
ficos de los cspmtuales tienen un alcance semejante; estin ins-
pirados por la misma cuestidén radical (la del sujeto) y guiados
por los mismos criterios {expetiencias que jalonan el proceso de
un descubrimiento personal). Serfa, por tanto, un profundo error
no discernir el problema esencial de toda una cultura en el vo-
cabulario “psicolégico” que utilizan los misticos y que a menu-
do nos cngaﬁa sobre el sentido de su lenguaje, como no ha ce-
sado de engaflar a los menos grandes entre ellos.

Semejantes convergencias no podrlan ser explicadas por in-
fluencias: obedecen a una cuestién planteada por una situacién
cultural y reconocida en un lenguaje comin. Estas convergencias
dan testimonio de un gran problema contcmporaneo en una de-
terminada época. Asimismo, las 1magenes como la problema—
tica, evolucionan con la cultura. En los misticos, el tipo “micro-
cosmolégico” sélo predomina durante un periodo muy corto, el
de un paso y una revolucién mental Pronto, desde mediados
del siglo xvir, estas 1magenes “microcésmicas” desaparecen, lo
mismo que las referencias “naturales”. En la lengua religiosa
son susticuidas por un registro soctal y técnico: asi el vocabula-
rio de los “elementos” naturales es reemplazado por simbolos
tomados del orden social que se instaura (la funcién real, las
relaciones entre la “corte” y la ciudad, el estatuto y los pre-
juicios que definen las relaciones entre cuerpos sociales, la con-
cepcidn del matrimonio, etc.); cada vez con mas frecuencia, la
actividad técnica (por ejemplo, la hilatura, la astronomfa, etc.)
se convierte en el lenguaje de la busqueda espiritual. Igualmen-
te, la unién con Dios, que se expresaba antes a través de la ur-
gencia de una recaptacién para el sujeto y, mis antes atin, como
la intertorizacién de una tradicién recibida, tiene desde ahora
como elemento y simbolo las relaciones sociales . La evolucién
del vocabulario espiritual sigue a la experiencia cultural, peto

# Cf J.-]. Surin, Correspondance, 1966, 51-56.
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porque la expenencxa espiritual estd toda entera compromcuda
en las cuestiones planteadas al hombre por su historia y por la
conclencia que colectivamente tiene de ella; no se sitda en otra
parte.

III. “RUPTURAS’ ESPIRITUALES

“La experiencia”

Aun siendo evidente o demostrable, esta homogeneidad no
basta para dar cuenta de todo: en el interior de un sistema co-
lectivo la espiritualidad ofrece un caricter particular. Este ca-
racter es designado con el término experiencia. “Ciencia de la
experiencia’, sabidurfa “practica”, literatura de “lo existencial”:
de este modo circunscribe la espiritualidad su cardcter especifico.
Pero la expcriench corre peligro de convertitse en una determi-
nacién equivoca. No se la puede entender en el sentido en que
serfa propia exclusivamente de la esplrltuahdad y menos aiin
en el sentido de que implicarfa un mds alld del lenguaje. Por
una parte esta experiencia misma es definida por el tipo dc ex-
presmn que se refiere a clla y que se distingue asi de otras “cien-
ctas’ (teo}oglca floséfica, fisica, etc) lguahnente indisociables
de una experlencm Por otra parte, “lo inefable” que ella de-
signa constituye en realidad un discurso particular, la espiritua-
lidad, que rechaza otros lenguajcs (el teologmo por. ejemplo),
pero no tode lenguaje. En mexpresable » la negacién sélo se
refiere a determinadas formas de expresién, por e]emplo la in-
telectual. Pero no hay ningin lenguaje que no exprese y que no
sea una experlencm de un modo dlscurswo, descriptivo o dia-
léctico. Y viceversa, no existe experiencia que no se exprese y,
mis fundamentalmente, que no sea lenguaje, aunque éste sea
el de la intuicién. La experiencia, por tanto, no es ni propia de
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un lenguaje ni exclusiva del lenguaje. Por eso no basta para
definir un caracter propio. Sélo es indice de ¢él, un indice cuyo
significado se ha de buscar en el papel que desempenan la ne-
cesidad y la manera de hablar de ello, asi como en la funcién

de este recurso.

La raptura

Volvemos asf a ese aspecto de distincién o de escisién que he-
mos debido considerar hasta aguf en el interior de un continunum
cultural. La ruptura es una constante de la espiritualidad; este
hecho se vislumbra ya en el privilegio concedido a la experien-
cia. Ciertamente lo especifico no es la experiencia, sino el hecho
de que sea “espiritual”. Ademis, la ruptura no es un elemento
aislable en el lenguaje necesariamente colectivo de la espiritua-
lidad, pertenece al “estilo” de ese lengua‘

Esencialmente, lo que caracteriza la ruptura es quizd una
sorpresa. Inmanente al proceso espmtual la sorpresa aumenta
con la audacia de la fe que Dios previene, suscita y confunde
stempre mediante una coyuntura humana. Bajo formas diversas,
la audacia consiste en querer ir hasta el extremo de las tensio-
nes y las ambiciones propias de un tiempo, en tomar en serio
una red de intercambios para llegar allf y descubrir all{ el adve-
nimiento de Dios. Esta seriedad es precisamente el origen de un
desconcierto. La sorpresa consiste en que comprometiendo mis
su fc en el corazén de una historia humana se llega a descubrir
un “vacfo”, tanto por parte de la ensefianza religiosa como por
parte de las actividades y de los conocimientos que, no obstan-
te, son susceptibles de convertirse, en una situacién dada, en el
lugar del encuentro con Dios.



Ruptura frente a la tradicion

Por una parte, la tradicién religiosa revela una “falta” con
relacién a la luz que se tenia derecho a esperar de ella. Segin
el contexto cultural, segun que éste ponga su confianza en el
objeto de la fe o en el sujeto creyente, se acusard de esta falta
al fiel o a la teologia; se la considerard un déficit del primero
o de la segunda. Pero por muy justificadas que estén, estas ex-
plicaciones sefalan un defecto mas radical. Entre la palabra

“evangélica” a la que el creyente responde y la respuesta que
¢l espera encontrar en ella no hay correspondencia. Primera
forma de la ruptura. Prueba que —hoy, ayer o anteayer— atra-
viesa todo cristiano comprometido por la palabra que ha dado.
Asi, en el amanecer del dommgo, unas mujeres animosas y fie-
les fueron a visitar el lugar en que Jesis debiz encontrarse,
dep051tado como un objeto y un signo; descubrleron el sepulcro
‘vacio” y se sintieron sobrecogidas de “estupor” (Mc 16, 5-7).
¢A qué cristiano no ha llenado de estupor un vacio semejante?

La prueba serd culpabilizada o se convertird en una critica,
puede ser desconcierto o debate. En primer lugar es un hecho
que, en muchos aspectos, se acerca a la experiencia de Job. Cuan-
do discutia la verdad que le venfa de sus padres y de sus amigos,
Job descubria, como una desnudez, la “vanidad” de una tradicién
que sigue siendo un saber: vosotros me decis verdades, pero son
generalidades; gqué relacién tienen con mi situacién P Enganan
mi espera porque la ignoran; las verdades que no me hacen vivir
me son inttiles y vanas. Incluso reconociendo que son vilidas en

{, quizd por eso irrecusables (no es siempre este el caso, ni mu-
cho menos), las palabras de los sabios y de los cultos decepcionan
por no estar proporcionadas a la cuestién. ;Qué tiene de extrafo
que, “decepcionado por los términos del lenguaje ordinario”,
como se sentfa Descartes %, el espiritual busque con santa Teresa

B Meéditations, 11, 8; en Oenures, ed. Adam y Tannery, 9, 1, 25;
7, 32.



198 M. de Certean

“nuevas palabras?” % Esta sorpresa intcial localiza una ruptura;
asi cspeaﬁca ya un lenguaje y precisa lo que entiende por expe—
riencia’. Esta ruptura constante plesema sélo una forma mas
aguda en los procesos recientes entre tedlogos y cspxrltuales

Se entenderfan mal el sentido de esta ruptura si se viera en
ella solamente el sintoma de fijaciones psicologicas o una distan-
cia entre lo vivido y la doctrina, entre ¢l particularismo del uno
y “el universalismo” de la otra. La soledad del cristiano frente
a su propia tradicién es el reverso de una solidaridad, participa-
ctén en un txpo de 1en0u:ne que no ha sido cvancrehzado La
decepcién del ¢ espmtual habla un lenguate que todav1a no ha
recibido o creado su puntuacién cristiana. Con todo lo que puede
entranar de debilidad, desequilibrio o ilusién (aspectos que se re-
fieren también a las necesidades, a los problemas y a las formas
de la conciencia, etc.), esa decepcion da testimonto de una fe que
sabe de encontrar a Dios donde esti ¢l problema del hombre
¥y que se niega a considerar como ausencia de Dios la insuficiencia
de los signos religiosos

Por una parte es sin duda la imagen que el cristano se forma
de la teologia lo que crea la distancia. Pero entonces, a un nivel
mids fundamental, jpor qué su presente, tierra natal de su expe—
riencia de hombre y de cristiano, resulta ser un “otra parte” res-
pecto a la ensefianza religiosa, sino porque es nuevo, extrafio a
las culturas que han sab1do ya des1gnar a Dios? El cristiano se
ha aventurado en una regwn de riesgos y de nuevos comienzos.
Con relacion a sus conocimientos religiosos, ese es su “desierto”,
un desierto que ¢s hoy su ciudad y, en todo caso, una determinada
zona de cambio cultural. A este respecto, la distancia que separa
al creyente de su teologfa es un avance que ha logrado sobre ella,
en el campo reducido dc una experlencia particular, Y consagra ese

% Vids, 25; en Obras, BAC, Madrid, 1951, 1, 748.

2 Cf. F. Vandenbroucke, Le divorce entre théologic et mystique,
“Nouv. Rev. Théol.” 72 (1950) 372-389; Y. Congar, Langﬂoe des s pi-
rituels et langage des théologiens, La mystigue rhenane, Parfs 1963,
15-34; etc.
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avance a una tarea que €l le sehala. La ruptura se mide por su
audacia. Es el signo de una fe que comienza a hacer de una nueva
mentalidad su propio simbolo, pero un simbolo todavia negativo,
percibido a través de una ausencia o un tetraso de la teologia se-
gin ésta aparece desde el lugar necesartamente estrecho, pero
real en que se sitda la expenencm Una pertenencia humana se
demuestra apta para convertirse en el lenguaje de una experiencia
espiritual.

Ruptura con relacion al “mundo”

Por otra parte se produce también una ruptura en el corazén
de esta pertenencia. Esa ruptura agrieta la solidaridad misma que
creaba un “distanciamiento” con relacién al lenguaje religioso.
Este nuevo aspecto invierte la relacion de que daba testimonio
el primero. Lo que un hombre ha reconocido como necesario y
vital en la predlcaaon de la fe, lo busca en sus conversaciones
y sus trabajos de hombre; pero donde debia encontrarlo descu-
bre una nueva forma de la “falta”. Experimenta la decepcién que
crea ante clla ese objeto que es “el mundo”. En la red de sus
intercambios, en los caminos de su investigacion, espera un rostro
imprevisible y conocido. Todas las obras de la comunicacion hu-
mana son para ¢l signos que renuevan su interrogante sin res-
ponder a él: dDondc cstas escondido?” Sélo formulan su de-
seo. De estos “mensajeros” espera mas de lo que le dan (hasta
que llegue ¢l momento en que descubra lo que le dan de los
otros y de si mismo al decepcionarle): “Ninguno sabe decirme
lo que quiero” %,

Como anteriormente, la decepcién habla de una innovacién
y un encuentro. La fe es ese descubrimiento que reconoce en el
lenguaje cotidiano la palabra de alguien a quien responder. Asi
logra comprender que todo hablar humano tiene un sentido di-

B San Juan de la Cruz, Céntico e:pirituﬂl, estr. 1y 6.



200 M. de Certean

vino. Lo mismo que el lenguaje de la fe es prevenido por la ex-
petiencia real de los creyentes, asi sus obras y sus busquedas de
hombres no cesan de ser llamadas, interpeladas por la certeza
que ese lengua]e les ha descubierto. Es verdad que, si es licida,
esa certeza tiene todavia un cardcter negativo. Estd fundada en
una Presencia que se manifiesta 1mpugnando las seguridades,
abriendo, en el punto mds vivo de la existencia, la necesidad del
otro y descubriéndose como eso sin lo que es imposible vivir:
‘¢A quién iremos? T1 tienes las palabras de la vida eterna”

(]n 6, 68). Pero por muy “eterna” e inaccesible que sea esa “vida”,
no por eso es menos anunciada al creyente por una tradicidn, por
una enseflanza religiosa, por una Iglesia, realidades situadas
historica y sociolégicamente. La certeza de la fe tienc ya un
lenguaje. Asi, en nombre de los conocimientos catequéticos o
teolgicos, de una cxperlenc:la hturg1ca o de la meditacién de la
Escritura, se formula una critica 1gualmentc necesaria; critica
que es tension en la doble acepcidn del término: profetiza una
Presencia que es a la vez sentido y porvenir, que no se puede
rechazar sin traicionar todo lenguaje y que, sin embargo, es
imposible captar inmediatamente en la partlcularldad de un len-
guaje.

El sentido de la doble ruptura

Con esta doble “ruptura”, por tanto, aparece una dialéctica
no solamente interna a cada cultura, sino caractetizada por la
incesante confrontacién de sus formas particulares. La critica
reciproca es la modalidad de un encuentro. Los dos momentos
contradictorios de la experiencia designan wn movimiento que
no puede ser identificado con uno cualquiera de sus términos o
de sus jalones. En cada uno de los sectores en que el cristiano
juzgaria poder o deber localizar la verdad, el sentido del otro es
la verdad que le recuerda una reciprocidad y que deteriora los
objetos sucesivos que ¢l se da. La “decepcion” es, con relacién
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a cada uno de ellos, el eco de esta confrontacién. La “ruptura”
es la forma que toma una dependencia reciproca; es el re-
verso, quizd el tdnico expresable, de la marcha hacia Dios.

Un pluralismo cultural es aqui el elemento del itinerario
espiritual que mira ya a la unidad, pero prohibiéndole fijarse
un pais propio; que demixtifica la esperanza de un puro mais
alld, pero afirmando una verdad ya dada en el movimiento de
buscarla, y que forma la historia consciente de las renovaciones
suscitadas por la diferencia. En el seno de una misma cultura,
diversos lenguajes se hacen simbélicos cuando su conjugacién
revela de cada uno lo que por si solo no podifa decir. La verdad
sélo tiene la historia por lengua)e Al que la ha recibido, 10
arranca a si mismo; es siempre mas que el « yo” o el “nosotros”
que la dicen; se hace reconocer en la herida que abre el len-
guaje incluso donde ella se manifestaba. La teologfa de la ex-
periencia (que percibe el sentido como inmanente a un lenguaje)
sélo puede ser una teologia de la distancia (privacidn debida a
la presencia del otro). Su expresion es siempre relativa a la si-
tuacién en que resurge, como interpelacion, la “falta” revela-
dora de un simbolismo entre lenguajes diferentes, todos necesa-
rios para la manifestacién de lo Verdadero.

Cada espiritualidad expresa esta rcc1proc1dad en el elemento
de una cultura, incluso en la matetia en que remite a su con-
trario: la soledad de su desierto egipcio no cesa de referir el
ermitafio a la ciudad de Alejandria y al mercader mas santo que
él; la abadfa medieval, a las muserias del tiempo o a las necesi-
dades de la politica contempordnea; la psicologfa mistica de
santa Teresa, a los dramas provecados por el hundimiento pro-
gresivo de la cristiandad, etc. Cada forma de la “ruptura” debe
encontrar su propio sentido en la exigencia de una superacién
interior de esta misma ruptura. La divisién se insinda en la po-
sicion misma que expresaba una audacia sobre el modo de una
separacmn o de una huida. Para el padre del desierto no hay

“soledad” u “obra buena” que garantice la fidelidad al Espiritu;
para el espiritual del siglo xvi no hay “mocion” o “visién” que
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pueda identificarse con la voluntad o el conocimiento de Dios.
Ningin “retorno al Evangelio” es la seguridad de una palabra
verdadera. Nunca, bajo ninguna forma, puede el espiritual se-
fialar en un mapa “la situacién del paraiso terrenal” . Aprende
a conocer el “paralso” por el des-tierro que se le exige con res-
pecto a su propia localizacién (su tierra) por parte de los mismos
que ha dejado para encontrarlo.

El espiritual recorre las posibilidades que su tiempo ofrece a
su experiencia. Por una de ellas expresa un objeto que significa
su busqueda y su ambicién espirituales, pero ese objeto le es
arrebatado por lo que otros le revelan de su deseo. Viajero, 1ti-
nerante, su lenguaje sigue, por los caminos que le abren comu-
nicaciones humanas, una serie limitada de elementos culturales.
Su bagaje no es mis rico que el de sus contemporancos. Pero lo
que él recibe de ellos y lo que él les da en el curso de los in-
tercambios que se prolongan hasta dentro del secreto de la con-
ctencia, hasta en las “tentaciones” o las “llamadas” que hablan
todavia en él el lenguaje de los otros, lo percibe como una cues-
tién que se renueva en cada encuentro, como una llaga dichosa
en el corazon de toda solidaridad humana o religiosa, como una
Presencia que las ausencias y las superaciones no han acabado
de deletrear.

IV. FEIJACIONES CULTURALES Y ESPIRITUALES

El error no consiste en afiadir a un didlogo cultural una ré-
phca que rechaza o prohibe una postura relxglosa expresadas
s1empre en funcién de una cultura, estas reacciones o estas “rup-
turas” participan en el movimiento necesario gracias al cual
aquélla evoluciona inventando las homologfas que desplazan len-
tamente los “centros de interés” y los valores postulados por la
comunicacién. La ilusion esta en otra parte. Esta, en efecto, con-

2 Se trata de un titulo de D. Huet, Traité de la sitmation du pa-
radis terrestre, “‘con un mapa".
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siste en frenar ese movimiento, en creer que se ha hecho inutil
o peligroso, en querer fijar uno de esos “éasos" indispensables y
tomarlo a él solo por lz verdad de la que sélo es un signo. La
ilusién niega a otros el derecho de significar alguna cosa en el
curso de una evolucion o de una tension. Niega una reciprocidad
o un simbolismo de los signos. Encerrandose en su propio testi-
monio, la experiencia contradice lo que pretende atestiguar: la
“semejanza”’ en la “desemejanza”, la unidn en la diferencia, el
movimiento de la caridad. La tentacidn es fijacién. Donde Dios
es tevolucionario, ¢l diablo aparece fixista.

La fijacion

De mil maneras, la ilusién se expresa en una declaracién:
“Para mi, para nosotros, ser cristiano es eso.” El "eso” varfa, pero
no la exclusividad que reclama. Puede ser la celda solitaria en
el desierto egipcio o el compaferismo épico de la cruzada o de la
peregrma&on el deslumbramiento del alma en el corazén de su
rccogunlento p51colog1co olas ° bucnas obras” de una gcneros1dad
activa, o también el “compromiso” que despierta la conciencia de
responsabilidades humanas. En el transcurso de los siglos, cada
una de estas posiciones tiene sus correspondientes y homélogos
culturales; al mismo tiempo tiene su necesidad espiritual. Pero
deja de ser verdadera si, en ¢l interior de ella misma, no 1implica
su propia superacién, y esta superacion le es siempre indicada por
un encuentro y una resistencia, aunque modestos, esenciales: el
encuentro y el choque que entraha una relacion con un “padre
espiritual” y con hermanos. El verdadero “espiritual” tiende a
recibir, como mgmﬁcaﬂva la contradiccién que le viene de otros
o de los acontecimientos y que le revela también la parﬂdom in-
terna de una fidelidad pmﬂm/ﬂr al Infm to. La negacién se con-
vierte asf en la forma del “progreso”, y también la norma de sus
“discursos”, en los mds grandes misticos, Gregorio de Nisa, el
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Maestro Eckhart o san Juan de la Cruz 3. Pero un trabajo to-
talmente contrario, por e jemplo en su ambiente, difumina esta
audacia que nunca se cansa, det1ene y fija la negacién en uno de
sus momentos y hace un “objeto” espiritual de lo que era un
movimiento. Retenida en la red de un grupo, petrificada o con-
vertida en ideologfa, la “letra” de una espiritualidad (con sus
determinaciones psicolégicas, sociolégicas y mentales) ya no dice
lo que era su espiritu.

Esta pardlisis es perfzectamente comptensible y cxplica tam-
bién las reacciones que segmran Se la descubrc en el “espiritua-
lismo” que fja la expreswn de una “ruptura” que, no obstante,
es necesaria, o en “‘el humanismo” enajenado por una “insercion”
1nd13pensable, pero cuyo sentido le escapa progreswamente Del
movimiento dnicamente se conserva un elemento, y esa imagen
aislada sélo da de él la caricatura. Ese momento exorbltado no es
menos revelador; como la foto de una seccién, permite distinguir
hasta qué punto wna espiritualidad tiene sus raices en una psi-
cologia y en la geografia mental de un espacio césmico y so-
cal. Es innegable, por cjemplo, que en Francia “la invasién
mistica”, durante la primera mitad del siglo xvi, esta estre-
chamente ligada al destino de los curiales; que los magistrados

conqulstadores paguen entonces, sostengan y llenen los ins-
titutos nuevos, cuyos nacimientos suenan en la época como las
trompetas de una aventura proporcmnadq ala suya; que haya,
para los “espirituqles", una soclologxa posible; que haya también
una politica de los “espirituales”, y pronto un “partido” de los
devotos, frente a los progresos de un poder centralizador carente
de escripulos ante la cristiandad moribunda y decidido a hacer
de la jerarquia religiosa un servicio piblico en el Estado...

%0 J. Orcibal ha analizado las analogfas entre Eckhart y san Juan
de la Cruz, y su apopathismo comiin, en Saint Jean de la Croix, et les

mystiques rbéno-flamands, Parls 1966, 119-166.



El juicio de la teologia, de la razén y de la tradicién

Esta coyuntura de la espiritualidad no extrafa. Es su len-
guaje. Pero una espiritualidad se hace sospechosa cuando ya no
admite ser discutida mediante enfrentamientos directos, cuando se
identifica con el destino de un grupo o de una politica, cuando
el “partido” contrario ya no aparece capaz de decir y de revelar
también, a su manera, aquello de lo que una “escuela” par-
ticular pretende legitimamente dar testimonio en la posicién
desde donde habla. Esta reduccién del significado al significante,
o del espiritu a un eso, justifica entonces una “reduccién” en
sentido inverso: la espiritualidad serd considerada por los teé-
logos como un puro “psicologismo”; por los filésofos, como un
“sentimentalismo” o un “pragmatismo”; por el sociélogo, como
la defensa 1deoldgica de un grupo; por el historiador, como una
modalidad exacerbada de la cultura en un tiempo, ete. Y cler-
tamente estas lecturas son legitimas. Mds ain: son indispensa-
bles para la inteligencia de la espiritualidad, porque rompen la
identificacién de la verdad con #na de sus expresiones. Ayer
como hoy tienen la funcién que no han cesado de desempenar,
frente a los “espirituales”, las exigencias, las llamadas o simple-
mente la ensefianza de una teologfa, de la razén o de una tra-
dicién.

Ba}o estas tres formas diferentes, la ruptura reaparece, pero
ahora tiene por meta la esp1r1tual1dad en cuanto que €s necesarla-
mente particular. La ctitica, doctrinal, racional o histérica, res-
tituye un lenguaje espiritual a lo que él quiere decir. Lo es in-
dlspensablc porque demixtifica el vocabulario de las “experiencias”
o de las “realidades” espirituales para recordar su sentido. La
enseflanza teoldgica, vinculada también a un tipo de mtchglbl—
lidad, representa la objetividad de la revelacién como una socte-
dad fundada sobre el reconocimiento de un mismo Espiritu; la
ley de la comunidad no puede no tener una significacién para los
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que testifican y pretenden proclamar mediante “palabras nue-
vas y gestos presentes las invenciones actuales del Espmtu que
es “comunién” (2 Cor 13, 13). A su manera, la ciencia (st con este
término se entiende la 1dgica elaborada en funcién de un proceso
creador de sus objetos) debe también arrancar las espiritualidades
al inmediatismo afectivo o subjetivo de una “experiencia” real,
pero todavfa poco ltcida sobre su dialéctica interna; aquélla rom-
pe un “cosismo” ingenuo, pero lo hace preasamente para resti-
tuir al objeto 0 a la exper1enc1a su valor de signo (y de signo
operatorio) en un “discurso” proporcionado a lo que una sociedad
se da como “razén”. La historia, finalmente, revela la diversidad
cultural de las manifestaciones “espirituales”; la extraneza del
pasado confirma en su movimiento la expcrlenma religiosa, pero
la sorprende siempre revelindole, mediante una “diferencia” en-
tre las épocas, el sentido espiritual de cada superacién y de las
diferencias entre contempordncos. Y sélo hay tres formas de una
presencia del otro, principio de un movimiento espiritual en la
cultura moderna.

CONCLUSION

La historia del vocabulario religioso demuestra que el término
ateo o ateismo fue utilizado por los tedlogos contra los “ilumina-
dos” o los “espirituales” del siglo xvi; que los catélicos y los pro-
testantes lo utilizaron pronto para demgnarse mutuamente; que
luego se aplicé a los jansenistas del siglo xvi1, después a los tefstas
del xvin, posteriormente a los socialistas del xix, etc. Inversamen-
te, los “ateos” definfan con esta palabras su reaccién contra la
religidén que tenfan ante los ojos, esa misma religién que, uno o
dos siglos mis tarde, incluso a algunos creyentes les costara tra-
bajo reconocer como la suya. En cada ocasion, los oponentes
expresan como absolutas sus posiciones reciprocas, que en reali-
dad son relativas a una coyuntura. No se ve cdmo podrfa ser de
otro modo. Las opciones se precisan en los términos que le su-
ministra una cultura, pero representan también, en esos términos
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telativos, tomas de posicion radicales. Aqui tenemos, retrospec-
tivamente, una leccion. Igual que la frontera entre la razon y
la sinrazén cambia con la socxedaa de que aquélla es signo, asi la
relacién entre la fe y el atefsmo es indisociable del lenguaje
histérico que la identifica a la relacidn entre esta fe y este atefs-
mo, o entre estos creyentes y sus adversatios.

La historia de una palabra tiene un valor de apélogo. Se pue-
den retener de ella dos aspectos que intetfieren con el problema
de las relaciones entre esp1r1tuahdades y culturas: por una parte,
la relatividad de posiciones que se definen la una por relacién a
la otra en el sistema cultural de un tiempo; por otra, la afirma-
ci6n (al menos teor1ca) de una identidad entre Dios y una posi-
cién de los cristianos, de suerte que sus oponentes se convierten
en sus negadores. El prnner aspecto subraya la homologia de las
posiciones (“espirituales” o no) en una mentalidad; la ruptura
aparece entonces en la diferencia entre sistemas mentales. El se-
gundo aspecto ayuda a situar la ruptura verdadera donde una
oposicion es considerada como una negacion de Dios: esta into-
lerancia frente a una resistencia y la imposibilidad de dar un
sentido al otro jno cierran el camino que es el de la fe? Ahora
bien, semejante incapacidad puede presentatse ba o formas muy
distintas: puede ser la acusacién de “ateismo” d1r1g1da contra
el adversario, o su homoalogo, el desprecio por el “devoto”; puede
ser la suficiencia que hace inadmisible la extraficza del pasado
o la novedad del presente; puede ser la actitud que rechaza una
lectura sociocultural de las espiritualidades o la huida ante la
posibilidad (y nosotros dirfamos la necesidad) de una lectura
espiritual de la cultura.

Estos dos aspectos nos permiten terminar volviendo sobre la
cuestién inicial desde un dngulo diferente. Por una parte debemos
reconocer la homolog1a de las posxcxones que, aun stendo califica-
das de “espiritual” o “mundana”, de ‘sobrenatural” o “natural”,
no por eso son menos coherentes en el interior de la cultura que
ellas significan igualmente. A este respecto, sus oponentes o sus
criticos estin ya presentes en las espiritualidades que reaccionan
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contra cllos o se distinguen de ellos; una solidaridad cultural une
unos a otros no sdlo a pesar de sus diferencias, sino por medio
de ellas.

Pero el cristiano debe reconocer un sentido en esta situacién
de hecho: ésta le sehala una tarea, su tarea presente, y le dicta
una gratltud Mediante un esfuerzo por vivir como fiel las exi-
gencias inéditas que revelan al hombre sus propias invenciones,
descubre de su propia fe, de lo que expresa ya su respuesta a
Dios lo que todavia no habia perc1b1do El ecumenismo le abre
la serena libertad que la Ortodoxia ha guardado a los santos mus-
terios, o una mtehgencm de la Escritura que le han preparado la
meditacion y la exégesis protestantes. Los movimientos sociales
le ensenan a leer hoy el Evangelio de Nazaret. Los descubrimien-
tos cientificos le revelan las dimensiones de la creacién y las res-
ponsablhdades humanas que su fe enunciaba ya, pero en los tér-
minos de una cultura pasada La evolucidn del derecho le lleva
a discernir mejor el respeto de Dios a la libertad de las concien-
cias. Las telepart1c1pac1ones le facilitan las imagenes con que se
expresa la urgencia cristiana de una solidaridad universal... Otras
tantas reinvenciones que ha permitido y que debe desarrollar la
gracia de buscar a Dios en el lenguaje de su tiempo, pero que
s6lo hace posibles la profundizacién espiritual suscitada por seme-
jante condicionamiento cultural 3L,

M. pe CERTEAU

31 Cf. M. de Certean, Situations culturelles, vocation spirituelle,
“Christus” 43 (1964), 294-313; Experience chrétienne et langages de
la foi, ibid. 46 (1965), 147-163.




VALOR EXISTENCIAL DE LA RELIGION

En todas las partes del mundo, la religién se ve acusada de
ser algo que carece de valor y sentido, y el cristianismo no se
libra de esta acusacién. La frase de Nietzsche, “Dios ha muerto”,
encuentra eco en muchos sectores: en la literatura contempora-
nea, en el teatro, incluso en el arte; y la frase circula entre los
que de repente se han enamorado de la teologia “sin Dios™.
Gran parte de la psicologia contempordnea considera la rcligién
como una fuente del atraso humano, un refugio que priva a
los hombres de la determinacién y energia que necesitan para
resolver sus problemas psicolégicos, una imposicién de miedo
y dominio en la vida psicoldgica del hombre que constituye una
barrera para su auténtico y libre desarrollo. Y en amplias por-
ciones del mundo, donde domina una visién de la vida que tiene
su origen en una teologfa marxista, la afirmacién de que “la re-
ligién es el opio del pueblo” encuentra expresién en la politica
oficial y en amplia medida —al menos aparentemente— en las
vidas de los ciudadanos.

Esta acusacién no es totalmente infundada. En el mundo mo-
derno pesa sobre los creyentes la carga de demostrar que las
formas de expresion rcllglosa y los patrones de actividad religiosa
tienen realmente una importancia existencial para el desarrollo del
hombre, tanto en su vida individual como en su existencia so-
cial. Esta es, por tanto, la cuestién que se plantea el presente
articulo: sEs posible encontrar esquemas de pensamiento, de
actitud bdsica, de conducta que son propios del cristianismo y

14
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que capacltan al hombre para que sea mas profundamente huma-
no, para existir con uha meta y un sentido que rebasan los que
pueden alcanzarse fuera del cristianismo P

Vision de la vida

Un elemento bisico en toda cultura es una visién de la vida.
Esta visidn seria esencialmente una antropologfa, pero una antro-
pologfa polarizada por una cosmologia y una teologfa, una visién
del hombre que tiene en cuenta el hecho de que el hombre es un
ser en el mundo y que ¢l hombre de alguna manera se alza sobre
este mundo y apunta, por su mismo modo personal de ser, a algiin
destino transcendente con Dics. Es un axioma en la historia del
pensamiento occidental que la cultura y el mundo intelectual del
hombre estin dominados por el modo de pensar el hombre acerca
de las tres dreas de realidad : el mundo, ¢l hombre mismo y Dios.
Tras este axioma se esconde el hecho de que la existencia personal
del hombre en cualquxer periodo de la historia est4 radicalmente
controlada por la visién que posee de la realidad o irrealidad, la
importancia o no-1mportanc1a de alguna de estas realidades basicas.

A este respecto, el cristianismo posee una perspectiva unica
para comunicirsela al hombre, una vision dnica y paradéjica de
la estructura de la existencia humana y del sentido del hombre.
La verdad bisica del cristianismo, en torno a la cual gira todo lo
demas, es el misterio de la muerte y resurreccién de Cristo. Este
es el evangelio, este es el primer kerygma que formé la comu-
nidad cristiana, y sobre cuya base ésta se dirigi6 al mundo y se
esforzé por convertitlo al cristianismo.

Una persona o una cultura puede concebir al hombre polari-
zado solamente por el hecho negativo de la muerte. En tal caso
el mundo es un enigma, el hombre otro emgma, y Dios un total-
mente desconocido. Pero la revelacidn del cristianismo consiste en
el hecho de que la muerte no es la referencia final para el hombre,
sino una realidad pentltima, un umbral para lo dnico que es el
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estadio final de la existencia humana: la resurreccién l. La re-
surreccion de Cristo, en la que el hombre est4 llamado a participar,
da al curso de la historia humana y a la evolucién del cosmos una
dimensién personalmente escatolégica.

La humanidad es un pueblo en marcha hacia la consumacion.
El mundo participa en ésta en la medida en que el hombre quiera
utilizar este mundo en el contexto de su impulso hacia la consu-
macién y completar su inteligibilidad insertando en é sus propias
ideas creadoras. Dios no es un ser totalmente desconocido, que
estd al margen de la historia humana y del mundo de la crea-
cién. Por el misterio de la encarnacién estd implicado en la en-
trana misma del proceso de la historia humana. La escatologia
que dirige la evolucién teleoldgica de la realidad creada (incluide
el hombre) es una escatologia que no sélo tiene sus raices en Cristo
resucitado, sino que realmente se identifica con El. El, el Es-
chaton, en su existencia humana individual, ocupa el estadio final
de la historia humana. Pero sigue presente en la comunidad cris-
tiana y, a través de ella, en todo ¢l género humano. Mediante su
amor redentor asimila gradualmente la raza humana al estado de
consumacién personal que representa el destino individual y so-

cial del hombre.

[dentidad cristiana

Podemos sehalar también el modo en que la perspectiva
cristiana —la vida humana iluminada por el misterio de la muer-
te y resurreccién de Cristo— proporciona al hombre un prin-
cipio nuevo y mis radical para que sepa identificarse. No es
preaso decir que. esta auto-identificacion es de importancia cri-
tica en la situacién existencial del hombre, individual y soctal-

U Ademas del libro de Durrwell (The Reswrrection, Nueva York
1960) merecen citarse otros dos estudios sobte la resurreccién: D. Stan-
ley, Christ’s Resurrection in Pauline Soteriology, Roma 1961, y W. Kiin-
neth, The Theology of the Resurrection, Londres 1965.
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mente. St el hombre no puede determinar quién es, no sélo por
via de descubrimiento, sino también por via de auto-creatividad,
jamds podrd alcanzar la plena consumacién personal; la vida
serd una situacién carente de sentido en la que el hombre es
stempre un misterio para el hombre. St una sociedad no puede
establecer alguna identificacién, es incapaz de proporcionar un
contexto inteligible para el desarrollo de los individuos que for-
man esa sociedad.

El cristianismo, con su doctrina sobre la continua presencia
de Cristo resucitado en la comunidad cristiana y con su cele-
bracién sacramental de la Pascua de Cristo, donde los cristianos
pueden  entrar experimentalmente en contacto con ese Cristo
resucitado, proporcmna una base nueva de identificacién 2. El
cristlano es quien es porque Dios encarnado es realmente idén-
tico con €l por el misterio de hacerse hombre, y porque asi él
puede alcanzar una identificacién humana con la persona Jesis
que es Dios. La continua presencia de Cristo en la Iglesia me-
diante el sacramento hace posible al cristiano, comenzando con
el bautismo y continuando a través de todo el contexto de la
vida sacramental, encontrar una identificacién consciente con
Clristo.

Ser cristiano significa mucho mds que ostentar un titulo va-
cio o la responsabilidad de cumplir ciertos rituales religiosos. Ser
cristiano significa encontrarse en profunda identificacién con ese
hombre que es Jesas de Nazaret, que ha pasado ya a la pienitud
de vida y permanece con nosotros para que también nosotros
podamos alcanzar esa plenitud. El cristiano no sélo encuentra
identificacién con ese individuo que es Cristo, dentro de esa
identificacién encuentra la identidad comunitaria con todos los
demis que comparten su fe en el misterio de Cristo resucitado.
Esta auto-tdentificacién se extiende en el misterio de gracia al
Padre, que es el Padre de Jesucristo, pero que también es Padre
para los que estdn identificados con Cristo. E} hombre, por tan-

t (Cf. Constitucion sobre la sagrada liturgia, nn 6-7.
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to, logra su identificacién no en las condiciones de los procesos
perennemente cambiantes de la historia humana y de la rela-
c16n humana, sino en el dltimo e incambiable contexto de las
tres divinas personas que se ofrecen al hombre en profunda amis-
tad personal.

La auto-identificacién que los cristianos poseen en comunidad
puede considerarse en términos funcionales: su bautismo les da
una orientacién hacia una funcién histérica que es la de entrar
en la redencién del género humano 3. El pueblo de Dios, la
comunidad cristiana, es un pueblo sacerdotal, encargado de rea-
lizar en un punto dado de la historia la misién sacerdotal y te-
dentora del mismo Cristo. Asi, la misma experiencia de parti-
cipacién en la vida cristiana y en el apostolado cristianc deberia
dar, no precisamente al individuo cristiano, sino a los cristianos
en comunidad, un sentido de empresa, de proposito, y una loca-
lizacién en los procesos del desarrollo histérico de la humanidad.

Una de las caracteristicas de la vida moderna es que busca-
mos un entendimiento histérico de las cosas. Nos sentimos in-
trigados por la dimensidn evolucionista de la realidad e inten-
tamos explicarnos a nosotros mismos en funcién de nuestros
antecedentes. El cristianismo es totalmente compatible con esta
actitud mental, pues entre las religiones de la humanidad se
caracteriza por su perspectiva histérica. Si el hombre acepta las
realidades que le son comunicadas en la fe cristiana, la historia
asume un esquema inteligible dentro del cual el hombre puede
situarse a si mismo %. La vida del hombre en este planeta no es
simplemente un progresar sin sentido hacta una meta descono-
cida. La historia humana es la realizacién del plan de Dios, que
tiene su centro en el misterio de Cristo, y la extension de su in-
fluencia a la vida del género humano.

CE. Constitucion sobre la Iglesia, n 34.
4 Un excelente resumen del pensamiento cristiano actual sobre la
historia puede verse en J. Connolly, Human History and the Word
of God, Nueva York 1965.
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En la Iglesia, y en cualquier momento de su historia, el cris-
tiano —en cuanto individuo— puede verificar que éste es el ul-
timo estadio en el desarrollo del misterio de Cristo, un estadio
que a su vez debe dar paso a futuras gcncraciones de cristianos
para que expresen en forma mds plena el misterio de la salva-
cién del hombre en Cristo. Ast, para el cristiano, la vida personal
esta llena de sentido a causa de su relacién con Cristo y su re-
lacién con los otros en el misterio de la Iglesia, pasada, presente
y futura. Puede identificarse como el que estd unido a Cristo,
como aquel en quien e] misterio de Cristo se expresa de forma
irrepetible. Puede identificarse como un hijo de Dios Padre, re-
lacionado con esta persona que es el destino dltimo —como es la
fuente Gltima— de toda la realidad.

Por lo que se refiere a la vision de la vida que se requiere
para que la existencia del hombre posea un 51gn1ﬁcado concreto,
el cristianismo parcce que puede ofrecer algo de inestimable va-
lor, no ya como fe interior, sino en sus formas externas: su li-
turgla su catequesis, su existencia soctal. El cristianismo propor-
ciona al hombre una visién de la vida que le hace posible existir
con sentido, con conocimiento y con seouridad psmoloolca Y en
la medida en que un cristiano o un grupo de cristianos estén mds
plenamente formados para esos modos de entender y mds plena-
mente expucstos a las expenenctas ricas de sentido que integran
la vida cristiana, asi estarin capacitados para ser mas plenamente
humanos y para expresar en el restc de su vida las profundidades
de la personalidad con que han sido dotados.

Apertura afectiva

Pero la vida y la personalidad humanas no son precisamente
materia de conocimiento. En el mundo moderno, cada vez nos
damos mis cuenta de que ser una persona significa estar abierto
con relacién a otras personas. Esta afirmacion vale lo mismo para

ks oo
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los individuos que para la sociedad humana 5. Uno de los pro-
blemas mis graves con que nos enfrentamos actualmente es la
separacién entre hombre y hombre, el distanciamiento de los

ueblos entre si, el anonimato que aumenta sin cesar en las com-
plejidades de nuestra civilizacién contemporinea ¢, Junto a esto
estan los crecientes temores que asaltan al hombre ante las ame-
nazas que lo rodean; y estos temores, a su vez, tienden a aislar
al hombre del hombre.

En tal estado de cosas, la religion, particularmente la religion
institucionalizada, no parece capaz de prestar mucha ayuda. No
puede negarse que las expresiones religiosas institucionalizadas
de la Europa occidental y de América parecen crear una de las
mas fuertes barreras a la unificactén humana. Nos enfrentamos
con antagonismos y oposiciones, a pesar de los avances realizados
en nuestros dias por el movimiento ecuménico. Mucha gente se
pregunta: “;No viviriamos mejor como raza humana si no hu-
biera formas institucionalizadas de religion en las que los hom-
bres estin comprometidos, de modo que los hombres pudieran
simplemente acercarse a Dios sobre la base de su fe interior y de
su amor generoso a los demas?” Pero ésta parece ser una respuesta
superficial e inadecuada al problema en sus dimensiones reales.

Lo que el cristianismo nos dice es que el hombre es més ple-
namente hombre, que estd verdaderamente abierto a la comu-
nicacién humana y al desarrollo personal, por el misterio de la
presencia de Dios. Los seres humanos se desarrollan en cuanto
humanos, estin abiertos al misterio de la amistad humana, del
amor y la intercomunicacién, por el impacto de la presencia de
personas en su experiencia. Pero las personas mas grandes que
vienen a caer en el circulo de conocimientos del cristiano son el
Padre, el Hijo y el Espiritu Santo. Su presencia, su estar no sélo

5 Cf. E. Fromm, The Act of Loving, Nueva York 1956, y The
Sane Society, Londres 1956.

6 Cf. H. Cox, The Secular City, Nueva York 1965, pp 38-59;
también D. Riesman, The Lonely Crowd, Nueva York 1953, y P. Til-
fich, The Courage To Be, Nueva York 1952.
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con nosotros, sino para nosotros, es lo que se supone que rompe
las subestructuras psicoldgicas de la persona humana y de la
sociedad humana y las abre a toda una categoria nueva de exis-
tencia personal.

Esta apertura del hombre a la existencia personal por la amo-
rosa presencia de Dios no es algo que tlene lugar de forma to-
talmente oculta, sino algo que funciona en y a través de la con-
ciencia que el hombre tiene de este misterio de la presencia
divina. En otras palabras: para que Dios se entregue al hom-
bre, es preciso que el hombre acepte esta presencia en la fe. La
palabra de Dios, que es fuerza vivificadora, sélo puede dar vida
en la proporcién en que el hombre acceda a escuchar esta pa-
labra.

Asi, pues, para que la presencia transformadora de Dios logre
un 1mpacto pleno, por parte de los cristianos se requlerc una
conciencia cabal de esta presencia. Pero para que esa conciencia
sea cabal y justa, en la sociedad cristiana debe haber algunos
criterios institucionalizados que pueden ser la norma que dirija
al hombre en su apreciacién de esa presencia divina. Sélo de
esta manera serd cabal el conocimiento del individuo y no total-
mente dependiente de inclinaciones subjetivas. Por otra parte, st
el hombre ha de tener experxencxa de Dios dentro de una comu-
nidad, habri qu proporcionar situaciones que hagan posible la
realizacion de esa experiencia. Y aunque no se limite la expe-
riencia de Dios en la fe a los criterios de fe formulados verbal-
mente, ni se limite esta experiencia a los momentos de accibn
litdrgica estructurada, la historia de los tltimos siglos revelan
con toda claridad que la cuestion de los criterios de fe es de
importancia capital en la vida del hombre?

7 Aquf se ha de buscar la raiz de las actuales discusiones herme-
néuticas. Cf. la serie New Frontiers in Theology editada por J. Robin-
sen y J. Cobb, Nueva York 1963 ss.



Experiencia de comunidad

Otro elemento critico en la contribucién que el cristianismo
aporta al hombre es la experiencia de pertenecer a una comuni-
dad. Esta experiencia es primordialmente la experiencia de la
accion litdrgica, pero no se limita a ella. Se extiende a todos los
sectores de la vida humana en que los cristianos pueden parti-
c1par en una meta y un interés comin. Pero para que esta ex-
periencia sea realmente vital y transforme al individuo y a la
sociedad, debe ser una experiencia consciente y educada. Sélo
la confrontacién consciente con el misterio de Cristo constituye
el verdadero contexto de la fe y capacita a la comunidad cristia-
na para ver su mundo y su propia historia a la luz del misterio
de Cristo resucitado 8. A51mlsmo, para que se dé ese conocimien-
to adecuado y esa experiencia inteligente y cargada de sentldo,
ha de tener lugar un desarrollo de la afectividad, del conocimien-
oy la entereza de un determinado grupo de cristianos.

Esto vendria a exigir formas de expresién religiosa, estruc-
turas de vida religiosa, la institucionalizacién de lo que consti-
tuye la comunidad cristiana. Naturalmente, en esto debe haber
flexibilidad. Los aspectos institucionales de la vida religiosa cris-
tiana deben estar siempre abicrtos al misterio de la conversién
y la reforma. Pero al decir esto no pretendemos negar la nece-
sidad de poseer formas de expresién y actividad externas que tan
radical importancia tienen en la configuracién de la conciencia
y las actitudes internas de los seres humanos.

La psicologfa ha contribuido mucho a que el hombre moder-
no adquiera conciencia de si mismo. Por obra de sus descubri-
mientos, los hombres como individuos y sociedades enteras son
mds capaces de comprender sus motivaciones, sus actitudes y su
actividad. Al mismo tiempo, este mayor conocimiento de la vida

8 Cf. Constitucidn sobre la sagrada liturgia, nn 10, 47-48.



218 B. Cooke

interna del hombre ha llevado a veces a una pre-ocupacién por
las necesidades psicolégicas del hombre y ha hecho que éste, para
su mal, se centre en si mismo. Muchos jévenes en particular pa-
recen estar obsesionados por los objetivos de auto-realizacion
plena y no ven con suficiente claridad que esa plenitud de rea-
lizacién solo puede alcanzarse en la renuncia a todo egofsmo y
en la entrega del proplo ser. Es decisivo que el misterio de la
entrega cristiana actde en una sociedad para librarla de caer en un
narcisismo Introvertido. Establecer un contexto estable de expe-
riencia cristiana del amor auténtico es una de las contribuciones
mids radicalmente importantes que los cristianos deben hacer a la
vida humana en el momento actual. Mientras la dignidad de la
persona humana y su transcendente ultimidad no sean experi-
mentadas en el contexto de un profundo amor interpersonal, no
tendremos una visién del hombre que pueda servir de norma
para Juzgar las complejas transformaciones sociales y técnicas que
se estin realizando en nuestros dias. S1 una vision profunda del
hombre como la que indicamos es operante, entonces —y solo
entonces— podremos salvaguardar la dignidad del hombre y li-
brarlo de ser absorbido en procesos que lo despersonalizarfan.

Lucha contra el mal

La revelacion cristiana nos dice que la experiencia del hom-
bre es un asunto complejo que mcluye una dialéctica entre las
fuerzas del bien y del mal. La CXPCY[CnCla no-ctistiana no pue-
de explicarnos directamente el misterio del pecado, cémo el hom-
bre estd implicado en él y cémo es redimido de él. No obstante,
la experiencia del género humano da testimonio de una cierta
tensién, dentro de la experiencia humana, entre los elementos
del orden y los del caos. Los pueblos antiguos tenfan conciencia
de esta tensidn e intentaron datle solucién en mitos y rituales
religiosos. La revelacién del Antiguo y el Nuevo Testamento
pone la raiz de esta dificultad en el abuso que el hombre hace
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de su libertad, y reconoce que a este abuso de la libertad se de-
ben esos intrincados esquemas de desorden y actividad incontro-
lada que han caracterizado por doquier la carrera de la humani-
dad a través de los siglos. Hay un misterio del mal, un misterio
que existe no sélo en la conciencia y en la deliberacién del hom-
bre. Se le encuentra en toda situacién de la existencia humana
y es traducido a esos patrones de vida que han actuado para
restringir, dominar e incluso destruir la persona humana ®. No
hace falta remontarse demasiado en la historia, basta recordar
los desastrosos resultados del nazismo para ver de qué modo el
musterio del mal ha encontrado expresién en la existencia es-
quematizada de la humanidad.

El hombre se siente incitado a luchar contra este misterio del
mal por su propia posicién dentro de una perspectiva. Si la raiz
del problema del mal estd en el abuso que el hombre hace de
su libertad, la solucidn de este problema debe encontrarse en
algin lugar dentro del campo del uso auténtico que hace ¢l hom-
bre de su libertad y su responsabllldad Este ha sido el tema domi-
nante en las corrientes de pensamiento asociadas con el perso-
nalismo y el existencialismo en el siglo actual. El cristianismo
promctc dar mds profundidad a esta visidn, un contexto de com-
prensién para la libertad, la responsabilidad y la auto-posicion
que pucde ofrecer, st no una respuesta adecuada, al menos un
contexto de vida humana que apunta escatolégicamente hacia la
realizacién plena del hombre precisamente en esta dimension de
su ser. De alguna manera, en la carrera del género humano debe
tener lugar una asercién del hombre en libre responsabilidad, o
en caso contrario el destino del hombre no puede realizarse
nunca.

La formacién cristiana, si ha de ser fiel a si misma, es esen-
cialmente una formacion para la libertad responsable. Todo el
progreso de la revelacién, en el Antiguo y el Nuevo Testamen-

9 Cf. P. Schoonenberg, Sin and Man, Notre Dame 1965, particu-

larmente su capitulo sobre “El pecado del mundo”.
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to, es un movimiento orientado hacia una mayor libertad del
individuo y del hombre que vive en sociedad. Esta libertad solo
puede alcanzarse si los individuos que forman esa sociedad lo-
gran comprender su propia identidad y conocen su objetivo en
el proceso histtico. Pero esta formacién no puede conseguirse
sunplemente con la instruccién académica. Exige ciertamente
una instruccién de este tipo dada formal o informalmente, pero
ademis exige la profundizacién que se opera a través de la expe-
riencia litirgica y la implicacién en la vida responsable de la
comunidad. Por tanto, el desarrollo de la cultura religiosa es una
exigencia fundamental en la persona individual y en la sociedad
humana para alcanzar ¢l fin del cristianismo. Sin esa formacién,
el cristianismo (en sus elementos humanos) no pasa de ser en
gran medida una realidad superficial que no da testimonio de st
misma ni de la presencia de Dios en el mundo.

La libertad que se supone poseen los cristianos implica liber-
tad de esos temores que inhiben a los individuos y a las socieda-
des, que les 1mp1den ser verdaderos con51go mismos y que no
les de)an alcanzar los objetivos para que existen % La redencion
cristiana se entiende que ha de ser una redencién precisamente de
estos temores, una redencion efectuada por una seguridad psi-
coldgica que tiene su origen en la aceptacién divina y humana

en la identificacién que el hombre descubre en la comunidad
religiosa. Esa libertad de temor, esa otientacién hacia una de-
cision libre, para que tenga estabilidad exige la solidez de estruc-
turas de una comunidad establecida, en las que uno puede con-
fiar y en cuyo contexto uno puede encontrar un esquema de refe-
rencia para su pensamiento Y su actividad.

Ast, pues, en la consecucién de la libertad personal los aspec-
tos formalizados e institucionalizados del cristianismo parccen
ser de gran importancia. Una vez mds reconocemos que éstos
pueden con frecuencia dejar de alcanzar su objetivo por ser exa-

W Cf C. Rogers, On Becoming a Person, Boston 1961, pp 39-58,
103-125.
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geradamente sistematizados o demasiado rigidos; pero entonces
la solucidén no consiste en la abolicién de esas formas institucio-
nales, sino en establecerlas en fidelidad a su propia indole y a
la naturaleza de la verdad que les corresponde sustentar.

Ahora bien, la dindmica soctal de la comunidad cristiana no
tiene su centro en si misma. El pueblo de Dios no existe para
si mismo, sino para dar testimonio de la presencia redentora de
Cristo que ha de transformar todo el contexto de la vida huma-
na. Por tanto, la fe de los cristianos, en su expresién en formas
institucionalizadas, posee un valor que se extiende a todo el gé-
nero humano en todos los periodos de la historia humana. La
vida cristiana encierra el ineludible imperativo de que los cris-
tianos mejoren la situacidn social en que se encuentran 'L Asi
aquella proporciona a los cristianos un contexto auténtico y al-
truista para la expresién de sus impulsos agresivos. Los cristianos
estan llamados a encontrar su auto-realizacién en el campo de la
actividad, no mediante una conducta centrada en si mismos,
egoista, sino mediante la aplicacion de sus poderes creadores a
la mejora de toda la sitnacién del género humano. Si realiza ver-
daderamente su naturaleza, la comunidad cristiana es tan pro-
fundamente humanista en su orientacion como cualquier otro
grupo de seres humanos. Y miés adn, porque la comunidad cris-
tiana se presenta viendo para el género humano una ultimidad,
una dignidad y una esperanza de logro que superan a todo lo

ue el hombre puede captar fuera de la visién de la fe.

El hombre ha de vivir en sociedad. Ha de establecer para
si ese esquema de experiencia humana, visién y empresa que
llamamos cultura humana. El cristiano ha de ser una parte inte-
grante de esta preocupacién continua por la evolucién y mejora
de la condicién humana. Su cristianismo no ha de divorciarse de
la vida de los hombres, sino introducitlo en ella mediante la
identificacién y la transformacién. Al hacer esto, el cristiano

W Cf. Constitucion pastoral sobre la Iglesia en el mundo moderno,

nn 25-39.
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dard testimonio del hecho de la religién y en lugar de ser un
principio retardatario serd una fuerza activa en la mejora de la
humanidad. Mis que la muerte de Dios, un entendimiento ge-
nuino de Dios manifestado en el misterio de Cristo resucitado
puede ser una fuerza transformadora que mejorard la vida hu-
mana. .

B. Cooke
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TEOLOGIA DE LAS REALIDADES TERRENAS
Y ESPIRITUALIDAD DEL LAICADO

Toda espiritualidad cristiana depende de la teologfa dogma-
tica y de la teologfa moral. Una espiritualidad del laicado presu-
pone, pues, una teologia del laicado. Esta puede ser claborada
por dos caminos distintos: o a partir de la cristologia gencral
como hace cspontaneamentc el tedlogo eclesidstico, o a partir de
la condicién misma del laico, como hace espontineamente, a
nuestro modo de ver, el laico que realiza una reflexién teologlca
sobre el mundo. Cualquiera que sea el camino que se siga, el
mismo ser del laico obliga a plantear y a resolver una de las
cuestiones mas fundamentales de la eclesiologia; mds radical-
mente ain obliga a considerar de una forma nueva el sujeto mis-
mo de la teologfa. En efecto, “el sujeto de la teologia es el Dios
vivo. En cuanto a los seres creados, esta sabidurfa habla de ellos
en cuanto dicen relacién con el Dios vivo como su principio y
fin” 1. Ahora bien, el laico cristiano es por definicién el hombre
que asume de manera singular la plenitud de la condicién hu-
mana en sus dimensiones naturales y sobrenaturales, plantean-
do asf en toda su radicalidad y en toda su amplitud la cuestién
de las relaciones entre la Creacién y la Redencién. Es imposible
situar al laico dentro de la eclesiologia independientemente de
su esencia concreta, y ésta hace necesaria una teologfa de las
realidades terrenas 2. Esta problematica muestra, por lo demis,

1 Y. Congar, La foi et la théologie, Tournai 1962, 133.

2 “Una teologfa completa del laicado serfa una eclesiologia total;
serfa, ademds, una antropologxa y hasta una teologfa de la creacién en
su relacién con la cristologia.” Y. Congar, Jalons pour une théologie

du laicat, Paris 1953, 14.
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que el laico constituye el nudo de la relacién de la Iglesia con el
mundo y que desempcna en la misién de la Iglesia una funcién
propia, no auxiliar sino esencial.

Es significativo que la emancipacién del laico se haya des-
arrollado en la historia paralelamente a la autonomia (que no
significa independencia) de las realidades profanas impuesta por
los hechos a la conciencia eclesidstica. Consideradas estas dos
realidades, desde el punto de vista del laico, son dos caras de
una afirmacién Gnica: la afirmacién de la consistencia propia,
del sentido intrinseco y del valor especifico de la creacién, con-
sistencia de la que los laicos, en cuanto hombres, tienen una ex-
periencia inmediata, vy de una cuestién dnica: la de la relacion
concreta entre la historia profana y la historia de la salvacién,
cuestion que ellos en cuanto cristianos plantean a la Iglesia-ins-
titucién divina.

Si interrogamos el pasado con una atencién al dmbito de la
naturaleza no menor que la que prestamos al de la gracia vere-
mos claramente que el estado de inferioridad y de alejamiento
en el que se ha tenido largo tiempo a los laicos desde el punto
de vista eclesial, se debe en gran partc3 a un desconocimiento
de los valores profanos, e incluso a una depreciacion de muchos
aspectos de la condicion terrena, depreciacion en la que han
incurrido no pocos espirituales, tedlogos y pastores a lo largo de
los mglos El laico ha figurado como cristiano de segunda cate-
gorfa porque la Iglesia ha tomado tardfamente conciencia del
sentido propio (no inmediatamente simbélico o religioso) de la

<)
creacién.

Es verdad que en todas las épocas ha habido dentro del cris-
tianismo corrientes diversas, unas mds favorables que otras a las
realidades naturales. Pero, en conjunto, a pesar de algunas ten-
dencias realmente humanistas, han predominado las actitudes de

3 Mis que a la reaccién contra los abusos del poder “secular”
(R. Cox, 4 Study of the Juridic Status of Laymen in the Writings of
the Medieval Canonists, Washington 1959) y contra los movimientos
heréticos antijerdrquicos.
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desconfianza y a veces de hostilidad, lo bastante para que, a
pamr del Renacimiento se estableciera un divorcio real entre el
cristianismo y la sociedad moderna.

Numerosos factores han contribuido al establecimiento de
esta situacion. A veces, en pr1mer lugar —hay que reconocer-
lo—, un cierto “imperialismo” del espiritu religioso que exige
a priori el maximo para Dios y concede al hombre lo menos que
puede, hasta llegar a extenuarlo, ya se trate de las relaciones de
la gracia y de la libertad o de cualqmer otro problema Por otra
parte, como la Biblia no tiene por misién proporcionar conoci-
mientos clentificos, sino revelar el designio sobrenatural de Dios,
y como, ademds, insiste bastante unilateralmente en la transcen-
dencia y la omnipotencia divina, con detrimento a veces de las
causas segundas, su caricter parcial y su orientacién particular
han producido un desequilibrio y cerrado por mucho tlempo la
posible apertura de los cristianos a la voz propia de la creacién.
El hecho, por ejemplo, de que “mundo” en los escritos neotes-
tamentarios no se emplee en los pasajes en los que se expresa la
realeza y el sefiorio de Cristo sobre el universo, empleindose en
su lugar los términos “todo”, “todas las cosas” como en hebreo,
mientras que en muchos casos aparezca el término “mundo” en
una acepcién peyorativa moral y religiosa que se interfiere con
la acepcién cosmolégica y sociologica, este hecho ha podido in-
fluir desfavorablemente sobre la visién de la condicién terrena.

Para manifestarse en toda su profundidad, el mensaje posi-
tivo de la Biblia sobre las realidades tertenas* necesitaba unas
circunstancias histéricas que no se dieron en un principio. La
hostilidad del Imperio romano hacia los primeros cristianos y el
cardcter 1dolatrico e inmoral de la sociedad que los rodeaba con-
tribuyeron poderosamente a reforzar los juicios de valor que iden-
tificaban un estado de la ciudad terrena con su naturaleza de obra
humana. Luego, sobtrevino el el derrumbamiento de las estructu-
ras politicas, administrativas, econdémicas y culturales del Im-

4 Cf. M. Dubarle, Optimisme devant ce monde, Paris 1949.
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petio y, en el vacio creado por esta situacién, la posicién privi-
lcgiada en que se situd la Iglesia, dominante ya desde Constan-
tino, sustltuyendo los poderes civiles y asumiendo funciones quc
no pertenecian a su mision. De esta forma se instaurd un régi-
men de cristiandad que consiste en la clericalizacién general de
las actividades que no adquieren sentido ni se justifican mds que
en orden a una utilizacién inmediata para fines sobrenaturales
o eclesidsticos. En tal régimen el orden natural se encuentra va-
ciado, de algin modo, de su propia sustancia y de su sentido
intrinseco en beneficio de significaciones puramente religiosas.
El orden natural es asi confiscado y absorbido antes de poder
ser él mismo.

Por otra parte, muy pronto se infiltraron ideas de origen grie-
go en la representacién del hombre y del mundo en numerosos
autores cristianos. Es verdad que las herejias formales de Crigenes
y sus discipulos fueron condenadas por concilios de la época. Pero
muchas de sus ideas, a las que la autoridad se mostré menos aten-
ta o para las que fue mis mdulgente por ser 1deas que sc referian
a la antropologia y no a la crlstologxa 51guxeron circulando anéni-
mamente y transmitiéndose de incégnito a través de los siglos.
En Clemente, Origenes, Metodio de Olimpo, Atanasio y Basilio,
Gregorio de Nacianzo, Gregorio de Nisa, Ambrosio y Agustin,
los conceptos peyorativos griegos de cuerpo y carne, fundados en
un dualismo metafisico, coexisten contradictoriamente con las no-
ciones biblicas correspondientes, unitarias y aplicadas mis bien
al orden moral. Consiguientemente, su representacién de la con-
dicién humana y su espiritualidad estin afectadas por esas ideas.
Dentro de este contexto heterogéneo, el conflicto paulino de la
“carne” y el “espiritu” es frecuentemente interpretado segin ca-
tegorfas platénicas . En Evagrio Péntico, | principal represen-
tante del origenismo, condenado en 353 por el V Concilio de
Constantinopla, la doctrina ascética y mistica depende tan estre-
chamente de la metafisica, de la antropologfa y de la cosmologfa

5 Véase P. Daubercies, La condition charnelle. Recherches positives
pour la théologie d'une réalité terrestre, Tournai 1959.
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que no puede ser plenamente comprendida mds que dentro del
sisema netero: “Sélo en &l se revela su verdadera naturaleza y
su verdadero sentido”; “diversamente, la metafisica evagriana no
debe ser separada de su doctrina ascética y mistica que constxtuye
su parte concreta y vivida” ¢. Ahora bien, Evagﬂo mantiene una
teorfa de la doble creacién; en primer lugar, creacién de seres in-
visibles, entendimientos puros cuya actividad se agotaba en el
conocimiento de Dios; su negligencia les hizo apartarse de ely,
como consecuencia de esta caida, Dios creé el mundo visible adap-
tado a su nueva situacién, para que, gracms al conocimiento sen-
sible, sucedineo de su conocimiento anterior, pudiera retornar gra-
dualmente a su condicién primera. La escatologia de Evagrio
desemboca en la desaparicion completa y definitiva de los cuerpos.
Su ascética estd concebida en funcién de ese origen ¥y ese retorno :
la presencia del hombre en un cuerpo y en un universo material
es considerada, “como consecuencia de la falta”, un exilio que
hay que soportar con 1mpac1€n<:1a y aspirando a ser liberado de
él; hay que sustraerse Jo mas posible al influjo de la materia. Los
grlegos y los sitios separaron artificialmente Ia doctrina ascética y
mistica de Evagrio de su marco natural para que sirviera a los
monjes ortodoxos... pero la depuracién no fue perfecta sl a un
pcnsamlento tan coherente como el de Evagrio se le quitan tan
solo las tesis mas explicitamente heterodoxas, la estructura del
conjunto no de)ara de reaparecer en ﬁhgrana en la parte conser-
vada y segregara desde dentro el espiritu que anima el conjunto.

Juan Casiano, intermediario entre Oriente y Occidente, ha
influido profundamente en la tradicién mondstica occidental; aho-
ra bien, Casiano fue discipulo de Evagrio y su doctrina ascética
depende esencialmente de la praktiké de su maestro. De ahi el
grave problema que desde hace algunos anos tienen planteado
los historiadores de la espiritualidad : “en qué medida ha condi-
cionado el origenismo de Evagrio la cspmtuahdad hesyjasta y la

6 A. Guillaumont, Les “Képhalaia gnostica” d'Evagre le Pontigue
et I'bistoire de U'origénisme chez les Grecs et chez les Syriens, Paris 1962

(Patrist. Sorbon, 5), 336.
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tradicién ascética occidental?” 7 La doctrina de la nueva crea-
cién, mas o menos explicita, jalona toda la alta Edad Media; la
encontramos en san Gregorio Magno, en Odén de Cluny que le
copia, en Juan Escoto Erigena ®.

Las primeras elaboraciones teolégicas de importancia se lleva-
ron a cabo en el medio cultural del helenismo en el que los filé-
sofos, a diferencia de los autores inspirados, no tenfan prictica-
mente sentido de la historia. Para los griegos, devenir significaba
alterarse, degradarse, y era, por tanto, un mal. San Agustin, por
mis que sea un tedlogo de la historia, mira el tiempo como una
consecuencia del pecado, un medio heterogéneo al hombre que
se encuentra desterrado en él°. Para san Agustin ¢l tlempo no
produce nada por st mismo, sino que disuelve; todo cuanto hay
de positivo en la historia proviene de la gracia divina. La compa-
racion famosa del pueblo de Dios con un hombre que crece (De
vera religione, s0; In Ps. 118, 16, 6; De civ. Dei, X, 14) no
comprende mis que el dmbito religioso. Por otra parte, como, se-
gin el Génests, Dios descansé el séptimo dfa, algunos vieron en
este “sdbado” la creacién de todo movimiento, de todo devenir
en la creacién; la creacién estaba, pues, acabada y concluida. El
pecado aparecid como una peripecia radicalmente nueva que dio
lugar al comienzo de una historia, pero una historia de las almas,
sobre el transfondo de una creacién adquirida de una vez para
siempre. El mundo ha pasado, pues, al ‘rango de decoracién del
drama temporal de la salvacién que pasé a primer plano. La sal-

7 Fr. Refoule, La mystigne dEvagre et lorigénisme, “Vie Spir.”,
66 (sept. 1963), 461-462.

& Gregorio Magno, Moralia in Job, V, 61 (Patr. Lat, 75, 712 D-
713 A); Odén de Cluny, Collationes, 11, 29 (Patr. Lat., 133, 612 AD);
Juan Escoto Erigena: véase M. Cappuyns, Jean Scot Erigéne. Sa wvie,
son oenvre, s4 pensée, Lovaina-Paris 1933, 357-8, 370, 373-4; E. Gilson,
La philosophie an moyen dge, Parls 1948, 218.

9 San Agustin, In Epist. Job. ad Parth. 11; 10; In Ps. 147, 5;
In Ps. 146, 4; Cf. Plotino, Ennéadas, Ed. Bréhier, 1II, 7, 10, 7. Cf.
L. Boros, Les categories de la temporalité chez saint Augustin, “‘Arch.
de philos.” 22 (1953), 323-385.
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vacién, comprendida como el conjunto de las iniciativas de Dios
y del creyente orientadas a liberar del mal, ha sido vivida en
muchos casos no como el hecho de realizar progrcswamente la
plenitud de sentido, logrando asl una promocidn en el ser, ni como
un perfeccionamiento, sino como un salvamento que consistiera
en sacar fuera de la creacién convertida en medio peligroso. La
salvacién ha sido interpretada como dirigida a un fin especifico
distinto del fin de la creacién, privada de todo interés. En todos
los aspectos se ha producido una separacién de la problemdtica
del mal y la salvacién con relacién a la de la creacién .

Considerados atentamente, numerosos textos patristicos y me-
dievales revelan asi la antropologia que contienen. Una filosofia
del hombre y del mundo, no sistemitica ni técnica, ya que estd
formulada en el lenguaje sencillo de la vida ordinaria, pero en
muchos casos, admirablemente coherente. Estas dos cualidades
confieren a esa filosoffa una fuerza profunda. En resumen, se de-
duce de esa filosofia la idea de que el hombre al principio era
un ser espiritual o espiritualizado, ajeno a la sexualidad, al mun-
do y a las actividades profanas y orientado dnicamente a la con-
templacién de Dios que le sacaba del tiempo.

Desvaloradas de esta forma la condicién terrena y las activi-
dades que le estin ligadas, jcémo no habia de setlo también la
vida del laico definida, precisamente, por ellas? Mundo, mun-
dano, siglo, secular son términos que podlan recibir y recibfan,
efectivamente, un sentido unas veces posmvo o al menos neutro,
otras veces negativo desde el punto de vista moral y religioso y
que terminaron por recibir ambas SIgmﬁcacmnes simultaneamen-
te. En muchos textos el “secular” es el laico que vive en el siglo
en el doble sentido de sociedad profana y de sociedad corrompida
y que vive en ella segin el siglo en un sentido igualmente do-
ble: segiin los caracteres especificos de la condicién terrena (ma-
trimonio, oficio, propiedad...) y en un espiritu de inmoralidad e
irreligién. “Abandonar el siglo” o “el mundo” es dejar a la vez

10 Cf. P. Ricoeur, Philosophie de la volonté. 11. Finitude et cul-
pabilité. 2. La symbolique du mal, Paris 1960, 163-4.
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la forma de vida laica y la vida llamada de pecado. Se caracteriza
a los laicos como los carnales en oposicién a los espirituales que
son los monjes (y los clerlgos) y esto en un sentido que no es
excluswamentc paulino, sino que ha recibido una dimension me-
taffsica de la antropologia cuyos rasgos principales hemos esbo-
zado 11

Tal fue el contexto en el que se desarrolld y extend1d la doc-
trina del menosprecio del mundo 2. Esta docttina no es univoca;
el comtemptus mundi consiste, a veces, en la simple repulsa del
pecado, en la negacién de convertir los bienes terrenos en los va-
lotes supremos de la existencia, como actitud de todos los ctis-
tianos; otras veces, eh cambio, dcsigna la renuncia mondstica a
cierto numero de bienes y actividades licitas. Pero, si no siem-
pre, al menos en muchos casos, estas dos formas del menosprecio
del mundo van acompsfiadas de una verdadera depreciacion de
las realidades a las que se remite o cuyo despego se predica. El
mundo es desvalorizado a través de multiples oposiciones: Mu-
dable-permancnte, transitorio-eterno, terreno-celestial, camal-espl—
ritual, sensible-inteligible, visible-invisible, etc. Traspasado de
ccntingencia el mundo no vale Précticamente mas que como
conjunto de simbolos morales y religiosos, eminentemente plas-
tico con relacidn a las iniciativas divinas. Estas oposzcmnes tradu-
cen no sélo la inconmensurabilidad del creador y la criatura, la
desproporcién entre ¢l infinito y lo finito; en muchos casos la an-
tropoloom mas o menos platénica descrita anteriormente subyace
a estos juicios de valor y les confiere una dimensién floséfica.
Ademds, la sensibilidad unilateral hacia la contmgcncm y la fini-
tud de los seres creados, radicales desde luego, frente al absoluto
divino, no permite captar todas sus dimensiones. Para conocer las
cosas creadas tal como son (después de haber visto lo que no son)

U Para los detalles y los matices del andlisis en un caso preciso,
véase R. Bultot, Lz doctrine du mépris du monde..., t. IV, Vol. I:
Pierre Damten, Lovaina-Par’s 1963, 17-65.

2 Para la historia de esta doctrina remitimos a nuestras publi-
caciones.
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y apreciatlas objetivamente, es preciso investigar también su esen-
cta concreta y su ser propio 3,

En una palabra, el menosprecio del mundo, aun cuando re-
cuerda saludablemente al hombre que trasciende el universo y
que estd llamado a una vida de otro orden, de un orden sobre-
natural, y que limitar sus aspiraciones a un horizonte exclusiva-
mente terreno es alienarse; aun cuando expresa auténticamente
la necesidad de preferir el amor de Dios, tanto en la renuncia
como en el distanciamiento fundamental, como en el despego de
ciertos bienes humanos, ese menosprccto del mundo, tal como lo
revela la historia, no hace siempre justicia a esas realidades terre-
nas ni a las obras del hombre.

La herencia helénica que desvalotiza la condicién carnal, la
presencia en un universo material, la vida activa, el tiempo, la
sexualidad; unas exégesis diecutibles que producen la impresién
de fundamentar biblicamente ciertas teorfas, pero que en realidad
son una proyeccion a priori sobre la Escritura de tdeas preconce-
bidas fruto de la mentalidad de una época determinada; y el
derrumbamiento de las estructuras de la sociedad civil y el retro-
ceso de la civilizacién profana, tales son los factores que han lle-
vado a comprometer ¢! auténtico amor de Dios y la realizacién
de todos los valores evangélicos con una visién del hombre y del
mundo en las que las caracteristicas mismas del estado de vida de
los laicos aparecia bajo una forma desfavorable. Esta desvaloriza-
cién ha llegado a tal punto que no sélo se ha considerado la vida
de los laicos como una vida cristiana menos perfecta, sino que
“casi parece convertirse en una vida de ausencia de gracta” ¥, y
sus rasgos especificos en otros tantos anti-valores en relactén con

la salvacmn 15,

3 Cf. Duquoc, Eschatologie et réalités terrestres, “Lum. et vie.” 9
(1960), 50, 13-14.

4 G. Miccoli, Théologie de la vie monastigue chez St. Pierre Da-
mien, en Théologie de la vie monastigune, Paris 1961, 47.

15 Por las razones que hemos indicado al prmc1plo nos atenemos aqu1
a la corriente mds negativa. Pero, al mismo tiempo, y en proporciones
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Ahora bien, no era en modo alguno natural que persistiera el
retraso de la sociedad civil, y que las actividades profanas perma-
neciesen atrofiadas y su finalidad propia obscurecida o totalmente
oculta. Poco a poco, ya desde la Edad Media, el orden de las
realidades profanas volvid a tomar normalmente consistencia; la
conciencia de estas realidades se desperté y se manifesté la exi-

encia de su autonomia sentida como legitima 16, El error de los
tesponsables de la Iglesia fue encerrar su teologia en una repre-
sentacién del hombre y del universo condicionada por una época
superada 7 y ligarse a un sistema politico-religioso indebidamente
considerado como adecuado y definitivo. Habia mucho de irre-
flexién en esa “sintesis” violenta que constituia el régimen de
cristiandad 8. Esta irreflexién cra en parte inevitable: también
la conciencia religiosa tiene necesidad de madurar con ¢l tiempo;
todas las verdades de que es capaz no se le revelan de una vez
y sin que ella tenga que hacer el esfuerzo de descubrirlas por
medio de la razén iluminada por la gracia y con la ayuda de la
misma historia profana. Pero esta irreflexién se debio también en
parte a un impulso religioso “totalitario” en el sentido de que
algunos creyeron a4 priori que todo lo que se le reconozca al hom-
bre, menos el mal, se le quita a Dios.

Esta sintesis, prematuramente cerrada, en la medida en que
se fijaba, obligaba todo movimiento de recuperacién legitima de
lo profano, toda reivindicacién de lo profano como valor, a afir-
marse contra ella imponiéndole necesariamente la forma de una
apostasfa. Asi nacié el divorcio entre el cristianismo y el mundo
moderno. A medida que el hombre extendfa y profundizaba su

variables segn las épocas, ha habido una actitud mds positiva que daba
su valor a los estados y funciones de la sociedad; por ejemplo, teorfa
dec los ordines, sermones ad status, etc.

16 Véase, por e]emplo, G. de Lagarde, La naissance de Uesprit
laic an declin du moyen 4ge, Lovaina-Paris, 5 vols.., 1956-1963.

7 Véase R. Lavocat, L'Eglise et la communanté scientifigne in-
ternationale, Parls 1965.

18 Sobre esta nocién de violencia, véase P. Ricoeur, Histoire et

vérité, Paris 1955, 141-182.
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exploracién del universo —sobre todo desde el Renacimiento—,
a medida que se interrogaba sobre su propia condicién, descubria
con la fuerza que da a la verdad la evidencia inmediata, que ¢l
poscfa un poder real de dominio y transformacién de la natura-
leza; descubria que, lejos de ser un exilado en un universo ex-
trafio a su alma, éste constitufa su medio natural, o mejor, su
matriz, ya que no se humanizaba, no lograba ser el mismo mis
que modelando el universo segin sus necesidades, sus aspiracio-
nes y sus suehos. En efecto, las ciencias, la técnica, la economia,
la politica, las artes, desarrollindose en un devenir social sosteni-
do por el devenir cosmico constituyen el modo proplamente hu-
mano de existir. Pero la Iglesia no ha marcado al mismo ritmo;

con frecuencia ha desconfiado de las innovaciones y de los descu-
brimientos, ha tenido por sospechoso el progreso, arrancando a
veces ¢l buen trigo juntamente con la cizafia **. Decididamente,
el cristianismo parecia no conocer al hombre ni ser capaz de
desarrollarlo; fue el drama del humanismo ateo 2 y, dentro del
cristianismo, la crisis de los laicos mds clarividentes. Analizando
la conciencia histérica en la literatura del siglo xx, Pierre-Henri
Simon observaba en 1954: “La condenacién del mundo moder-
no, frecuente y en muchos casos violenta entre los ctistianos, no
se inspira tan sélo en un movimiento de repugnanma frente a una
civilizacién materialista y vacia de Dios, sino que mas general-
mente tiene su fundamento en una tendencia permanente a
acentuar la separacién entre las dos ciudades, entre las dos his-
torias. Si el mundo moderno aparece como el adversario que hay
que vencer y el espiritu malo que hay que exorcizar, esto se debe
no tanto a su excepcional malicia cuanto al hecho de que es la
encarnacién hict et nunc del mundo profano, previamente conde-
nado” 2L, Contra esta injusta condenacién se levantaron gritos de
rebeldfa: “mi conviccién mds intima y mds inconmovible —y si
es herética tanto peor para la ortodoxia— es, digan lo que digan

¥ Cf. C. Duquoc, L’Eghse et le progres, Paris 1964.

2 H. de Lubac, Le drame de I'bumamsme athée, Parls 1945,
2 P. Sidon, L'esprit et I'bistoire, Paris 1954, 112.
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tantos espirituales y doctores, que Dios no quiere en modo al-
guno ser amado por nosotros contra lo creado, sino glorificado a
través de la creacidn y a partir de ella. Esta es la razén por la que
tantos libros edificantes me resultan intolerables. Ese Dios en-
frentado con la creacién y que tiene de alguna forma celos de sus
propias obras no es para m{ mds que un idolo. Haber escrito esto
supone liberacion para mi. Y declaro, hasta nueva orden, que
faltaré a la sinceridad cada vez que dé la impresion de enunciar
una afirmacion contraria a lo que acabo de escribir”. Estas pala-
bras trgicas son de Gabriel Marcel que las consigné en su Jour-
nal metapbysigne el 5 de marzo de 1933.

De esta forma, tanto desde dentro del cristianismo como des-
de fuera de él, la voz de la creacién se imponfa mis o menos pura
a los tedlogos y a los pastores cuya atencién habfa estado hasta
este momento acaparada casi exclusivamente por el pecado y sus
consecuencias.

“En el mundo, sin ser del mundo”, ese binomio en el que se
encierra habitualmente el cristiano y por el que se decide su
condicién es manifiestamente inadecuado. En efecto, no abarca
mas que una parte de la realidad, como si “cristiano” significase
la relacién sobrenatural, con exclusién del hombre total que rea-
liza esa relacién. La relacién del hombre con el mundo, afirmada
por la antropologfa biblica, aparece mejor que nunca en el pen-
samiento moderno como verdaderamente constitutiva de su ser:
“el mundo no es sélo un universo de objetos con los que el hom-
bre entre en relacién, por decirlo asi, desde fuera; el mundo es
mucho mis; es la condicién de posibilidad del mismo ser hu-
mano” 2. Ser-en-el-mundo no significa, pues, estar frente al mun-
do o rodeado por el mundo, sino estar con €l en una relacién de
constitucién reciproca. Por su lado, el mundo como dato asumido
por el hombre y transformado por él a través de la historia, tiene
su consistencia propia, una s1gmﬁcac1on ntrinseca que le hace
inteligible segin toda una serie de proyectos que constituyen

2 1.-Y. Jolif, Le monde. Remarque sur la signification du terme,

“Lum. et Vie” 14 (1965), n 73, 43-44.
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otros tantos fines con valor propio: la ciencia, el arte, la organi-
zacién comunitaria, etc.

Inmerso por su estado de vida en la materia misma de la
creacion, ¢l laico mantiene la relacién mis {ntima con ¢l mundo
y se encuentra directamente implicado en su signiﬁcacién intrin-
seca. Por el matrimonio, la mvestlgacmn c1ent1ﬁca, la accién po-
litica y social, las empresas econdmicas, la creacién técnica y ar-
tistica, el laico participa en el misterio mismo de la naturaleza
humana y del mundo. De esta forma plantea a la Iglesta de la
que es ciudadano, al mismo tiempo que lo es del mundo %, la
cuestién del sentido de las actividades y valores profanos en re-
lacién con la historia de la salvacién, o en otros términos, la cues-
tion de las relaciones entre Creador y Redencién.

Por lo demis, el laico no se limita a preguntar, sino que apor-
ta una parte de la respuesta. Por su existencia y su comporta-
miento demuestra, en cfecto, el laico que la eclesiologia y la
teologfa dogmaitica en su conjunto no pueden, en virtud de la
naturaleza misma de las cosas ni de las unidad de lo real, pres-
cindir de una teologia de las realidades terrenas. La emergencia
del mundo profano como tal, su desarrollo segun unas leyes pro-
plas internas, su reivindicacién de autonomia contra el régimen
de cristiandad que la negaba y la rchusaba, la prueba de su le-
gitimidad que ha dado con el valor 1nnegablc de gran numero
de sus realizaciones y aspiraciones, la misma purificacién que ha
impuesto a la religion y a la Iglesia, todo esto ha obligado a los
tedlogos a tomar conciencia de forma mds adecuada del objeto
de la Redencién, a medir mejor su amplitud concreta y a tener en
cuenta toda una serie de textos que habian quedado un tanto al
margen de su especulacién. Todo esto hace aparecer mejor la
unidad del proyecto divino. A la luz del dinamismo y de la
creatividad de la historia de los hombres, algunos versiculos bi-
blicos hacen aparecer todo el sentido de que estaban cargados y

B El Concilio lo ha proclamado dos veces en la Constitucién pas-
teral sobre la Iglesia en el mundo de boy, nn 40 y 43.
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que las circunstancias que hemos evocado anteriormente habian
oscurecido. Asi sucede, por ejemplo, en el pr1mer capxtulo del
Génesis en el que el mundo es el universo creado para el hom-
bre, transformado y humanizado por ¢l en la perspectiva de una
comunién amorosa con Dios. Asi sucede también con el primer
capitulo del Evangelio de san Juan en el que nos dice que el
Verbo que se hizo carne es el Verbo por el que fueron hechas
todas las cosas, sin el cual nada de lo que es fue hecho (1, 3) ¥
por quien fue hecho el mundo (1, 10). Tal es también el caso
de los versiculos de la Epistola a los Colosenses en los que san
Pablo declara que en él, por él y para él fueron hechas todas las
cosas, visibles e invisibles, y que Dios quiso por él reconciliar
todas las cosas consigo, tanto las que existen en la tierra, como
las que existen en el cielo (1, 15-20). El Verbo encarnado y re-
dentor prosigue la obra del Verbo creador y la identidad personal
prohibe disociar las dos obras.

En resumen, las realizaciones profanas de los hombres, al
forzar a los teélogos a reflexionar sobre la creacién, los lleva a
descubrir mis plenamente el cristocentrismo de la Biblia %, Al
mismo tiempo nos llevan a una revisién de la escatologia, deter-
minada por una conciencia mas clara de la unidad, proclamada
por san Pablo, de la perfeccién del hombre y la del mundo
(Rom 8, 1g-21), de las implicaciones de la Resurrccaon de Cristo
y la de los hombres sobre el estatuto del cosmos .

La eclesiologia debe también ampliar sus perspectivas en la
misma proporcion. En efecto, para situar al laico en la vida de
la Iglesia es necesario definir mejor las relaciones de la Iglesia
con el mundo, expresadas hasta ahora en términos demasiado
imprecisos o demasiado juridicos, y definir mejor la misién de la

# Cf. A. Grillmeier, La imagen de Cristo en la teologia catdlica
actnal, en Panorama de la teologia actual, Madrid, Guadarrama 1961
(traduccién espafiola de Fragen der Theologie beute, publicado  por
J. Feiner, J. Triitsch, F. Bockle, Zurich), 333-376.

5 H. Urs von Balthasar, Escatologia, ibid., 499-518; A. Grill-

meier, art. cit.
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Iglesia. No cabe hacerlo como si la historia de la salvacién fuese
la historia de las almas que hubiera que salvar del naufragio de la
creacion. Lo que ha sido salvado es la creacién misma. La mision
de la Iglesia en cuanto institucién se refiere, pues, a un clempo a
Jesucristo, su principio y su fin, Yy al mundo cuyo ser propio,
cuyas estructuras y s1gmﬁcaciones intrinsecas debe respetar. El
ser propxo del mundo es, en efecto, la creacién de Dios. Esta
misién tiene una estructura dialogal %, es decir, implica por na-
turaleza un circuito, un intercambio de verdades con el mundo;
verdades situadas en planos diferentes, el de la naturaleza y el
de la gracia pero todas ellas esenciales al conocimiento, a la vida
y al testimonio. El pueblo de Dios en su conjunto, clerlgos y
laicos, es responsable de esta misién y concretamente de la ima-
gen que ofrece de Jesucristo y de la creacion, objeto de la sal-
vacién procurada por Jesucristo. La teologia de Ias realidades te-
rrenas encuentra aqui por otro camino su fundamento y su jus-
tificacion.

Al mismo tiempo aparece la funcidén teolégica del laico, como
mterprete de la creacion. Por su participacion inmediata en su
musterio, el laico es “revelador” de la verdad natural a través de
los tiempos. Por el ejercicio mismo de su humanidad el laico
como nudo vivo de la relacién de la Iglesia y el mundo, lleva a
cabo una funcién esencial para la misidn de la Iglesia. La teologia
de las realidades terrenas y el dlalogo van estrechamente unidos
y los laicos tienen una funcién importante que desempefar en
ambos. La teologm de las realidades terrenas, en efecto, depende
mis que ninguna otra de las partes de la teologm de las cien-
cias y de la ﬁlosoﬁa La Biblia no tenia por qué instruir a la hu-
manidad sobre la esencia concreta de las cosas de este mundo; lo
poco que dice de esto estd sujeto a la relatividad de la historia %,
Es a los hombres a qulenes toca explorar su propio medio natu-
ral, interrogar su propia accion para que les ilumine sobre ellos

% Cf. Y. Congar, art. cit,, 356- 357.
71 C. Duquoc, Eschatologic et réalités terrestres, 12-15.
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mismos, e integrar sus conocimicntos en lo que ellos, por otra
parte, saben sobre el designio que Dios les ha revelado. Seme-
jante empresa reclama una “nueva especie de tedlogos”. El “es-
pecialista” de esta disciplina debe ser “como un profesor de sin-
tesis cultural”, Debe interesatse por casi todo, debe encontrar su
inspiracién y su apoyo en un apetito omnivoro de los hechos, sen-
cillamente porque son hechos, y en un interés insaciable por todo
lo que es, sencillamente porque es; esta disposicién es, general-
mente, considerada como un rasgo moderno; pero para ¢l laico
esta dlsposlcmn es propla y Unicamente cristiana, el corolarto
practico mas natural de la afirmacién biblica fundamental de que
este mundo es el mundo de Dios. El laico cristiano debe, en una
palabra, intentar ser una especie de humanista intoxicado por
Dios, un hombre a quien nada, natural o humano, le sea ajeno,
ya que no hay nada en la naturaleza ni en el hombre que no
pertenezca a Dios. Sélo un amor de la vida tan universal como
profundamente cristiano podra procurarnos la teologfa auténtica-
mente catélica de que nuestto mundo y nuestra cultura tienen
necesidad de una forma tan dolorosa. El tema de la teologia es
la vida y la vida misma debe ser vivida plenamente como una
fuente inagotable de alegria antes de poder ser interpretada
teoldgicamente” 2 El laico es, por definicién, la persona pre-
dcstmada para esta tarea. El pensamiento cristiano que fue largo
tiempo un pensamiento unilateral de eclesidsticos debe, de ahora
en adelante, ser elaborado en comin por los clerlgos y los laicos.

En la Iglesia el laico no sélo recibe, sino que aporta también
e irradia por ser quien descifra la creacién y qu1en hace de la
historia de ella la historia de una salvacién sin alienacién. De
esta funcién central en la economia divina debe derivarse toda su
espiritualidad.

R. Burror

# J.-V. Langmead Casserley, Absence du Christianisme, Desclée
de Brouwer 1957, 123-124.




UNA ESPIRITUALIDAD PARA UN
TIEMPO DE INCERTIDUMBRE

El enorme peso de la vieja tradicion helénica ha impedido la
libre circulacion y expansiéon de una espiritualidad dindmica e
historicista, tal como viene postulada por la mis profunda visién
biblica.

En las grandes “metafisicas” de Occidente —Platén, Aristé-
teles, san Agustin, Malebranche— encontramos unas coordenadas
constantes de esta espiritualidad de lo “trascendente preestable-
cido”. Segin ellas, la moral no hay que inventarla: existe pre-
viamente a la reflexion del pensador, al que no le queda mis que
descubrirla; es el conjunto de las reglas que se derivan logica-
mente de las caracteristicas del universo y del lugar que en é
ocupa el hombre. Este concepto de la moral preestablecida ha sido
fuertemente criticado en nuestros dfas por el humanismo marxista
y existencialista. “El hombre se hace —escribe ]. P. Sartre '—;
no esti hecho previamente, se hace al escoger su moral, y la
presion de las circunstancias es tal que no tiene mds remedio que
optar por una.”

El filésofo marxista checoslovaco Karel Kosik se pregunta
asimismo: “¢Qué es lo que realiza el bombre en la bistoria? :El
plan providencial? ;La marcha de la necesidad? JEl progreso de
la libertad? En la bistoria el bombre se realiza a si mismo. El sen-
tido de la bistoria esti en la bistoria misma: en la historia el hom-
bre se explica a si mismo, y esta explicacion bistérica, gue equi-

1 Lexistentialisme est un bumanisme, Paris 1965, p 78.



240 J. M. Gonzilez Ruiz

vale a la creacicn del hombre y de la bumanidad, es el dnico
sentido de la historia” 2. Y el mismo Kosik atribuye esta concep-
cién revolucionaria antiteologica al propio Cardenal de Cusa, que
escribla: “Non ergo activae creationis humanitatis alins extat
finis quam bhumanitas”, 1. e.: la creacién activa de la humanidad
no tiene otra Intencién que la humanidad.

Francamente hemos de reconocer que en la tradicion moralis-
ta, que sociolégicamente pasa por cristiana, se ha subrayado este
aspecto del “modelo previo”, concebido éste como la tdnica posi-
bilidad de un orden moral vilido. Segin esta concepcidn, la vida
moral del hombre es la pura ejecucién de unas leyes concretas
trascendentes, validas 4 priori e inmutables en el tiempo y en el
espaclo En el fondo, esta visién antropologma implica la nega-
ci6n de la historia: los hombres no tienen mds vinculacidn entre
si que los miltiples radios de convergencia hacia un centro dnico
y preestablecido: la aventura humana no tiene sentido. En vez
de historia, existe una gigantesca burocracia a las érdenes de un
absoluto preexistente, que puede ser Dios, el Progreso, la Razdn
o cualquier otra ilusién de la mente humana, escrita con ma-
yuscula.

Los que se niegan a admitir este sentido puramente ejecutivo
de la actividad creadora del hombre no pretenden concebir la
accién de cada individuo como un inicio absoluto de la Historia,
en discontinuidad con el conjunto de los esfuerzos realizados an-
teriormente o fuera del propio espacio. “Si la primera premisa
fundamental de la bistoria —contintia Kosik >— es el becho de
ser creada por el hombre, la segunda premisa igualmente funda-
mental es la necesidad de que en esta creacion exista una conti-
nuidad. La historia es posible solamente en cuanto que el hombre
no empieza siempre de nuevo y por el principio, sino que se

2 Didlektika konkrétnibo, trad. ital. Dialettica del concreto, Mi-
14n 1965, p 260.
3 Op. at., p 261.
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vincula al trabajo y a los resultados obtenidos por generaciones
precedentes.”

No podcmos ahora entrar en un andlisis detallado de los fa-
llos y aciertos que esta “moral de lo preestablecido” presenta a lo
largo y a lo ancho de nuestra bimilenaria tradicién cristiana. Me
voy a limitar a tomar el agua de la fuente, partiendo del sentido
historicista de la propia espiritualidad biblica. La religion biblica
se diferencia radicalmente de todas las demds religiones histéricas
por su tipico concepto de “espiritualidad”. Mientras en las de-
mis religiones la “espiritualidad” —la religacién con Dios— se
obtiene a costa de una mayor o menor renuncia a la tarea de cons-
truccién mundana, en la Biblia el hombre aparece religado con

Dios —“imagen y semejanza de Dios”— por razén de su respon-
sabilidad en la transformacién del cosmos en el que vive inmet-
so (Gn 1, 26).

Ahora bien, esta tarea de “inventar la historia” le viene im-
puesta al hombre con todas las consecuencias inherentes a su
autonomia creadora. Efectivamente, para los semitas “poner el
nombre” a una cosa equlvaha a tener poder transformador sobre
ella. En el relato de los seis dias de la creacién Dios “pone el
nombre” a lo que pudiéramos llamar condiciones objetivas pre-
vias de la Historia: la luz, la tiniebla, el ﬁrmamento, los conti-
nentes, las aguas, el sol, la luna. Pero los animales —el primer
objeto de la manipulacién humana— los deja sin nombrar. El
Dios biblico adopta una paradéjica actitud expectante ante la
wmictativa transformadora del hombre: “...para ver céma los
llamaba” (Gn 2, 19).

Adn mis, como lo ha hecho notar muy bien H. Duméry *
una novedad absoluta de la Biblia en el contexto universal de las
religiones es que presenta la Historia como reveladora de Dios;
y como quiera que es el hombre el encargado de hacer su propia
historia, es inconcebible, desde una visién biblica, un Dios que
presente al hombre un modelo previo para que lo ejecute en una

4 Phénoménologie et Religion, PUF, Paris 1962, p 9.
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pura accién imitativa. La desconsideracidn de esta responsabilidad
creadora del hombre en la realizacién de si mismo ha tenido la
espiritualidad cristiana de un color de seguridad y firmeza, muy
lejos del verdadero caricter trashumante de los grandes creyentes
y profetas desctitos en la Biblia.

I. LA ESPIRITUALIDAD CRISTIANA ES RELIGACION CON UN
DIOS TRASCENDENTE Y GRATUITO

Al hablar de un Dios trascendente, como objeto de religacion
cspmtual oponemos la trascendencia a la inmanencia, pero no
a la “encarnacién”. El riguroso monoteismo biblico subraya cons-
tantemente la trascendencia de Dios, concebida como una radical
resistencia a la reductibilidad intracreatural de lo divino. Dios
tiene que quedar siempre fuera de la trama intrinseca del dina-
mismo humano y mundano. Dios no tiene por qué ser conside-
tado como una explicacién inmanente de los enigmas del saber
o como un eslabon intrinseco del engranaje de la realidad creada
en evolucion.

A través de toda Ia Biblia va saltando, de texto en texto, el
angustioso interrogante de los justos fracasados que interpelan
constantemente a Dios porque se ha alejado de ellos y los ha de-
jado a merced del ritmo interno de la Historia. Y de esta actitud
interrogante no es eximido ni siquiera el mayor de todos los
justos fracasados: Jesds muere repitiendo angustiado el lamento
de los salmistas y los profetas: “Dios mio, Dios mio, Jpor qué
me bas desamparado? (Mt 27, 46; Mc 15, 34).

La tentacién de inmanentizar a Dios para poderlo manipular

al ritmo de una ordenada plamﬁcacwn es descrita en la Biblia
como pertencciente a la propia infraestructura de la historia hu-
mana: en medio del paraiso estd el arbol del conocimiento uni-
versal (“del bien y del mal”), y el tentador asegura que con sélo
alargar la mano y comer del fruto del arbol se obtiene rapida-
mente lo que, en caso contrario, tendria que ser el término de una
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elaboracion dificil y prolongada (Gn 2, 175 3, 2-4). El hombre

comete el pecado de “magia”: utiliza un procedimiento expedi-
tivo y abusa de la religion para dlspcnsarsc de su tarea obligato-
ria de inventar la Historia con sus proplos recursos.

La religién se convierte en “alienadora” en la medida en que
el creyente renuncia a la incomoda postura de religacion con lo
absolutamente trascendente.

Se intenta achicar a Dios para poderlo encajar en un juego
de utilidades inmediatas, y se le ofrece el primer puesto en todos
los consejos de administracién de las grandes empresas humanas.

Ahora bien, esta religacion con lo absolutamente trascendente
se debe realizar en un ritmo dialéctico, a cuyo dificil equilibrie
se resiste frecuentemente la pereza humana.

El Dios biblico “absolutamente otro” no esti ausente del di-
namismo de la Historia humana; al contrario, incide constante-
mente sobre ella y se mezcla en los asuntos humanos, sin llegar
jamas a pertenecer a ellos.

El Dios trascendente de la Biblia es el Dios de Abrahin, de
Isaac y de Jacob, y “no esti lejos de cada uno de nosotros, porque
en él vivimos, nos movemos y existimos” (Act 17, 27-28; cf.
Is 55, 6; Sal 145, 18; Rom 1, 10).

Pero su presenaa es completamente gratuxta no hay nada
en el mecantsmo intrinseco del tinglado césmico y de la trama
histérica que exija a Dios como la explicacion inmanente del ser
o del devenir. Segiin la constante expresién biblica, Dios estd
siempre viniendo —Dios es “ho erchémenos”— y llama a la
puerta de la conciencia humana, cuando menos se espera, como
un ladrén en las horas descuidadas de la noche (Mt 24, 43;
Lec 12, 395 1 Tes 5, 2; 2 Pe 3, 10; Apoc 3, 3; 16, 15). El Dios
biblico es un “Dios-ladrén”, cuya presencia no entra en el presu-
puesto de seguridades domésticas.
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Esta tensién dialéctica entre trascendencia y encarnacién se
puede romper indebidamente por ambos extremos.

En primer lugar, se puede pecar por una especie de exceso
en la trascendencia: Dios, por ser el absolutamente otro, ex1g1r1a
de sus adoradores un extrafiamiento, total o parcial, de su propio
contexto espacial-temporal. La rehgmn entonces se refugla en los
templos; los templos se federan y se convierten en recintos sacros,
dentro de cuyos muros se desenvuelve una vida de evasion y de
huida. El hombre religioso se conviette en auténtico “separado”,
que orgamza su propia intendencia en el seno de la “sacra ci-
vitas”.

En la historia de la espiritualidad cristiana se reconoce ficil-
mente este polo de la evasién y del extrafamiento en las propias
instituciones rehglosas y en las distintas escuelas de perfeccmn
A través de ellas se tiene la impresién de vivir en un universo re-
ligioso auténomo, mis alld del cual se halla la esfera de lo pro-
fano, y para pasar la frontera del universo religioso tendrin que
pagar fuertes derechos de aduana en el mejor de los casos.

Consecuencia de este exceso es una inevitable supervaloracion
de la Gracia. La posesion de la Gracia llega a ser una clave de ple-
nitud humana, que de alguna manera dispensa de utilizar otros
instrumentos de progreso y promocwn Se predica insistentemente
la opcion por “lo dnico necesarto”. El humanismo marxlsca en-
cuentra aqui su vértice en la critica de la religién como “opio del
pueblo”.

Este exceso “trascendentalista” de la espiritualidad cristiana
tiene su secreto moévil psicoldgico en la bisqueda desesperada de
seguridad.

El fildsofo marxista polaco Adam Schaff hace a este respecto
un fino andlisis de este “aburguesamiento religioso”: “Para un
creyente, la pregunta es muy simple: la vida siempre tiene un
sentido —es decir, que vale la pena vivir, en cmlqmer condi-
cion—, pues basta el sufrimiento, el dolor y la muerte estin en
conformidad con los designios del ser superior que recompensard
las penas en la vida de wltratumba o que ha decidido infligir
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tales castigos terrestres por los pecados cometidos. Admitamos
gune en muchas circunstancias, y también en este caso, resulta
muy cémodo ser creyente: las cosas mis dificiles se vuelven
desmedidamente simples. Pero el precio por tal comodidad es
ingente: hace falta renunciar a toda actitud cientifica. Justamente
por este motivo aparece cada vez mis dificil permitirse el lujo
de “comodidades” y simplezas tales” 3.

* * %

Para evitar este extremo de radicalizacién trascendentalista,
la historia de la esplrltualldad cristiana presenta, a lo largo de su
cast blmdenarla existencia, numerosos cjemplos de excesos “in-
carnacionistas”. El monje solitario sale bruscamente de su celda y
de un salto se pone a regir los destinos de la “civitas” profana. Se
intenta una “reconciliacion” con el “mundo”, pero al mismo tiem-
po se empieza a cjercer respecto de él un paternalismo mas o
menos descarado. Este proceso de “radicalizacién incarnacionista”
se 1nicia a lo grande con la paz constantiniana hasta cristalizar en
la grandiosa construccion de la cristiandad medieval. Cuando en el
s1glo x1v los valores profanos emprenden su lucha por liberarse
del yugo religioso, comienza un largo proceso de secularizacién
que alin no se ha consumado en nuestros dias. Restos de este so-
juzgamiento de lo profano por lo religioso son las actitudes “con-
fesionales” que atin hoy afectan a importantes sectores de lo eco-
némico, de lo social, de lo politico.

La Constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual
es un esfuerzo dificil y doloroso por purificar la espiritualidad
cristiana de esta indebida pretensién; pero hemos de reconocer
que el “mundo” necesita abundancia de testimonios vitales para
convencerse de que no se trata de un oportunismo tactico que
permita a la Iglesm superar la crisis de la secularizacion. Todavia

5 Filosofia czlowieka, trad. espafiola La filosofia del hombre, Bue-

nos Aires 1964, p 74.
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s interpreta esta “apertura” de la Iglesta como un “coqueteo” con
el adversario, para obtener una tregua. Asf lo reconoce el filésofo
soviético F. V. Konstantinov: “En nuestra época, la relz'gz‘o’n y
y la Iglesia signen siendo enemigos irreconciliables de la ciencia,
lo que no es obice para gue el Vaticano y otras instituciones
religiosas coqueteen con ella y traten de ‘conciliar’ los descubri-
mientos cientificos con los dogmas religiosos... La Iglesia Ca-
tolica es una poderosa organizacion politica, muy ramificada, que
posee cuantiosos capitales y bienes muebles e inmuebles. Su
centro, el Vaticano, es wna sociedad andnima, wna corpomcién

ue busca el sojuzgamiento espiritual y la explotacion social de
muchos pueblos. Apoyd a los regimenes fascistas y boy apoya a
todo tipo de reaccicn. Por ello, inspira los complots reaccionarios.
Por conducto de los partidos cristianos, catélicos y de otras orga-
nizaciones catolicas el Vaticano pone en prictica su politica reac-
cionaria. Con el fin de fortalecer su influencia sobre los obreros
y de intensificar su lucha contra el comunismo, la Iglesia difunde
la falsa idea del llamado “socialismo cristiano’, recurre amplia-
mente a la demagogia y desempenia en realidad el papel de garrote
espiritual en manos de las clases explotadoras” S.

Sin embargo, hemos también de reconocer que en ¢l Concilio
Vaticano II la Iglesia Catélica ha definido claramente los prin-
cipios de su “encarnacién temporal”, condenando rotundamente
estos excesos incarnacionistas que en gran parte justifican criticas
como las que acabamos de leer.

Sobre todo, se desautoriza rotundamente el “dirigismo clesi-
cal” de la accién politica de los catdlicos: éstos “no piensen que
sus pastores estin siempre en condiciones de poderles dar inme-
diatamente solucion en todas las cuestiones, ann graves, que sur-
jan. No es ésta su misién... Entiendan todos gue en tales casos
a nadie le estd permitido reivindicar en exclusiva a favor de su
parecer la antoridad de la Iglesia” 7. Al mismo tiempo, la Iglesia

¢ Fundamentos de la filosofia marxista, 2* ed. espafiola, Méjico

1965, p 585 s.
T Gaudium et spes, n 43.
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renuncia a producir soluciones técnicas de construccién social y se
limita humilde y religiosamente a ser “testigo de que mace un
nuevo humanismo, en el que el hombre queda definido princi-
palmente por su responsabilidad hacia sus bermanos y ante la
bistoria” 8.

Los catélicos vemos con angustia la distancia que todavia
existe entre estas rotundas declaraciones oficiales de la Iglesia y
los comportamientos vitales de tantas de nuestras instituciones
mds representativas. Todavia el apellido “catélico” o “cristiano”
esta fuertemente adherido a numerosas formas institucionalizadas
de reaccién en lo econdmico, en lo social, en lo cultural, en lo
politico.

Y lo mds lamentable es que este “dirigismo  clerical”, que
todavia sobrevive entre nosotros, impone y propaga una espiritua-
lidad que se basa en seguridades burguesas y neocapitalistas y que
incluso les ofrece justificacién trascendente.

Ambos excesos —hacia la trascendencia o hacia la encarna-
c1én— se unen frecuentemente en una oculta infraestructura, sobre
la que, en fin de cuentas, vienen a apoyarse. Una vez mas “los ex-
tremos se tocan”. Y la base comin de su encuentro es, sin duda,
la bisqueda desesperada de una segurldad espiritual. El hombre
tiende a instalarse de una vez para siempre en una p051c1on
fija y segura, pero se resiste a mantener cada dia y casi cada
momento la tnica actitud posible para un auténtico creyente, o
sea, la tensién dialéctica entre la trascendencia y la encarnacién.

El hombre religioso, mientras més religioso sea, mas humano
serd en su actitud vital; pero, al mismo tiempo, jamas utilizard su
condicién religiosa como instrumento de dominio o de monopolio
en el mercado de las diversas técnicas soctales, econdmicas o
politicas.

8 Gaudinm et spes, n 55.



II. 1a “RELIGIOSIDAD” CRISTIANA ES PRIMARIAMENTE
ANTROPOCENTRICA

Un error de perspectiva, frecuente en el mundo de la espiritua-
lidad cristiana, sitda el primer plano del impulso ético y mistico
del creyente en Dios, y sélo a través de Dios en el mundo y en el
hombre.

El ateismo humanista, tanto marxista como existencialista, pat-
tiendo de esta perspectiva, ha reprochado al cristianismo nada
menos que ser destructor del amor al préjimo. Efectivamente, si
yo amo al préjimo tdnica y exclusivamente porque es la encar-
nacién o representacion de Dios, no es al hombre a quien amo,
sino a Dios en el hombre. El hombre se esfuma ante DIOS, queda
reducido a puro maniquf sobre el que se cuelga la tnica realidad
interesante, que es Dios. El préjimo se sentirfa humillado y de-
gradado, porque él como persona no es interesante, sino en cuanto
que es un “recomendado” de un Ser supetior.

Esta desviacién en la direccidn del amor al préjimo se hace
patente en la praxis de muchas instituciones religiosas, dedicadas
por estatuto a la profesién del amor al préjimo. De una manera
explicita o implicita se le hace saber al “prdjimo”, objeto de los
cuidados y solicitudes de los “profesionales de la caridad”, que
su realidad humana y concreta no cuenta para nada, sino tnica-
mente [a transparenaa divina a través de su propia fragilidad
existencial. De aqui se cae facilmente en un desinterés real por
la tragedia del hombre, al que se intenta amar; y se le hace saber
con frccuenaa que si no fuera por esa representacion divina, no
setfa objeto de atencion alguna. Esto puede explicar el angelismo
de muchas actitudes “cristianas” frente a la realidad humana. Se
hace alarde expresamente de no conocer la tragedia de nuestros
préjimos, porque en definitiva lo que nos importaria serfa esa
malentendida presencia de Dios en nuestros hermanos.

Sin embargo, a través de toda la Biblia aparece constantemen-
te la perspectiva contraria. El mismo Dios se interesa por el hom-
bre en cuanto que éste es una realidad en si.
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Hay una linea profética, que atraviesa toda la Biblia, scgt’m
la cual al hombre se le va reprochando constantemente el intento
de inventar un atajo para ir directamente a Dios, sin pasar antes
por el prdjimo.

El creyente cae frecuentemente en la tentacién de establecer
hilo ditecto con la divinidad, sin pasar por ¢l camino real del
contacto con el projimo. Asi se va creando una espiritualidad de
la sola trascendencia, que se refugia en el templo como un lugar
de seguridad total; es la espiritualidad de [a ¢ segumdad liturgica”,
que el profeta Jeremias describe con trazos vigorosos (Jr 7, 1-7).
Jeremias afirma rotundamente que antes de entrar en el templo
hay que pasar por la inevitable ruta de la atencién efectiva al
propmo lo cual equivale a reconocer que a Dios se le encuentra
a través del préjimo, y no al pro]lmo a través de Dios. El prdjimo
es considerado como algo previo y dlgno de valor en si.

Es curioso obsetvar que este “teocentrismo”, que aqui con-
dena el profeta, estd claramente vinculado a una espiritualidad
de certidumbre y seguridad: “Después de haber robado, muerto,
cometido adulterio, jurado con mentira, incensado a Baal, corri-
do tras dioses extranjeros, que no conociais, venis y os ponéis
delante de mi en esta Casa que es llamada por mi nombre y decis:
jYa estamos salvos!, a pesar de haber cometido todas estas abo-
minaciones” (Jr 7, g-10).

an auténomo es considerado el prdjimo en la espiritualidad
biblica, que para la propia salvacién escatologica se considera
suficiente la ruta que pasa por él, aun cuando de una manera
explicita no se haya desembocado en el camino real de Dios.
En Mt 25, 31—46 el Hijo del hombre reconocerd como suyos a
todos los que sirvieron al préjimo, aun cuando expresamente no
lo hubieran reconocido en él. Solamente asf se explica la pregunta
de extrafieza de los “buenos”: “Y entonces le responderin los
justos: Sefior, icuindo te vimos hambrientos y te dimos de co-

mer, sediento y te dimos de beber?” (Mt 25, 37).

* *k ¥
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Ahora bien, una vez que hemos despejado este grave equivoco,
no podemos olvidar que el “préjimo”, como objeto del amor ctis-
tiano, es prcc1samente uha representaclon de Dios, una auténtica
encarnacién de Dios. Por eso el “préjimo” participa de la gratui-
dad y trascendencia divina, dialécticamente combinada con la en-
carnacién.

En primer lugar es de alguna manera gratmto y trascendente.
El amor al préjimo, del que es portador el ctistianismo, no viene
a competir con las correspondientes técnicas de hominizacién, que
concurren en el mercado de los diferentes humanismos. Serfa un
error creer que el amor al préjimo es una panacea universal que
dispensa al hombre de su esfuerzo de autocreacién individual y
colectiva. El amor cristiano estd mis alld de todos los presupuestos
humanos, sin hacerlos iniitiles por eso.

El préjimo desborda los lazos carnales, geogrificos, raciales,
culturales, poHticos

El préjimo irrumpe en la vida de cada uno, al margen de todas
las previsiones y por encima de toda plamﬁcaaon

La gran novedad del mensaje cristiano es el esfuetzo de “ha-
cerse propmo " de los demis (Lc 10, 36).

Los propmos no se seleccionan, sino que se aceptan aun en los
momentos mds noportunos.

Esta trascendencia y gratmdad del préjimo se deberia manifes-
tar como signo en una especie de alergia a la institucionalizacién.
De 1gual manera que a lo largo de la historia de la espiritualidad
cristiana se ha intentado inmanentizar a Dios, achicindolo y en-
cuadrandolo en el marco de la comprensmn humana, asimismo se
ha procurado reducir el amor al préjimo a unas reglas detalladas
y minuciosas que eliminaran de la vida la sorpresa y la insegu-
ridad.

Y asi se da el caso no infrecuente de muchas instituciones
rehglosas que, habiendo sido creadas para. plasmas este amor al
projimo, llegan a una plamﬁcacxon tan minuciosa que no dejan
lugar alguno al auténtico préjimo, que es el que desborda todos
los calculos y previsiones.
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En un mundo como el nuestro, en el que afortunadamente
se va hactendo desaparcccr muchos motivos de inseguridad huma-
na, el “amor al préjimo” es mds 1til que nunca: solamente en
nombre de una absoluta gratuidad y trascendencia se puede romper
el trabado engranaje que arrastra al individuo humano en una
ruta de seguridades coordenadas que pueden llevarlo al absurdo
de una “hora veinticinco”.

Pero, por otra parte, el amor al préjimo, a pesar de su resisten-
"ci1a a la inmanentizacién, no es algo abstracto y lejano, sino que,
por el contrario, debe encarnarse incidiendo en la realidad con-
creta e inmediata.

Los cristianos tenemos que amar a los seres humanos en su
realidad imprevisible y concreta.

Lo primero que exige este amor “encarnado” es una profunda
sintonia con los hombres de nuestro tiempo y de nuestro espacio.
Una espiritualidad angelista, que saque al hombre de sus quicios
historicos y lo transporte a regiones b4 épocas trasnochadas, esta
faltando gravemente a este deber “incarnacionista” del amor
cristiano.

Desde este punto de vista habra que revisar muchas de nues-
tras instituciones mondasticas, religiosas e incluso laicales, que
buscan una espec1e de scgurldad ‘espiritual” en la 1 1gnoranc1a de
los acontecimientos contempordneos. La prohibicion ta)ante de
leer periddicos en casas rehglosas puede facilmente perjudicar esta
ineludible tarea de sintonfa humana, necesaria para el ejercicio
del auténtico amor al préjimo.

Aquf habria que encajar el gravisimo problema del “com-
promiso temporal que hoy angustia a nuestros mejores militantes
de base. Un cristiano que, en momento cumbre de lucha por la
promoaon humana, frena su impetu revolucionario porque teme

“comprometer” su rcprcscntat1v1dad cristiana en el acontecimiento
concreto ¢ inmediato, aparece a los demds como un signo Inequi-
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voco de freno y de evasidn en la busqueda de nuevos y mds justos
cauces de Historia.

En una palabra el amor al préjimo, como producto tipica-
mente cristiano, exige, para su realizacién, una especxe de ten-
sién dialéctica entre la trascendencia y la encarnacion.

La pardbola del buen samaritano (Lc 10, 25-37) puede ser-
virnos de excelente esquema para comprender este equilibrio
dialéctico.

Por una parte, el “préjimo” era algo imprevisible y fuera de
toda programacién; el sacerdote y el levita pasaron de largo,
porque pensaron que en su agcnda litdrgica no habia lugar se-
fialado para esta operacién imprevista de socorro. Con esta acti-
tud se renuncia a la trascendencia del amor al préjimo. Al mis-
mo tiempo, el samaritano no intentd, con su gesto, suplir fos
cauces normales de la institucién sanitaria; no pensé en orga-
nizar los socorros para heridos de carretera; y con ello acepto
la trascendencia y gratuidad del amor al préjimo. Por otra par-
te, el samaritano comprendié que para “hacerse préjimo” tenia
que acercarse al hombre concreto en una situacion determinada.

III. concLusiON

Como hemos visto a través de esta brevisima panorimica, la
espiritualidad cristiana es de suyo una espiritualidad de la inse-
guridad, aun fuera de tiempos de incertidumbre, como induda-
blemente es el nuestro.

Ahora bien, en un tiempo de 1ncert1dumbrc, como es la en-
crucijada historica que nos toca vivir, es urgente subrayar esta
inevitable tensién dialéctica entre trascendencia y encarnacién,
que caracteriza la espiritualidad cristiana genuina,

En la Constitucién conciliar sobre la Iglesia en el mundo
actual se reconoce explicitamente esta necesidad de continuo
montaje y desmontaje de nuestro mismo utuverso religioso: “La
propia historia esti sometida a un proceso tal de aceleracion gne
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apenas es posible al bombre seguirla. El género humano corre
una misma suerte y no se diversifica ya en varias bistorias dis-
persas. La bumanidad pasa asi de una concepcion mds bien es-
tatica de la realidad a otra mds dindmica y evolutiva donde sur-
ge uwn nuevo conjunto de problemas que exige nuevos andlisis
y nuevas sintesis” °.

Esta exigencia de nuevos anilisis y de nuevas sintesis entra-
fa indudablemente un doloroso esfuerzo. Quizd nuestra resisten-
cia a emprender esta ruta dialéctica se deba al hecho innegable
del encastramiento de la Iglesia en formas y modos de vida bur-
gueses.

Creo que éste es el momento oportuno para sacudir las con-
ciencias cristianas, invitandolas a alinearse en el camino real de
todos los creyentes que en el mundo han sido, a la zaga del
padre de todos ellos, Abrahin, que, habiendo ofdo la llamada
de Dios para un lugar que habia de recibir en herencia, se puso
en marcha sin saber adonde iba (Heb 11, 8).

]. M. GonziLez Ruiz

% Gaudinm et spes, n 3.



EL CRISTIANO Y EL MUNDO
SEGUN TEILHARD DE CHARDIN

Habiendo escrutado los “ sxgnos de los tiempos” y tras reco-
nocer que “el género humano vive hoy una nueva edad de su
historia” caracterizada por el paso “de una nocién mas bien es-
tatica del orden de las cosas a una conccpcién mas dinémica y
evoluttva” —paso que da lugar a una “problemdtica nueva”—
y sintiéndose “real e {ntimamente solitaria” de la aventura hu-
mana !, la Iglesia reunida en concilio se ha definido pastoralmen-
te en situacién de didlogo con el mundo, dicz afos después de
la muerte de un hombre cuya vida y pensamiento fueron un
testimonio incansable de la necesidad de este didlogo, siendo
cjemplo de la actitud espiritual, nueva a la vez que tradictonal,
del cristiano fiel a la tierra y al cielo. A medida que pasa el
tiempo —dejando a sus orillas los productos del entusiasmo in-
condicional y de la polémica parcialista y permitiendo [iberar la
atencién y acomodar la mirada— y a medida que la publicacién
de las cartas y de las prlmcras obras permite el acceso a las ex-
per1cnc1as iniciales e intimas v, finalmente, a medida que la obra
entera va siendo situada filoséfica y teoldgicamente por grandes
comentarios 2, va siendo posible afirmar serenamente, sin pasar

I Constitucién conciliar Gaudium et Spes, prélogo y capitulo pre-
Jiminar.

2 Cf. M. Barthélémy-Madaule, Bergson et Teilbard de Chardin,
Parfs 1963; H. de Lubac, La pensée religiense du Pére Teilbard de
Chardin, Parls 1963; idem, La pricre du Pére Teilbard de Chardin,
Paris 1964; P. Smulders, La vision de Teslbard de Chardin, Paris 1964;
E. Rideau, La pensée du Pére Teilbard de Chardin, Paris 1965, etc. To-
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a priori por sospechoso de desconocimiento de sus limites, que
el P. Teilhard de Chardin es un auténtico maestro espititual de
nuestro tiempo.

PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

El planteamiento habitual del problema del posible acuerdo
o enfrentamiento entre el amor de Dios y el del mundo aparece
con frecuencia tarado por cierto extrinsecismo. La lectura de
algunos tedlogos y autores espirituales produce la impresién de
que el polo mundano de la ecuacién no esti realmente presente
por no ser realmente vivido. Bajo el peso de la espiritualidad
monastica de la huida del mundo, cuyo valor profetlco no nego
el P. Teilhard, pero cuyo exclusivismo es necesatio condenar, ese
polo mundano de la ecuacién aparece como objeto de tentacién
y, por tanto, de repulsa. Frecuentemente el sacerdote, director
de conciencia, por falta de insercién en las tareas humanas no lo
conoce mis que de una forma completamente tedrica. Por otra
parte, la ruptura nefasta entre espmtuahdad y teologia 1mp1de
situar auténticamente la mistica y la accién profana en una vi-
sion global, Unica capaz de iluminar sus relaciones mutuas.

Por el contrario, lo que caracteriza la “doctrina ascética y
mistica” del P. Teilhard es que brota de una part1c1pac1on real,
y casi nativa, en el mundo de la tierra en accién y en el mundo
de Dios. El problema de su conciliacién no es, pues, extetior
para el P. Teilhard. Es tan esencial en él que la historia de su
vida y de su pensamiento se confunde con la historia de su
planteamiento y de sus progresivas soluciones . 3, Asi lo ha con-

,
das estas obras tratan extensamente de nuestro tema y deberfamos haber
remitido constantemnente a los excelentes andlisis que contienen. Para
no multiplicar las notas nos contentamos con remitir 2 ellas esta vez

por todas.
3 Es “el problema de mi vida”, Mon Univers (1918). Ecrits du

temps de la gmerre, Paris 1965, 278.
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fesado él mis de una vez. “La originalidad de mi creencia esta
en que tiene sus raices en dos esferas de vida consideradas habi-
tualmente como antagdnicas. Por educacién y por formacién in-
telectual pertenezco a los ‘hijos del cielo’. Pero por temperamento
y estudios profesionales soy ‘hijo de la tierra’. Situado asf por la
vida en el corazén de dos mundos de los que, por una experien-
cia familiar conozco la teoria, la lengua y los sentimientos, no
he levantado ningin tabique interior, sino que he dejado que
las dos influencias aparentemente contrarias influyeran en el fon-
do de si mismo reciprocamente en plena libertad. Al término de
esta operacion, dcspués de treinta afios consagrados a la busque-
da de la unidad interior, tengo la impresién de que se ha opera-
do una sintesis entre las dos corrientes que me atrafan” 4.

La busqueda de la unidad interior es el eje central de la obra
tetthardiana. “Un punto permanecera indiscutible: la preocu-
paclon de unificar mi vida interior, que experimento demasmdo
vivamente para que otros no la cxperlmenten como yo” °. En
esta frase expresa el P. Teilhard su conviccion constante dc que
el conflicto entre el amor de Dios y el de la tierra, del que él
se siente ante Dios “campo de experiencta” 6, lejos de ser un
problema particular de su vida espiritual, consatuye el punto
central del debate que enfrenta, de una parte, a una humanidad
consciente de sus tareas y seducida por una religién prometeica
y, de la otra, a la Iglesia, portadora de la luz decisiva, pero se-

* Comment Je crois (1934): P. Teilhard de Chardin, Je m’expli-
que, Paris, 1966, 213. “Los dos componentes (el amor de Dios y la fe
en el mundo) estin por todas partes “en el aire”, pero generalmente no
bastante fuertes, los dos a la vez, para combinarse el uno con el otro
en un mismo sujeto. En mf, por pura suerte (temperamento, educacidn,
ambiente...), la proporcién del uno y el otro era favorable y la fusién
se ha operado espontdneamente...” Le Christigne (1955): Je m’ex-
pligne, 220.

5 Mon Univers (1918). Escrits..., 278.

¢ Lettres a Léontine Zanta, Paris 1965, 76: “Serfa ya mucho ha-
ber servido a Dios de campo de experiencia para esta maravillosa alianza

de los amores del cielo y de la tierra” (28 de agosto 1926).
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parada desde el Renacimiento de las fuerzas vivas configurado-
ras de un mundo nuevo?. El problema de la unificacién interior
es el problema mismo del apostolado cristiano.

El proceso de esta unificacién interior que no se realizard
sin lucha tiene su origen en una experiencia fundamental y de
extraordinaria densidad cuyas implicaciones intentari el P. Teil-
hard a lo largo de toda su vida desarrollar, precisar y sistemati-
zar en una serie de ensayos tedricos destinados a expresar ade-
cuadamente su vision inicial y permanente, sin conseguirlo jamas
por completo. En los Ecrits du temps de la guerre, ese tiempo
de eclosidon de las ideas, de luna de miuel intelectual” 8, nos es
revelada esa experiencia fundamental con un lirismo ardiente,
que no es puro ornamento superficial, sino que muestra cémo
han vibrado en ella las capas mds profundas del alma. En La
Vie Cosmique (1916), “primer escrito un poco notable” del Pa-
dre Teilhard, en ¢l que “asistimos a una especie de cristalizacién
espiritual, al nacimiento de una sintesis que se dibuja ya de una
vez toda entera” ®, ¢l problema es planteado en estos términos:
“a nadie se le presenta la opcién mas cargada de dudas y angus-
tias que al cristiano, es decir, a ese hombre que se arrodilla ante
una cruz y a quien una voz adorada repite: “abandona todo para
poseerlo todo 1. Porque ses necesario para ser cristiano renun-
ciar a ser humano, humano en el sentido amplio y profundo de
la palabra, humano aguda y apasionadamente? ;Es necesario
para seguir a Jestis y formar parte de su cuerpo celeste renunciar
a la esperanza de que palpamos y preparamos un poco de absoluto

7 Véase, por ejemplo, La Maitrise du monde et le Régne de Dien.
Ecrits..., 67 s.

8 Lettres a L. Zanta, 57.

® C. D’Armagnac, Le premier Teilbard, “Etudes”, 1966, 654;
“Revue Teilhard de Chardin” (Perspectives), n 23, 23.

0 Es sabido que el problema se le plantes al P. Teilhard de ma-
nera aguda durante su noviciado religioso y que fue resuelto gracias al
“gran sentido comtn” de su padre maestro. Ct. C. Cuénot, P. Teilbard
de Chardin, les grandes étapes de son évolation, Paris 1958, 19.

17
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cada vez que a fuerza de trabajo dominamos un poco mis el
determinismo, adquirimos un poco mas de verdad y realizamos
un poco mas de progreso?” 1

SOLUCION DEL PROBLEMA: LA EXPERIENCIA SINTETICA INICIAL

El dilema va a ser superado, el mundo y Dios reconciliados,
no gracias a un artificio piadoso, sino gracias a una experiencia
religiosa, en la que confluyen, a la vez y confusamente, y a par-
tir de la cual se elaborarin una visién cientifica, una percepcién
metaffsica y una aproximacién teolégica de la realidad. Entre
los textos de la guerra, en los que el P. Teilhard intenté pemlar
esa intuicién sintética original 12 yno de los mis caracteristicos
es Le Milien Mystigue (1917), descripcién de los cinco circulos
concéntricos que definen el medio en el que vive el alma ani-
mada de sentido césmico 13, que tiene ya conciencia, “como de
una presenc1a , “de una orlentacién profunda, ontologlca, total
del universo” en torno a ella, y que busca apas1onadamcntc lo
absoluto y lo definitivo 5,

El primer circulo es ¢l de la presencia 6. Mis alla del brillo
de las apariencias se reconoce la omnipresencia de Dios. “Lo que

U Ecrits, 7-8.

2. M. Barthélémy-Madaule ha analizado como filésofo el alcance
de esta intuicién sintética inicial. Cf. op. cit., 19s, 79s, etc.

B Cf. Je m'expligne, 161-162. En sentido césmico es un sentido
religioso. El P. Teilhard se acerca a la naturaleza de forma religiosa.
“St he amado y escrutado la naturaleza, puedo decir que lo he hecho
no como cientifico, sino como ‘devoto’. Me parece que todo esfuerzo,
aun los que se teferfan a un objeto puramente natural, ha Sldo desde
siempre para mi un esfuerzo religioso y substancialmente dnico”, Mon
Univers (1918). Ecrits..., 270.

4 Le Coenr de la Matiére (1950); 1.* parte, 3

SU Mon Univers (1918). Ecrits..., 269.

16 Los textos que citamos en esta segunda parte, siempre que no
indiquemos otra cosa, estin tomados de Le Milien Mystigue, en
Ecrits..., 137-167.



El cristiano y el mundo 259

has visto pasar como un mundo tras el canto, el color, los ojos,
no estd ni aqui ni all4; es una presencia extendida por todas
partes... De esta realidad difusa no se puede decir nada, sino
que es y que envuelve y hace misteriosamente feliz”. Pero esta
realidad, revelada a partir de la sensacién, no es otra que Dios,
“el divino inmanente”, que es también rigurosamente “el otro”
De esa experiencia se derivan dos consecuencias. Si €l cosmos
es transparencia de lo divino, lugar y mediacién de esta primera
revelacién de Dios, y la sensacién es el canal de esa primera re-
velacién, ¢como serd posible que para encontrar al Sefior haya
que huir del mundo y repudlar su senstbilidad? Por el contra-
rio ,“si alguien quiere elevar en si el edificio de un amor sublime
hacia Dios debe, antes que nada, sensibilizarse; debe alimentar
cuidadosamente en si mismo, por el trato prudente pero astduo
de las realidades mds emotivas, el sentimiento, la visién, el gus-
to de la omnipresencia que aureola todas las cosas en la natura-
leza”. Ademas, por este descubrimiento de la inmanencia divi-
na en todas las cosas y en el hombre, el mundo, cuyo rostro es
multitud, se unifica en Dios haciendo a la vez posible una pri-
mera unificacién 77,

El encuentro de Dios en el cosmos se hace mds profundo en
el segundo circulo, el circulo de la consistencia. “Bajo la accién
unificante de la Presencia universal, el alma ve que la realidad
es no sélo transparente, sino sélida. Desde ese momento se ha
encontrado el principio incorruptible del cosmos que esti exten-
dido por todas pattes”. “Primero, simple resplandor impondera-
ble por donde se transparentaba el interior comun de las cosas,
se hace después consistencia universal, en quien todos subsisti-
mos y nos movenos”. Dios no es ya solamente aquél que se deja
contemplar, es aquél a quien a través del cosmos hay que entre-

7 La unificacién a partir de lo multxple constituye un tema fun-
damental del P. Teilhard y uno de los ejes privilegiados de sus reflexio-
nes sobre la creacién y la vida espiritual. Cf., por ejemplo, La lutte con-
tre la multitude (1917) y L'Union créatrice (1917) en Ecrits..., 113-132,
175-197.
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garse, por ser él la consistencia del mismo. Poco importa a partir
de ese momento la mentira de las apariencias y del esfuerzo de
la contmgencm, la flor que se marchita y la prueba que sobre-
viene, “T1 solo, Dios mio, eres sélido”. Pero el Dios omnipre-
sente y consistente es ademas el que actia. En el tercer circulo,
el de la cnergla el mistico experimenta al Dios creador cuyo
acto de creacién es, para nosotros, “un gran gesto continuo, es-
paciado en la totalidad de los tiempos”, que hace, “incesante aun-
que 1mperceptiblemente”, “emerger ¢l mundo un poco mis
por encima de la nada”. “Por toda la superficie y el espesor del
cosmos, es la accidén divina la que nos modela, como modelé
Ia arcilla del dfa primero. El mistico se recoge, pues, en [a co-
munién sagrada de la voluntad omnioperante”. En todas las
pastvidades, en el sufrimiento, el fracaso y la muerte podemos
coger amorosamente la mano de Dios. Pero hay “un modo nue-
vo, mas perfecto que padecerlc, de adherirse 2 la influencia di-
vina... la comunién en la accién”. Por la purificacién interior, la
docihdad al deber humano y a la gracia, el desarrollo del propio
pensamiento, la dilatacién del corazén, la intensificacion de su
actividad exterior, ¢l mistico que asplra a 1identificarse con su
Dios, tiende a confundirse cada vez mas con la accién creadora 18
Detengimonos un instante para dirigit nuestra mirada al
camino recorrido hasta aqui por la experiencia mistica. Que el
sentido césmico esté en el punto de partida del encuentro con el
Dios omnipresente y omnioperante parece algo que no tiene
nada de original, de forma que el camino seguido por el P. Teil-
hard es andlogo al que ha sustentado tradicionalmente la elabo-
racién de las grandes teologias del Dios uno y creador, especial-
mente la de santo Tomds de Aquino. La experiencia del P. Teil-
hard merece, sin embargo, nuestra atencién en un tiempo en el
que bajo la influencia de las filosofias y teologfas de ruptura,
algunas de las cuales, por lo demis, pretenden dar respuesta a

8 Estos temas seran desarrollados en Le Milien Divin (1917), Pa-
s 1957.
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las reivindicaciones del andlists cientifico, hemos olvidado el paso
de lo creado al creador y, por temor a cualquier forma de inma-
nentismo, hemos obnubilado el sentido del Dios inmanente, “en
quien tenemos la vida, el movimiento y ¢l ser”. No deja de ser
curioso constatar que es un auténtico cientifico quien redescubre
a Dios en el cosmos y nos muestra de nuevo las raices naturales de
la experiencia religiosa . Los tres primeros circulos del medio
mistico seguiran siendo siempte, pata el P. Teilhard, las prime-
ras moradas de su castillo intertor . “Domine, fac ut Te videam,
ut Te omnipraesentem et omnianimantem videam et sentiam”
(1945). Sin embargo, la visién no es atn total. Es mds, es tan
parcial que el P. Teilhard llega a calificar la de “suefio despier-
to”, de “vision incoativa, desgraciadamente impregnada de dua-
lismo, de exteriorismo, de fixismo”.

¢Qué le falta para ser completa? La percepcién de que el
cosmos no es solo la transparencia de la presencia divina y el
medio de su accidén, sino también el objeto mismo que Dios pe-
netra progresivamente para divinizarlo. La aparicién de esta nue-
va comprension de la accion divina, que hace posible la con-
ciencia de la evolucién césmica, es decisiva para la experiencia
del P. Teilhard. La historia del cosmos, creacidn transformadora
y recapituladora es la historia de una divinizacién. No Dios, pero
s una realidad divina, su reino, se construye a través de los tiem-
pos. La energia que, presente desde el origen para concentrar en
niveles diferentes lo multiple y lo uno, anima la pasién por el

9 La razén de esto estd en que el método cientifico del P. Teilhard
desborda el simple andlisis para convertirse en sintesis que abarca las
totalidades. Cf. Science et Christ ou Analyse et Sinthese, Paris 1965, 45s,
donde establece que “el estudio cientifico del mundo, por ser esencial-
mente analitico, nos hace marchar primero en sentido inverso a las rea-
lidades divinas, pero que esta misma penetracién centifica de las cosas,
al revelarnos la estructura sintética del mundo, nos lleva a cambiar de
direccién vV nos proyecta, por su prolongacién natural, hacia el centro
tnico de las cosas que es Dios nuestro Seftor” (ibid., 47-48).

2 Esta comparacién con el castillo interior de santa Teresa ha sido
empleada frecuentemente.
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progreso de los hijos de la tierra, es la energia misma de Dios,
que atrac todas las cosas a si, para hacer la totalidad cdsmica re-
capitulada, gracias a una metamorfosis benévola y gratuita, un
Medio Divino. En esta perspectiva, Dios se revela no ya tan
sélo como la dimensién hacia arriba de las cosas o como su dimen-
sién hacia adentro, sino también como su dimension hacia ade-
lante. Al término de la odisea de la creacién en evolucién, apa-
rece también Dios. Por tanto, la tarea de quien quiere unirse a
Dios no es ya tinicamente contemplar bajo la superficie de las
cosas al omnipresente, dejarse influir por el omnioperante y obrar
en conformidad con él. Su tarea es mds bien aduefarse de la
tierra para hacerla desembocar en el término divino que Dios le
a51gna y cuyo advenimiento prepara él desde el comienzo del
tiempo con una légica sin rupturas. “Ahora que el trabajo hu-
mano no le interesa tan sélo en cuanto operacién que une a la
accidn divina, sino ademds en cuanto obra (opus) que condiciona
la presencia de Dios entre nosotros; ahora que le es posible, no
solo sentir el Medio Divino, sino, ademds, hacerlo y envolverse
en él como en una luz cada vez mds densa; ahora que no le
basta para adherirse a Dios entregarse a la acc16n por la accion,
sino a la accién por el éxito, el mistico capta sin esfuerzo, en su
impulso mistico, el ardor implacable por el progreso que apa-
siona a los hijos de la tierra”. En este cuarto circulo parece rea-
lizada la conciliacién del amor de Dios y del amor del mundo.
El mistico no teme ya ser un evadido o un sofiador, es el mds
realista de los hombres ya que en su bisqueda de Dios necesita
abarcar, desde ahora, la totalidad de lo real.

Y, sin embargo, la palabra decisiva no ha sido dicha hasta
que no ha aparecido Jesucristo. Esta figura se revela en el quinto
circulo del Medio mistico, recapitulando €l mundo y la expetien-
cia mistica. “He visto pasar una sombra... jcudl es el nombre de
esta entidad misteriosa que es un poco obra nuestra y con la
que, sobre todo, comulgamos; que es algo de nosotros mismos
y, sin embargo, nos subyuga, que tiene necesidad de nosotros
para ser y al mismo tiempo nos domina con su realidad absolu-
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ta?... Lo presiento. Esa realidad tiene un nombre y un rostro.
Sélo ella puede revelarse y nombrarse... Jestis”. Las parabolas
de su obra Le coenr de la maticre (1916) 2! muestran la forma
en que se resolvié para el P. Teilhard la cuest1on que tanto le
preocupaba del universalismo de Cristo: “un Cristo que no se
extendiera mis que a una parte del universo, un Cristo que no
resumiera (fuera), de alguna manera, el mundo, me pareceria
un Cristo mis pequefio que la realidad... el Dios de nuestra fe
me parecerfa menos grande, menos dominador que el universo
de nuestra experiencia” 22, El rostro del Dios omnipresente y
omniactuante, que se deja reconocer en la belleza y en las ener-
gias del cosmos es el rostro de Cristo. La consistencia es él,

quo omnia constant”. El Dios al que todo tiende, el centro de
convergencia y el niicleo de atraccién de toda la creacién es él.
Y la realidad divina que se construye a lo largo de la historia
del cosmos, con la colaboracién del trabajo humano, es tam-
bién ¢él, “sintesis del universo creado y de su creador” 3, pleroma
de él, en quien todo debe ser recapitulado, “realidad misteriosa
que no podemos decir mas bella que Dios solo (ya que Dios po-
dia pasarse sin el rnundo) pero que tampoco podemos pensar
absolutamente gratulta absolutamente accesoria sin hacer In-
comptrensible la creacién, absurda la pasién de Cristo y carente
de todo interés nuestro propio esfuerzo” 2. Ahora queda cerra-
do el circulo de la experiencia mistica de las relaciones entre Dios
y el universo %, Ya no hay en el alma dos mundos yuxtapuestos
y contrarios. El encuentro con Dios y la construccién de la tie-

2 Ecrits .., 85s; Hymne de 'Unwers, Parls 1961, 39s.

2 Mon Univers (1918), Ecrits..., 273.

3 Ibid, 272.

% Mon Univers (1924) Oenvres, IX, 114.

5 Ja experlencla mistica de las relaciones de Dios y del universo
no agota toda la mistica. En definitiva, para el P. Teilhard no es mds
que una introduccién a la mistica del didlogo personal del alma con su
Dios, a la mistica de la “iniciacién amorosa de una persona a otra per-
sona insondable”. Cf. La conclusién de Le Milien Mystigue, Ecrits..,
166.
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rra no son ya contradictorios. Es posible unir sin distension in-
terior y sin desdoblamiento la pasién de la tierra y la pasion de
Dios.

Si nos hemos detenido en la descripcién de este itinerario
mistico del que el P. Teilhard precisard la expresion imperfecta,
pero que permanecera subyacente a toda su vida y a toda su obra,
es porque constituye a nuestro modo de ver una aportacién fun-
damental a la historia espmtual de nuestro tlempo A quien
qulere penetrar la comprensmn del testimonio teilhardiano le
interesa escrutar no las construcciones tedricas, que por mds gran-
diosas que sean son siempre incapaces de expresar la intuicién
mnicial, sino las confidencias de la experiencia mistica. En éstas
aparece que el problema de la coherencia de un compromiso hu-
mano total y de una fidelidad incondicional a Dios fue tesuelto
sin compromisos en un itineratlo interior, bafiado de oracion,
que condujo al P. Teilhard a la santidad. Nadie que haya leido
las notas esplrltuales que €l dejé puede dudar de ello. Y es esta
experiencia la que hace de él un maestro espiritual de nuestro
tiempo El P. Teilhard nos invita a hacerla nuestra. Las discu-
siones floséficas y teologlcas sobre una determinada teorfa teil-
hardiana, por mas necesartas y fecundas que sean, corren el pe-
hgro de enganarnos mientras no se¢ ha descubierto la ev1denc1a
interior del P. Teilhard. Lo esencial es primero y siempre “ver”

LA VISION ESPIRITUAL PIDE UNA TEOLOGIA

La vision espiritual ha experimentado la verdad por ha-
ber captado la coherencia de la realidad. Toda experiencia mis-
tica integral es sintesis intuitiva de la totalidad. Es percepcién,
en un solo acto, de Dios, del mundo y de sus relaciones. Supe-
rando en un movimiento incesante todos los dualismos rigidos
la experiencia mistica capta la unidad orgdnica de todas las cosas
en Dios. Al mismo tiempo, ve con una sola mirada que, desde
el comienzo de los tiempos hasta la aparicion de la tierra nueva
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y de los cielos nuevos, se prosigue una tnica aventura. Nunca
se detiene la experiencia mistica en la consideracién de una eta-
pa por si misma, aun sin negar ninguna de ellas, porque sélo
el todo acabado es revelador. La creacién no tiene sentido fuera
de Cristo que se encarna en ella y la consume, y la significacién
de la cruz escapa a quien no la ve absorbida en la resurreccién
y en la constitucion del pleroma mistico y césmico, hasta el
punto en que “Dios sea todo en todas las cosas”.

Por su mismo movimiento de totalizacién, la visién espiri-
tual, que reconcilia el amor de Dios y el del mundo, esta pidien-
do una teologia de la totalidad en la que el lazo orginico que
une a Dios con su creacién en evolucién sea expresado perfecta-
mente. Por eso, la intencién fundamental que, a partir de su
experiencia interior, anima toda la obra del P. Teilhard es una
intencion integralmente teologica de una teologfa integral %.
Esto no quiere decir que €l P. Teilhard haya confundido los pla-
nos, sobre todo el plano de la nvestigacion cientifica y el de la
reflexion teolégica, sucumbiendo a la tentacion del concordismo.
El P. Teilhard nos ha situado en una continuidad por necesidad
de coherencia, es decir, de verdad y de verdad teolégica. No son
ciertamente las teologias particulares y regionales, en las que la
reflexién cristiana actual corre el riesgo de perderse, las que per-
mitirdn expresar y satisfacer la experiencia espiritual y esclarecer
el problema del lugar del cristiano en el mundo. Solo serd capaz
de tal empresa una gran sintesis teolégica, tan ambiciosa como
las contenidas en las Sumas medievales, pero que haya integra-
do, ademids, lo que segiin el P. Teilhard constituye la doble
aportacién esencial de su vision césmica y cristiana, a saber: el
descubrimiento, por una parte, de la evolucién y sus leyes, ela-
borado en una teologia renovada de la creacién transformadora
unificadora y, por otra, el redescubrimiento de la funcién de

2% FEsto es evidente en los textos sobre la unién creadora que son
mucho mds teolégicos que filoséficos. Le pbénoméne b».tmaf'ne no escapa
tampoco a la intencién teolégica, aun cuando su gonsutuaén interna y
su método respeten la autonomia propia de las disciplinas cientificas.
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Cristo salvador y recapitulador del universo, proclamada por san
Pablo y contemplada por los padres griegos. Durante toda su vida
ha descado el P. Teilhard el advenimiento de esta sintesis, ha
indicado sus direcciones, ha intentado, con un lenguaje torpe ¢
nadaptado, construirla él mismo levantando al menos las partes
que le parecian mds olvidadas en la situacién teoldgica de su
tiempo. “Todo el mundo presta atencién a su mensaje, nota el
Padre Congar, porque, por mis imperfecto que sca en muchos
puntos, ¢s el dnico que propone hoy un nuevo hexaemeron cos-
mologico, antropologmo y teolégico- crlstologlco a la medida de
nuestra nueva conclencia del mundo”. Y explicando el descon-
clerto de muchos telogos ante esta empresa, aflade: “Se esta
tan acostumbrado a considerar las realidades de que habla la
Revelacion aparte, que parece que se las pierde cuando se las
sitda en la trama del mundo y de su historia. Serd necesario que
se haga un gran trabajo, pero ese gran trabajo debe ser hecho” #

El P. Teilhard no se engafié al pensar que sdlo la elaboracién
de esta teologia integral del universo creado en convergencia con
Cristo recapitulador, podrd esclarecer el problema de la espiritua-
lidad del cristiano en el mundo, de la conciliacién de las dos
pasiones que deben animarle, del didlogo entre la Iglesia y el
mundo. Hay que confesar que, frente a esta exigencia, el fun-
damento teoldgico de la Constitucién conciliar Gaudium et spes
no deja de ser un tanto decepcionante.

UN EVANGELISMO DE CONQUISTA HUMANA

Si, como asegura la exper1enc1a espmtual y atestlgua la re-
velacién que ilumina la inmensidad de la aventura césmica, es
verdad que Cristo es el centro hacia el cual y en el cual converge
la evolucion que los esfuerzos humanos deben laboriosa y libre-
mente llevar a cabo, el cristianismo podrd y debers ser, sin redu-

1 Y. Congat, en Mélanges de Lubac, 1, Paris 1964, 189s.
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cirse a un humanismo puramente profano, un “Evangelismo de
conquista humana” %, “Intentarlo todo para Cristo. Esperarlo
todo para Cristo.” “Nihil intentatum.” He ahi... la verdadera
actitud cristiana. Divinizar no es destruir, sino sobrecrear. Jamis
sabremos todo lo que la encarnacién espera atn de las potencias
del mundo. Jamds esperaremos bastante de la unidad humana en
crecimietno. Levanta la cabeza, Jerusalén, contempla la muche-
dumbre inmensa de los que construyen y de los que investigan.
¢ Ves esos hombres que se esfuerzan en los laboratorios, en los
estudios, en los desiertos, en las fibricas, en el enorme crisol
social? Pues bien, todo lo que gracias a ellos fermenta en materia
de arte, de ciencia, de pensamiento, todo esto es para ti. Abre
tus brazos, tu corazén y acoge como tu Seflor Jests, la ola inmen-
sa, la inundacién de la savia humana. Recibe esta savia, porque
sin su bautismo te marchitards falta de desco, como una for
sin agua; pero silvala ademds, porque sin tu sol, se dispersard
locamente en troncos estériles” .

Dentro de esta perspectiva de encarnacién %, las actitudes
cristianas  fundamentales se enriquecen con una nueva dimen-
sién, y se impone “una nueva formulacién de la santidad.
El P. Teilhard pedir esta nueva formulacién poco antes de su
muerte %, Nunca tuvo ocasién de sistematizatla, pero al menos
trazé sus rasgos fundamentales en mis de una ocasién, como en
este texto célebre de 1933 “Adotar, en otro tiempo, consist{a

B Quelques réflexions sur la conversion du monde (1936), Oen-
vres, IX, 161.

2 Le Miliew Divin, 201-202.

3 “Sumergirse para emerger y levantar. Participar para sublimar.
Es la ley misma de la encarnacién.” Quelgques réflexions..., 166.

U Le phénomeéne spirituel (1937), Oenvres, VI, Parfs 1962, 136.

32 “En realidad la nocién misma de perfeccidn cristiana esta pidien-
do, tanto como la cristologfa dogmdtica, ser reelab9rada de una manera
mis profunda”, desde el momento en que “la antigua qposiclén tierra-
ciclo desaparece (o se corrige) en la nueva férmula: al celo por el per-
feccionamiento de la tierra”. Recherche, Travail et Adoration (1955),
Oenuvres, IX, 289.
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en preferir Dios a las cosas, refiriéndolas a €l y sacrificindoselas.
Adorar ahora consiste en consagrarse cuerpo y alma al acto crea-
dor, asociindose a él para petfeccionar el mundo por medio del
esfuerzo y la investigacién. Amar al préjimo consistfa en otro
tiempo en no hacetle mal y curar sus heridas. Desde ahora la
caridad, sin dejar de ser compasién, se consumard en la vida en-
tregada por el progreso comun. Ser puro era, en otro tiempo,
abstenerse, guardarse de las manchas. La castidad, manana, se
llamara, sobre todo, sublimacién de las potencias de la carne y
de toda pasién. El desinterés consistia antes en no interesarse por
las cosas y tomar las menos posibles. Ahora setd, cada vez mis,
superar sucestvamente toda verdad y toda belleza justamente por
la fuerza del amor que se les profesa. Ser resignado podia signi—
ficar una aceptacién pasiva de las condiciones actuales del uni-
verso. Ahora, ser resignado le serd sélo permltldo al luchador que
desfallezca entre los brazos del 4dngel” 3. Al convertirse la de-
dicacién al mundo en dedicacién a Cristo, la espiritualidad In-
dicada aqui por. el P. Teilhard, lejos de ser un camino ficil es
siempre un camino de la cruz hacta la resurreccién, de una me-
tamorfosis dolorosa que termine en la realidad mayor que el
hombre. La vida y la obra de aquel que quiso ser y fue “el evan-
gelista de Cristo en el universo™ dan testimonio de ello.

P. Cren

3 Christologie et Evolution (1933), 11-12.
% Le Prétre (1918). Ecrits..., 298.



TEOLOGIA Y ESPIRITUALIDAD

CULTURA RELIGIOSA, ESPIRITU CRITICO,
HUMILDAD DE LA FE Y OBEDIENCIA ECLESIAL

El no iniciado en el oficio de tedlogo suele pensar que re-
flexionar sobre la fe, tomar como objeto del pensamiento la Pa-
labra de Dios, es €l camino real del encuentro con Dios. Segin
él, el experto en ciencias religiosas desconoce el problema en que
se debaten sus contempordneos: unificar la vida profana y la
vida teologal. El oficio de teologo es para €l tan coherente con la
fe que el tedlogo no sentird repercutlr en su existencia la dualidad
que no logran superar la mayoria de los creyentes.

Esta visién idilica del oficio de teélogo es una ilusién. Y esta
tlusién hace que muchos sacerdotes, seminaristas y laicos pidan
a la reflexién sobre la Palabra de Dios, a la cultura religiosa, lo
que no puede dar inmediatamente. Imaginan ingenuamente que
la teologia es un camino real para unificar la vida en el encuentro
con Cristo; no obstante, al advertir que la experiencia no realiza
el deseo abandonan lo que sélo parece ser un quehacer intelec-
tual y no una actitud cristiana. No comprenden cémo todo este
aparato mds o menos cientifico sirve a la maduraciéon de la Pa-
labra en si. Lo acusan de abstraccién, y algunos que se creen
un tanto espirituales sospechan un secreto orgullo en los que se
dan con demasiado afin a semejantes estudios. Se vera en ello
el nacimiento peligroso del espititu critico en el corazén mismo
de la Iglesia. Resumiendo, se le acusara de inutilidad pastoral
La Iglesia necesita pastores celosos, laicos obedientes, y no espi-
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ritus temerarios o altaneros. Dejemos a unos pocos el cuidado de
ocuparse de lo que no es esencial. La teologia queda asi reducida
a una ocupacién escolar o a una tarea de especialistas. Tras haber
esperado demasiado de ella para la unidad de la existencia cris-
tiana, decepcionados por su ineficacia y su aridez, la clasifican
fuera de la “vida”. No podtia hacer madurar un encuentro per-
sonal —se dice—. Por tanto, no podrd ser integrada en la vida
del creyente ni en la vida de la Iglesia.

Todo error es impaciencia. Exigir de la teologia o de toda
forma de cultura religiosa emparentada con ella la unidad inme-
diata de la vida en la fe denuncia un deseo que se niega a aceptar
los procesos lentos. La relacién entre “cultura religiosa” y “espi-
ritualidad” (en el sentido en que la “espiritualidad” designa la
unidad vivida de la existencia cristiana en la fe) es mediata. La
teologia lleva a Cristo mediante un rodeo, y es en este rodeo
donde obtiene fuerza e]emplar para respondcr a las cuestiones
que 1nquletan a los cristianos contemporaneos, todas las cuales
tienen su raiz en la disociacién entre su vida profana y su fe.

Metleau-Ponty hizo el elogio de la filosoffa. Serfa Gtil em-
prendcr hoy el elogio de la teologfa. Quizd estas dos celebra-
clones vengan a coincidir: estas dos disciplinas son inconfortables
para quienes las practican y para las sociedades que no las en-
cadenan.

Algunos quizd se burlen de esta afirmacién. Descubrirdn en
ella ese gusto por el libre examen que mina nuestras sociedades.
No habiendo practicado nunca otra forma de cultura religiosa
que la teologfa escolar, no habiendo experimentado el riesgo de
todo pensamiento, sea profano o religioso, sélo verdn aqui una
concesién verbal al demonio filoséfico de nuestra época: la in-
flacién de la incertidumbre y la idolatria de la cuestidn. Admito
que una teologfa escolar justifique su método por una funcién;
peto que entonces no pretenda encarnar la actitud teoldgica.
Cuando digo que la teologia es un oficio, quiero decir que la
teologia unifica en el hombre sus dinamismos diversos con miras
a una obra que se ha de emprender. Y anado: “oficio humano”.
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El tedlogo no repite una tradicion, como el obrero en la cadena
de gestos estereotipados. Recuerdo haber oido a una alta auto-
ridad definir la tarea teoldgica de la manera siguiente: “volver a
decir hasta en lo mds minimo las palabras de los romanos Ponti-
fices”. Eso no es un oficio humano, y tengo una idea demasiado
alta de la teologia y de la seriedad de la cultura religiosa en ge-
neral para humillarlas hasta ese punto. Si en la Iglesia sélo se
trata de repetir, en el sentido llano de la palabra, lo que han
dicho las autoridades, no hacen falta teélogos. El tedlogo ama
su oficio como el artista. Un oficio sélo puede ser tarea de un
hombre libre. No de un robot. No niego que hagan falta repeti-
dores; digo que a la Iglesia no le faltan repetidores, y pienso quc
tiene mds necesidad de verdaderos tedlogos que de “doctores”
timotatos. Obligar la teologla a ser sélo el eco material del
Magisterio es menospreciar el estudio de la Palabra de Dios, es
privarla de lo que constituye la grandeza de un oficio humano:
la responsabilidad.

La teologfa es un oficio humano, y toda cultura religiosa debe
tender a asumir su responsabilidad. El tedlogo tiene una vocacion
cristiana. Estudiar la Palabra de Dios por pasion (de lo contrario
serda un repetidor) no le desconecta del mundo. Al contrario, su
objeto es el vinculo entre el mundo y la Palabra. No es arreba-
tado por esta palabra como ocurre con el mistico; no se detiene
en la pura inmanencia como el filésofo. Su lugar es la ruptura
entre la Palabra y el mundo. No el dogmatismo que xgnora la
revuelta que nace y la cuestién que hace tambalear, sino justa-
mente esa tension que renace sin cesar entre una Palabra divina
que sc enfrenta con el hombre, lo sujeta y lo salva, y un mundo
humano que entabla un proceso con Dios. Lugar incémodo,
porque €l tedlogo no estd del lado de Dios, de suerte que cierra
los ojos y reedita la fe de Abrahdn, un héroe que sacrificaria la
razén: “creo porque es absurdo®. Tampoco estd del lado del
hombre, de suerte que tenga por nula y no acaecida la interpe-
lacién divina. El tedlogo habita el lugar oscuro en que se encuen-
tran el hombre y la Palabra. Esti con la Palabra que refuta y
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condena todo orgullo; esti con el hombre que se resiste y no se
deja ficilmente convencer.

La teologfa, por tanto, no es el camino real de la unidad entre
la fe y la vida como el profano se inclina a imaginar. Igual que
toda cultura, la teologifa entrafia un momento critico. Por ello
corre ¢l riesgo de decepcionar al hombre practxco y al pastor que
necesitan certezas inmediatas. El tedlogo estd siempre un poco
al margen de las verdades oficiales. No de la Palabra de Dios.
Si esto sucediera, ya no tendria razon de ser. Serfa temerario
afirmar que en el transcurso de la historia esto no haya sucedido.
Para el que gobierna, €l tedlogo es un aliado poco seguro. Puede
poner en duda mafiana las certezas demasiado inmediatas y alta-
mente utiles de hoy. No tiene por oficio justiﬁcar lo que se prac-
t1ca, sino confrontar la Palabra de Dios y los “ s1gnos de los tiem-
pos”. Pero por seguridad o ambicion puede renunciar a su oficio,
convertirse en repetidor, cesar de ser en la Iglesia el abogado del
hombre y de la libertad; en el mundo, el portavoz de la oposlcmn
evangélica. No se debe concluir de esto que no existe oposlclon
evangelica con respecto a la Iglesia. Existe, pero en ella la mi-
sion de la cultura teolégica es mas particularmente hacerla ofr
a partir del vinculo entre el hombre en su devenir y la Palabra de
Dsos.

El camino de la teologfa no es real: estd lleno de asechanzas.
La historta que ha precedido al Concilio Vaticano II puede re-
cordarnoslo.

¢No es esto —dirdn algunos— identificar la actitud teolégica
con la actitud filoséfica? Y ademas, dque intetés tiene el describir
una actitud que sélo puede ser patrimonio de raros especialistas?
:Cémo se puede, sin sofisma, comparar semejante teologm con
la cultura religiosa a la que se desea que acceda un nimero cada
vez mayor de laicos? Finalmente, Jcomo una actitud tan critica
puede conciliarse con la humildad de la fe y la obediencia eclesial ?

Precisemos en primer lugar la diferencia, de manera muy sim-
ple, es cierto, entre la actitud filosofica y la actitud teolégica. El fi-
1ésofo es libre: la Palabra de Dios no le interpela, no es el objeto
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de su reflexién. Ningﬁn magisterio le impone una interpretacién.
El filosofo es autonomo con respecto a una tradicién portadora de
una Revelacién. Pero esta libertad es quizi demasiado bella para
ser realmente concreta en el caso del fildsofo creyente. Este pone
entre paréntesis lo que afecta a su condicién de hombre de manera
radical : 1a Palabra de Dios. No que esta libertad sea abstracta con
relacién a la condicién del hombre en nuestras sociedades. Al con-
trario, la mayorfa de nuestros contemporineos no considera como
fuente de reflexién fructuosa la discusidn del hombre por la Pala-
bra de Dios. El filésofo, incluso creyente, en la medida en que no
es un tedlogo que no se atreve a confesar su nombre, estd infinita-
mente mds cetcano a la problemdtica moderna. Es cierto que, como
creyente, su situacién es inconfortable: la autonomia de la razén
no sale al encuentro de la interrogacion de la fe para hacer de ella
el objeto de su pensamiento. Esta inconfortabilidad obedece mis
a su situacién de creyente que a su actitud filosofica. Para el filé-
sofo, la fe me parece terrible, pero no luchando a cara descubierta
con ella supera ese reto poniendo aquélla entre paréntesis o con-
virtiéndose en tedlogo. Asi la libertad del filésofo creyente sélo es
real en tanto la Palabra divina no hace irrupcidn en el movimiento
de su pensamiento.

Lejos de mi hablar mal de los filésofos creyentes catolicos. No
obstante me extrafia el niimero imponente de creyentes que viven
la filosoffa como una aventura setia y el pequefo nimero de los
que puede decirse que para ellos la teologfa es pasién. Este recha-
zar, de forma mds o menos disimulada, la teologia ses un reflejo
de huida? No me atreverfa a responder. ;Es mas ficil recorrer
un itineratio intelectual poniendo entre paréntesis la Palabra de
Dios que debatiéndose con ella? ;No se podia imaginar que la
actitud filoséfica no sea asumida por el creyente en la lucidez de
una reflexién sobre la fe misma? ;No se podia pensar que lo in-
confortable en la situacién del filésofo no-cteyente es mas asumido
por el tedlogo que lo hace suyo en la adhesion a la Palabra y su
discusién reflexiva? La teologfa serfa entonces esa tensién insupe-
rable que toma en serio el combate del hombre y Dios. Cierta-

18
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mente es también otra cosa, pero debe ser eso, y mucho mas hoy
que debe dar testimonio en el corazén de la incredulidad y ser
fuerza ejemplar para el creyente. Digamos con toda la prudencia
necesaria: solo la teologfa es capaz de ofr con lucidez la pregunta
formulada por la incredulidad a la forma concreta, histérica de
Trascendencia que se manifiesta en el cristianismo. Y esta pre-
gunta, la teologla la asume en la fe. El teologo renegarfa de si
mismo si pusiera la fe bajo el celemin o si, metédicamente, no la
tuviera en cuenta. Esto quiere decir también que el teologo sélo
es fiel a su proyecto en el didlogo constante con el filésofo.

El tedlogo encuentra la Palabra de Dios por ese rodeo que es
el pensamiento. Rodeo ejemplar, porque lo que se ha de pensar
es la disociacién vivida entre la fe y la vida. La teologfa sélo es
camino hacia la unidad si se toma en serio la dualidad que cada
uno experimenca a ntveles diversos.

E! cristiano, mas especmlmentc hoy, se siente incapaz de esta-
blecer una cierta coherencia en sf mismo: es solicitado por tantas
tareas y tantos pensamientos diferentes que el nudo de su unidad
se le escapa. Este desparramamlento ha sido descrito cien veces.
En la actualidad, el cristiano toma en serio la transformacién de
este mundo, participa en la aventura cientifica y cultural. Mide
la validez del politico. Siente gusto por las tareas terrenas. Trabaja
con no-cristianos y comparte a menudo sus opciones econémicas
o politicas. ¢Cémo se integra todo esto en su fe? En la mayorfa
de los casos, no lo ve. En los casos mejores, si lo percibe, esa per-
cepcmn es adqurida mediante un esfuerzo racional, una especie
de ejercicio de persuasién que ha de rehacerse sin cesar porque
51empre esta amenazada; esfuerzo que parece de escasa cﬁcacxa,
no cons1gue hacer vivir al nivel de la unidad vital, de la “sensi-
bilidad”, lo que por otra parte sabe que debe ser verdadero. Esto
explica que los esfuerzos realizados para lograr una mejor cultura
religiosa resulten casi siempre decepcionantes. Si la cultura es bi-
blica, parece demasiado alejada de nuestras mentalidades, y para
muchos exige demasiados conocimientos histéricos previos. Si la
cultura es littirgica, cotre peligro de arqueologismo. Si es teolé-
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gica, trata de problemas cuya relacién con la vida cotidiana no
perciben la mayoria de los laicos.

Esta incapacidad de integrar en la fe la muliplicidad de tareas
e inteteses, este semi-fracaso de todos los esfuerzos realizados para
lograr una verdadera cultura religiosa llevan a relegar en la som-
bra las cuestiones cruciales. Ya no se ve en qué consiste la origi-
nalidad del cristianismo. Todo aquello a lo que el hombre se
consagra, cultural o politicamente, se explica humanamente. Sélo
se tropieza con problemas delimitados a los que se han de dar
soluciones concretas si no se quiere caer en el idealismo. Nunca
se tropieza con la Trascendencia cristiana. Lo que el cristiano
cree de corazén o de razén, no lo prueba, no lo verifica en la vida
cotidiana. Se atolondra, y el sumergirse en la indiferencia no ocul-
ta a menudo otra cosa que la amargura de no poder aislar lo que
serfa espcmﬁcamente cristiano. Para estar en todas partes, el cris-
tianismo no estd en ninguna.

Todas estas cuestiones atormentan el espititu. Se las rechaza
como un mal pensamlento cuando asumen una forma demasiado
incisiva : ¢para qué sirven la oracién, la liturgia, los sacramen-
tos? dPara qué la asamblea cristiana y sus leyes posmvasP ¢Para
qué sirve la creencia explicita en Dios, en Jesucristo, si no puedo
realizar menos mi tarea de hombre sin esa superestructura dog-
matica, cultual, eclesidstica?

Estas preguntas brotan de una situacién en la que el cre-
yente, participando en el dinamismo actual de la civilizacién o
padeciéndolo, ya no siente la originalidad de su fe como signi-
ficativa y unificadora. Esta originalidad se halla fuera de su
quehacer cotidiano, es extrafia a su sensibilidad. Quizd es razén,
quizd es sélo una pervivencia socioldgica: muchos cristianos no
lo saben. La fe ya no es vital. Si estd todavia poseido por la pa-
sién de creer, el cristiano se siente desgarrado. Si es torturado
por la angustia de no creer, cierra los o)os y se tapa los ofdos.
Desea saber lo menos posible sobre la “religién”, para no verse
enfrentado con ninglin problema Economizando asi la energia
mantendri el fuego que vive todavia escondido y que una expo-
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sicion al viento fuerte extinguirfa definitivamente. Vive con este
miedo agazapado en su corazén. Evita el enfrentamiento. Siente
mis de lo que sabe que el no creer serfa entonces duefio de él.
La reaccién contra todo cambio en los hdbitos de la “religion™
obedece en algunos a defensa biolégica. Muchos experimentan
no tanto la seduccién de la incredulidad como el cansancio: no
afanarse por ocuparse de nuevo de lo que nunca estd resuelto,
encerrarse finalmente en la segamdad inmediata de las cosas que
nos rodean. Quizd a fuerza de vivir sin problema se pueda ser
feliz. La indiferencia se parece al retorno a la despreocupacién de
la infancia. En otro tiempo la fe otorgaba esta “infancia”: la
simplicidad del Evangelio armonizaba con la espontaneidad de
la vida. Hoy nada es simple, ni la educacién de los hijos, ni el
amor humano, ni la economfa, ni la politica. Sin duda nos for-
jamos una imagen idilica del pasado. Pero es cierto que entonces
la complejidad era menor. Ahora la cabeza estalla, es necesario
el descanso. Una forma de no creer es el ocio del espiritu in-
quieto. No se tiene ya fuerza suficiente, en el sentido mads fisico de
la palabra, para soportar la exigencia de la fe y su oscuridad.
Hubo un tiempo en que la religién era el “opio del pueblo”.
Ahora estd en vias de convertirse en su desequilibrio. Exige de-
masiado al hombre, dejando al mismo tiempo demasiado espa-
cio a la invencién y a la libertad. Culpabiliza. Ir viviendo, recu-
rrir sélo a lo inmediato, no pensar en el futuro, rechazar la
preocupaczon eso es lo que deja todavia tiempo de ser humano.
El cristiano se siente ahogar Todo le acusa: los no creyentes,
de ser infieles o de muistificar; el Evangelio, de ser responsable y
mediocre. El cristiano se asfixia, y la indiferencia es una salida.
No se trata de una incredulidad buscada, sino de una reaccién
vital, apenas reflexiva, ante el esfuerzo sobrehumano que serfa
preciso realizar para comprender el proyecto cristiano en la com-
plejidad actual y para alcanzar la unidad deseada mediante la
fe. La existencia cristiana se ha hecho tan problemitica que re-
sulta inhumana.

¢Asume esta forma de incredulidad la actitud teologica? Se
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le opone revelando en ella una incredulidad que no quiere afir-
marse. Quisiera despertatla a la libertad, mientras ella es sélo
destino, coaccién sociologica.

Siempre han existido creencias o incredulidades vividas como
destino sociolégico: dan testimonio de la repugnancia del hom-
bre a la libertad. En otro tiempo la creencia sociologica estuvo
infinitamente mds extendida que la incredulidad del mismo orden.
Hoy la situacién es diferente. La amplitud social del fenémeno,

ara muchos, da valor racional a su indiferencia religiosa. La
incredulidad por eleccién ha sido siempre y es todavia patrimonio
de unos pocos: exige, en efecto, un distanciamiento de las preocu-
paciones inmediatas; postula una gran lucidez sobre la condicién
humana. No se engaha sobre el porvenir. “El atefsmo —escribe
J. P. Sartre— es una empresa larga y dificil.” Y Simone de Beau-
voi¥sabe que no creer es sentirse mortal y estar ocupado por el
pensamiento de la muerte. Semejante incredulidad no se con-
tenta con palabras. Como lucidez, acusa a la fe de ser una eva
sion frente a esa condicién que es la nuestra. La incredulidad
parece ser la tentacién de los mds fuertes, la accesidn a la verda-
dera libertad. Al no ser refugio en lo inmediato se convierte en
lucha para el hombre del que ninguna Providencia se preocupa.
Lejos de ser dimisién, es accidn, pero accién que conoce sus
limites; a no ser que, cansada tambtén de libertad y de lucidez,
cree nuevos idolos, una fe que no se atreve a confesar su nombre.

i Qué interés tiene esto _para la teologfa y la cultura religiosa?

La teologfa es un rodeo ejemplar. No pretende unificar con
un golpe de varita mdgica la fe y la vida. Parte de la disociacién
que cada uno percibe. Toma en serio su interpretacion atea, na-
cida por una parte del debilitamiento contemporineo de la reli-
gién. Esta incredulidad no cesa de ser el objeto de su reflexién,
incluso cuando la Palabra de Dios es fuente de su meditacién.
La libertad que se hace razén atea y que, sin embargo, no cesa
de ser interpelada por Dios: ese es el objeto principal de la bus-
queda teoldgica actual. El atefsmo contempordneo es el desafio
mis radical con que puede enfrentarse la Iglesia. La generosidad
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no basta para superarlo. Es preciso también comprenderlo. No
simplemente como tal, cosa que el mistico cotre el riesgo de hacer,
sino como humano y como interrogacion. Es preciso abrazarlo
como desde dentro, en tanto esto sea posible. Esto no quiere
decir que el tedlogo quiera reconciliar en el concepto la interro-
gacion atea y la Palabra de Dios. Quiere ir hasta el extremo de
la interrogacién humana porque la interpelacién divina hace
irrupcidn precisamente donde se mueve el espiritu del hombre.
Hoy la tarea de la teologfa es despertar la Iglesia a la seriedad
del problema ateo, ¥ ayudar a los cristianos a superar en ellos
mismos esa tentacwn, no encerrandolos en el ghetto del buen
pensamiento, sino encaminandolos hacia una cultura religiosa,
segn las posibilidades de cada uno, que integre en la reflexion
sobre la fe la interrogacion de que el ateismo es una interpreta-
c16n. Con esto la teologia se convertird en fuerza ejemplar y fuente
indirecta de espiritualidad. Asumiendo el riesgo de pensar su
fe, tomando en serio la marcha del pensamiento ateo, unifica al
nivel de su actitud lo que estd mds radicalmente disociado. Asi
el tedlogo quiere vivir por oficio y por pasién la dualidad que
desgarra hoy a todo cristiano: la fe por una parte, y la ausencia
de DIOS en lo cotidiano por otra. Por la eleccién de la dualidad
mds radical como objeto de su reflexién que unifica en un oficio
y una cultura lo que, fuera de alli, es en todas partes ruptura.
No obstante, también él estd desgarrado Para que no lo es-
tuviera setfa necesario que la interrogacién humana no fuese atea
o que la fe no fuese oscuridad. Oficio que se convierte en simbolo
de una espmtualldad para los tiempos dificiles, la teologfa hace
ver que si la dualidad no es superada y la ausencia de Dios nos
angustia, cotresponde a la existencia cristiana tender hacia una
unidad que sea humana y no solamente mistica. Renunciar a la
unidad humana equivaldria a expulsar al cristianismo de todo
dato cultural. Ya no podrfa ser comunicado, ni discutido, ni pen-
sado. Cesarfa de ser humano. La acusacién atea de que el hom-
bre no sabe qué hacer con Dios se verificarfa plenamente. Pero
esa unidad no podria alcanzarse.
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Ahora podemos responder rapidamente a las cuestiones pro-
puestas: ¢no es esto faltar a la humildad de la fe y a la obediencia
eclesial ?

La respuesta sera simple. La tentacién cristiana es la unidad
anticipada, la impaciencia del Reino. Esta impaciencia vicia el
sentido de ese Retno. Al querer encarnar la unidad aqui abajo, el
cristiano trastorna e} lento desarrollo de los datos humanos.
Olvida que el Reino, aunque dado desde lo Alto, es la culmina-
ci6n de todo lo que es humano. Hay que dejar, por tanto, que
cada cosa alcance la madurez. Incorporarles demasiado ripidamen-
te al Reino, o hacer de ellas con excesiva impaciencia signos del
Reino, es devaluar el sentido de lo que llega al término, creerse
el unico depositario actual de todo lo humano, pretender que
Dios nos ha ofrecido ya el poder de regir el mundo en la rectitud
y la justicia, y ‘que somos los tnicos capaces de trabajar por se-
mejante porvenir.

La historta de la Iglesia nos hace ver que la puesta en pric-
tica de tales pretensiones fue SIempre catastréfica, es decir, per-
judicial para el verdadero espiritu evangélico.

Tomar en serio toda cuestiéon humana, estimar toda bisqueda
humana, aunque sean una cuestién o una busqueda atea, eso es
dar prucba de humildad, porque no es identificar al cristiano con
Dios, ni creerse elevado por la fe a la claridad de vision que Dios

osee del mundo. Para el cristiano, el orgullo consistitfa en re-
chazar la fe porque no puede dominarla. Es la humildad lo que
puede permltirle una gran audacia critica. En esta perspectiva
prestari a la Iglesia un servicio infinitamente mas grande que
mediante una obediencia borreguil, obediencia que le harfa llamar
blanco lo que es negro.

Lo que la Iglesm necesita en estos tiempos de incredulidad
son hombres libres. La cultura religiosa digna de este nombre
debe, segin las posibilidades del oyente, hacer sitio a las cues-
tiones que se plantean nuestros contemporaneos Al ser apertura
a todo movimiento del espiritu, es accesién a la libertad. Pero
slo lo serd en la medida en que no pretenda formar repetidores,
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sino hombres capaces de juzgar. Entonces ensefiard a vivir csa
dualidad insuperable aqui abajo. A un nivel menor que la teologfa
reflexiva, podrd ser e;emplar y por tanto factor de esperanza,
para los que no tienen ni tiempo ni medios para acceder a esa
cultura.
Basta haber mostrado cdmo funciona hoy el papel de la cultura
religiosa para percibir hasta qué punto se inserta en la existencia
umana y c¢6mo entrafia en su mismo ejercicio una espmtuah—
dad”. El cristiano no puede huir de este mundo. Tiene que vivir
el desgarramiento. Este desgarramiento personal o colectivo es, a
mi juicio, la Unica situacién que corresponde a la de la Iglesia de
antes de la Parusia.
Cu. Duquoc




LUGAR DEL ASCETISMO EN LA VIDA MODERNA

PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

Introduccion

La Cruz y la Resurreccion representan los polos negativo y
positivo de muerte y vida en la existencia cristiana. Son dos
realidades correlativas. La exigencia evangélica de renuncia total
(Lc 14, 26) es la réplica directa e inmediata de la ley del amor
total (Mt 22, 37). Como la pobreza de espmtu y la contempla-
cién en san Juan de la Cruz, la ausencia de egmsmo y la caridad
son pricticamente la misma cosa; la una existe en proporcmn
directa de la otra. La entrega total a Cristo es la renuncia total
a cualquier actitud centrada en si mismo.

La muerte al hombre viejo y una vida plena en el Espiritu
se logran mediante el proceso del ascetismo. Este esfuerzo hu-
mano bajo la accién de la grac1a es complementado por las purifi-
caciones pasivas y las gracias misticas. En tlcmpos pasados el
ascetismo subrayé el polo negativo e ided ejercicios y practicas
para cast1gar el cuerpo y someterlo a servidumbre (1 Cor 9, 27),
para mortificar las obras de la carne (Gil 5, 16-21), para sufrir
con Cristo y asf ser glorificado con El (Rom 8, 17). La tarea del
ascetismo ha sido disciplinar y controlar; su objetivo, lograr un
equilibrio dindmico o un desprendimiento que es la disposicion
adecuada para poseer a Dios en la union contemplativa. Santa
Teresa de Avila resume este punto de vista con palabras diafanas :
“Que es muy cierto que en vaciando nosotros todo lo que es
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criatura, y desasiéndonos de ella por amor de Dios, el mismo
Senor la ha de henchir (al alma) de Si”!. Asi, la renuncia, la
penitencia y el sacrificio han sido la primera orden de trabajo en
una vida espiritual dominada por la cruz y orientada hacia un
conocimiento de Dios en el amor.

Nuestro tiempo ha reaccionado contra este tipo de ascetismo
como artificial y ha optado por una espiritualidad mas positiva,
mas extravertida, centrada en la resurreccién. La gente no resiste
hoy una cruz separada de la resurreccién, una penitencia fabricada
y sobre todo cualquier género de recurso que la separe de las
exigencias y sufrimientos de una vida plenamente insertada en el
momento presente en unién con los demas hombres. No se trata
de estar menos dispuesto a sufrir o a luchar, sino de aceptar la
renuncia a st mismo que entrafia un amor a Dios y a este mundo.
“Quisiera poder tener un gran amor a Cristo —escribe Teilhard
de Chardin, uno de los mis abiertos portavoces de este nuevo
ascetismo— en el acto mismo de amar al universo... Ademas de
unién con Dios y unién con el mundo, sno hay una unién con
Dios a través del mundo?” 2 Semejante meta produciré una es-
pecie propia de ascetismo; el ascetismo de las negac1ones mate-
riales y de la reduccién explicita de intereses y compromlsos
cedera el puesto de honor a un ascetismo que acepta las impre-
decibles exigencias de la vida diaria y del deber, las pruebas y
fracasos, los “empequefiecimientos” teilhardianos, inevitables en
el progresn de la vida humana.

Esta nueva visidn del ascetismo encuentra acogida en el hom-
bre moderno. ;Es viable? :Es tan efectivo como el viejo ascetis-
mo de ataque frontal y huida estratégica? ;Puede el cristiano
comprometido del siglo XX encontrar la santidad sin cultivar el
silencio y el apartamiento del mundo, sin las largas oraciones for-
males y lecturas espirituales, sin penitencias ni mortificacién,

U El Castillo interior, Moradas séptimas, c. 2, n 7.
2 H. de Lubac, Le pensée religiense du Pére Teilbard de Chardin,
Paris, Aubier, 1962, 350.
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cosas que eran puntos clave en la vida espiritual de sus predece-
sores? En una palabra: jes cosa pasada la vieja ascesis? Estas
son las cuestiones de que se quiere ocupar el presente articulo.

[. PRINCIPIOS BASICOS

Toda vida cristiana es un vivir del misterio pascual y consiste
en el paso de la muerte a la vida, expresado sacramentalmente, y
de modo especial en el bautismo y en la sagrada ecuaristia, y
vivido existencialmente en la vida diaria de cada uno. Mis con-
cretamente la vida espiritual es un proceso en que se da muerte al
egoismo y se profundiza la caridad. Ese paso puede ser caracte-
rizado por su clemento negativo o su elemento positivo : la preocu-
pacién por la mortificacion o por el crecimiento en la virtud.

Teolégicamente hablando, se puede destacar cualquicra de
los dos elementos, porque la mortificacion supone caridad, y los
actos de virtud son implicitamente actos de mortificacién. En
otras palabras: el ascetismo cristiano es siempre y solamente ac-
tividad moral ordenada. Sélo es necesario rechazar el amor pro-
pio desordenado y las preferencias egoistas, incluso cuando se
trata de abnegacién total que es conditio sine qua non para la
alta santidad. La abnegacién total y la virtud moral perfecta
son completamente equivalentes. La abnegacién total no impli-
ca que todo desco natural sea malo. En ella encuentran una
abierta acogxda los amores ordenados a los valores terrenos, los
comprom1sos entusiastas en asuntos y actividades humanos, o la

“indiferencia apasionada” de Teilhard de Chardin.

Asi, pues, el esfuerzo ascético, tanto si es explicitamente abne-
gacién como si es virtud, mueve inexorablemente a la persona al
desprendimiento y a la caridad. La opcion fundamental del cris-
tiano no es sélo una orientacién hacia Dios, sino una conversién
que le hace salir del amor propio desordenado; por tanto es igual-
mente realizada mediante actos negatlvos que positivos. La di-
reccién espiritual propia decide la proporcion individual de com-
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promiso en el mundo y apartamiento de él, del uso de los bienes
humanos o de la renuncia a los mismos. En realidad, el despren-
dimiento implica un gran amor al mundo, pues no es otra cosa
que libertad que tiene sus raices en la caridad. Es una total aper-
tura a la realidad y una dlspombdxdad para responder a cualquier
Hamada de Dios. Todo cristiano debe estar totalmente despega—
do; el orgullo y la concupiscencia nunca deben cerratle el camino
en su servicio a Dios. Pero esta actitud de renuncia puede ex-
presatse lo mismo en la dedicacién a edificar la tierra que en la
huida al desierto. “Vemos asf —escribia el cardenal Suhard—
en qué condiciones se hace posible y legitimo el esfuerzo huma-
no; no es una cuestién de cudnto o de dénde, sino del espiritu” 3

II. FOrRMAS DE ASCETISMO

El estado de desprendimiento perfecto y de caridad perfecta
solo se alcanza gradualmente. Herederos del pecado original, en-
tramos en el mundo distanciados de Dios y desintegrados dentro
de nosotros mismos. Clertamente en cuanto cristianos estamos
redimidos, y no hay “condenacién para los que son de Cristo
Jestis” (Rorn 8, 1). Pero queda por hacer la obra de la redencion
progresiva. Todavia experimentamos en nuestro interior el con-
flicto entre la ley de Dios y la ley de los miembros (cf. Rom 7),
y todavia debemos luchar contra la enemistad hacia nuestro pré-
jimo fuera de nosotros (cf. Ef 2, 14); la ascesis es necesaria para
lograr dentro la integracion y fuera la unidad. Esta obra es una
obra del Espiritu desde el comienzo hasta el final, pero el Espi-
ritu nos invita a una respuesta y una cooperacién libres. Las dos
formas de ascetismo son dos formas de responder.

La forma vieja concibe la vida cristiana mds como transfor-
macton personal que como setvicio o apostolado. La transforma-
cién viene primero, el servicio es una adicién o un efecto. Esta

3 The Meaning of God, en The Church Today, Chicago, Fides
1953, 211.
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vieja espiritualidad es francamente contemplativa; centra la vida
del cristiano en la oracidn, es decir, en la conversacién con Dios
que comienza aqui y continda en la eternidad. Esta espiritualidad
separa en el misterio de Cristo los aspectos trascendentales, no
de este mundo, se preocupa casi exclusivamente de la relacién
del individuo con Dios y no de su relacién con sus semejantes
o con su mundo, presta escasa atencién a la responsabilidad del
hombre en la edificacién de un nuevo cielp y una nueva tierra.
El reino de Dios es un reino de almas, cuya salvacién es “lo
unico necesario”, lo tnico absoluto. Todo lo demis es relativo.
Los asuntos humanos, por ejemplo, o las realidades temporales
no tienen significado permanente; son simplemente medios cuyo
valor depende de su utilidad para la salvacién de las almas, pero
en si mismos estan destinados al desecho como cosa deleznable.

En esta perspectiva y teniendo en cuenta la debilidad del
hombre, ¢l dnico curso que puede adoptar logicamente la ac-
cién del cristiano es constderar este mundo como un peligro y
una trampa y huir de él. El tuciorismo asume el mando y acon-
seja el alejamiento de las preocupaciones terrenas para evitar el
extravio. Las pricticas de mortificacion tienen por fin neutrali-
zar la influencia del cuerpo; a los sentidos y las facultades se les
niegan sus objetos propios para conseguir un mejor equilibrio y
facilitar la bisqueda pacifica de la union contemplativa con
Dios. El silencio y la soledad reducen la disipacién y la munda-
nidad. Se busca despiadadamente el amor propio desordenado en
cada una de las acciones del hombte y se le ataca directamente o
rechazando la accién o mediante la protesta; una garantia con-
tra el amor propio desordenado es buscar lo dificil mais que lo
facil, lo desabtido mas que lo agradable.

En este sistema, por tanto, los esfuerzos ascéticos estan diti-
gidos mis por el desprendimiento que por la caridad. Si quiere
llegar al encuentro con Dios en la oracién y los actos religiosos,
el hombre ha de purificarse de lo profano y preparar su alma
para ese encuentro. Esto lo logrard despojindose del hombre
viejo y vistiéndose el nuevo. Esta conversion se ha de realizar
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frustrando la propia voluntad apegada a la tierra, rechazando el
propio confort, buscando el elemento divino en todos los actos.
En el pasado, este elemento divino significaba la recta intencidén;
un hombre tenfa que justificar sus obras mediante la rectitud de
su intencion, pues ésta era la que daba el significado espiritual
primario a sus actos. En pocas palabras: la vida espiritual era
una lucha entre dos contrarios, el amor de Dios y el amor propio
(desordenado). Suprimiendo este dltimo en la vida de un hom-
bre, quedara revelado el primero. La simplicidad de este sistema
es algo que lo recomienda poderosamente, pero hoy es facil des-
cubrir su debilidad en su olvido de la dimensién de lo temporal
y creado.

El nuevo ascetismo difiere del viejo en muchos aspectos.
Mientras el cristiano de ayer temfa el egofsmo y la mundanidad
e intentaba buscar a Dios fuera de este mundo en la pura adora-
cién, el cristiano de hoy comienza consigo mismo y con el mun-
do segiin los encuentra y espera encontrar alli a Dios. El Cristo
resucitado vive y actdia ahora en la comunidad de sus seguidores,
y el cristiano, a través de su actividad apostolica, queda inserta-
do en Cristo. La espiritualidad de hoy es profundamente “de
este mundo”, encarnacional, incluso “arreligiosa” en el sentido
de Bonhoeffer. El mundo ha sido corrompido y usado para fi-
nes pecaminosos, pero no se ha de olvidar que es mundo redr
mido, en camino hacia la redencién completa (Rom 8, 21). Hoy
existe menos interés por el pecado en el mundo que por la gra-
cia para el mundo, se insiste menos en la motivacién impura o
ambivalente en el cristiano que en su condicién de instrumento
de la gracia que contribuye a la extensién del reino de Cristo en
la tierra. El pecado y el egmsmo siguen siendo las carreras que
impiden el progreso del reino, pero estos impedimentos son eli-
minados por las obras de caridad posmva tan eficazmente como
por la confrontacién directa. El cristiano de hoy considera los
esfuerzos para neutralizar o frustrar el amor desordenado como
algo que cae fuera del eje central de la tarea espiritual. No se
preocupa por la purificacién, sino por el compromiso, y para él
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éste siorniﬁca accién, trabajo, quehacer en bien de los otros. Es
ltamemc opt1mlsta a veces francamente presuntuoso, al apro-
piarse motivaciones humanas e identificar sus proyectos como la
obra del Sefior. Acepta las dificultades; sabe que debe alzarse
sobre los sentimientos ambivalentes o egolstas, superar los fra-
casos, la ingratitud y los demds obstdculos que encuentra su es-
fuerzo perseverante. De este modo cuenta con abnegacmn y su-
frimiento en abundancia. Las fortificaciones de propia imposi-
cién patecen imaginarias comparadas con las inevitables cruces
de la condicién humana.

La accién santificadora de este esfuetzo es proporcionada a
su cardcter virtuoso. Este esfuerzo es una realizacidn vilida del
Misterio Pascual en cuanto que constituye una encarnacién de
la caridad auténtica. En otras palabras: la diferencia entre el
nuevo ascetismo y el viejo es una diferencia de énfasis. El viejo
ascetismo luchaba desde retaguardia intentando mantener al ene-
migo fuera del propio terreno, dar caza y matar a los infiltrados
que hubieran penetrado en €l. El nuevo ascetismo es de carictet
mas ofensivo que defensivo y lleva la lucha a campos nuevos.
Trabaja por extender su propio terreno. Mira hacia afuera en vez
de hacia adentro; para el nuevo ascetismo la introversién es in-
cluso sospechosa, aun cuando se realice con el prop051to de es-
cudrifiar los motivos; cree que la palabra, introversion es perni-
ciosa. El nuevo ascetismo propugna una via para llegar a Dios
mediante la extraversidén, mediante la accién. Tiende a menos-
preciar la contemplacwn y ésta es una de sus grandes de-
bilidades. Pero mientras hoy lo que mueve al amor cristiano es
la inquietud por la redencién del mundo mis que la unién contem-
plativa con Dios, el apostol comprueba muy pronto que estos
dos objetivos coinciden y ]untos prosperan o pierden terreno.

Estos son los dos ascetismos, desctitos en blanco y negro vy,
por tanto, caricaturizados en cierta medida. ;Cudl es su valor
relativo? ;Puede el segundo desplazar al prlmero como el asce-
tismo de nuestro txempoP Esta es la cuestién de que nos ocupa-
remos en la seccién final.



III. VALORACION DE LOS DOS ASCETISMOS

El Vaticano II nos recuerda que debemos “llevar siempre en
nuestro cuerpo la muerte de Jesis, para que también su vida se
manifieste en nuestro cuetpo mortal” %, Las palabras de Pablo
sugieren un ascetismo nuevo, una muerte del mal por via indi-
recta, es decir, por el simple hecho de ser buen cristiano, de
cumplir las obligaciones, de aceptar las adversidades, de respon-
der plenamente a la direccién del Espl'ritu El ascetismo paulino
es una realizacion gradual de las exigencias de la gracm en todos
los sectores de la vida personal No es una técnica para neutra-
lizar o sofocar los apetitos bajos en el hombre con el fin de ex-
presar después una actividad mds alta, sino una respuesta a la
llamada de Dios a trascenderse a sf mismo aqui y ahota en un
acto de amor y de servicio. La lucha tiene lugar entre el hombre
“sarkico-psiquico”, o el hombre sin la gracia, y el hombre espi-
ritual o pneumadtico que vive por el Espiritu Santo.

La orientacién que hemos llamado nuevo ascetismo aparece
formulada expresamente en algunos de los decretos particulares.
Para citar solo un ejemplo, el Decreto sobre el ministerio y la
vida de los preshiteros presenta un ascetismo sacerdotal de tra-
bajo y actividad pastoral 5; en €l se recomienda a los sacerdotes
que “cultiven el ascetismo proplo de un pastor de almas, renun-
clando a sus propias conveniencias, buscando lo que es prove-
choso para los muchos y no para ellos mismos” ®.

La principal ventaja de esta especie de ascetismo es que en-
cuentra a Dios donde Dios se digna venir a nosotros: en la gen-
te con que nos encontramos, en la obra que hacemos, en la ciu-
dad secular donde vivimos. Esta orientacién terrena cierra el
paso a una huida emocional no sana del mundo de nuestro con-

* Constitucion sobre la sagrada liturgia, n 12, citando 2 Cor, 4, 10.
5 Ndmeros 5, 6, 12.
6 Nimero 13.
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texto con el pretexto de la vida espiritual. Se puede comenzar
pretendiendo amar solamente a Dios y acabar no amando ni al
mundo n1 a Dios. Este es un riesgo de la huida monéstica o de
un miedo prematuro o excesivo a apegarse a lo que no es Dios.
En otras palabras: el desprendimiento puede usarse, consciente
o inconscientemente, como una excusa con que la apatia cubte
una renuncia egoista a interesarse por los otros o a verse compro-
metido en tareas humanas. Esto, naturalmente, es una espiritua-
lidad falsa que ha sido ampliamente criticada en nuestro tiempo.

Pero también hay ricsgos en el nuevo ascetismo. Quizd el
mas obvio sea el optimismo exagerado. Los devotos tienden a
aprobar todo amor y todo uso, moralmente justificables, de los
bienes de este mundo como accién cristiana auténtica, sin pre-
guntar si ¢l uso de esos bienes o el compromiso en ellos es orde-
nado y estd de acuerdo con la voluntad de Dios. La espiritualidad
“de encarnacién”, como se la llama a veces, se convierte as{ en
una excusa para la propia tolerancia. En realidad, una espmtua-
lidad de encarnacién es mas exlgeme que la esplrltuahdad ‘es-
catolégica”, pues exige que el cristiano se relacione positivamen-
te con toda la realidad en cuanto contiene una medida particular
del Misterio de Cristo. Exige honradez y objetividad intelec-
tual, asi como un amor mis puro. Las actitudes escatolégicas
pueden ser pragmaticas y utlitarias. Por otra parte, a menudo es
mas facil desechar una atraccién de un solo golpe que continuar
tolerando el deseo en una debida moderacién. “El camino real
de la cruz no es ni mis ni menos que el camino del esfuerzo hu-
mano dirigido y prolongado sobrenaturalmente”, dice Teilhard
de Chardin 7. Pero la cuestién estd en que la correccion y reno-
vacién sobrenatural son un ascetismo real. Sin un constante con-
trol, una persona puede resultar absorbida por su obra o por su
agrado, puede ficilmente identificar sus proyectos como volun-
tad de Dios, descuidar sus deberes en favor de sus preferencias

7 The Divine Milien, Nueva York, Harper and Row, 1960, 78
(—Le¢ milien divin— Qecuvres du P. Teilhard de Chardin IV, Paris
1957).

19
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personales El nuevo ascetismo SIguc siendo ascetismo porque es
la respuesta, en el amor y el servicio, a la realidad cnr1quec1cla
con la gracia. Es el camino de la Cruz.

Por tanto, el encarnacionista mas positivo debe retirarse pe-
riddicamente del mundo, de forma momentianea o a intervalos
regulares, y —al menos figurativamente— marchar al desierto
donde se encontrara cara a cara con Dios. Debe reflexionar, orar,
reorientarse. De lo contrario, él crecera y el Sefor menguara.
E]erc1c103 espitituales como la lectio divina y los actos de renun-
cta voluntaria conservan en su vida un puesto real, aunque limi-
tado y menos central. Algunos de los viejos ejercicios, como la
dlsc1plma puedcn ser descartados; otros, como el ayuno, nece-
sitan una renovacion y una reforma seglin su significado real en
las condiciones de la vida moderna. En todo caso, su vida espiri-
tual no es estructurada en torno al problema de los deseos y
afectos desordenados, y esto porque estd orientada a la accién
inmediata.

Admitido el nuevo ascetismo, gllevard al cristiano a la alta
santidad? No parece haber ninguna razén de peso para limitar
su utilidad. Debe tener lugar una transformacién completa, y
este amor total sc alcanza al precio de una abnegacién total. Pero
no es necesario que la abnegacion total asuma la forma descrita
pot san Juan de la Cruz. El santo cristiano puede muy bien al-
canzar las alturas en el mundo y por medio del mundo; pero
esto sucederd si orienta su vida cada vez mis como un serviclo,
como una dedicacién y un amor hasta el punto de ser totalmen-
te para los otros, para Dios en sus préjimos, y trasciende su pro-
pio yo. Mientras no alcance esa meta, estard sirviendo a dos
sefiores (Mt 6, 24). Pero en opinién de muchos autores hoy no
hay razén para decir que el cristiano no pueda llegar a identifi-
carse totalmente con el dnico Senor mediante el ascetismo del
amor y el servicio de Dios en el mundo.

E. LarkiNn
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Boletines

DESACRALIZACION Y SANTIFICACION

No deja de ser desagradable y sospechoso hablar de “espiritualidad
nueva” cuando en realidad no se trata mds que de una refraccién di-
ferente del tnico Evangelio en la existencia creyente del cristiano. Pero
es indudable que, en funcién de los condicionamientos socioculturales
de la existencia cristiana y de las situaciones histéricas de la Iglesia en
el mundo, vivimos un periodo de mutacién, de critica y de inseguridad
que hace problemdtica la aceptacién de las espiritualidades eclesiales de
tipo tradicional.

Algunos han intentado ya descubrir las “tendencias” dominantes de
la espiritualidad contemporinea”?; a nosotros nos han llamado, sobre
todo, la atencién tres temas que aparecen sin cesar en todo lo que se es-
cribe en este tiempo de postconcilio y que nos parecen decistvos para
caracterizar un determinado estilo de la existencia cristiana hoy. Se tra-
ta, en primer lugar, de una espiritualidad de presencia en el mundo. Se
intenta superar a toda costa la dualidad entre una existencia “laica” y
una existencia “cristtana”. El cristianismo aparece como una forma de
hacerse duefio de la propia situacién humana, y como una manera de
vivir el mundo. Por otra parte, la espiritualidad contempordnea es Ia
espiritualidad de una “edad postreligiosa de la fe” 2. Esta espiritualidad

' A. M. Besnard, Tendencias dominantes de la espiritualidad contem-
porénea, «Concilium» 9 (1965), 26-47.

> Tomamos la expresién de P. Ricoeur, La critigue de la religion,
«Bulletin du Centre protestant d’études», junio 1964, 6. Sobre este
estatuto de la fe para un tiempo de incertidumbre, puede leerse la obra
particularmente sugerente de O. Rabut, La vérification religieuse, Edit. du
Cetf, Parfs 1964 (cf. p 95: «Siendo la fe principio de luz o de penetracién
espiritual, estd ligada a un acto germinal del espiritu mds que a unas
conclusiones. Por eso la adhesién cristiana (con su valor esclarecedor) y la
suspensién del juicio no son actitudes contrarias»). Véase también J. B. Metz,
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toma conciencia, con cierta indigencia a veces, de la distancia que existe
entre las expresiones tradicionales del Misterio cristiano y el horizonte
cultural del hombre moderno. El creyente se entregard, pues, a todo un
trabajo critico frente a los falsos escindalos de la fe que pueden pro-
ceder de alguna forma particular que ha revestido ¢! mensaje revelado,
pero para mejor dejarse interpelar por el verdadero escindalo de la fe.
Finalmente, querrfamos hablar de una espiritualidad del anonimato de
la caridad. Lejos de los dogmatismos, de los triunfalismos y de la sin-
tests demasiado seductora del cristianismo y las ideclogfas modernas, el
cristiano busca servir desde su puesto al mundo tal cual es, en nombre
de la caridad de Cristo?.

Dejaremos de lado los dos dltimos temas, que el P. Duquoc ha
abordado ya en un Boletin bibliografico precedente # para consagrarnos,

La incredulidad como problema teoldgico, «Conciliums 6 (1965), 63-83;
I. Goerres, L'Incroyence du croyant. Signes des temps IV, abril 1959;
Ph. Roqueplo, Une foi normalement difficile?, en Science et foi, Fayard,
Parfs 1963, 35-67. Puede también leerse el testimonio impresionante del
P. D. Dubatle en su comunicacién a la Semana de los intelectuales caté-
licos de Parfs de 1965. Citemos tan sélo estas lineas: «San Juan de la
Cruz describe en su obra las angustias de la noche del espiritu, por la
que debe pasar quien quiere llegar hasta el fin de su seguridad de Dios.
No lo duden, la humanidad moderna, con su forma propia de conciencia
y la aparicidén irresistible de sus potencias, con la negatividad espiritual
que es libertad, con la ciencia, con el dominio y la posesién de la natu-
raleza, acompafiado del proyecto de dominio y posesién de si mismo, esta
humanidad y su energfa no son otra cosa que la extensién a todos —la
democratizacién para las sociedades europeas, si se me permite esta expre-
sidn—— de la noche del espiritu de que habla el autor mistico del siglo xvi.»
(Dieu aujourd’bui, Desclée de Bouwer, 1965, 35.)

8 Destacamos esta observacién caracteristica del P. Congar: «Los faros
que la mano de Dios ha encendido en el umbral del siglo atémico se llaman
Teresa de Lissienx, Charles de Foucauld, los Hermanitos y las Hermanitas
de Jests, su andlogo de Taizé...», en Pour une Eglise servante et pauvre,
Edit. du Cerf, Paris 1963, 123). Sobre la negacién de la «sintesis» entre
Cristo y el mundo y sobre la obediencia del amor como actitud funda-
mental del cristiano, véase el hermoso articulo de H. Urs von Balthasar
El Evangelio como norma y critica de toda espiritualidad en la Iglesia,
«Concilium» 9 (1965), 7-25. También puede referirse el lector al libro del
mismo autor Glaubhbaft ist nur Liebe, Einsiedeln 1965, que constituye una
excelente introduccién a Jas ideas maestras desarrolladas en su gran obra
Herrlichkeit (traducida al francés con el titulo La gloire et la croix. Les
aspects esthétigues de la Révélation, Paris, Aubier, 1965. Entre los mds
bellos testimonios recientes de lo que llamamos el anonimato de la caridad,
citaremos, Carnet de route de Jean Ploussard, textos reunidos por Th. Rey-
Mermet, prélogo de Paul-André Lesort, Ed. du Seuil, Parfs 1964, y S. de
Beaurecueil, Nous avons partagé le pain et le sel, Ed. du Cerf, Paris 1965.

4 C. Duquoc, Situacién bistérica del creyente y existencia cristiana,
«Concilium» 9 (1965), 118-129.
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sobre todo, al tema de la “presencia en el mundo” y mostrar que este
tema comporta una determunada concepcién de las relaciones entre lo
sagrado 1y la profano de las que estamos lejos de tener una idea clara.
El problema que nos preocupa es éste: gestd el proceso de desacraliza-
ci6n del mundo moderno al servicio del verdadero valor sagrado de la
fe, es decir, de la santidad? O bien, jes preciso ir contra la corriente
de este movimiento de desacralizacién y crear de nuevo zonas sacrales
para enraizar en ellas la fe del hombre moderno? Para estmular nuestro
estudio partiremos de dos libros recientes particularmente significativos
desde el punto de vista de la reflexién actual sobre la presencia de la
Iglesia en el mundo. Estos libros son testimonio de dos Juicios histéri-
cos diferentes sobre la situacién religiosa del mundo y suponen de he-
cho dos espiritualidades o, mejor, dos estilos de existencia del cristiano
en el mundo?.

EL FIN DE LA ERA CONSTANTINA

Desde hace afios y cn numerosos articulos ha levantado acta el Pa-
dre Chenu del paso de la situacién de cristiandad a la situacién de una
Iglesia de pura presencia en el mundo. Ha realizado el proceso como
historiador y como tedlogo, e intenta verificar en él el régimen de la
encarnacién del Evangelio en el tiempo. Cuenta mayor autonomia con-
sigue el mundo, mayor autonomia consiguen los hombres y mayor
pureza adquiere la Palabra de Dios; entonces la presencia de la Pala-
bra de Dios se hace pura “presencia” siguiendo el ritmo mismo de la
humanizacién intrinseca a la historia. Como buen discipulo de santo
Tomas, el P. Chenu observa con agrado la promocién de las consisten-
cias naturales de los poderes profanos a lo largo de la historia y piensa
que, lejos de comprometer el dmbito de la gracia, esta promocién ga-
rantiza su trascendencia y riqueza. '

El P. Chenu saluda, pues, con optimismo el movimxento'actual de
desacralizacién y de laicizacién en la medida en que nos obliga por la
fuerza de las cosas a “salir del complejo mental e institucional de la
cristiandad”. “Que la era constantiniana, la cristiandad occidental sean
puestas en tela de juicio constituye un problen}a. dramaitico; pero cons-
tituye una magnifica esperanza st csa desaparicidn es la .cS)ndlcmn de
una nueva cristiandad: ah{ estd todo el subsuelo del Concilio” 6. No se

S M.D. Chenu, La Parole de Dieu, 11: L’Evangile dans le temps,
Edit. du Cerf, Paris 1964; J. Daniélou, L'Oraison probléme politique, A. Fa-
yard, Parfs 1965.

¢ M.D. Cheny, op. cit., 29.
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trata de cristianizar sociolégicamente las masas, sino de dar un testi-
monio més puro del Evangelio en el respeto de las autonomias propias
del mundo, dando a la Palabra de Dios la primacia sobre todos los
aparatos culturales ¢ institucionales. “No se trata para la Iglesia de
construirse un mundo cristiano para si al lado del “mundo”, sino de ha-
cer cristiano al mundo tal como él se construye, tal como va constru-
yéndose en este extraordinario siglo xx”7.

No es dificil adivinar que este desolidarizarse de la Iglesia frente a
compromisos pasados ¢ instituciones superadas, con vistas a obtener una
presencia mas “pura” en el mundo tal cual es va a suscitar un nuevo
tipo de cristiano en el mundo. Este nuevo cristiano experimentard en
su vida cotidiana esa dialéctica de la misidén de la Iglesia. Se compor-
tard libremente frente a clertas instituciones cristianas, frente a clertos
aparatos demasiado rigidos y contraerd los nuevos compromisos que le
dicte su conciencia cristiana. Ante estas nuevas tierras —geogréficas,
culturales, sociales, politicas— del mundo moderno el cristiano quiere
ser el misionero del Evangelio y no “el tutor de una civilizacién orga-
nizada por éI” % Mis alld de la zona de influencia de la Iglesia, el laico
sumergido en pleno mundo obrard como cristiano en funcidn de los
imperativos de su conciencia y sin poder necesatiamente apoyarse en
las directrices de la jerarqufa. La vocacién propia del laico, segin la
férmula del P. Duquoc, serd mostrar que “el cristianismo no es despre-
clo del mundo, sino asuncidn, consagracién, perfeccionamiento”®. Den-
tro de esta perspectiva, el cristiano se consagrard a discernir como
“signos de los tiempos” los progresos auténticos de! mundo en el orden
de la humanizacién, la socializacién, las relaciones pacificas entre los
hombres, la toma de conciencia de los pueblos y la cultura. El P. Chenu
piensa con optimismo que todos estos valores profanos pueden consti-
tuirse otros tantos “presagios”, una especie de praeparatio evangelica
en relacién con la realidad Gltima a la que el hombre estd destinado 10,
En funcién de su nueva situacién en el mundo el laico cristiano se re-
conocerd dificilmente en ciertas espiritualidades del pasado, inclinadas

7 M.-D. Chenu, op. cit., 33.

¢ M.D. Chenu, op. cit., 299. En el mismo sentido hay que evocar
aqui la distincién propuesta por K. Rahner entre la accién de la Iglesia
y la accién cristiana fuera de Ia zona de influencia de la Iglesia (cf. Sendug
und Gnade, Beitrige zur Pastoraltheologie, Innsbruck® 1961).

° C. Duquoc, Signification ecclésiale du laicat, «Lumitre et Vies 65
(1963), 84.

1 M.D. Chenu, Les signes des temps, «Nouv. Rev. Theol.», enero
1965, 37.
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a insistir mds bien sobre las “ocasiones peligrosas” de la vida en el
mundo M. El cristiano estd a la busqueda de una espiritualidad que
integre su manera de vivir el mundo como lugar privilegiado de su
santificacién.

LA ORACION, PROBLEMA POLITICO

Cuando, después de haber leido al P. Chenu, se abre el libro del
Padre Daniélou, se tiene la impresién de que constituye exactamente
la contrapartida del primero. Contentémonos con destacar algunas citas
caracteristicas: “la conversién de Constantino hizo €] Evangelio accesi-
ble a los pobres” (p 12). “La fe no puede estar verdaderamente arraiga-
da en un pais mds que cuando ha penetrado la civilizacién, cuando
existe una cristiandad” (p 14). “No hay cristianismo de masa sin cris-
tiandad; ahf estd la opcién” (ibfd.). “En un mundo en el que amenaza
el atefsmo es preciso defender la sustancia de lo sagrado dondequicra
que se encuentre” (p 98). Mientras algunos, siguiendo al P. Chenu, se
gozan del movimiento de desolidarizacién de la Iglesia en materia de
instituciones temporales, ¢} P. Daniélou querrfa restaurar la cristiandad.
Frente a aquellos que saludan con gozo el proceso de desacralizacién
del mundo (ya es un slogan), el P. Daniélou afirma, de forma casi
provocadora, que es necesario comenzar por sacralizar de nuevo el mun-
do para santificatlo.

Sin embargo, hay que examinar las cosas con mis detenimiento.
En el fondo lo que buscan los Padres Chenu y Daniélou es el arraigo
necesario de la fe en lo social y lo politico. Lo que ambos rechazan es
una separacién simplista de lo espiritual y lo temporal, de lo sagrado
y lo profano, de lo cristiano y lo politico. ;Se trata, entonces, de una
discusién vana? Noj; se trata de un problema de fondo. Los dos autores
comparten la preocupacién por la evangelizacidn del mundo, por la pre-
sencia realista de la Iglesia en el mundo. Pero juzgan de forma diferente
el hombre, el mundo y la evangelizacién porque tienen una teologia de
la gracia o, mejor, de la encarnacién de la Palabra de Dios en la historia,
completamente diferente.

Para el P. Chenu, ¢l progreso de la existencia cristiana se realiza
“no por un acaparamiento del mundo en provecho de la gracia, en un
clericalismo intelectual o politico, sino, por el contrario, por una promo-
cién de las consistencias naturales y de las libertades interiores de este

" Remitimos a los trabajos de R. Bultot, La doctrine du mépris du
monde TV, 1 vy 2; Le XIe siécle, Paris-Lovaina 1964. Véase también la
obra colectiva: Le mépris du monde (Problémes de vie religieuse), Edit. du
Cetf, Parfs 1965.
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mundo” 2. Cuando se lee al P. Daniélou uno se pregunta a veces st
confia de verdad en el hombre y en la posibilidad de una fe apoyada
tinicamente en la Palabra de Dios. El P. Daniélou ha renunciado, des-
de luego, al suefio de una cristiandad como la de la Edad Media, pero
quiere que la fe se apoye en otras seguridades que la sola seguridad de
la Palabra de Dios. Quiere, pucs, suscitar condicionamientos sociolégi-
cos, crear, de nuevo, zonas sacrales y religiosas para que la fe de los
hombres sencillos no carezca de fundamentos culturales y sociales.

Ciertamente, el P. Daniélou plantea un problema real cuando teme
que la renovacién evangélica actual orientada en el sentido de una ma-
yor personalizacidn de la fe conduzca a un “cristianismo de minorfa”,
pequefio nicleo perdido en medio de un mundo ateco. (Por lo demis,
el P. Daniélou apunta con esta observacién a la Iglesia en la didspora
del P. Rahner). El P. Daniélou toma la defensa de los pobres, de los
sencillos, de los paises de cristiandad que corren el riesgo de ser sacri
ficados por los profetas de una Iglesia pura que rehusan consentir una
nueva calda de la fe a pricticas religiosas menos puras.

Es comprensible la preocupacién del P. Daniélon. Pero cabe temer
que con ello favorezca sobre todo a los nostdlgicos del pasado, y serla
de desear que tuviese también la preocupacién de los otros “pobres”,
los pobres del mundo modemo que se sienten cada vez més extrafios
a la Iglesia en la medida en que ésta estd atn comprometida con pric-
ticas supersticiosas e instituciones superadas. Se hace el campeén de un
cristianismo de masas y cree sinceramente relevar en esta tarea a Péguy,
que defendia a la Iglesia como “religién de un pueblo” . Es indudable
que los pobres son los clientes privilegiados del Evangelio, que el ctis-
tlanismo no es una pequefia secta de hombres puros, sino un pueblo
en ¢l que los santos y los pecadores estin mezclados; es igualmente in-
dudable que una Iglesia pura, sin raices en la civilizacién es una abs-
traccion doblemente nefasta para la religidn y la civilizacién. Pero,
cuando para promover ese “cristianismo popular” se nos propone orga-
nizar la ciudad de tal forma que la oracién y la Iglesia, gracias a sus
instituciones tengan en ella un puesto reconocido, oficial, debemos con-
fesar que no quedamos convencidos en absoluto. Esto permitird, tal
vez, salvaguardar algtin tiempo el “pueblo cristiano” de las viejas cris-
tiandades. Pero esto supone caer en una utopfa, st se piensa en los me-
dios de hacer a la Iglesia presente entre las masas no evangelizadas del
mundo moderno. Tal vez al sofiar con una cristtandad de un estilo nue-
vo el P. Daniélou pierde de vista demasiado pronto el poder inventivo

2 M.-D. Chenu, op. cit., 298.
¥ ¥, Daniélou, Le peuple chrétien selon Péguy, «Etudes», septiembre
1965, 175-186.
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del Espiritu Santo. También nosotros deseamos esa interpretacién viva
de la Iglesia y la civilizacién para que el cristianismo de los sencillos
sea viable. Lo que no podemos es seguir al autor cuando propone los
medios para obtenerlo. Nosotros creemos que existen otros medios que
el sacralizar de nuevo las instituciones y las costumbres de la ciudad
para asegurar la presencia del fermento evangélico en el seno de la ci-
vilizacién moderna. Cabe, por lo demis, preguntar si en los tiemnos
felices de la cristiandad ese medio de la santificacién colectiva e indivi-
dual no ha ocultado con demasiada frecuencia la verdadera evangeli-

-
zacién.

El P. Daniélou tiene razén de poner en guardia contra el peligro de
una pastoral muy extendida actualmente y que consiste en denunciar
las ambigliedades de la religién en nombre de una pureza casi maniquea
de la fe. Pero su generosa pasidén viene a caer en otro riesgo: el de
subordinar la autenticidad del cristianismo a su universalidad. Fsto nos
parece muy grave y, en todo caso, constituye un falso dilema. En algﬁn
pasaje dice el P. Daniélou que rehusa unas “Iglesias reducidas a resi-
duos sociolégicos de soctedades sacrales en las que siguieran e¢jerciéndose
unos gestos mecdnicos” (p 41). Pero esto no impide que tienda a con-
siderar como normal en la Iglesia una situacién que deberfa ser un
fenémeno-limite. La de unos bautizados que no son verdaderamente
evangelizados. Més acertadas nos parecen estas lineas de H. Urs von
Balthasar: “lo menos que podemos decir a este respecto es que un
compromiso bautismal que no es libre y plenamente ratificado a la
edad de la razén por el cristiano es un enigma plenamente oscuro para
él mismo y plenamente increfble y escandaloso para los demds. Sélo
estos fendmenos-limite de la cristiandad hacen que se hable —también,
aparentemente, en el caso de buenos fieles— de la tarea de una “sintesis
de Cristo y el mundo, de la existencia cristiana y de la existencia con-
forme al mundo” 1.

Finalmente, nuestro més profundo desacuerdo se reflere al papel
que el P. Daniélou asigna a lo religioso y a lo sagrado con relacién
a la fe, posicién inseparable en él de un juicio histérico muy discutible
sobre el devenir religioso de la humanidad y el sentido. del atefsmo
contempordneo. Se trata en el fondo de saber sioes preciso comenzar
por sacralizar de nuevo al mundo para :santlﬁcarlo, o si el movimiento
actual de sacralizacién —a pesar de su inmenso déficit desde el punto
de vista religioso— puede constituir una nueva oportunidad para la
autenticidad de la fe cristiana. Estamos ante un gran debate en el que

“ 1. Urs von Balthasar, El Evangelio como norma y critica de toda
espiritualidad en la Iglesia, «Concilium» 9 (1965), 7-25.
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nadie tiene la pretensién de ver demasiado claro. Pero, cuando se habla
de revalorizar lo “religioso” y lo “sagrado” como condicién de la fe, ha-
bria que saber al menos qué sentido tiene lo “religioso” y lo “sagrado”

de que se habla.
LO SAGRADO Y LO PROFANO

Se evitarfan, sin duda, no pocas confusiones en el debate actual sobre
las relaciones de la Iglesia y el mundo, la civilizacién y el cristianismo
y la consagracién del mundo por los latcos, si se comenzase por definir
de forma rigurosa las relaciones entre lo sagrado y lo profano. En la
iltima edicién de Jalons pour une théologie du laicar escribe el P. Con-
gar: “Si volviésemos a estudiar hoy la cuestién de las relaciones entre
creacién vy reino de Dios, la llevarfamos hasta una critica de las cate-
gorfas de “sagrado” y “profano” %5, El hecho de que algunos (Daniélou)
comprendan la religién cristiana como enraizada en la sacralidad del
mundo, mientras que otros (Chenu) disciernen en el movimiento de
desacralizacién la aparicién de un cristianismo mds pure, muestra cla-
ramente la ambigliedad del término “sagrado” 16. Por otra parte, los
mismos que se felicitan de la desacralizacién del mundo son los pri-
meros en invitar a los laicos a la tarea grandiosa de “consagracién del
mundo”, lo cual prueba que no toman el término “sagrade” en un sen-
tido univoco.

Nouestros dos autores estin de acuerdo en rechazar una separacién
entre civilizacién y cristianismo que serfa ruinosa para Jos dos. Pero el
P. Daniélou suefia con un nucvo tipo de civilizacién sacral, mientras
que el P. Chenu se alegra de ver que “zonas enteras de organizaciones
econdémicas, de relaciones sociales, de coexistencia internacional, de va-
lores culturales, encuentran ahora, en una civilizacién técnica, su auto-
nomfa funcional y su consistencia institucional” 7,

¢No procederd esta divergencia de que se ha partido de una falsa

¥ Y. Congar, Jalons pour ume théologie du laicat, Ed. du Cerf, Pa-
rfs 1964, 652,

% Sobre esta doble actitud ante la sacralidad de la naturaleza, véase
el ldcido articulo del A. Jeanniere, L’athéisme aujourd’bui, «Rev. de I’Ac-
tion populaire», junio (1965), 645-660. Entre las numerosas obras que abor-
dan el estudio del fenédmeno de la desacralizacidn, citaremos tan sélo, ademds
del libro del P. Chenu, H. Urs von Balthasar, El problema de Dios en el
bombre actual, Madrid, Guadarrama, 1960; E. Borne, Diex #'est pas
mort, Payard, Paris 1956; J. Lacroix, Le sens de athéisme moderne, Cas-
terman, Tournai-Paris 1958; A. Dondeyne, La foi écoute le monde. Ed. Uni-
versitaires, Parfs 1964; C. Rabut, Valeur spirituelle du profane, Edit. du
Cetf, Paris 1963; Weltverstindnis im Glauben, editado por J. B. Metz.

7 M.-D. Chenu, op. cit., 252.
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oposicidn entre lo sagrado y lo profano, como si Ia consagracién del
mundo excluyera el respeto de su legitima profanidad? El mismo
P. Chenu no evita este peligro a partir de una concepcién de lo sa-
grado definido en términos de “puesta aparte” 8. Por eso, pone reser-
vas a la expresién “consecratio mundi” y quiere distinguirla de la
construccidén del mundo. Tiene perfecta razén de no querer confundir
sacralizacién y santidad. “Lo profano, cuando pasa a ser sagrado, deja
de ser profano; lo profano, al hacerse santo, sigue siendo profano™ 19,
Lz fe sagrada en Jesucrsto que consagra todo a Dios no quita nada
a la profanidad del mundo. Pero nos preguntamos si ya en el plano
creacional no conviene hacer un lugar a un aspecto sagrado que no
excluye lo profano, sino que lo funda y lo exige. En virtud del mis-
terio de la creacién existe una sacralidad orginal que coincide con la
verdad del mundo en su “en si”. La verdadera sacralidad religiosa es
de naturaleza relacional. Por eso no compromete la consistencia y la
autonomia de lo profano. No se puede oponer lo sagrado y lo profano
como dos “en si” mds que cuando se confunde la verdadera sacralidad
religiosa con la sacralidad de la magia o del tabd.

Hemos encontrado una confirmacién de lo que ya presentiamos en
un librito muy esclarecedor de Jacques GrandMaison 2. En él intenta
mostrar la convergencia entre lo que una teologfa de la creacién nos
ensefia a propésito de la doble dimensién sacral y profana de toda rea-
lidad y las conclusiones de un estudio de las ciencias humanas de la
teligién sobre la naturaleza de lo sagrado auténticamente religioso.
Hay que evitar comenzar por definir lo sagrado en términos de sepa-
racién: “lo sagrado no es un en si como lo profano, sino una relacién”.
Por eso hay que rechazar la exageracién de los que quieren localizar lo

® M. D. Chenu, Consecratio mundi, «Nouv. Rev. Theol.», junio 1964,
608-618.

¥ M.-D. Chenu, art. cit., 612.

» ¥, Grand’Maison, Le monde et le sacré, 1. Le sacré (Col. points
dappui), Les Editions ouvritres, Parfs 1966. Para un estudio general de
lo sagrado y lo profano se consultardn los trabajos cldsicos: M. Eliade, Tra-
tado de bistoria de las religiones, Madrid, Instituto de Estudios Politicos,
1954; M. Eliade, Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, 1965; J. Caze-
neuve, Les rites et la condition humaine, P. U. F., Paris 1958; G. van der
Leeuw, La religion dans son essemce et ses manifestations, Parfs, Payot,
1948; R. Caillois, L’homme et le sacré, Paris, Gallimard, 1962. Desde el
punto de vista de una reflexién cristiana sobre lo sagrado y lo profano,
citemos solamente los estudios siguientes: L. Bouver, Le rite et Pbomme,
Paris, Edit. du Cetf, 1962; J-P. Audet, Le sacré et le profane: leur situa-
tion en Christianisme, «Nouv. Rev. Theol» 79 (1957), 33-61; Le sens
actuel du sacré, «Maison-Dieus 17 (1949); A. O. Martimort, Le sens du
sacré, «Maison-Dieus 25 (1951), 47-74); B. Hiring, Le sacré et le bien,
trad. de R. Givord, Parfs, Fleurus, 1963.
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sagrado y restaurar unas zonas sacrales, recayendo en la sacralidad
madgica de las rehglones Pero hay que evitar también el exceso de los
que, para asegurar mejor la profanidad del mundo, no quieren con-
servar mds que la sacralidad especificamente cristiana, la sacralidad
de la fe. Hay que mostrar cémo la sacralidad cristiana tiene sus raices
en esa sacralidad original que es el misterio mismo del hombre como
apertura a una trascendencla. Finalmente, y esto nos parece muy im-
portante en el debate actual sobre la fe y religién, e criterio de la ver-
dadera sacralidad religiosa es su valor antropolégico. Se puede decir
que el lugar originario de lo sagrado es el corazén del hombre como
apertura a una trascendencia, disponibilidad a una interpelacién.
Citaremos solamente estas pocas lineas de Jacques Grand'Maison
que resumen perfectamente su intencién: “Contrariamente a las dos
primeras actitudes, tabd y magia, la sacralidad auténticamente religiosa
asume la condicién terrena e incluso la funda y la exige. La sacralidad
religiosa establece una relacién de sumisién, una bisqueda de comu-
nién con un ser o unos seres de los que ¢! hombre se siente depen-
diente individualmente y en solidaridad con todos los seres. Esta con-
clencia de una pertenencia total, ontoldgica, exige una consagracién
entera del hombre mismo, de sus tareas y del mundo que le rodea.
En estas condiciones lo sagrado no es fundamentalmente una reali-
dad aparte, cosificada, ni un en si como lo profano, sino una relacién
objetiva, presente coextensiva a todo ser, a toda realidad. Debe ser
tal que se distinga de lo profano, pero llamdndolo, al mismo tiempo, a
la consagracién. Esto nos lleva a una visién mds clara de la dicotomia
sagrado-profano como dos dimensiones constantes de la realidad que no
pueden ser opuestas por estar situadas en dos planos diferentes 2.,
Volviendo ahora a la posicién del P. Daniélou, vemos cémo es de
lamentar que no haya superado una serie de ambigiiedades relativas a
la nocién de lo sagrado, antes de hacer de la desacrahizacién la con-
dicién previa para un cristianismo popular. En el capitulo “Religién y
Revelacién™ del libro que venimos analizando dice cosas muy pertinen-
tes sobre el necesario arraigo de la fe en lo sagrado y lo religioso. Des-
graciadamente da Ja impresién de que se trata de una sacralidad bas-
tante “turbia” y de una religiosidad todavia muy naturista. De abi,
su prejuicio extraflamente favorable con relacién al paganismo, siendo
asf que las rehgxones paganas han confiscado con frecuencia la sacra-
Iidad auténticamente religiosa sacrificindola en provecho de una sa-
cralidad mdgica o puramente ritualista. Cuando escribe: “en un mundo
en el que amenaza el atelsmo, hay que comenzar por defender la

2 1, Grand'Maison, op. cit., 26.
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sustancia de lo sagrado donde quiera que se encuentre” (p 101), estaria-
mos ficilmente de acuerdo con él si entendiese lo sagrado en el sentido
de sacralidad original de que hemos hablado, es decir, la verdad del
hombre como misterio de comunién con Dios y con los demis. Pero
el P. Daniélou lo entiende en el sentido de la sacralidad ambigua de
las religiones paganas. Por eso considera como una situacién normal en
el cristianismo, una situacién desgraciadamente demasiado frecuente de
hecho (la situacién de que “en un pafs cristiano muchos vivan el
cristianismo como religién antes de descubritle como revelacién™) (pé-
gina 101). Ahora bien, esto me parece contrario tanto a la esencia del
cristianismo como al estado actual de la humanidad.

Todo esto termina por llevar a nuestro autor a sofiar un neo-pa-
ganismo del hombre de mafiana, una especie de “primavera de los
magos”, como sl ese paganismo césmico, cientifico, sentimental tuviera
que ser el interlocutor preferido del Cristianismo. El P, Daniélou es
muy libre de pensar que el atefsmo contemporineo representa la
adolescencia de la humanidad (p 36), cosa que nos parece enorme-
mente problemdtica. En todo caso, mis que volver a un arcafsmo reli-
gioso como condicién de la fe, serfa de descar que se tomase en cuenta
el fendmeno actual de desacralizacién como elemento ineluctable de
nuestra cultura moderna y se intentase comprender su significacién
para el porvenir de la fe. Es lo que hace con toda lucidez Paul Ricoeur
cuando dice que pertenecemos a una “edad post-religiosa de la fe” y que
una “clerta critica de la religidn pertenece desde ahora a la interpre-
tacién del lenguaje de la fe” 2

No sabemos lo que le P. Daniélou quiere decir cuando afirma que
el atefsmo contempordneo no es mds que una etapa transitorla entre
el pagamismo de ayer y el de mafiana. Es posible que el exceso de ra-
cionalidad de la edad técnica engendre una nueva bisqueda de irra-
cionalidad y de elementos maravillesos. Pero ¢qué cabe esperar de
esta nueva religién césmica en orden a una renovacién cristiana? Como
escribe acertadamente el P. Jeannitre: “Esta llamada a un desconocido
natural, mayor que el hombre, aparece en una revista como Planéte.
Su éxito y su forma de difusién indican con bastante claridad el poder
de adaptacién de las fuerzas arcaizantes. En estos fenémenos se da una
renovacién de la supersticién; hay que guardarse muy bien de con-
fundirlo con una renovacién de la religién” %,

2 P, Ricoeur, La critiqgue de la religion, «Bulletin du centre protestant
d’études», junio 1964, 6.
% A. Jeanniere, art. cit., 653.



LA CRITICA DE LA RELIGION

En lugar de sofiar con nostalgia en una edad religiosa superada y
de calcular las probabilidades de un neo—paganismo, valdrfa mads re-
flexionar sobre las nuevas exigencias que supone para la critica de la
religidn. Se habla mucho actualmente, siguiendo a Karl Barth y a
Bonhoeffer de la oposicidn entre fe y religion . El debate estd con
frecuencia lleno de confusién por no haberse puesto de acuerdo sobre
la nocién de religién. Pero no se trata de un debate puramente fortuito
que hubiera nacido por motivos de pura tdctica pastoral. Es tan poco
fortuito como el problema de la desmitologizacién del lenguaje de la
fe. Esta crisis corresponde a la edad de nuestra cultura, una cultura que
debe digerir acontecitnientos tan considerables como Marx, Nietzsche
y Freud, estos “tres maestros de la sospecha’ como los llama Ricoeur, pot
haberse consagrado a una demistificacién radical de las ilusiones de la
conciencia. Ellos mismos no hacfan mds que poner en prictica la intui-
cion de Feuerbach que fue el primero “que dijo y vio que el hombre
se vaciaba a si mismo en el absoluto, y que el absoluto es una especie
de pérdida de la propia sustancia y que la tarea del hombre consiste
en apropiarse de nuevo de ella, en cortar esa hemorragia de la propia
sustancia hacia lo sagrado”. El mismo Paul Ricoeur afiade: “me inclino
a pensar, con Bonhoeffer y otros, que de ahora en adelante una critica
de la religién alimentada de Feuerbach y de esos tres maestros de la
sospecha, pertenece a la fe madura de un hombre moderno. En este
sentido, se puede decir que ese atefsmo que se refiere a los dioses de los
hombres, pertenece de ahora en adelante a toda fe posible. Lo primero,
pues, que tenemos que apropiarnos, es la critica de la religién como
mdscara —méscara del miedo, de la dominacién, del odio—. Una cri-
tica marxista de la ideologfa, una critica nietscheana del resentimiento,
una critica freudiana de la indigencia infantil, son desde ahora caminos
por los que debe pasar toda clase de meditacién sobre la fe” 5. Si des-
pués de esto leemos en un libro una frase como ésta: “el problema de

# TExiste ya una abundante bibliografia sobre Bonhoeffer. Entre los
estudios en lengua francesa pueden consultarse: R. Marlé, Un femoin de
PEglise évangelique: Dietrich Bonboeffer, «Rech. sc. rel.» 53 (1965), 44-76;
A. Dumas, Dietrich Bonhoeffer et Uinterpretation du Christianisme comme
non-religion, «Arch. de sociol. des religions» 19, enero-junic 1965, 5-29;
C. Geffré, La critigue de la religion chez Barth et Bonhoeffer, «Parole et
Mission» 31, octubre 1965, 567-583.

= P. Ricoeur, art. cit,, 12.
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mafiana no es el problema del atefsmo” 26 estamos tentados de pensar
que se nos habla de una edad distinta de la nuestra.

Es cierto que desde el punto de vista religioso fios encontramos en
una situacién nueva con relacién a los tiempos de Cristo. Los contem-
poréneos de Cristo eran hombres espontdneamente religiosos. En la me-
dida en que la religién desposce al hombre de su sustancia en provecho
de una sacralidad maégica, se puede decir con Bonhoeffer que la religién
corresponde a un estado de infancia de la humanidad. Y, por tanto, en
la medida en que la humanidad ha lograde su mayotfa de edad o tiende
a ella, el hombre moderno puede ser definido como un ser irreligioso.
Este juicio histdrico tiene algo de verdad. Aun cuando el hombre mo-
derno esté lejos de haber alcanzado la edad adulta, aun cuando la
funcién religiosa siga ejerciéndose en él bajo formas diferentes de las
que revestian en las grandes religiones histdricas, es cierto que todo el
movimiento del pensamiento moderno tiende a despoeser Progresiva-
mente a Dios de sus atributos para aplicdrselos al hombre.

Asf, aun cuando debamos denunciar todas las ambigiiedades que
comporta upa oposicién sistemdtica entre fe y religién, Bonhoeffer ha
planteado un problema real al preguntarse cémo anunciar el Dios de
Jesuctisto a un hombre que no es previamente religloso: “;cémo hacer
para que Jesucristo sea el Sefior de los irreligiosos?” 27

¢Habrd que fomentar un presupuesto religioso en el sentido de la
religidén de supersticién e idolatria que se da en el paganismo? Nuestra
respuesta es resueltamente negativa. Podernos ahorrarnos este arcafsmo
religioso que serfa contrario al movimiento de humanizacién como ritmo
de la historia y al movimiento mismo de la fe judeocristiana como cri-
tica de la religidn en el sentido de proyecto de autojustificacién del
hombre por medio de ritos o en el sentido de abandono por el hombre
de sus propias responsabilidades. Para que la Palabra de Dios pueda
encontrar un punto de insercién en el hombre de nuestra civilizacién
desacralizada, no hay que restaurar una sacralidad arcaica o ilusoria,
hay que restaurar esa sacralidad original de que hemos hablado mds
arriba, que coincide con la verdad del hombre como misterio de aper-
tura a la trascendencia. No basta hablar de naturaleza humana. En
virtud del misterio creador, la verdad del hombre en su autonomia pro-
fana (weltliche, como dirfa Bonhoeffer), coincide con su apertura al
acontecimiento de una palabra de la que no dispone. Esta sacralidad
original tiene necesariamente una dimensién ética. Y no deja de extrafiar

»  «Fl problema de mafiana no es el problema del ateismo, sino el del
nuevo paganismo que se va abriendo paso» (J. Daniélou, op. cit., p 99).

7 D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung, Munich 1951, Trad. fran-
cesa Résistance et soumission. Letires et notes de captivité, Ginebra 1963.
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que el P. Daniélou, en su esfuerzo por arraigar la fe en la religién,
ignore completamente esta exigencia ética. Por eso, un cristianismo
wrreligioso le parece algo mucho mds monstruoso que un cristianismo
socioldgico. ;Quién sabe? La sacralidad de la fe cristiana es exigencia
de santidad: concierne la vida entenra e implica un compromiso mo-
ral. Asi, en dltima instancia, nos inclinamos a pensar que un atefsmo
con exigencias éticas estd mas cerca de la verdadera sustancia del cris-
tianismo que un tefsmo supersticioso o misttficador.

Se puede abogar por un “cristianismo popular”, por un cristianismo
de los sencillos y los pecadores. Pero no se puede, clertamente, abogar
por un cristianismo sociolégico que dispense del compromiso personal
de la fe. Esto serfa desconocer la especificidad misma del cristtanismo,
como “lugar privilegiado de la dialéctica fe-religién” 2. Por nuestra
parte, rehusamos admitir que el Gnico medio de promover un cristianismo
de los pobres sea resignarse, como a una fatalidad hlstorlca, a la
recaida excesivamente facil del cristianismo a la condicién de “religién
para el pueblo”. Esto serfa desconocer tanto el poder del Evangelio como
los recursos evangélicos de los pobres.

POSIBILIDADES QUE OFRECE LA DESACRALIZACION

Podemos ahora volver a la cuestidn de la que partfa nuestro es-
tudio: jofrece el movimiento irreversible de desacralizacién una nueva
oportunidad para la santificacién del hombre?

La respuesta debe ser matizada. Es evidente que este movimiento
de desacralizacién es un fendmeno trégico en la medida en que produce
un vacio religioso. Pero, en la medida en que coincide con la demisti-
ficacién radical de las ilusiones e idolatrias de la conciencia religiosa,
puede paraddjicamente estar al servicio de la sacralidad auténticamente
religiosa en la que debe arraigarse la fe. En este sentido, la conquista
del universo por el hombre moderno y el retroceso de lo sagrado, con-
secuencia de ella, no hace mds que continuar el proceso de desacraliza-
cibn que lleva en su seno la religién judio-cristiana. Cabe, pues, ser
menos pesimista frente a la decadencia de la religidén. Si la desacraliza-
cién va en el mismo sentido que la verdad del hombre como autonomda,
aceptacién de la propia responsabilidad, solidaridad con los hombres,
puede favorecer la verdadera sacralizacidn religiosa como realidad de
comunién y como presagio y preparacién de la verdadera relacién reli-
giosa que constituye la fe.

® P. Ricoeur, Sciences bumaines et conditionnements de la foi, en
Dieu aujourd’bui, Paris, Desclée de Brouwer, 1965, 141-143,
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No hay, pues, que sofiar con dar marcha atrds. Se trata de anunciar
la Palabra de Dios a un hombre que ha conquistado su autonomfa y ha
desenmascarado clerto ntmero de alienaciones religiosas: sEstd este
hombre “irreligioso” més accesible a la interpelacién de una palabra
que le revela nuevas posibilidades de existencia? Debemos evitar un
optimismo demasiado ingenuo. Como Paul Ricoeur ha visto con toda
claridad, la desaparicién de lo sagrado en nuestro mundo moderno lleva
consigo una nueva conquista de la racionalidad. Pero esta racionalidad
creciente coincide a su vez con un mayor dominio del absurdo?. En
nuestro universo desacralizado todo aparece como realidad “disponible”
que no contiene ya misterio alguno. El nacimiento y la muerte no son
ya realidades sagradas: se planifican los nacimientos, y la muerte no
es mas que una ruptura, un accidente en el orden de las dispomibili-
dades humanas. Y como esta racionalidad creciente coincide con un po-
der cada vez mayor del hombre en el orden de la produccidn, del
goce y de la transformacién téenica del universo, se comprende que la
cuestién del parqué, la cuestidn del sentido sea cada vez mis urgente®,

La conquista del cosmos tiene, pues, como contrapartida un senti-
miento mas vivo del absurdo de la condicién humana, del que se hacen
fdcilmente eco fa literatura y el arte moderno. Se podtfa mostrar también
que la desacralizacién de la naturaleza y el exceso de racionalidad en
nuestro mundo técnico engendran como compensacidn un fenémeno
de desacralizacién, pero en el que lo sagrado no estd ya ligado al con-
tacto inmediato con la naturaleza, sino a los grandes mitos colectivos del
grupo soctal.

“Es la sociedad la que se convierte en campo y lugar de las fuerzas
que el hombre discierne y siente como sagradas... La desacralizacién
de la naturaleza va acompafiada de una sacralizacién de la sociedad. Lo
cual constituye una experiencia sin precedentes en la historia humana” 3!

iDeberemos, con el pretexto de que, a partir de las demistificaciones
de la conciencia religiosa, la interioridad como terreno posible de la
verdadera sacralidad de la fe se ha convertido en algo ambiguo, contar
mias desde ahora con esta comunién casi sacral con la historia, el mundo
del trabajo y del progreso? Creemos que no. Ni la interioridad, ni la
comumnidn con los mitos modetnos de la colectividad en el orden de la
politica o del progreso técnico constituyen lugares privilegiados en los
que la cuestién de Dios pueda recibir nuevo sentido. La historia es de-

» P, Ricocur, Le langage de la foi, «Bulletin du centre protestant
d’Etudes», junio 1964, 20.

% P, Ricoeur, Dien aujour’bui, 140.

s L. Ellul, Le sacré dans le monde moderne, en «Le semeur» 2

(1963), 36.
20
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masiado genérica para que lo personal sea reconocido y es, ademds,
demasiado futurista. Lo que hay que restaurar es el 4mbito de la exis-
tencia humana y de las posibilidades de existencia reveladas por el en-
cuentro con los demds. Es algo distinto de la interioridad pura con todos
sus riesgos de ilusién y algo distinto de la comunidn casi sacral con el
grupo con todos sus riesgos de sacralidad miégica.

Estarfamos, pues, dispuestos a aceptar la f6rmula: “Es la sustancia
de lo sagrado lo que hay que defender donde quiera que se encuentre”,
pero a condicién de entender lo sagrado en el sentido de la verdad
original del hombre, como misterio de apertura y de comunién. Todo
lo que restaura al hombre como “historia sagrada” tiene valor de pre-
comprensién en relacién con la Palabra de Dios. Se trata de volver a lo
original para redescubrir en el hombre ese suelo, ese humus de la gra-
tuidad, de la apertura al Otro, de la libertad, entendida nio como poder
infinito de oposicién, sino como amor y como don. Hay que favorecer
el sentido del encuentro mterpersonal pero siempre que no se caxga
en la magia del “encuentro”. Se trata del encuentro como compromiso,
como reconocimiento del Otro en cuanto misterio inviolable de libertad.
En este sentido podemos releer estas lienas de H. Urs von Balthasar:
“...si los no cristianos se quejan de que el cosmos no habla ya de Dios
porque, se dice, el cosmos ya no estd orientado hacia Dios, sino hacia
el hombre como su fin y su sentido, no tendrian mds que tomar en serio
al préjimo, de la misma manera que ellos mismos son considerados se-
riamente como préjimos por los (verdaderos) cristianos para encontrar
el camino mds corto y mds irresistible hacia Dios” %2,

En el momento en que Dios es tachado de indtl en nuestro mundo
de lo disponible y lo eficaz, el hombre tiene tal vez una oportunidad
de buscar a Dios por si mismo y no por sus utilidades. No se trata de
buscar a Dios al término de nuestras situaciones-limite, como recurso
de nuestras insuficiencias o como solucidn a nuestros problemas insolu-
bles. Se trata de crear en nosotros un “espacio de interrogacién” que nos
permita llegar a Dios como llamada, como acontecimiento, como palabra
creadora que despierta en nosotros nuevas posibilidades de existencia 3.

® H. Urs von Balthasar, El encuentro con Dios en el mundo de boy,
«Concilium» 6 (1965), 24-41.

® En esta direccién intenta P, Ricoeur superar la critica freudiana de
la religién en su libro De linterprétation. Essai sur Freud, Paris, Editions
du Seuil, 1965. P. Ricoeur juzga que la tarea de demistificacién que el
psicoandlisis como acontecimiento cultural ha hecho inevitable, es la tarea
misma de la fe. Si se quiere conocer el punto de vista teoldgico sobre la
obra de Ricoeur, puede leerse la excelente rescensién de J. Pohier, Az #nom
du Peére..., «Esprit», marzo 1966, 480-500, y abril 1966, 917-970.



LOS LIMITES DE LA DISTINCION FE-RELIGION

Si se nos pidiese para terminar un juicio sobre el proyecto de un
cristianismo  arreligioso en el sentido de Bonhoeffer, dirfamos esto: El
proceso irreversible de desacralizacién al que estd sometido el mundo
moderno puede favorecer el redescubrimiento de la religiosidad especi-
ficamente cristiana en la medida en que la esencia misma de la fe cris-
tiana consiste en tender a superar la separacién de lo sagrado y lo profano
comin a todas las religiones. La fe es un acto totalitario que compro-
mete la totalidad de la existencia humana y no deja fuera de ella nin-
guna zona profana o neutra desde el punto de vista moral. Hay, pues,
como hemos visto anteriormente, una critica de la religién que no sélo
es legitima, sino que es incluso exigencia de la fe y de la santidad, si
se toma por religidn un proyecto de autojustificacién o un abandonc
de la propia responsabilidad. Pero, si al hablar de un cristianismo a-reli-
goso se pretende negar que la fe se arraigue en una dimensién religiosa
del hombre y deba necesariamente darse expresiones religiosas, se llega
a una solucién insostenible.

La fe cristiana, en efecto, es fe del hombre, segtin un régimen hu-
mano. La fe se arraiga en esa sacralidad original que es la verdad del
hombre como criatura de Dios. Sin que el hombre mismo lo sepa, Dios
es el horizonte en funcién del cual instaura él su propia existencia y
encuentra a los demds como personas. Por otra parte, la audicién de la
Palabra de Dios, la aceptacidn de los signos sacramentales que el Sefior
se ha elegido para comunicarse, la oracién por la que el hombre se di-
rige a su Dios para adoratle, datle gracias y pedirle su ayuda, son expre-
stones humanas que tienen necesariamente un cardcter religioso. La
oracidn, en particular, representa un criterio decisivo para denunciar todas
las ambigiiedades que se ocultan detrds del proyecto de un cristianismo
a-religioso . Con otras palabras, el cristianismo no es una pura fe; es
la verdadera religién porque es la respuesta del hombre al verdadero
Dios. La fe no suprime la religidn, sino la asume y santifica. La fe
obliga al hombre a purificar todas las expresiones religiosas en las que
corre el riesgo de buscar su propia justicia.

A través de las pdginas que preceden hemos denunciado repetidas
veces los peligros de un cristianismo sociolégico que dispens:}ra al hom-
bre de un compromiso personal y los peligros de un cristiamismo  de-
masiado ficilmente religioso que dispensara al hombre de asumir valien-

% Cf. J. Bosc, Note sur Foi chrétienne et religion, «Parole et Mis-
sion» 31 (octubre 1965), 584-589.
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temente su existencla humana. Dios debe ser reconocido en el centro
de nuestra vida y no dnicamente al término de nuestras posibilidades.
Pero no conviene que, con el pretexto de que el hombre modetno es
ya adulto o se cree tal, se predique un cristianismo a-religioso que tome
el partido de la autosuficiencia del hombre. La fe como respuesta al
verdadero Dios constituye la verdadera relacidn religiosa con él. Ahora
bien, cualesquiera que sean las edades de la cultura humana, la fe exi-
gird siempre un abandono confiado en las manos de Dios. El creyente
sabe que este abandono no es ni una dimisién ni una alienacién. La
extrafia verdad es que el hombre no se encuentra a si mismo mds que
perdiéndose y trascendiéndose en aquel que es su vida, su libertad y

su felicidad.
C. ]. GerrrE or



LITERATURA ACTUAL ESPAROLA
SOBRE ESPIRITUALIDAD

La _literatura en torno a los problemas de la vida espiritual empieza
a ser importante en las letras espaﬁolag. Sabido es que en otros tiempos
esa literatura, tanto en cuanto a material vivo y experimental, como en
cuanto a tcorfa construida segin moldes mds o menos escoldsticos, o
como literatura “devota” y vulgarizadora, fue de una abundancia y
riqueza extraordinarias en Espafia. Luego, a lo largo de los siglos xvir
y x1x, sucedié el colapso, que en general fue comiin a todo el mundo
cristiano, a excepcién de algunas pocas figuras proféticas que emcrgen en
el pasado siglo.

En la primera mitad del siglo actual vino el despertar de los estudios
de espiritualidad. Pero en forma muy limitada. Se quiere enlazar con
el siglo xvn, prolongar las cuestiones donde y como las habia dejado
planteadas la crisis quictista. A base de ciertos principios teoldgicos mds
o menos discutibles y de otros de psicologia racional y abstracta, se
debatié ampliamente, y hasta acremente, en torno a unos cuantos pro-
blemas que quedaban asi aprioristicamente montados, y que se resolvian
segin prejuicios de escuela, a veces derivando cast al terreno de lo ju-
ridico; posibilidad o no de la contemplacién adquirida; llamada uni-
versal 0 no a la mistica; posibilidad o no de la perfeccién en la santidad
sin mistica o con ella, etc. Por mistica se entendia siempre, con unos u
otros matices, la experiencia de la accién de Dios en los corazones. Los
nombres de VILLADA sj, SEISDEDOs sj, ARINTERO op, CRISGGENO OCD,
fueron de los mas resonantes. Hay que recordar con (amor) honor y en
un plano aparte al egregio AMOR RuIBAL que en sus estudios sol_:)re filo-
soffa y dogma abordé los grandes interrogantes de la. espiritualidad no
sélo desde una perspectiva histérica, sino a] mismo tiempo ﬁloséﬁga y
teolégica, sin que llegase, sin embargo, a soluctones positivas y deﬁ_n{das.

Actualmente el panorama es muy distinto. La hFeratura esttual
en lengua espafiola se incorpora rdpidamente a las corrientes dominantes
en todas partes, y que el Concilio Vaticano II ha c'atahzado' po.derosa-
mente. Cierto que con su tanto de retraso cotrespondiente, e mspirada y
movida desde fuera a través de numerosas traducciones de obras extran-
jeras. Aqui indicaremos solamente lo producido en Espafia y que me-
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rezca citarse por su valia. Lo agrupamos en las cinco direcciones que me
parecen mds interesantes. Y prescindo en absoluto de los traba]ps his-
téricos, que durante todo el siglo y cada dia mds, son numerosisimos y
de gran mérito, asi como de la tarea de exhumacién y publicacién de
textos antiguos, todo ello muy explicable, dada la ingente riqueza anti-
gua de la vida y literatura espiritual en Espafia. Sélo la numeracién de
la literatura actual en torno a figuras universalmente admitidas, como
Ramén Liurt, S. Ienacio pDE Loyora, Sta. TEREsa DE Avira, S. JuaN
pE LA Cruz, llenarfa varios volimenes.

La pasidn de lo eterno, de lo absoluto, sentida con “furia”, ha sido
una constante del alma espafiola. Por eso el problema religioso siempre
se encontré alli en primer plano y entrafié su cultura. Y como, por
avatares histéricos, desde el siglo xv hasta el xx la tnica “religién”
practicamente presente fue el cristianismo catélico romano, las manifesta-
ciones de aquella pasién religiosa fueron de intensa expresién catélica o,
por reaccién contraria, de un casi nthilismo religioso, rabiosamente an-
ticatélico. Es en definitiva el insoslayable y mds hondo problema de
todos los tiempos y de todas las culturas.

La versién moderna de aquella pasidn de eternidad, en Wltima instan-
ca de Dios, la ha ofrecido MiGUEL pE UNAMUNO. Su caso es exponen-
cal a este respecto. Y su impacto ha sido fuerte en grandes sectores de
la cultura espafiola. No ha planteado tnicamente una problemética en
torno al tema de Dios de tono elemental, sino que por su fuerza y por
su existencialismo “‘sentimental”, ha llevado hasta el terreno de la mis-
tica su inquietud alucinante y su solucién insegura, su desesperada es-
peranza. Sobre el surco que él trazara han trabajado después con sentido
ortodoxo y con profundidad autores como X. Zusirt 1, J.- L. Arancu-
REN 2, P. Lain EntrALGO 3, A. OrTEGA4, M. BENZOS, etc. En ellos las
zonas de la espiritualidad y de lo religioso a lo cristiano se encuentran
mutuamente, y se asoman a hotizontes altos.

El descubrimiento de Dios por el hombre no estd en el final de un
proceso dialéctico, racionalistico. Es una intuicién vital, y por ende tam-
bién racional. Estd en la dimensién del misterio. Después surge la dia-
léctica, st se quiere, en torno a ese misterio, hecho ahora problema.
Y crece sobre todo el reencuentro con Dios si el corazén del hombre
sc abre a la revelacién que la fe puede detectar y que la caridad hace

Naturaleza, Historia y Dios, Madrid 1944.
Catolicismo y Protestantismo como formas de existencia, Madrid 1952.
La espera y la esperanza, Madrid 1956,
Razén teoldgica y experiencia mistica. (En torno a la mistica de
S. Juan de la Cruz), Madrid 1944,

5 Teologia para universitarios, Madrid 1961.

A w0 N o=
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e.xpelfienci,a viva. La <?xperifncia metaffsica se prolonga asi en la expe-
nen,cw. mistica, y dev1e1}e' la experiencia Integral”, que BERGSON reco-
nocfa en los grandes misticos cristianos. En esta linea se mueve el tra-
bajo de O. GonzArez DE CARDENALS, en que el hombre, efecto e ima-
gen de Dios, sélo en Dios se explica y se logra, en su posible perfeccidn,
segtin la mente de santo Tomds, que encuentra sus antecedentes en nu-
merosos documentos de la literatura cristiana anterior, mds o menos
completos.

La perspectiva del hombre concreto, tal como hoy se va conociendo
mejor a si mismo, y, por consiguiente, tal como va realizando su vida
religiosa, y més atin, tal como Dios parece irle recreando en cada hom-
bre, estd produciendo una serie de publicaciones de psicologfa, aplicada
a los problemas e interrogantes que sugiere la fenomenolog{a de la vida
espiritual en toda la gama de sus posibilidades y de su ambicioso des-
pliegue. Se trata de un planteamiento de tipo existencial, no de corte
abstracto, pero hecho con la ayuda de un psicologismo cientifico, no
meramente descriptivo y particular e individualista, a que fue aficionada
la literatura espiritual espafiola desde el siglo xv1 para acd. Asi, por ejem-
plo, los estudios de C. Vaca’?, de A RoOLDANS, y numerosos articulos
de revistas?.

La promicién del laicado en la Iglesia, que el Concilic Vaticano II
ha consagrado solemnemente, se refleja, entre otras maneras, en la in-
quietud de lograr una perfeccién de la vida cristiana, apta para seglares,
para esos que constituyen la mayorfa del pueblo santo de Dios. Sabido es
que la literatura espiritual adolecia en general de estar pensada para
hombres que prescindian de las implicaciones temporales del vivir hu-
mano o que al menos procuraban sustraerse en lo posible a las mismas.
El monacato venfa a ser el analogatum princeps de la perfeccién en la
santidad. La profundizacién en los estudios sobre el misterio de Ja Iglesia
en los dldmos tiempos, y los diversos movimientos apostdlicos de los
seglares que de un siglo acd han ido apareciendo, han despertado la
conciencia de la vocacién a la perfeccién de todos los bautizados. Y se
ha escrito abundantemente sobre ello. El libro de LiLi Arvarez 0, com-
bativo y agradable, sigue repitiendo sus ediciones. Es todo un manifiesto

Teologia y Antropologia. El hombre imagen de Dios en el pensa
miento de Sto. Tomids, Madrid 1966.

7 Psicoandlisis y direccin espiritual, Madrid 1952.

* Introduccién a la ascética diferencial, Madrid 1960.

* J. M2 Poveda Arifio, Las anomalias psiquicas en la direccidn espiri-
tual, «Revista de Espiritualidad» 94 (1965), 531-66. ]. Antonio del Val,
Contribucién a la direccion espiritual del psicdpata, Ibid., 83-84 (1962),
349-367, etc.

Y En tierra extrafia, Madrid 1956.
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y un documento a la vez, todo imprecisién y pélpito vivo, También los
libros 4giles de L. pe Ecugevarria i, de J. Urreaca'?, de J.- M.* Ca-
BoDEVILLAG, de A. Huerca M, de J. OrDONEZ MARQUEZ 5, etc. estin
en la linea de esa marea creciente de afanes y descos del laicado. La re-
vista “Apostolado laical”, entre otras, aviva la llama.

Sobre todo el tema concreto de la santidad en el matrimonto, situa-
aén de las mds expresivas de la vida seglar, que aborda el libro de
CABODEVILLA, estd provocando una inmensa literatura mds o menos
repetida y valiosa. F. Pacés Vipar publicd un estudio hondo sobre la
espiritualidad seglar 16, Varias Semanas de Teologfa del Instituto Fran-
cisco Sudrez dedicaron sus trabajos al confrontamiento de estos proble-
mas. Y. B. JiMENEz DuqQuE acaba de lanzar al piblico un libro teolé-
gico y serio sobre el mismo 7. La espiritualidad seglar se considera allf
como la espiritualidad sin méds de la vida cristiana. Se explica por s
misma, ya que el bautismo es lo que hace al hombre “persona” cristia-
na, “persona” en la Iglesia. Su ética de seguidor de Cristo es, pues, la
de las bienaventuranzas. Ella le obliga en todo caso a vivir en tensién
escatolégica y trascendente, pero de peregtinante, que camina ahora
aquf, en medio de las realidades temporales, encarnado en ellas para
redimitlas y consagratlas con su aliento cristiano, en una ascesis insos-
layable que su condicién pecadora y su comunién al misterfo de Cristo
siempre le exigen hasta morir, para lograr as el ciclo y la resurreccién
gloriosa. Las espiritualidades de los no seglares {clérigos, monjes...) son
las que despues habrd que especificar con modalidades propias, asi como
es propia su situacién 6ntica y jurldlca en el pueblo de Dios. No es al
seglar al que hay que definir negativamente, come al que no es clcrlgo
sino al clérigo al que hay que definir como no seglar, o mejor, como
a laico cualificado. En definitiva, hay que simplificar el problema, en
gran parte artificial, de las “espiritualidades” dentro del cristianismo. El
misterio radical es el mismo para todos; la realizacién existencial es
personal e irrepetible en cada uno; las modalidades que exigen los ca-
rismas funcionales (en pro de la Iglesia) de unos y otros “érdenes” o
grupos de bautizados son tdnicamente las que pueden permitir hablar de
espiritualidades distintas con cierta base teolégica. Pluralidad de espiri-
tualidades de una misma y dnica espiritualidad. Sobre espiritualidad

Y Ascética del bombre de la calle, Barcelona 1954,
2 El palor divino de lo bumano, Madrid 1950.

' Hombre y mujer, Madrid 1960.

“  La espiritualidad seglar, Barcelona 1964.

' QOracién v vida del “laicado actual, Madrid 1964,
% Mistica para seglares, Bilbao 1963

v Santidad y vida seglar, Salamanca 1965.
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sacerdotal merece citarse el libro de J. Capmany 8, entre otros muchos
trabajos de revista o en colaboracién, como el volumen Homo Deild.
Y sobre espiritualidad mondstica el libro de G. CoLoMBs 2, y su ar-
ticulo “El concepto de monje y vida mondstica hasta fines del siglo v 2.
Recogen también material interesante los cuatro voldmenes de Actas
del Congreso de Perfeccién y Apostolado celebrado en Madrid en 1956.

Esta atencién al misterio de la Iglesia con todas las implicaciones que
comporta, ha avivado en Espafia como fuera de ella, ya antes del Con-
cilio, una espiritualidad con fuerte sentido comunitario y social, superando
asf el individualismo y devocionalismo imperantes en las épocas renacen-
tista, barroca y romintica de la cultura occidental. Individualismo y
dcvocionalismo, reconozcdmoslo, no exentos de suficiente contenido, y
en bastantes ocasiones hasta ricos de proyeccién caritativa y fraternal.
Prescindiendo de trabajos mds generales pero que hacen referencias
preciosas a muestro tema, como son los de J.- M. Bover 2, S. Sau-
ras 3, A. A. Garve?, A Banpera?®, J. A. SEGARRA 2, Semanas de
TeologfaZ, etc., fijémonos en algunos estudios sobre la liturgia y la
espiritualidad, que es uno de los lugares vitales en que esa espiritualidad
de signo eclesial mds altamente queda expresada. Hay un antecedente
lejano, pero muy valioso, mdximo para su tiempo, que no alcanzé sin
embargo la resonancia merecida; me refiero a la obra del Cardenal
1. GoMA 2, Mis al dia son notables las contribuciones de C. FLoris-
TANZ, 1. ONatiB1a®, G. M. Brassd3l, J.-A. PascuaL®, y particular-
mentemente rica por su base amplia cultural la de la C. Castro Cu-

¥ Espiritualidad del sacerdote diocesano, Barcelona 1962.

¥ Vitoria 1962,

®  «Studia Monastica» 1 (1959), 257-342,

2 Paraiso y vida angélica. Sentido escatolégico de la vocacidn cristiana,
Montserrat 1958. Cf. el discutido libro de F. Sebastidn Aguilar, Lz vida
de perfeccion en la Iglesia, Madrid 1963.

2 S, Pablo, maestro de la vida espiritual, o la ascética de S. Paklo,
Barcelona 1952,

% El cuerpo mistico de Cristo, Madrid 1952.

*  La Iglesia, misterio v misién, Madrid 1963.

»  La Iglesia, misterio de comunién, Salamanca 1965.

* Bl misterio de Cristo. Introduccién dogmitica a la vida espiritual,
Madrid 1964.

7 Teologta del laicado, Madrid 1954; El movimiento ecumenista, 1953,
etcétera.

= El valor educativo de la liturgia catdlica, Barcelona 1918.

®  La parroquia, comunidad eucaristica, Madrid 1961.

% La presencia de la obra redentora en el misterio del culfo, Vitoria
1954.

3 Liturgia y espiritualidad, Montserrat 1956,
2 Liturgia y vida cristiana, Madrid 1962.
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BELLS 3. Recordemos también los comentarios aparecidos sobre la Cons-
titucién de Liturgia del Concilio Vaticano II, como el de la BAC (en
colaboracidn) ¥ y el de M. Nicorau . Siempre queda sin plena ex-
plicacién satisfaciente la tremenda aporfa de lo personal y lo comunita-
rio (Comunidad y Persona) en la vida religiosa del hombre cristiano, y
que la Liturgia actila y muestra al vivo. Las soluciones de varios de los
autores citados sin ser originales ofrecen sugerencias de variable interés.

La espiritualidad eclesial viene ahora estudiada ampliamente en los
comentarios que acerca de la Constitucién sobre la Iglesta del Concilio
Vaticano II estin de continuo apareciendo. As{ en la publicacién en
colaboracién de la BAC, de inmediata aparicién; en particular acerca
del Cap. V de la Const. (firmado por B. JimEnez DUQUE); en la revista
“Salmanticensis” 3, etc.

Prescindo aqui de temas particulares, pero especialmente queridos en
Espafia, como la doctrina de san Ignacio (la literatura actual es buena
y abundante: Casanovas, Catveras, IpaRrRAGUIRRE, GonzALez, Her-
NANDEZ, MoRTA...). Quiero detenerme ya nada mds en los tedlogos de
sintests, y en los de inspiracién més estrictamente teolégica sobre el
tema de la perfeccién de la santidad cristiana.

Préximos a nuestros dias son los manuales de E. HErNANDEZ %7,
V. M. BaLiracu ¥ y A. Rovo Marin¥, todos ellos segiin el esquema
cldsico, neoescoldstico, ascético-mistico, con que se ha solido presentar la
cconomfa de la perfeccién cristiana en estos Gltimos decenios. El dlamo
autor citado ha tenido una difusién extraordinaria. Y cada uno de ellos
adopta una postura definida y rigida en las cuestiones disputadas de
escuela sin concesiones féciles al “enemigo”. El método seguido invita
a esas actitudes menos flexibles. El libro de G. SUAREZ es de una gran
solidez doctrinal, quizd demasiado denso de estilo, y por ello menos
atrayente de lo que vale®. Una tesis de fondo, de gran base teoldgica
y gran equilibrio, que es necesario tener presente para fundamentar la

% El sentido religioso de la liturgia, Madrid 1964.
% Comentarios a la Constitucion sobre la Sagrada Liturgia, Madrid 1964.
Comentario a la Constitucion litdrgica del Vaticano II, Madrid 1964.
% 12 (1965), 415-734. Cf. M. Llamera, Ascesis cristiana vy bumanismo,
«Teologia Espirituals 19-20 (1963), 283-391 (todo el volumen extraordina-
tio estd dedicado a temas conciliares). R. Ortufio, La liturgia, fuente de la
vida espiritual, ibid. 22 (1964), 7-42; B. Monseg, Espiritualidad seglar,
ibid. 17 (1962), 247-263, etc.
¥ Guiones para un cursillo prictico de direccién espiritual, Comillas
1954,

2%
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Lecciones esquemiticas de espiritualidad, Santander 1960.
® Teologia de la Perfeccidn Cristiana, Madrid 1954.
®  La vida teologal, Madrid 1963.
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espiritualidad cristiana y el humanismo que ella construye es la del pa-
dre ]J. ALFaro.

Estudios parciales muy interesantes son los de J. Arraro®, T. Ur-
pinoz #, B. APErrIBAY %, A. DE ViLLatmonte#, E. M. MeNDizi-
BaL %, J. M. Aronso®, M. LiaMeEra 4... La lista podria alargarse mu-
cho mds. Son trabajos elaborados con criterios teolégicos, biblicos y pa-
tristicos, utilizando también a veces las construcciones teolégicas de los
siglos medios, pero con apertura, con gran sentido histérico, con solu-
ciones positivas y penetrantes. El poderoso volumen de O. ConzArzz
pE CARDEDAL*® es fundamentalmente un estudio histérico en torno a
san Buenaventura, pero con consecuencias doctrinales que el autor de-
duce y ensancha, haciendo de su estudio una gran obra doctrinal, que
ofrece una base espléndida para la construccién de una teologfa espiri-
tual de corte trinitario, como de hecho la existencia cristiana supone
en el punto de partida y en el de su destino y consumacidn, a través
siempre de Cristo. Para el estudio de una mistica trinitaria es imprescin-
dible también el libro de A. Garcia EvaNGELISTA ¥, rico de datos teo-
légicos, y sintesis muy apreciable.

Una teologia de la perfeccién centrada en el misterio de Cristo, y
lograda misticamente en El, es lo que ha intentado B. JiMénez Du-
QUE®. Para ello ha partido de la condicién humana en su mismidad
natural limitada y defictente, pero de hecho, existencialmente inmersa
en un clima sobrenatural, de revelacién, de fe, de misterio divinizante.
Por, con y en Jesucristo. Por eso, la apoyatura ha de hacerse en la Bi-
blia, en la Liturgia, en los Padres, sin olvidar a los mejores tedlogos y
a los testigos experimentales y sicolégicos de esa vida mistica que se
pretende explicar. La intensidad vital de ese encuentro del hombre con

Dios (con el Padre por el Verbo Encarnado en el Espiritu Santo), den-

“ Persona v gracia, «Gregorianum» 61 (1960), 5-29.

La inbabitacién del Espiritu Santo en el alma del justo, «Rev. Esp.
teol.» 6 (1964), 465-533,

“ Influjo casual de las divinas personas en la experiencia mistica, «Ver-
dad y Vida» 25 (1949), 75-94.

“ El sacramento del bautismo. Reflexiones teoldgico-kerigméticas, «Na-
turaleza y Gracia» 8 (1961), 13-72. La confirmacion, sacramento del Espiritu,
ibid. 8 (1961), 185-221.

% La vida espiritual como participacion progresiva de la resurreccidn
de Cristo, «Gregorianum» 34 (1953), 495 ss.

% Relacion de causalidad entre gracia creada e increada en Sto. Tomds
de Agquino, «Rev. Esp. teol.» 6 (1964), 3-59.

7" La vida sobrenatural y la accidn del Espiritu Santo, «Rev. Esp. teol.»
7 (1947), 423-481. .

©  Misterio trinitario y existencia bumana, Madrid 1966.

“ La experiencia wmistica de la inbabitacidn, Granada 1955.

®  Teologia de la Mistica, Madrid 1963.
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tro del dmbito eclesial en diversos planos, es lo que dindmicamente cons-
tituirfa la perfeccién en la santidad, la mistica tendida hacia la deifica-
cién total. Las aporfas de contemplacién y accién, por ejemplo, son es-
tudiadas con particular cuidado, ya que ofrecen una alta encrucijada
para el estudio de la sicologfa sobrenatural del hombre cristtano deseoso
de perfeccidn.

Los Institutos de Espiritualidad de la Universidad Pontificia de Sa-
lamanca con sus Congresos y Semanas de estudios celebrados y publi-
cados, el de los Carmelitas Descalzos de Madrid y el Centro de Estu-
dios Histéricos de Espiritualidad Séinz Rodriguez en Madrid, asi como
las numerosas revistas especializadas (“La Vida Sobrenatural”, “Teologia
Espititual”, “Revista de Espiritualidad”, “El Monte Carmelo”, “Manresa”,
“Revista de Espiritualidad Agustiniana”) prometen un porvenir esperan-
zador y brillante a los estudios de espinitualidad en Espafia. La inmi-
nente aparicién de los tres primeros grandes voliimenes de la magna
obra en colaboracién La Perfeccidn Cristiana (Doctrina e Historia) que
bajo la direccidn de los profesores Sara Barust (1) y JmmEnez DuqQue
edita en Barcelona J. Flors, serd una prueba mds de esa promesa en cre-
dente logracién.

B. JimEnez Duque




CULTURA Y ESPIRITUALIDAD INGLESAS

Ulumamente, el inglés mis que una lengua en la que se escriben
libros espirituales es una lengua a la que se traducen asiduamente libros
espirituales, sobre todo de origen francés o alemds. Paradéjicamente, esto
entrafla para el lector inglés una pérdida y uba ganancia al mismo
tlmeO-

La ganancia es obvia. Estas obras traducidas proporcionan al lector
inglés una espiritualidad que no estd aprisionada y comprimida dentro
de las perspectivas y experiencias de su propia cultura, necesariamente
limitadas. Y al advertir la calidad excepcional de las obras que, al ser
presentadas en ropaje inglés, han disfrutado constantemente de una gran
popularidad, salta inmediatamente a la vista una nueva ventaja: fquién
no se verd inmensamente enriquecido al serle facilitada la lectura de
los principales escritos espirituales de Guardini, Daniélou, Voillaume,
Von Balthasar y cualquiera de los de Rahner?

Aunque menos obvia, la pérdida sufrida no es menos real que la
ganancia. Estas obras, en efecto, no hablan directamente a la condicién
del lector inglés, a su temperamento, a su ambiente, ni —para decirlo
llanamente— a sus necesidades. En otras palabras: hay un vaclo entre
lo que aprende y cémo, en sus circunstancias particulares, debe vivitlo.
Y ordinariamente —es preciso reconocerlo aqui— tiende a llenar este
vacio de una de estas dos maneras, ambas igualmente desafortunadas:
vive lo que aprende dnicamente dentro de los limites de su cabeza y se
convierte en un gnéstico nacido a destiempo, o se esfuerza por configu-
rar su conducta con arreglo a modelos que le son extrafios, terminando
en la incongruencia de verse convertido en un extrafio dentro de su
propia casa. )

Para bien y para mal, por tanto, actualmer}te existe una despropor-
cién en inglés entre obras espirituales traducidas y obras espirituales
originales. Puesto que el deber y el haber, la pérdida y la ganancia
vienen a compensarse, N0 Creemos Oportuno hac.er un problema de este
pequefio conflicto. No obstante, dingir la atencién en este punto a lo
que parece ser la razén del hecho puede ayudar al lector a caminar mds
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ficilmente entre la marafia de libros que le ofrecerdn las paginas si-
guientes. La razén, por lo que se puede juzgar, es ésta: la gran falta
de escritos teolgicos en inglés. El interés que en las dltimas décadas
ha despertado la teclogia en el lector inglés le ha hecho adoptar una
actitud critica frente a libros espirituales que no son abiertamente teo-
légicos, y asf éstos no suscitan en él ninguna respuesta. Y para que esos
libros sean manifiestamente teolégicos, normalmente han de ser escritos
por tedlogos. De ahi la gran preferencia por traducciones del continen-
te, donde los tedlogos parecen proliferar. Naturalmente nadie se atre-
verfa a negar que en los pafses de habla inglesa puede muy bien haber
muchos Milton teoldgicos callados y desconocidos. Pero, callados, no
modifican en absoluto esta situacién particular.

La situacién podfa ser hoy distinta. A comienzos del presente siglo
parecia que avanzibamos en otro sentido. ¢Quién hubiera pensado en-
tonces, al leer las obras de Columba Marmion y Anscar Vonier, que
mds tarde vendria a interrumpirse aquella tradicién de espiritualidad
teolégica tan noble y comprensivamente establecida?

“Comprensiva” es ciertamente la palabra para definir a Marmion .
Este ve al cristiano no como un némada aislado, sino como un hijo de
Dios por el bautismo que vive por la vida de Cristo?, y esto, en su raiz
mds profunda, haciendo suyos los misterios de Cristo®. La perspectiva
teolégica que ofrece al lector se hace real en cada pigina mediante su
tecurso constante a las riquezas de la liturgia y la Biblia. Por una cu-
riosa ironia, es este recurso a la Biblia lo que hoy aparta al lector de
sus obras: su costumbre de presentar la versién latina de los textos
junto a la verndcula se considera ahora como una distraccién innece-
saria e iritante. Sin embargo, esta prictica nos suministra un medio
valioso para entender su actitud frente a la Escritura. Para & la Escr-
tura es algo que ha hecho suyo y que ha asimilado profundamente en
la forma en que llegd a él, en el latin de la liturgia. La Escritura, por
tanto, estd para él mds intimamente presente y viva de lo que hubicra
permitido una actitud mds cientifica, con la consiguiente ventaja para
el lector.

Dom Marmion era un teblogo “mondstico” en la noble tradicién
de san Bernardo. Dom Vonier era un teblogo “escoldstico” en la tradi-

' Es cierto que la mayorfa de las obras de Marmion aparecieron ini-
cialmente en francés, Pero el autor era itlandés, y como se sabe un irlandés
es siempre un irlandés, cualesquiera que sean el lugar donde vive y la len-
gua que use. No siento la menor dificultad, por tanto, en incluitlas aqui.

2" Christ, the Life of the Soul, San Luis 1922 (Le Christ vie de Udme,
Maredsous 1917).

8 Christ in His Mysteries, San Luis 1924 (Le Christ dans ses mystéres,
Maredsous 1919).




Cultura y espiritualidad inglesas 319

cdén, igualmente noble, de santo Tomds. Pero era un escoldstico de in-
dole tan liberal que sus escritos siguen siendo populates hoy, cuando el
escolasticismo goza mds bien de escasa popularidad. Naturalmente, en
el énfasis teoldgico que revelan sus obras se anticipé grandemente a su
tlempo, y esta precocidad le ha ayudado. Hoy es, afortunadamente, un
lugar comiin decir que se intenta comprender la situacién espiritual del
cristiano a la luz de la eclesiologfa, que el cristiano se esfuerza por ver-
se en el conjunto del contexto social de la vida de la Iglesia. En este
punto Vonier demostrd ser un pionero. Lo mismo puede decirse de lo
que escribié sobre la Iglesia como Pueblo de Dios y sobre el caricter
central de la liturgia, particularmente de la celebracién eucaristica, en
la vida cristiana 4.

A pesar del buen ejemplo que les dieron Marmion y Vonier, los
teblogos de los decenios inmediatamente sucesivos permitieron que fue-
ran otras manos las que escribieran los libros espirituales.

A primera vista, Alban Goodier parecia continuar la tradicién de
Marmion. El recurso a la Escritura, al menos en sus obras mis exten-
sas, era tan constante como cn las de Marmion; pero en Goodier este
proceder tenfa un sentido mds moralizante que teologizante. Es de agra-
decer que este elemento moralizante fuera de un orden extraordinaria-
mente elevado, pero le falta la sustancia y la continua relevancia que
s6lo una teologfa alerta parece capaz de proporcionar. No obstante, el
deseo de lo mejor no nos debe llevar a despreciar lo bueno. Particular-
mente en The Public Life of Our Lord5 y The Passion and Death of
QOur Lord % su doctrina es de una singular riqueza. Casi invariablemente
sitia en el amplio panorama del Antiguo Testamento los textos del
Nuevo que invoca, y de esto resulta una notable mejora en la profun-
didad de la comprensién. Si en sus obras mds extensas Mons. Goodier
imité, consciente o inconscientemente, a Marmion, en una obra pe-
quefia —la mejor de las suyas— fue un innovador. Me refiero a su
A More Excellent Way?. En este librito, con una serenidad que pro-
vocé una conviccidn general, sustituyé el patrén de consejo espiritual

4 Las principales obras de Anscar Vonier son cémodamente accesibles
en la edicién péstuma The Collected Works (Westminster, Md., 1952). El
volumen I, The Incarnation and the Redemption, incluye una versién abre-
viada de The Christian Mind asi como The Personality of Christ, The
Victory of Christ, The Divine Motherbood; ¢l volumen II, The Church
and the Sacraments, contiene: The Spirit and the Bride, The People of
God, A Key to the Doctrine of the Eucharist; y el volumen III, The Soul
and the Spiritual Life, contiene: Christianus, The Human Soul, Life of the
World to Come.

* Dos voliimenes, Nueva York 1930.

¢ Nueva York 1933,

7 Bombay s.a.; Roehampton 1920.
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que prevalecfa (exageradamente dado a inculcar métodos, miltiples de-
vociones, a “‘importunar incesantemente al alma”) por un programa sim-
ple de dedicacién a Cristo. Desde san Pablo, rara vez se han expresa-
do de forma tan persuasiva las implicaciones personalistas y liberadoras
de 2 Cor 3, 14.

Entre Jos muchos que sucumbieron a esta noble persuasién es ten-
tador incluir a Daniel Cosidine, porque el temple de su espiritu era, al
menos en esto, muy semejante al de Goodier; pero no se puede esta-
blecer con claridad la cronologia de sus obras. En Words of Enconra-
gement® de Cosidine, la vida cristiana estd centrada no en el cristiano,
sino en Cristo. Para Goodier estd centrada en Cristo como el depésito
del amor que debe informar y dar vida a todo lo que el cristianismo
hace. Para Cosidine estd centrada en Cristo como la tdnica estabilidad
posible para el cristiano. Asi como el librito de Goodier no sélo tiene
palabras sobre el amor de Cristo, sino que estd lleno de él, asf también
el de Cosidine no sélo tiene palabras sobre la esperanza cristiana, sino
que estd lleno de ella; es uno de los libros mds afortunados y vitaliza-
dores que pueden leerse en cualquier lengua.

Las obras de Edward Leen y Eugene Boylan, que han alcanzado
mayor popularidad a pesar de sus innegables méritos, no estdn en esta
tradicién hiberadora. Progress throuwgh Mental Prayer® de Leen y Dif-
ficulties in Mental Prayer'® de Boylan son libros que para algunos re-
sultan, no sin razén, exageradamente dados a inculcar métodos y a
"importunar incesantemente al alma”. Cierta y desgraciadamente gran
nimero de personas han descubierto nuevas dificultades en la oracién
mental bajo la direccién de Boylan.

Otros han descubierto estas dificultades bajo la direccién de R. H. J.
Steuart. Pero por motivos diferentes. Los libros de Steuart!l, ordinaria-
mente literarios y atractives, se ocupan principalmente de la oracién
mistica, y el lector no mistico puede reforzarlos y retorcetlos de una
forma poco conveniente, de lo que vendrin a resultarle dificultades nue-
vas ¢ innecesarias. No obstante, el lector de este tipo —cuyo nombre
parece ser “legién”— puede sacar gran provecho leyendo a Steuart,

* Londres 1927; More Words of Encouragement, Londtes 1929; Fur-
ther Words of Encouragement, Londres 1931; edicién en un volumen:
Words of Encouragement, Londres 1936. Se trata de una compilacién de
sus conferencias y cartas editada por F. C. Devas, cuya obra What Law
and Letter Kill (Londres 1953) estd en la misma tradicién.

* Nueva York 1935,

W Westminster, Md., 1943.

" Por ejemplo, The Inward Vision, Nueva York 1929; Temples of
Eternity, Nueva York 1931; World Intangible, Nueva York 1934; y Diver-
sity in Holiness, Nueva York 1937.
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como puede también sacarlo leyendo a los mismos misticos: puede
aprender, si no otra cosa, una nueva y preciosa delicadeza en su trato
conn Dios.

La oracién era también el tema comin de las conferencias de Vin-
cent McNabb 22, Decir, como debe decitse, que McNabb combina las
cualidades de Leen-Boylan y Steuart es dar una nocién bastante exacta
de su valor excepcional.

Una persona en muchos aspectos semejantes al maravilloso McINabb
es Cynl Martindale, del que quizd podamos decir que ha resultado ser
un innovador sin seguidores. Dotado de un agudo talento literario y
una habilidad poco comiin de narrador, volvié a introducir en el siglo xx
un género espiritual especifico: las vidas de los santos como vehiculos
de instruccién doctrinal B, Este género tiene sus peligros, como lo ates-
tigua sobradamente la experiencia de siglos anteriores. Pero en las ma-
nos de Martindale sélo produjo cosas buenas, probablemente porque su
mente encerraba una vasta erudicién y su vida posefa una gran riqueza
en experiencia sacerdotal. Inexplicablemente, lo que escribié en este gé-
nero especifico parece que ha perdido parte de su popularidad. También
merecfan haber continuado gozando de popularidad, sin que aparente-
mente lo hayan conseguido, sus colecciones de sermones doctrinales '
y sus escritos, ploneros en clerto sentido, sobre la liturgia . Hace mu-
cho que estd pendiente un renacimiento de Martindale.

Cuando se lo proponia, Martindale era un estilista de primer orden;
el que su estilo fuera mds del siglo x1x que del siglo xx constituye un
defecto puramente accidental. Ronald Knox, en cambio, podia escribir
en el estilo de cualquier siglo. Y asf lo hizo. Por esta maravillosa habi-
lidad, que le envidiaron abiertamente sus contemporineos seculares que
intentaban vivir de sus plumas, resulta dificil catalogarlo como escritor
espiritual. El placer que proporciona su modo de decir las cosas puede
impedir al lector que penetre en lo que realmente estd diciendo. Si ex-
cluumos lo que é mismo consideraba su “magnum opus”, el histdrico

2 Oxford Conferences on Prayer, San Luis 1904 (edicién revisada:
The Science of Prayer, Londres 1936); The Crafi of Prayer, Londres 1933;
In Our Valley, Londres 1938.

® Enire otras, In God’s Army, Nueva York 1914-15; Upon God’s
Holy Hills, Nueva York 1920; The Vocation of Aloysius Gonzaga, San
Luis 1928; From Byeways and Hedges, Londres 1935; What Are Saints?,
Londres 1936.

" The Kingdom and the World, San Luis 1928; The Wounded World,
San Luis 1929; The Creative Words of Christ, Nueva York 1930; Cbhristia-
wnity Is Christ, Nueva York 1935; Ouwr Blessed Lady, Nueva York 1939,

s The Mind of the Missal, Nueva York 1929; The Words of the Missal,
Nueva York 1932; The Prayers of the Missal, 2 vols.,, Nueva York 1936
37; y Towards Loving the Psalms, Nueva York 1940.

21
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Enthusiasm %, lo tinico que nos queda de {ndole espinitual son sus ser-
mones publicados En ellos el estilo es msuperable cada uno es una
preza meticulosamente escrita y reescrita antes de ser pronunciada. El
resultado es doble En primer lugar, el lector encuentra alli no al hom-
bre, sino a su dicaonario En segundo lugar, lo que dice es lo que se
esperaba que dyera No es de extrafar, por tanto, que en los sermones
de Knox no haya Angst (angustia), a pesar de que habfa mucha en su
vida No obstante, s1 se prescinde de sus Occasional Sermons'? (que han
stdo descritos como “ricas alfombras extendidas para los pies de prelados
y estudiosos”), todos ellos estdn penetrados de un dgape que aparece
presente en su vida en una dosts mayor® Y quién discutird realmen-
te que la forma de expresidn, aunque con frecuencia le distraiga, cast
estd a Ja altura del mensaje?

No es realmente criticar a Gerald Vann decir que el mensaje rara
vez estd a la altura de la forma de exprestén Con los afios se mostrd
capaz de asumur la especte mds aburrida de trvialidad y, a fuerza de
retoque y maquillaje, presentarla en forma de epigrama Grande fue el
ptovecho de tener asi expresadas en forma tan poco convencional ver-
dades convencionales, tanto sobre el valor permanente de la ética en la
vida contempordnea %, como sobre el valor —esta vez, soctal— del cris-
vano como ndividuo® o simplemente el valor del hombre mismo 2
Mis diffal es recomendar sus ultimos escritos por estar situados con es-
caso sentido critico bajo la sombra, entonces omnipresente, de Carl Jung 2

Nos sentimos fuertemente tentados a decir que Hubert van Zeller
ev un Marmion redivivo Con gusto sucumbirfamos a la tentacién, pero
antes debemos hacer algunas puntualizaciones en el proceso Lo grande
que hace Van Zeller en la linea de Marmion es presentar la pax bene-
dicuna en toda su gractosa amphtud® Pero la presenta de un modo
muy pecultar Sus escritos espirituales, aunque ofrecen una meditacién

¥  Nueva York 1950
7 Nueva York 1960

® The Window wmn the Wall, Reflections on the Holy Eucharist, Nueva
York 1956, Bridegroom and Bride, Nueva York 1957, Pastoral Sermons,
Nueva York 1960, Uwnwersity and Anglican Sermons, Nueva York 1963;
A Retreat for Lay People, Nueva York 1955, Tbhe Preestly Life, A Retreat,
Nueva York 1958, A Retreat for Beginners, Nueva York 1960

Y Morals Makyth Man, Nueva York 1938

©  The Dwme Pity, Nueva York 1946

2 The Heart of Man, Nueva York 1945

2 Un buen ejemplo es su The Paradise Tree (Nueva York 1959)

= Sus libros se cuentan por docenas, pero entre ellos queremos sefialar
particularmente The Inner Search (Nueva York 1957), The Holy Rule
(Nueva York 1958), Approach to Penance (Nueva York 1958), Approach to
Calvary (Nueva York 1961)
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profunda y una robustez teolégicg semcjantes a las de Marmion, des-
tacan por su desnudez de adorno incluso cuando se los compara con los
escritos de Marmion. Quizd esto se deba a que Van Zeller era escultor
1 la vez que escritor. Sus libros, en efecto, tienen la limpieza de linea,
{a solidez y la compactidad que suele asoctarse con la buena escultura
en piedra como la que él, al cambiar de taller, acostumbraba producir.

Cuando se vuelve la mirada a las obras de espiritualidad escritas por
autores americanos salta a la vista una diferencia muy pronunciada que
en gran medida es explicable por el cambio de contexto cultural. Estos
escritos, en efecto, surgicron inicialmente en un ambiente sociolégice
distinto del de las Islas Britinicas. Por eso, tanto los temas en que se
insiste como las técnicas utilizadas, son diferentes. Los lectores a quienes
iban dirigidos, en los primeros afios del siglo, cran inmigrantes relati-
vamente recientes, pobres, sin gran cultura y poco informados sobre su
religién por encima de lo que habfan recibido de chicos en el catecismo.
De ahi que, cuando se pensé en escribir libros para ellos, fuesen tratados
de forma muy semejante a como estaban acostumbrados a que se les
tratase a nivel parroquial. En la parroquia, el sacerdote, por ser ordina-
riamente la tinica persona culta del grupo, debfa desempefiar con ellos
muchas funciones que normalmente debfa esperarse desempeiiasen ellos
mismos en su propio provecho. Tenfan que orar. Y tenfan que estable-
cer una relacién entre las verdades de su fe y su ambiente. As{ apare-
cieron libros que hacfan para ellos una de las dos cosas, o las dos a la
vez. De éstos los que mds éxito tuvieron y que mayor influjo cjer-
cieron fueron los numerosos pequefios volimenes de Francis LeBuffe 2%,
Martin Scott proporcioné también durante mucho tiempo este suce-
ddneo de espintualidad . En estos dos autores, y en la multitud de
otros que intentaban prestar los mismos servicios, es elemento comin
una curiosa insistencia en lo individualista dentro de la vida del cris-
tiano, insistencia que no parece posible explicar por motivos del ambien-
te sociolégico. El ejemplo mids claro de esta actitud es el libro de Scott
que mis exito ha tenido: God and Myself . En é la expresién recibe
una pequefia garantfa retérica que se puede descubrir en las obras de
san Agustin. Pero insistr, como tema central, en que la primordial re-
lacién del cristiano es una relacién de persona a persona entre él y
Dios, es algo que tiene poco de afortunado. No obstante, a pesar de
su insistencia en lo individual, la espiritualidad misma no era exagera-
damente introspectiva. Pero, por individualista, era antisocial. Y st se

* My Changeless Friend, 27 vols., Nueva York 191543,

B You and Yours, Nueva York 1921; Religion and Common Sense,
Nueva York 1926; Happiness, Nueva York 1931.

# Nueva Yotk 1917.
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quicre saber por qué en Norteamérica la Iglesia Catélica respondié tan
pobremente a las necesidades sociales que eran obvias en aquel tiempo,
parte al menos de la respuesta se encontrard en Ia espiritualidad no
auténtica y marcadamente individualista que se infundfa en las mentes
de los catdlicos mds generosos: no se les hablaba de que el hombre
estd ante Dios teniendo a su lado a su préjimo, sino simplemente de
que €l se halla ante Dios.

En la cuarta década de este siglo, el cambio en la condicién social
e intelectual de muchos catélicos hizo quedar fuera de lugar cualquier
tipo de espiritualidad suceddnea, individualista o no. Pero continud
existiendo. Entonces esa espiritualidad se aplicé a las monjas. Por razo-
nes que se resisten al andlisis, estos celosos autores creyeron que las mon-
jas habfan quedado como petrificadas en la situacién de sus antepasados
inmigrantes: sin cultura y poco informadas sobre su religién, y nece-
sitadas de que alguien hiciera oracién y pensara por ellas. El esfuerzo,
amplio y econdmicamente rentable, que esta ilusién suscitd para reme-
diar una situacién irreal contindia atn, con la dnica diferencia de que
hoy parece haber cedido algo. No prestarfamos ningiin servicio a nadie
dando aqui informacién bibliogrifica sobre autores de este tipo; sus
intenciones al menos parecen ser rectas, y una decorosa oscuridad puede
ser ¢l mejor medio de ocultarlos. Articulos escritos por las monjas mis-
mas estdn operando hoy gradualmente esa feliz consumacién 7.

Un poderoso elemento en el marco social de los autores catélicos
de la primera parte de este siglo era el protestantismo ambiental de que
tenfan conciencia en todo momento, No obstante, aunque resulte ex-
trafio, parece que este elemento no ejercié ningdn influjo positivo en su
espiritualidad. Era quizd de esperar que ellos, siendo una minorfa cultu-
ral introvertida, no hicieran impacto en la espiritualidad protestante.
Pero esta segunda ausencia de influjo es para el historiador Ja mds ex-
trafia, con mucho, de las dos. Poco después, en efecto, de lo que parece
poco méds que una extensién légica de lo que los catdlicas habfan es-
tado produciendo, aparece entre los protestantes un tipo curioso de obra
espiritual : ese género literario religioso que los editores anuncian como
libros “self-help”. En ellos el extremo individualismo va acompafiado
ahora de un optimismo extremo. Norman Vincent Peale se convirtid
pronto en el prolifico sumo sacerdote de este pelagianismo de dltima

¥ Sy aparicién en revistas espirituales de cardcter convencional, «Review
for Religious», «Sponsa Regis», «Spiritual Life», «Cross and Crown», etc.,
estd més que compensada por sus escritos en publicaciones de circulacidén
masiva  (50.000-350.000 ejemplares) como <«Commonweals, «America»,
«Jubilees, «National Catholic Reporter», «The Sign», donde afortunadamente
sus inteligentes contribuciones a la espiritualidad cristiana aparecen junto
a las de otras mujeres.
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hora que fue —y sigue siendo—— casi tan popular entre los lectores ca-
télicos como entre los protestantes. Sélo Fulton Sheen, que yo sepa,
intenté ofrecer un equivalente catdlico. Pero su Peace of Soul? ha de
calificarse de abetracién pasajera, menos caracteristica de la doctrina
censtante del hombre que de su desco, también constante, de hablar a
las necesidades del hombre contemporineo. Esto parece haberlo logra-
do a una escala aparatosa a lo largo de tres décadas con sus charlas
en la radio (y posteriormente en televisién), publicadas después en for-
ma de libro®. No serfa desacertado definirlo como un LeBuffe o un
Scott algo mds sofisticado: donde éstos intentaban pensar por el lector,
Mons. Sheen se estuerza por hacer que el lector piense por si mismo.
Y con él la espiritualidad catdlica tuvo eco entre los protestantes, prin-
cipalmente —parece— porque, siendo un filésofo, sabia apelar a la ca-
pacidad bésica de razonamiento que poseen todos los hombres. Pero la
historia esta llena de paradojas. El autor catélico que ha logrado que su
espiritualidad fuese aceptada por los protestantes mas que Fulton Sheen
es Thomas Merton, un hombre que escribe totalmente dentro del mis-
terio de una vocacién contemplativa particular. Naturalmente, en los
dos estilos literartos distintos han contribuido a la populatidad: en
Sheen, una claridad tpo Gibbon y un instinto epigramdtico; en Mer-
ton, esa frescura primaveral de lenguaje que sélo poseen los auténticos
poetas. Dentro de la literatura espiritual, el acontecimiento cumbre del
perfodo 1940-50 fue la publicacién de la autobiograﬁa de Merton 3,
y desde entonces su impacto no ha perdido fuerza. Es preciso reconocer
que su espiritualidad convence y ayuda mds cuando, como en el libro
ctado y en su continuacién 3, escribe sobre si mismo. No obstante,
hay que colocar en un lugar muy alto sus obras mds impersonales,
Seeds of Contemplation® y No Man Is an Island 3.

Hay una gran distancia entre LeBuffe y Merton, pero no hay nada
que indique que Merton es un punto terminal en la espiritualidad ame-
rcana. En la actualidad estdn operando influencias, procedentes en par-
ticular de las universidades catélicas, que prometen proporcionar el dfa

# Nueva York 1949,

»® The Moral Universe, Milwaukee 1936; The Cross and the Crisis,
Milwaukee 1938; Whence Come Wars, Nueva York 1940; A Declaration
of Dependence, Milwaukee 1941; For God and Country, Nueva York
1941; Love One Anotber, Nueva York 1944; Life Is Worth Living, 5 vols.,
1953-57.

© The Seven Storey Mountain, Nueva York 1948 (tftulo de la edicién
britdnica: Elected Silence, Londres 1949).

3 The Sign of Jonas, Nueva York 1953.

2 Nueva York 1949,

® Nueva York 1955.
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de mafiana una espiritvalidad mds sustancial. El nimero de monograffas
sobre psicologfa religiosa, sociologfa pastoral y espiritualidad biblica cre-
ce sin cesar. Y lo mejor de todo, la teologfa comienza a ofrecer su apor-
tacién. En este campo, las obras de Robert Gleason constituyen no
sdlo una promesa, sino una realidad *. Su teologfa es una teologia de la
vida cristiana tipicamente norteamecricana en sy pragmatismo, en su
enfrentarse con una cultura presente que es considerada en una perspec-
tiva encarnacional; no se da divorcio entre lo espititual y lo temporal.
Asi presenta una espiritualidad que hace posible y llena de sentido la
aceptacién y transformacidén del ambiente cultural propio.

E. O’Brien

M Véase especialmente su The World to Come (Nueva York 1958),
gbrﬁ“t and the Christian (Nueva York 1959), To Live Is Christ (Nueva
ork 1961).



Documentacion Concilium *

EL CRISTIANISMO Y EL CLIMA
ESPIRITUAL DEL JAPON

Generalmente, hasta ahora la imagen de las misiones en el Japén
que predomina en Europa y en América es hechura de misioneros ex-
tranjeros. Son muy pocas las manifestaciones de cristianos japoneses co-
nocidas en el mundo occidental. Por ello adquiere tanto mayor relieve
la misceldnea homenaje al P. H. Dumoulin, sj, al cumplir sus sesen-
ta afios, el 31 de mayo de 1965, en la que colaboran veinticinco caté-
licos, compafieros, amigos y alumnos suyos. La obra, bajo el titulo
“El clima espiritual del Japén y el cristianismo !, dirige una mirada re-
trospectiva al desarrollo de la Iglesia durante los clen afios que siguie-
ron al hallazgo de los cristianos japoneses de Nagashaki, el 17 de mar-
zo de 1965. Paralelamente, y de un modo intencionade, se plantea el
problema de la situacién actual. Veinte afios han pasado ya desde aque-
lla grave catdstrofe de 1945 que acarred, por vez primera en la historia
de la nacién, la plena libertad religiosa. Hoy dia se pueden constatar
por todas partes schales de que el Japén reflexiona sobre sus valores
propios; reflexién que aflora también a la superficie bajo ciertas formas
de neonacionalismo.

Son autores de las colaboraciones, ademas de Johannes Sh. It6, obis-
po de Nihigata, cinco sacerdotes diocesanos y un religioso; de ellos,
tres realizan actividades en la Universidad y otros tres en la cura de
almas. Las dieciocho colaboraciones restantes proceden de autores segla-

* Bajo la responsabilidad del Secretariado General.

' En el texto citamos, en ndmero entre paréntesis, la pdgina del libro
japonds: J. Okada, Sh. Anzai, K. Otani, W. Takahashi, Sh. Tsunoda (ed.),
Nibon no Fiédo to Kwisutokyd, Tokyd Risésha 1965. El libro contiene un
indice de materias en alemdin.
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res, entre ellos dos mujeres. En lo que respecta a sus profesiones, quince
son profesores de Universidad, de ellos cinco de filosofia, tres de histo-
11 y uno respectivamente de ciencias politicas, economia, sociclogia re-
ligiosa, estética y literatura alemana; las dos mujeres se dedican también
a la ensefianza. De los tres autores restantes uno es escritor y dos pro-
ceden del mundo de Ja economfa. No es posible determinar de un modo
univoco los niveles de edad; no obstante, parece dominar el estrato
comprendido entre los cnarenta y los cincuenta afios.

Los trabajos han sido agrupados en cuatro secciones: “teologia de la
acomodacién’”, “‘contactos espirituales”, “la vida social”, “el arte aqui
y alli”. Segin la costumbre japonesa, la obra concluye con unas refle-
xiones finales de H. Dumoulin sobre la misién en el Japén y la univer-
salidad del cristianismo. Nos interesa conocer lo que el libro afirma
sobre la situacién actual del Japén, ya que en sus rasgos especificos po-
drfa ser importante para la evolucién del mundo en general. También
importa conocer la actitud del Japén para con el cristianismo y, sobre
todo, algunos interrogantes planteados por aquella nacién. Resultard
entonces que los cristanos japoneses prefieran interrogar al cristianismo
parnendo de un profundo arraigo en su patria y en su cultura, en lo
que éstas tienen de anteriores al cristianismo e independientes de él,
mds que permitir que el cristianismo plantee intetrogantes a su patria.
En este sentdo, los autores, en su mayor parte, procuran planteaise su
propia situacién, adentrarse en ella y realizar el trdnsito de un pasado
ya ininteligible a un presente que el espiritu todavia no domina. Son
muy pocas las alustones directas al Concilio; no obstante, es innegable
que nos hallamos ante unos cristianos que han entablado con su mun-
do un didlogo extraordinariamente serio.

I. EL jAPON HOY

1) En el “Lejano Oeste”

Segtin M. Yanase, sJ, no se puede seguir llamando al Japén el “Le-
jano Qeste”, sino el “Lejano Occidente” (137). Las profundas modifi-
caciones de la vida japonesa después de la segunda guerra mundial son
incalculables. De un modo superficial se hacen ostensibles en una répi-
da evolucién hacia una mecanizacién, automatizacién y racionalizacién
cada vez mayores del proceso econémico de produccién; en las frecuen-
tes restructuraciones de la economia, que se adapta a las conquistas téc-
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nicas mds modernas; en los rascacielos de las ciudades japonesas, que se
levantan por todas partes desaflando a los terremonos; en el trifico
siempre creciente; en el avance de los medios de comunicacién social,
tales como periédicos, radio y televisién, con lo que se consigue es-
tructurar y configurar la mentalidad, hasta de las tltimas aldeas, con
idénticos juicios, ideas y opiniones; en el incremento de las agrupacio-
nes urbanas y en la paulatina incorporacién de una gran parte de la
poblacién a la vida de la masa (185). Por mucho que sea de lamentar
el que las ciudades japonesas sufran una ostensible pérdida en su colo-
rido local y tiendan actualmente hacia una mayor uniformidad, el he-
cho es que la vida humana, va siendo absorbida en todas partes por un
proceso de racionalizacién (130). La mujer no sélo ha sido equiparada
al varén en lo que respecto a la ensefianza, sino que pretende ademds
lograr su independencia econémica por el ejercicio de una profesién
(242-3). Hoy en dia no existen, practicamente, dmbitos cerrados inac-
cesibles a la civilizacién moderna (294).

A este fendmeno hay que afadir el hecho de que aquella mentali-
dad derivada del budismo y del confucianismo, que era tradicional en
la existencia consciente del japonés, sobre todo entre la juventud y en
la edad madura, parece haberse extinguido casi por completo. Dejando
a un lado ciertas excepciones, las ideas religiosas tradicionales no consti-
tuyen en la actualidad una norma positiva en la conducta del japorés
y muy raras veces son objeto de su curiosidad intelectual (128). Miku-
mo considera carente de significado el estudio de la propia tradicién,
que hoy reaparece en ciertos dmbitos. Ello se debe, segin él, a algunos
circulos existentes en Occidente que pretenden superar con ayuda del
pensamiento oriental las fronteras a que se han visto reducidos por su
propia civilizacién ocadental (128). Si el japonés va perdiendo hoy su
individualidad, ello se debe en definitiva a que el Japén se ve obligado
a buscarla no en s{ mismo, sino en un dmbito exterior. En efecto, el
Japén tene que adoptar una actitud ante la cultura occidental europea
que, desde Roma, se extiende por todo el mundo. Es una realidad in-
contestable que el mundo avanza hacia una gran civilizacién y tiende
hacia una nueva unidad orgdnica (130).

A partir de estos hechos se deducen importantes conclusiones con
vistas al problema de la acomodacién del cristianismo. Mikumo distin-
gue una concepcién que mira constantemente hacia el pasado.y otra
que, ademds, se oriente hacia el futuro. La encarnacién del cristianismo
deberd realizarse en el Japén actual; serfa desacertado sofiar con un
Japén que es de ayer y que no posee perspectiva alguna de _futuro
(126 ss). De ello se sigue que, en la medida en que se vaya occidenta-
lizando la vida de cada japonés, dejard de constituir un problema lo
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“occidental” del cristianismo en cuanto tal realidad “occidental” (152).
Yanase, que hace referencia a los tres clementos que han configurado
su vida —el Japén, el cristianismo y las modernas ciencias de la natura-
leza—, afirma expresamente de s{ mismo que en él la vida catélica de
fe se ha insertado con toda naturalidad en la vida ordinaria. Ya de pe-
quefio 1ba a la iglesia, y este hecho que a él le parec1a natural llegé a
convertirse en una grata costumbre, aunque sélo mds tarde recibié el
bautismo, durante una enfermedad que le sobrevino de modo inespera-
do (134 s). Yanase aduce también ¢l motivo de esta “naturalidad”:
la familia de la que procede pertenecfa a aquellos niveles sociales mds
altos (su padre era médico de cabecera del emperador) para quienes no
eran ya extrafias las ideas y las formas de vida occidentales (136). Sin
embargo, advierte expresamente que no hay que confundir este estrato
sacial, relativamente exiguo, con otros estratos inferiores mdis amplios
de la clase media e {nfima.

2) Distintos puntos de partidﬂ

La primera impresién que se recibe del Japén no debe conducir a
conclusiones demasiado preclpltadas Y. Inoue, sacerdote secular, que
ya habfa llamado la atencién por un articulo anterior sobre “Un cris-
tianismo para el Japén” (en la revista “Risd), marzo de 1963), insiste
acertadamente en la objetividad de los juicios acerca de la evolucién
histérica. Pues podria suceder muy bien que dos hombres o dos pueblos
entren en contacto dentro de la misma situacién histérica actual; vy,
sin embargo, en la medida en que el origen de ambos sea distinto, serd
también distinto su presente. Es, en definitiva, imposible pretender in-
terpretar la historia del momento actual sin entender la historia del
pasado (24)

Esta opinién encierra una importancia suma para el problema de
la acomodacién. Pues previene ante conclusiones precipitadas en una
doble direccién. La primera consistirfa en descartar absolutamente el
problema de una acomodacién interna, dada la occidentalizacién del
Japén; la segunda serfa el tomar tan en serio al Japén antiguo con sus
mhgwnes y vigjas formas de tradicién que se hiciese imposible distin-
guir entre lo que estd definitivamente condenado a sucumbir y lo que
deberd ser salvado con vistas a un nuevo futuro: con ello nos habrfa-
mos quedado en esa “acomodacién hacia el pasado” a la que ya hemos

aludido.




3) La infraestructura bistdrica

Un gran nimero de colaboraciones se ocupan del estudio del pasa-
do. En ellas sobre todo es donde se lega a afirmaciones concretas acer-
ca del influyjo del budismo en el Japén, acerca de las formas de la so-
ciedad y del cardcter japonés.

a) El budismo

Al lector occidental podria sorprenderle el que no se dedique una
especial atencién, como religién, al shintofsmo, sino al budismo. Esto
tiene su explicacién en el hecho de que el shintofsmo constituye una
especie de tltido indefinido del que y en el que se nutrié la vida japo-
nesa a lo largo de siglos —basta pensar en el amor de los japoneses a
la naturaleza, a las montafas, las Hores, los drboles y a todos los aspec-
tos agradables de su vida: la juventud, las bodas, el comienzo del afio—,
pero que, por otra parte, en cuanto “religién del Estado” no admite
comparacién alguna con formas paralelas del cesaropapismo occidental.
Por ello S. Tsunoda puede afirmar que el budismo en su conjunto tie-
ne de su parte todas las ventajas. El shintofsmo no tiene vigor en su
doctrina religiosa, y en su visién del mundo y de los hombres carece
de resistencia frente al budismo (64).

Pero ¢por qué ha perdido también el budismo actualmente tanta
pujanza? Tsunoda lo atribuye al hecho de que el budismo Amida, el
més cercano al pueblo, se ha distanciado claramente de la ascética y
ética tradicional budista (71s). Seatimos que no aparezca claro el papel
que han jugado en este hecho las formas tradicionales de la sociedad
japonesa. No obstante, Tsunoda confirma en clerto sentido lo que ya
G. Rosenkranz habfa advertido hace algunos afios. El budismo ha per-
dido mucho en eficacia a lo largo de su historia al no haber logrado
asimilar al Japén, siendo en cambio asimilado por él2. El problema es:
¢(cudndo empteza la asimilacién de las caracteristicas regionales a poner
en peligro la identddad de una religién consigo misma?

Otro articulo aborda el problema decl lenguaje. Un gran nimero de
términos fundamentales, como sufrimiento, pecado, muerte, verdad,
sabidurfa, origen, relacién, etc., adquieren distinto significado o al me-
nos matices diversos en virtud de su insercién en diferentes 4dmbitos
religiosos. Por tanto, en un didlogo con personas que provienen de una

2 Cf, «Zeitschr. f. Theol. Kirche» 58 (1961), 389,
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cultura impregnada por el budismo no hemos de presuponer, dema-
siado a la ligera, una inteligencia de las cosas que a nosotros nos es
familiar. Estudios fundamentales compqvatwos constituyen, precisamen-
te en esta época de didlogo, una exigencia de la hora presente (112ss).

Es de lamentar la falta, en la miscelinea, de estudios que aborden
directamente las relaciones del Zen con el cristianismo y de la mistica
con la revelacién cristiana, de modo que sobre estos puntos sélo po-
scemos escasas alusiones a través de notas diseminadas fuera del con-
texto.

by  Formas de la sociedad japonesa

La tradicién japonesa parece actuar hoy, més que en el dmbito
religioso, en la concepcién subliminal de la sociedad, si bien en este
campo son imprevisibles profundas transformaciones.

Importa distinguir en primer término entre los diversos estratos de
la sociedad. No es ya ningtn secreto que el tenue estrato superior del
Japén se ha orientado, desde hace casi cien afios, hacia el pensamiento
occidental con mucha mayor decisién que los restantes niveles del
pueblo. A este respecto, las diferencias entre las clases altas y las bajas
son tan profundas que aquéllas no pueden ser consideradas en modo
alguno como tipicas del Japén ordinario. Hoy dia la masa se va in-
sertando paulatinamente en esa mentalidad.

A lo largo de su historia, la sociedad japonesa se hallaba fundamen-
talmente condicionada por la estirpe, la “casa”. Originalmente, ésta es
campesina, estructurada dentro de un orden jerdrquico, autdrquica y por
elio cerrada a los extrafios. En la actualidad esta forma de cohesién
social en el seno de la estitpe o familia se estd resquebrajando; los
signos de tal disolucién se dejan sentir ya en las comunidades campe-
sinas, pues una gran parte de la poblacién trabajadora tanto masculina
como femenina se procura en la ciudad mejores posibilidades de suel-
do (193ss). Por otra patte, es incontenible el influjo de los medios de

A
comunicacién.

Sin embargo, es posible apreciar todavia restos de la antigua con-
cepcién de la sociedad patriarcal en las pequefias y medianas empresas
mdustrlales, y hasta en las mayores. Segun J. Okada, profesor de eco-
nomfa, sigue dominando en ellas todavia una falta de equilibrio entre
racionalizacién y tradicionalismo (180 también 232ss). Bajo el pretexto
de un “clima empresarlal humano” se oculta no pocas veces la con-
cepcién de la anugua familia fuertemente marcada de un cardcter emo-
cional, jerdrquica, estructurada en el sentido de una relacién entre el
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padre y el hijo mayor, etc. Es curiosa la profunda intervencién que
tienen todavia las empresas en la vida privada de sus trabajadores y que
juega un papel hasta en el mismo enlace matrimonial (180/1). Con
demastada frecuencia persiste ain la tendencia al exclusivismo, a todo
o que significa clan y conventiculo, lo cual coarta grandemente ¢l
desarrollo de la libertad personal y de la autonomfa responsable (182/3).
Este estado de cosas repercute en la politica referida a las personas: la
eleccién de las nuevas fuerzas y promociones no se ordena a menudo
segtin el principio de su capacidad de rendimiento y hasta se llega
a prescindir de él en absoluto. El cambio de lugar de trabajo y con ello
la libertad de residencia de los trabajadores se hallan sujetos todavia a
grandes limitaciones o bien no corresponden a la sensibilidad japonesa.
Paulatinamente se va abriendo camino una transformacién (184s).

Es facilmente comprensible que la fuerte vinculacién soctal del japo-
nés al plano de la familia y hoy, sobre todo, al de la empresa, dificulte
enormemente la conversidn, ya que ésta representa en todo caso una
ruptura con estos vinculos normativos.

c) El caricter japonés

Es en el cardcter del pueblo donde mds vigorosamente sigue mos-
trindose todavia la idiosincrasia japonesa. Inoue, en su estudio ya citado
sobre “el clima espiritual del Japén y el cristianismo”, ha puesto de
relieve de modo exhaustivo la concepcidn propia del japonés acerca de
la realidad circundante. Al mismo tiempo queda pendiente la cuestién
de hasta qué punto actiian todavia aqui perspectivas y experiencias re-
ligiosas que fueron un dfa tradicionales.

Una cosa es segura, y es que para el japonés no posee especial re-
lieve el conocimiento abstracto, mediato, sino el “conocimiento por medio
del encuentro” (27), incomunicable a través de conceptos (si bien, al
mismo tiempo, hemos de excluir toda falsa interpretacién de este “en-
cuentro” en un sentido necesariamente interpersonal). Esto aparece claro
en cuanto se llega a entender el papel que, en esta forma del conocer,
juega la belleza. Inoue se pregunta: “;No podrfamos afirmar que es la
conciencia de lo bello lo que constituye la base de la moralidad japonesa
v de sus juicios de valor?” (30). También en este caso hemos de afiadir,
con el escritor S. Endd, que el sentido japonés de la belleza no coincide
con ¢l sentimiento occidental de lo bello. Y lo ilustra con el siguiente
ejemplo: “el japonés encuentra mds bella una flor sin aroma, que aquella

que lo posee” (250).
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Ello otienta nuestra atencién hacia otro punto al que algunos autores
se refieren al tratar de ciertos poemas cortos del famoso Bashd (1664-94),
al que hay que situar en la época del Zen.

“Alli un viejo lago;
salta una rana;
sélo suena el agna.”

Aun en el caso de que la traduccién del verso respondiese a las
reglas estilisticas del Haiku japonés (5-7-5 silabas), apenas serfa algo
notable. Pues sélo alcanza su objetivo cuando aparece claro que no se
trata aqui de la descripcién de un paisaje, ni de un lago, ni de una
rana, ni siquiera del sonido del Jagua, sino del silencio del que sélo se
adqu1ere conciencia plena a través del sonar del agua (33).

El japonés ama la naturaleza. No obstante “esto no quiere decir que
ame los seres concretos de la naturaleza; lo que él ama es el torrente de
la existencia que penetra ¢ impregna el fundamento de la realidad, o bien
la belleza de la armonia del conjunto que encierra en s todas las co-
sas” (32s). El japonés se siente atraido por lo inexpresable, lo que per-
manece oculto en un segundo plano y que, al ser definido por el con-
cepto, no hace mis que perder en profundidad (251).

Desde esta perspectiva hay que comprender el sentido del japonés
para lo intuitivo, lo suprarracional, el sentimiento (36ss). Es claro que
le va bien todo lo que. signifique mechtacmn y que c1ertos términos
biblicos, como “gustar”, “contemplar”, “sentirse conmovido”, “compren-
der”, ete. (61) encajan en él con mayor profundidad y facilidad que
el racionalismo occidental. En todo caso, se plantea el problema de si el
esquema de pensamiento de las ciencias de la naturaleza y la compren-
sién de la realidad por la intuicién y la meditacién podrén encontrarse a
la larga en una nueva sintesis, y en qué medida ello serd posible (139).

II. JAPON Y EL CRISTIANISMO

En lo que sigue aludiremos a ciertas dificultades que, nacidas de la
situacién japonesa, se plantean al cristianistao y de las que éste no es,
en definitiva, responsable. Todo lo que del pammomo tradicional dor-
mita todavia hoy en lo mds hondo del pueblo japonés origina, en la
medida en que se le desconoce y no se le toma en consideracién, grandes
dificultades a la labor misionera y al didlogo del cristianismo con el

Japén.
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1) Libertad religiosa

Es verdad que la libertad religiosa se halla claramente expresada en
la constitucién de Meiji de 1889. Sin embargo, la estructura social tra-
dicional que mantenfa al individuo como apresado en una red a través
de miltiples vinculos no era favorable a la expansién del cristianismo.
La ruptura con esta forma social se realizd por primera vez en los
circulos intelectuales. Asi se explica que el cristianismo, al comienzo del
segundo perfodo de misién, haya cjercido su influjo principalmente en
estos circulos. Quien, ademés, se adherfa al cristianismo se convert{a asi
socialmente en un “extrano” (“outslder”, 187/8)

Ello explica también que el cristianismo —si prescindimos de
K. Uchimura (1861-1930), cuya idea de un crstianismo sin Iglesia per-
vive atin hoy en el Japén— no haya podido producir ninguna perso-
nalidad cristiana que haya sido gufa en el mundo del espiritu y que
haya alcanzado renombre en la Iglesia universal (188). Sélo el desmoro-
namiento de las antiguas estructuras sociales a partir de la segunda gue-
tra mundial ha conducido, al menos en las grandes ciudades, a una
auténtica libertad religiosa que serd incrementada en la medida en
que aumente la libertad de establecer nuevas vinculaciones sociales; por
ejemplo, en la instruccidn escolar, en la vida profesional, etc. Por otra
parte, la Iglesia deberd procurar, con mds intensidad de lo que lo ha
hecho hasta ahora, aparecer ella misma como auténtica forjadora de
mancomunidad y liberar de su aislamiento a los cristianos particula-
res (189).

Un nuevo problema es hasta qué punto la Iglesia deberfa permitir
mayor libertad en la configuracién de su estructura comunitaria. Una
acentuacién unilateral del sistema de parroquias puede ser en Japén, a la
larga, algo en extremo anacrénico e impedir nuevas estructuras comu-
nitarias naturales entre cristianos al margen de la agrupacién parro-
quial; por ejemplo, en una gran empresa industrial (189).

2) Prejuicios bistoricos en contra del cristianismo

Fl reconocimiento, en la actualidad, de un auténtico pluralismo que,
incluso en el campo del espiritu, deja un amplio margen a la libre
competenaa, conducird probablemente en el ]apon a la desaparlcxon
de cierto ndmero de antiguos prejuicios contra el cristianismo. Pues atn
deja sentir sus efectos una larga y fastidiosa historia que se asenté en el
Japén al final de su primer siglo cristiano.
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Los prxmeros misioneros cristianos ejercieron indudablemente un in-
tenso atractivo sobre los japoneses. Eran hombres cultos, abiertos, for-
mados en las me)ores escuelas de Europa (212). Mas, al surgir e ir en
aumento la 1mpre51on de que el cristianismo amenazaba con su orienta-
cién universalista al imperio japonés en su unidad como tal imperio, la
simpatfa inicial se convirtié en desconfianza, temor, antipatia y aver-
sién (214).

Esta situacién desembocé en la persecucién y la opresidn del cristia-
nismo y —lo que tuvo adn efectos més persistentes— condujo a que
el Japén se cerrase interior y extetiormente frente al mundo. Sélo se
mantuvo un comercio limitado con China, Corea y las islas de Rylikyd,
asi como con Holanda (216). Los extranjeros que podian acercarse al
Japén —chinos y holandeses— recibfan instrucciones muy concretas
acerca del lugar en donde podian permanecer en el puerto de Nagasaki.
El trifico con Rylikyl era mantenido por los ]aponeses (216).

Quizé se remonte a la época posterior a la persecucién del cristianis-
mo la severidad de la estructura social familiar, cuyos efectos perduran
todavia hoy; en todo caso, se acrecent ciertamente a causa del severo
control en aquel tlempo St se descubrfa entonces a un cristiano, las
cuatro generaciones siguientes eran anotadas en la lista negra como sos-
pechosas (217).

Capitulo aparte merece el trato dado a los holandeses, que eran -
diculizados en todas las formas posibles con objeto de evitar que pu-
diesen ejercer atraccidn sobre los japoneses. Fue Z. Sakuma (1811- 64)
quien dio la consigna: “costumbres orientales, pero técnica occidental”.
Se intentaba adoptar los avances cientificos y técnicas del Occidente,
pero sin aceptar su espiritu ni sus juicios de valor (220). Tal actitud, que
dominaba atn al iniciarse la historia contempordnea del Japdn, es una
de las causas por las que este pueblo logro, por una parte, segmr un
vertiginoso proceso de modernizacién, mxentras, por otra, al cristianismo
se le cerraban las puertas hacia un éxito semejante en la moderna so-
ciedad japonesa.

En este contexto hemos de referirnos al articulo de F. Nagano, en
el que, a través de una reflexidn sobre el influjo del cristianismo en la
literatura de la época Meiji, llega a la conclusién de que la acusacién de
apostasia del cristianismo, lanzada frecuentemente contra una mayorfa
de los escritores de aquella época, es en definitiva inexacta. Pues ~—~como
hace notar con razén Nagano—, para poder demostrar la existencia de
una verdadera apostasfa, hay que contar de antemano con pruebas de
que ha habido una verdadera conversién, la cual no coincide de un
modo necesario con el mero hecho de la recepcién del bautismo (266).

Hombres como Tékoku Kitamura (1868-94), Kunikida Doppd (1871-

—
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1908), Toson Shimazaki (1872-1943), Takeo Arishima (1878-1923), et-
cétera, tuvieron contacto con un cristianismo occidentalizado, de lengua
inglesa y revestido de la forma del protestantismo puritano en la mayor
parte de los casos. Por otra parte, no llegaron a comprender que con
esta severa forma del monoteismo —que ademds era extremista y con-
traria a la cultura debido a su acentuacién unilateral de la trascenden-
cla— se situaban de antemano en oposicién a su propio cultura y que,
por tanto, una auténtica conversién les exigfa un andlisis valorativo de
su propio pasado. Asi se explica que su renuncia al cristianismo pudiera
seguir tan de cerca a su entrada en el mismo. En la mayorfa de los
casos se impuso nuevamente, y al cabo de poco tiempo, aquel monismo
emocional en el que el hombre y Dios son una misma cosa, y dios.
dioses, la nada y el cielo son séle diversos nombres para expresar una

misma realidad (267/8).

3}y Una respuesta ininteligible

La alusién al monoteismo que objetiva a Dios situindolo frente al
hombre (268) podria conducirnos al estudio de los problemas funda-
mentales a que se ha dedicado una atencién muy exigua en la ense-
flanza cristiana del pueblo japonés y que pertenccen, sin embargo, 2
una serie de cuestiones principales que estdn exigiendo un nuevo y mi-
nucioso trabajo de reflexién.

Habrfa que esclarecer dos problemas capitales como medida previa
para que pueda ser escuchado nuestro mensaje en lo que tiene de espe-
cificamente cristiano. Tales problemas son: Dios y su relacién con el
hombre y el mundo. Nos hallamos asi en el dmbito de una teologfa
fundamental exigida hoy por el Japén, es decir, de una fundamentacién
de la fe que responda a la idiosincrasia del pueblo japonés. Las respues-
tas dadas hasta ahora por parte del cristianismo, en el Japén, son tan
poco atractivas e inteligibles porque no toman en conside.racién a los
oyentes concretos de la palabra ni sus formas de interrogacién,

Asf, en casi todos los catecismos utilizados en el Japén se demuestra
primero la existencia de Dios para pasar luego al estudio de sus pro-
piedades, sin reflexionar sobre la existencia de una precomprension
que, siendo propia de cada hombre, se presenta aun con mayores con-
trastes en pueblos culturalmente distintos. Se actda como si fuesF 16-
gico que el oyente conozca ya de alguna manera lo que se entiende
por la palabra de Dios y como st tuviese interés por el‘ tema. Por otra
parte, no deberfa preceder nunca la! cuestién de la existencia de Dios
a la pregunta “;qué o quién es Dios?”. K. Kasuya afirma con razén

22
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que, antes de que el problema de la existencia de Dios ouedn tener un
sentido para el hombre, éste tiene que estar convencldo de la trascen-
dencia que encierra su interrogacién acerca de Dios (17/8).

Ademés, el japonés posee un sentido muy desarrollado para percibir
la profundidad que late detrds de todo, y su misterio. Por ello el cris-
tianismo habrfa de acercarse a ¢l principalmente “como el misterio inago-
table, jamds expresable por las palabras imperfectas” (76). El punto de
partlda deberia ser, pues, una introduccidn al misterio. Es curioso el
hecho de que, en un estudio soc1olog1co tan serio como el de S. Anzai,
se describa una insignificante vivencia misteriosa, una visién en sucfios
de la Virgen, como la ocasién que despertd la actividad misionera en el
lugar objeto de su investigacidn (199s).

No es pura casualidad el que K. Otani descubra elementos orienta-
les en la teologia negativa del Pseudo-Dionisio (157ss). Estd de acuerdo
con el Areopagita en dar la preferencia a la teologfa negativa sobre la
positiva, a la apdphasis sobre la katiphass (159). Las afirmaciones de
Otani, segtin e} cual a partir del sustrato neoplaténico de la teologia ne-
gativa quizd pudiesen tenderse lineas directas que enlazasen con el
Orilente, merecerian una ulterior investigacién (162ss). Lo cierto es que
un concepto tan 1mportante en el pensamiento budista japonés como el
de la “nada”, apenas st ha sido objeto, en el Japén, de una reflexién
teoldgica (164s). La dificultad de tales cuestiones no dice nada en con-
tra de una mayor profundidad en su estudio, pues estos problemas son
mds claros de lo que puedan parecerlo en Occidente. Tal dlﬁcultad viene
avalada por el hecho de que Inoue (a cuya opinién me adhiero perso-
nalmente) se opone a que sea tildada de p“mtmsta la visién religiosa
del japonés y su sentido del mundo (38); lo mismo afirman otros dos
autores japoneses de esta misceldnea (122/3.251ss).

Una comprensién de la trascendencia de Dios, formulada en un
tono exagerado y en contra de la inmanencia divina, condujo también
a un concepto de Dios con frecuencia mal interpretado fuera del cris-
tanismo (40). En ello tuvo su parte de culpa una exposicién de tono
racionalista, de las pruebas de la existencia de Dios, que despiertan la
fatal 1 1mpres1on de que el hombre puede disponer de Dios como de una
cosa. Una serie de autores sefialan claramente los caminos que serfan
mucho més practicables para el japonés, por responder mejor a su {ndole
existencial. Asf, por ejemplo, Ir‘oue (40), que describié la forma del
“conocimiento por ¢l encuentro” como més en consonancia con el ca-
ricter japonés; Kasuya, que pretende estudiar el acceso a Dios par-

: Cf. a este respecto H. Waldenfels, Absolute Nothinguess. Prelimi-
nary Considerations on a Central Notion in the Philosophy of K. Nishide
and the Kyéto School, en «Monumenta Nipponica» 3/4 (1966).
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tiendo de la precomprcnsién aprioristica del hombre (14s); Sakuma, que
desde Eckhart sefiala la primacfa de la experiencia y —en términos
escoldsticos— de la “cognitio connaturalis” frente a la reflexién (78ss).
“Es verdad, como afirma Maritain”, escribe Inoue (40), “que quien
toma contacto con el ser, toma contacto con Dios. Pero, si la experien-
cia de Bashd, entre otras, constituye una experlencia existencial sobre
la base del encuentro con la existencia, jserfa tan absurdo pensar que
aquella realidad con la que Bashé entré en contacto es, en definitiva,
Dios mismo? Y si Dios, segiin la fe cristiana, es un Dios personal que
se ha revelado en Cristo, jno serfa necesario, si se quiere mostrar a
Dios a los japoneses, presentarles precisamente aquellos puntos a tra-
véy de los cuales su experiencia existencial puede avanzar hacia una
profundidad todavia mayor?” 4

En intima conexién con el problema de Dios se sitda el problema de
la creacién. Haciendo referencia a una objecidn del famoso D. T. Su-
zuki, el filésofo M. Matsumoto, partiendo de sus profundos conoci-
mientos de la escoldstica, estudia el problema de la creacién de la nada,
que raras veces es entendido correctamente aun por personas que no
vacilan en asumir el esfuerzo exigido por el pensamiento. Pero este
problema no puede ser estudiado aqui con mds detalle.

Queda suficientemente claro cémo en un nivel preliminar de lo que
es especificamente cristiano quedan atn por aclarar cuestiones esencia-
les; clertas respuestas dadas por el cristianismo occidental siguen stendo
ininteligibles, por no haber tenido suficientemente en cuenta la posi-
cién de los que formulaban la pregunta. Nuevamente se nos plantca
aqui el problema del lenguaje teolégico y del esquema de pensamiento.

4y El esquema de pensamiento

Es S. Kbyama quien pone en cuestién de un modo decidido la adop-
cidn del método escoldstico. El filésofo alemdn R. von Xoeber (1348-
1923), que como maestro de numerosos filésofos japoneses ejercié un
profundo influjo en el estudio de la filosofia en el Japdn, exigié con
wasistencia el estudio de los cldsicos griegos y latinos, porque de lo
contrario no se podrfa lograr una verdadera inteligencia de la filoso-

fia (142). Kéyama comparte con numerosos sabios japoneses la opinién

‘ Aqui cabrfa preguntar si, en la formacién sacerdotal v como en la
catequesis, la fundamentacién puramente objetiva y racional de la fe no
deberia completarse, al menos de un modo general, por medio de la pre-
sentacién de otros caminos que conduzcan a una decisién personal y tomen
plenamente en cuenta la otientacién inmanentie del hombre.
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dc que la filosofa del Japén ha encontrado su propia forma en el marco
del pensamiento de la filosoffa occidental. Todo esto se presupone aqui.
Y, sin embargo, se plantea la pregunta: gen qué medida hay que pro-
fundizar en los fundamentos dltimos de un modo de pensar para llegar
a comprenderlo? Y, por lo que s¢ refiere a la neoescoldstica, cuyo es-
fuerzo tendfa a un renacimiento del pensamiento medieval, jno cons-
tituye ésta, en su origen histérico, una reaccién contra la mentalidad
racionalista, secularizada, de la época moderna? Dicho brevemente, la
neoescoldstica es un movimiento que ha nacido a la sombra de las ideas
modernas y que se ha situado a la defensiva frente a la evolucién mo-
derna. En un pafs como el Japén, que ha importado ambas cosas, el
ractonalismo occidental y el andrracionalismo neoescoldstico, la tenden-
cla anti se encuentra, ya de antemano, relegada a un segundo tér-
mino {142/3).

Pero, aun prescindiendo de estas consideraciones, es verdad lo si-

guiente: a la apertura del Japén hacia la técnica moderna del progreso
iterial en la época Meiji siguié también una apertura a los valores es-
pirituales histéricos de Occidente (144). Pero este perfodo, sno avanza
rdpidamente hacia su fin? Con la conclusién de la segundo guerra mun-
dial parece haber llegado definitivamente el final de un movimiento
que hacfa de Europa el centro. Desde entonces aparece en el mundo la
tendencia a un pluralismo de las potencias rectoras en lo politico y en
espiritual; pluralismo que sustituye al monismo de una historia cen-
trada en torno a Europa. :No habria Hegado la hora, se pregunta K-
yama, de que en el momemo histérico actual el Japén detenga cl pro-
ceso de su fervor por Europa, puesto que éste ya no puede conducirle a
una participacién en una potencia central que impulse la historia del
mundo? (146). Y en este contexto, ¢no hay que acusar de mentalidad
ajena a la historia también a la neoescoldstica? (Naturalmente Kéyama
piensa, sobre todo, en la neoescoldstica que se ha expuesto en el ]apon
pero incluye en esta recriminacién también a Maritain, por ejem-
plo) (147).

Estos argumentos, clertamente, plerden parte de su fuerza probauva
por el hecho de que ¢l autor no llega a descubrir 1a concatenacién his-
térica de la encarnacién de Cristo y por ello carece de visién para cap-
tar la funcién perenne que corresponde al Occidente en la transmisién
del mensaje y la realidad®. El articulo de K. Kasuya acerca del punto
de contacto entre Oriente y Occidente en teologia y filosoffa trata este
otro aspecto. Mientras Kéyama acentiia sobre todo el pluralismo actual,
Kasuya atiende, por razones teolégico-cristolégicas y filoséfico-histéricas,

® Cf. K. Rahner, articulo «Abendland, I1. Zur Theologie des A.» en
Lex. Theol. u. Kirche 1, 18-21.
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a la solidaridad profunda del mundo y del hombre. Reconoce la nece-
sidad de un punto de partida antropolégico (16s), la orientacién de todo
hombre hacia Dios (17/8), la brecha abierta por la accidén subjetiva de
Cristo en el dmbito objetivo del mundo realizada en el misterio pascual
del Sefior (19), y finalmente la posibilidad de la comprensién implicita

la afirmacién de aquella realidad en la que el hombre vive desde
siempre (20). Pues para nuestra vida concreta es valedera en realidad la
respuesta que un maestro del Zen dio a un discipulo que le preguntaba
cémo podria recobrar la experiencia habida en otro tiempo y ahora
perdida: “Tu pregunta es semejante a la de un hombre que, sentado
sobre los lomos de un buey, preguntase ‘;dénde estd el buey?’” (20).
Mas quien llega a comprender esta unidad definitiva de la humanidad
en Cristo conservard también un sentido para apreciar el cardcter irre-
ductible y positivo de la multiplicidad. En ella descubrird y proclamard
a Cristo de una manera siempre nueva y creadora, porque la multiph-
cidad del mundo pertenece a la riqueza y a la plenitud de Cristo. Sélo
a partir de esta perspectiva serfa posible una critica legitima de los
exclusivismos de la neoescoldstica.

En este contexto queremos aludir a un término recientemente acu-
flado, y peligroso por lo que tiene de ambiguo. Diversos autores hablan
de una “niponizacién” del cristianismo. Esta expresién puede entenderse,
ciertamente, en un sentido correcto, como lo hace Tsunoda: “no sig-
nifica otra cosa que la cristianizacién de la cultura japonesa” (63). Pero
no podemos olvidar, bajo el punto de vista histdrico, que la expresién
paralela “niponizacién del budismo” no sélo afirma aquello, sino que
importa ademds el prescindir de contenidos fundamentales de doctrina
que no estaban de acuerdo con el cardcter popular japonés. La “nipo-
nizacién” del cristianismo no puede conducir a una disolucidn del
mismo, porque entonces no podrfa ser la “sal de la terra japonesa” ni
conducir a la metanoia de los corazones exigida a todo hombre. Y en
este punto se sitta también la frontera de la desoccidentalizacién del
cristianismo.

5) Llamamiento al didlogo con el mando

A pesar de numerosos prejuicios que siguen ejerciendo su influjo
o que son importados sin cesar en el pals procedentes de Occidente, el
japonés actual se halla frente al cristianismo en una actitud que no es
precisamente hostil. Lo que le hace tan dificil la entrada es el hecho de
que el cristianismo parezca ofrecer una vinculacién tan reducida con la
vida diaria, terrena e intramundana (132). A ello se aflade que el cris-
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tanismo en el Iapén, por haber cargado el acento en la interioridad, en
el otro mundo, en la liberacién de las realidades mundanas, se ha situa-
do demasiado cerca de las religiones tradicionales tan poco influyentes en
nuestros dias. “El interés umversal del hombre moderno —y en esto
el japonés no constituye una exceocién— se dirige indudablemente mds
hacia lo social que hacia la interioridad del 1nd1v1duo mas hacia la
estructuracién de este tmundo que hacia la felicidad del otro mundo.
El hombre busca de un modo inmediato los principios para la cons-
truccién de la sociedad mds que una moral individuval, la paz en la
tierra més que la salvacidén en el cielo. Si el cristianismo se limita a ser
una doctrina de la moral interior y una religién del mis all4, su futuro
no aparece muy halagiiefio en ¢l Japén” (132).

Se trata, por tanto, de que el cristianismo haga hincapié, mds de lo
que lo venfa haciendo hasta el presente, en aquello que le distingue de
otras religiones (133). Sobre todo, deberd situar en primer plano el acon-
tecitiento histérico de la encarnacién de Cristo; tendrd que evitar
ademds la impresién de ser una mera doctrina tedrica acerca de Dios
y la creacién. Principalmente en el Japén tendrd que proclamar publi-
camente su visién sobre este mundo. Acertadamente afirma el profesor
Y. Kobayashi que el hombre, hoy mds que antes, desea lograr una in-
teligencia de s mismo, de la época y del pals en que vive. Con dema-
siada frecuencia experimenta el hombre actual su propia grandeza, pero
también las amenazas que pesan sobre él (170). Al mismo tiempo hay
que evitar que la religion aparte al hombre de su mundo encerrdndolo
en un espacio eclesial, en la celebracién litdirgica, en el silencio, separdn-
dolo de lo profano y reduciéndolo a lo sagrado y aislindolo asi, cada
vez mis, de su mundo (171); por el contrario, la religién deberd de-
dicarse mads conscientemente a cumplir sus funciones para con la so-
ciedad humana y a hacerlo dentro del seno de la misma. En este sentido
es preciso que adquiera conciencia de su propio cardcter social (y aun
podriamos afiadir, refiriéndonos al cristianismo : de su propio cardcter
eclesial) (173), también 188-90). Kobayashi ve en el planteamiento in-
dividualista de la salvacién uno de los mayores peligros, porque lleva a
fa religién a desatender su misidn social y atenia notablemente el
impulso hacia un influjo crisiano en la sociedad moderna (173). De
este modo, el amplio campo de la estructuracidn de la sociedad queda en
manos de los miltiples “ismos” e ideclogfas antirreligiosos o arreligio-
sos (172/3).

Algo parecido cabe afirmar de tode el 4mbito politico, sobre todo
de la politica econémica y la atencidn a las cuestiones sociales en el
Japén. En este pais es muy importante el apostolado directo. Son cier-
tamente necesarias también la reforma litdrgica y la reflexién en torno
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a una acomodacién mds estrecha a las formas de vida japonesa (227).
Pero mucho mis trascendental es todavia que la Iglesia colabore a que
el Japén actual logre encontrar la actitud conveniente ante problemas
tales como el desarrollo y el subdesarrollo, el capitalismo y el socialis-
mo, la industrializacién, la relacién entre el patrimonio cultural tradi-
cional y la cultura moderna (222s5). La Iglesia tiene que formar lideres
del movimiento obrero; habrd de esforzarse por lograr una justa regu-
lacién de los salarios; tendrd que decir una palabra en torno al control
de nacimientos y la planificacién de la familia (229).

Estas exigencias desembocan en el torrente de interrogantes que el
mundo entero ha planteado al Concilio y que condujeron, de un modo
tan espontdneo, a la propuesta del que fue esquema XIII El Japén se
inserta asi, de un modo consciente, en el coro de todos los pucblos.
No puede seguir existiendo en su aislacionismo insular, sino que tiene
que comprender que pertenece al mundo en su conjunto (229). Precisa-
mente por ello es preciso resaltar, en la actualidad japonesa, la catoli-
cidad de la Iglesia. Sélo desde esta perspectiva, la Iglesia aumentard su
fuerza de irradiacién y de atraccidn.

En este sentido se orientan las conclusiones finales de H. Dumoulin,
a quien va dedicada la obra y que a través de sus trabajos y de su
actitud fundamental ante estos problemas —-actitud que é! ha vivido en
la prictica— ha despertado muchas de las reflexiones precedentes. Du-
moulin ha tendido el puente hacia el Vaticano II. En una experiencia
personal pudo comprobar la enorme y profunda impresién que la per-
sonalidad de Juan XXIII produjo a un grupo de dirigentes budistas
japoneses en un didlogo con ellos el 18 de noviembre de 1962. Com-
prende que una teologfa de los brazos abiertos que afirma la amplitud
del plan salvifico divino y que incluye a todos los hombres de buena
voluntad en el horizonte de la gracia salvifica de Dios tiene camino
abierto en el Japén (293ss). Pues, en la medida en que el cristianismo
se encarne en el momento presente y abra a éste hacia el futuro, y en
la medida en que, con fe en el Sefior, se tiendan puentes y caminos
alli donde todo parece inviable, se logrard influir de un modo decisivo
hasta en un pafs como el Japén. Al mismo tiempo, no es la pura teorfa
la que nos conducird hacia ese futuro, sino nuestra colaboracién frat.er—
nal a las experiencias y angustias vitales de los hombres. Asi se realiza
en el mundo de hoy la encarnacién de Cristo y asi se crea también la
posibilidad de un conocimiento de Cristo que no brotard de una aprehen-
sién conceptual, sino del contacto fraternal cristiano.

H. WALDENFELS s



UN ENSAYO DE VIDA MONASTICA RENOVADA:
LOS HERMANOS DE LA VIRGEN DE LOS POBRES

El mundo moderno se siente a menudo desconcertado por la vida
monéstica y se pregunta por el sentido de la existencia de esos hombres
que se aislan voluntariamente del mundo y no participan en la actividad
creadora de la humanidad en busca de progreso. Pero si es completa-
mente normal que este género de vocacién constituya problema para el
hombre activo —y, con demasiada frecuencia, agitado— del siglo xx,
hay algo de inquietante en el género de reaccién que se observa a me-
nudo. El abbé Six, en el prologo a la obra que ha dado ocasidn a esta
nota, lo sefala con franqueza:

“Estad alerta, mis hermanos los monjes; esa pregunta no
es siempre positiva como una sacudida que despierta a una con-
ciencla mejor de las realidades; a menudo es una indiferencia y
una repulsa tranquila como ante una existencia aberrante. Y sin
duda es preciso que aquf os preguntéis vosotros mismos si vues-
tra existencia, tal cual es, en tal monasterio, en tal priorato, en
tal ermita, escandaliza con vigor y con verdad como la cruz
de Cristo —y, por tanto, sirve de sacudida y paso— o irrita como
un fruto seco y sin savia, como la higuera estéril del Evangelio.
El Dios solo de vuestra vida ses vivido por vesotros con tal
intensidad de fe que sois para el mundo luz sobre la montafia?
;O es un refugio escondido en la montafa, refugio que acapa-
rdis para vosotros solos y cuya entrada cerrais a los demds?”

A decir verdad, esta cuestién, que en el fondo pone a discusién todo
el estatuto del monaquismo actual, se la plantean los propios monjes
desde hace nempo No es un secreto que existe una ctisis real del mo-
naquismo, crisis que presenta formas diversas segtin los pafses, pero que
en lo esencial radica en el mismo problema central: los monasterios de
hoy, herederos de la tradicién medieval, gno estdn demasiado marcados
por esta tradicién? El peso de ésta, elaborada en la época del feudalis-
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mo, en una economfa agraria, ¢no impide al monaquismo clasico res-
ponder todavia a las aspiraciones espirituales de los hombres de nuestros
dias, de los que se sienten llamados a una vida conforme al ideal monds-
tico de los origenes como de los que, sin sentir esta vocacién, quisieran
al menos, viendo vivir a los monjes, ofr “la llamada del héroe” de que
hablaba Bergson, y se declaran decepcionados?

Por diversas partes se han realizado intentos de superar estas Crisis
v volver a conectar, remontando la Edad Media feudal y el Antiguo
Régimen, con la aspiracién evangélica de los monjes egipcios del tiempo
de san Antonio y de Pacomio o de los primeros discipulos de san Benito
v san Columbano. Uno de estos ensayos, entre los diversos realizados,
viene a presentar al gran piblico, tras diez afios de experiencias, un
librito que merece la atencién por su contenido espiritual, cualquiera
que sea el porvenir reservado al intento particular cuyo programa pre-
tende describir 1.

El 21 de enero de 1956, cuatro monjes procedentes de Bélgica, diri-
gidos por un benedictino de Mont-César (Lovaina), se establecian en
un claro del bosque de landas al sur de Burdeos, 2 5 km del pueblo de
Pontenx-les-Forges. Junto a una capilla dedicada a san Juan Bautista,
habfa alli unos viejos edificios de caricter agricola abandonados, que los
tres “‘hermanos” tomaron en alquiler. “Los encontraron casi vacios. Los
vecinos aportaron el mobiliario estrictamente indispensable: algunas
sillas, una mesa, un armario; una colonia de vacaciones presté las ca-
mas. Como material de instalacién, los tres hermanos sélo tenfan el
contenido de sus maletas” (p 195). La “Fraternité de la Vierge des
Pauvres” habia nacido 2.

' Awu coeur de UEglise. Une recherche monastique: les Fréres de lz

Vierge des Pauvres, prélogo de Jean-Francois Six, Paris/Brujas 1966.

2 Fraternidad, pata hacer resaltar bien, por encima de las organiza-
ciones jerdrquicas complejas de las grandes &rdenes, la «Comunién frater-
na», a la que se consagra un largo capitulo de la regla que comienza con
estas palabras: «Cada fraternidad estd organizada de forma que la vida
comin revista realmente un cardcter fraternal: el pequefio ndmero de her-
manos, la paternidad espiritual del padre, todo contribuye a ello» (p. 153).
Fraternidad de la Virgen de los Pobres, para poner la nueva fundacidn
bajo el patrocinio de la «que nos trajo a Jests y nos ensefia a Uevarlo, como
elfa, en la alegria del Espiritu Santo, sin palabras, mediante nuestra pre-
sencia silenciosa y llena de El, a los demds hombres» (p. 19; la fiesta patro-
nal de la Fraternidad se celebra el 2 de julio, dia de la Visitacién), con el
fin de subrayar también la importancia concedida a una vida de pobreza
real. La denominacién se inspira en la de Notre-Dame de Banneux, en la
didcesis de Lieja, pero trascendiéndola, como lo explica una nota de la
Regla: «Es la advocacién que (la Virgen) se dignd dar cuando se aparecié
en 1933 a un nifio pobre y sin cultura, en la altiplanicie de Banneux-Notre-
Dame. Aunque su mensaje, que se reduce a muy pocas palabras, correspon-
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La Fraternidad respondia al deseo de sus fundadores: llevar una
vida mondstica mdas cercana al ideal de los Padres del Yermo que la de
los monasterios cldsicos, adaptando al mismo tiempo este ideal a las
condiciones materiales y a las necesidades cspmtuales de nuestra época.
Impresinados por el hecho paraddjico de que, mientras desde hace un
siglo sc multiplican los s1gnos de una renovacién mondstica, el mundo
acrual se siente cada vez mds desconcertado por este tipo de vida reli-
giosa, intentan vivir ese ideal no en una torre de marfil, sino insertados
en la vida cotidiana de los hombres de su tiempo, pobres —no sélo ca-
nénica, sino realmente— en medio de los mis pobres, sin que nada los
distinga de sus vecinos, ni la clausura, ni el ceremomal ni el hébito, que
no responda verdaderamente a las exigencias de su vocacién de monjes.

En la bisqueda de esta adaptacién del ideal mondstico de siempre a
las condiciones de vida de hoy se han inspirado particularmente en aquel
antiguo trapense, que se sentirfa incémodo en las trapas de nuestros
dfas, Charles de Foucauldt, asi como en la corriente espiritual y misionera
que, siguiendo sus huellas, se viene desarrollando desde hace medio siglo
y a la ¢ que estd vinculado sobre todo —aunque no exclusivamente— el
nombre del P. Voillaume. Asf se comprende que el abbé ]ean—Frangols
Six, profesor en el semtaric de la “Mission de France” y autor de uno
de los mejores libros sobre el Padre de Foucauldt, se haya convertudo
en el presentador de su regla. En unas frases licidas expllca cémo los
Hermanos de la Virgen de los Pobres quieren ser a la vez hijos de los
monjes de Oriente y discipulos del mensaje del ermitafio de Taman-
rasset:

“Si miramos al P. de Foucauldt vemos que cn realidad no
comprendid la vida de la Trapa y no logré insertarse en ella, y
que por otro lado no fue un misionero que trabajase con otros,
sacerdotes y laicos, en la evangelizacidn, Solitario —jamds tuvo
compafiero—, no funda ni comunidad mondstica ni equipo mi-
sionero. Profeta y precursor, se manticne en el entredds y em-
puja a mon;es vy misioneros a redescubrir en profundldad su
vocacién propla v a vivir en la umdad eclesial. Ese es, a mi en-
tender, su sitio.

De la misma manera, los Petsits Freres del P. Voillaume, con
su pobreza y su presencia en el mundo, nos empujan, a nosotros
misioneros, a trabajar més en este mundo donde estd nuestra
tarea de Iglesia. ;No han invitado con su vida a muchos sacer-

de fclizmente al ideal de la Fraternidad, es sobre todo debido a nuestro
deseo de una vida de pobreza real por lo que hemos escogido a Marfa, como
Mad-e, bajo csta zdvocaciény» (pp 19-20, nota 2).
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dotes diocesanos dedicados a la accién misionera y a sacerdotes de
la Mission de France a realizar mejor el trabajo que la Iglesia
les confia? De la misma manera existen trapenses, benedictinos
para los que el P. de Foucauldt y los Petits Fréres han sido signo
de exigencia: un signo que no les ha hecho abandonar su mo-
nasterio, sino que los ha introducido mis en su vocacién mondstica
y los ha invitado a renovarla desde el interior. Porque esa es
clertamente nuestra condicién: debemos renacer sin cesar, en
nuestras vidas y nuestros modos de vida, del Espiritu Santo; y
necesitamos siempre al Espiritu y a nuestros hermanos para lo-
grarlo.

En esta linea se sitdian, a mi juicio, los Hermanos de la Virgen
de los Pobres. El P. de Foucauldt y sus Petits Fréres los han em-
pujado a existir como monjes lo mds profundamente posible. Son
hijos de los monjes del Yermo y estin estrechamente vinculados
a los monjes de Oriente. Desean, como decia sencillamente uno
de ellos, “vivir lo que los misioneros anuncian”, record4dndonos
asi a nosotros los misioneros que nuestra tentacién es olvidarnos
de vivir lo que anunciamos o, lo que es mds grave, olvidar lo
que debemos anunciar, reducir la realizacidn mistonera a la cons-
truccién, por la carne y la sangre, del mundo humano, truncando
asi el destino total de la humanidad. Quieren desempefiar el pa-
pel de embajadores del Cristo del dltimo Dia en el interior de la
Iglesia de hoy y de su proyecto misionero, afanindose por recot-
darse y recordar incesantemente que la catolicidad de la Iglesia
exige de cada uno, y primeramente del monje, que lleva una exis-
tencia abierta y amplia y no una vida pequefia y mezquina, reple-
cada sobre s{ misma, cerrada y banal” (pp 10-11).

Tres, cuando empezaron, hace diez afios, los Hermanos de la Virgen
de los Pobres son actualmente treinta y cinco, pertenecientes a diez
nacionalidades distintas y repartidos en cinco “fraternidades”. Dos se
encuentran en Francia: la Fraternidad-Noviciado, en Pontenx, cuna
de la fundacién, donde los hermanos viven como los méds humildes de
sus vecinos de las landas, cultivando su huetto o trabajando como jor-
naleros agricolas durante las horas que no les ocupa el oficio divino y
su formacdén religiosa; y la Fraternidad de estudios, establecida en
Pontigny, junto al Seminario de la Mission de France, a cuyos cursos
asisten los hermanos segtin un programa adaptado a las necesidades y
a las capacidades de cada uno, sean o no llamados al sacerdocio. Desde
julio de 1958 funciona en Ruanda una fraternidad que comprende hoy
ocho africanos en una decena de hermanos; desde hace seis afios se
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realiza aqui un esfuerzo ougm'il de africanizacién: el oficio no sélo se
canta en la lengua reglonal segiin melodias del pa1s, sino también con
una gran partlc1p1c10n del cuerpo en las actitudes del alma, ritmdndolo
con tamborines y marcdndolo con batir de palmas; asi mismo, para
responder a la necesidad bantd de cristalizar el pensamiento en la
palabra, los hermanos tienen la Posibilidad de expresarse y abtirse a
ellos mismos en “consejos” donde cada uno deja “hablar a su corazén”
espontineamente 3, Los hermanos de Ruanda habitan en pequefas ca-
bafias de arcilla y paja, semejantes a las del pais. Igualmente, la fra-
ternidad de Chile, fundada en abril de 1960 en la didcesis de Valdivia, y
la de Alemania, establecida en la didcesis de Hildesheim, en una regién
de mayorfa protestante, entre refugiados cxpulsados de las fronteras
del Este, estdin instaladas en una pequefa casa alquilada que no se
distingue en nada de las mds modestas de los alrededores; los hermanos,
viviendo del fruto de su trabajo, llevan una vida laboriosa y escondida,
a imitacién de Jesds de Nazaret, no realizando ningin apostolado
directo entre la poblacién, a pesar de la escasez de sacerdotes, como
simples testigos del Evangelio, guardando habitualmente el silencio y
recitando cada dfa el oficio. Afadamos también que en las cercanias
de las fraternidades se han levantado ermitas adonde van los hermanos,
por turno, a hacer su retiro mensual y anual; y que en enero de 1960
el obispo de Dax erigié cerca de Pontenx una fraternidad de Petites
Soenrs.

El ideal que, con mds o menos claridad, se entreveia al comicnzo
se ha ido precisando poco a poco en el contacto con la experiencia, y
se ha redactado un primer esbozo de regla. Estd todavia lejos de hallarse
perfectamente puesta a punto, ni en cuanto a la forma ni incluso en
cuanto al contenido. Ciertos pasajes parecerdn mds bien banales, aunque
en este terreno como en otros hay banalidades que no estd mal repenr
No obstante, los Hermanos se han de}ado persuadxr de que, segun estd,
cste texto, que intenta traducir sus aspiraciones y sus primeras realiza-
ciones, podria ser util a otros, dedicados a una bisqueda andloga, y tras
muchas vacilaciones han autorizado su publicacién.

La regla estd dividida en dos grandes secciones: reflexiones sobre
los tres votos de religidn, precedidas de algunas péginas sobre la “so-

® Sobre otras tendencias andlogas de adaptacién de la vida mondstica a

las peculiaridades especificas de la psicologia africana, véase el informe de
dom Jean Leclerq, Le monachisme africain et le monachisme antique. «lre-
nikon» 38 (1965), 33-56; el autor, como sugiere el titulo, insiste en las
numerosas armonfas que existen entre las aspiraciones bantdes y el tipo de
vida, de oracidn y de espiritnalidad de los monjes de los primeros siglos
cristianos.
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ledad del Desierto” y la “penitencia redentora”; un esbozo de la forma
concreta en que los Hermanos conciben la organizacién ——por otra pat-
te muy flexible— de su vida de oracién y de caridad.

Documento interesante que se ha de afiadir al dossier de la renova-
<ién mondstica contemporanea, este volumen constituye al mismo tiem-
po una lectura sugestiva para todo cristiano —religioso o sacerdote, pero
también laico—, preocupado por vivir mds atentamente en cristiano, por-
que, ualizando de nuevo una frase del presentadot, esta regla “sugtere
y no se impone; es una humilde interrogacién y no una suma de prin-
cipios” (p 11). Precisamente por esto merece retener la atencién incluso
lejos de los ambientes mondsticos propiamente dichos.

¢Incluso lejos de los ambientes mondsticos? En primer lugar porque
una meditacién sincera sobre las exigencias evangélicas es stempre fe-
cunda, incluso para los que creen que su vocacién es trabajar en el
mundo y no retirarse al desierto. Pero también porque la lectura de este
librito ayudard a replantear en términos mds exactos, despojado de di-
ficultades superficiales, el grandisimo problema del sentido del mona-
quismo en la Iglesia. Para muchos laicos cristianos, comprometidos con
entusiasmo en su vocacién laica y apostdlica, todo apartamiento del
mundo presenta €] aspecto de una huida egoista ante las verdaderas
responsabilidades del cristiano de hoy. Tienen razén al pensar que
toda otra forma de vocacién distinta de la suya carece de autenticidad?
No es éste el lugar de discutir la cuestién de saber si no es mds verda-
dero en nuestros dlas que mientras el pueblo de Dios libra un duro com-
bate en la llanura es tul que Moisés siga orando en la montafia. Nos
limitaremos a constatar que esta nueva Regla ayuda a comprender me-
jor por qué algunos hombres contindan convencidos de que en la
Iglesia de hoy hay todavia sitioc para un tipo de vida cristiana que se
inspira, renovindolo, en el ideal mondstico primitivo. Entrevemos aqui
lo que podtia ser, en pleno siglo xx, una vida mondstica, no solamente
liberada de un cderto nimero de formas anacrénicas heredadas del an-
tiguo régimen, sino también —y esto es sin duda mds importante toda-
, via— preocupada por evitar al mdximo lo que hay de suge.rﬁcial en
clertos tipos de “pobreza” religiosa y lo que hay de esterlizante en
ciertos modos de retirarse del mundo que llevan a no saber casi nada
concreto de lo que son los problemas y los dramas reales de este mun-
do por el que se ora y hace penitencia.

R. AUBERT
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