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Prologo

El titulo de este libro enuncia con toda claridad su conte-
nido. Vamos a reflexionar sucesivamente sobre la increencia y
sobre la evangelizacién. Y lo vamos a hacer teniendo en cuenta
en el tratamiento de cada tema el contenido del otro. De forma
que abordaremos el hecho de la increencia desde la perspectiva
que abre la preocupacion por la evangelizacién y reflexiona-
remos sobre la evangelizacién teniendo, sobre todo, en cuenta
la actual situacién de increencia.

Somos conscientes de que increencia y evangelizacién son
dos temas mayores de la reflexién y de la preocupacién de la
Iglesia. La increencia, en efecto, es uno de los rasgos carac-
teristicos de la situacién espiritual de nuestro mundo y consti-
tuye, como dice Pablo VI, el problema mds grave de nuestro
tiempo. Considerada como peligro o como tentacién, como ne-
cesidad o como reto, es objeto de atencién y de estudio, de
preocupacién y de cuidado para los sectores mds conscientes y
dindmicos de la Iglesia. La evangelizacion, que nunca ha dejado
de ser vivida como una necesidad por los mejores creyentes,
hoy, debido sobre todo a la presencia y la relevancia de la
increencia, se estad convirtiendo en la preocupacién prioritaria,
en el objetivo fundamental de las comunidades cristianas. Para
todas ellas parece haber sonado la hora de la evangelizacién.

Nuestras reflexiones, surgidas en parte del contacto con las
preocupaciones de diferentes grupos eclesiales, se hacen eco de
ellas y pretenden ofrecer elementos que ayuden a clarificar la
situacioén y colaboren en la tarea de poner a la comunidad cris-
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tiana en estado de evangelizacién y de suscitar en ella instru-
mentos y cauces para el desarrollo de la tarea misionera.

El subtitulo propuesto quiere indicar el espiritu con que
abordamos nuestro estudio. Nos proponemos como objetivo fun-
damental despertar en las comunidades cristianas un cristianismo
confesante. Este tipo de cristianismo supone para nosotros vivir
la fe cristiana en medio de nuestro mundo, «en el corazén de
las masas», atentos a su situacién de increencia, sensibles a su
progresivo alejamiento de la fe. Supone también una disposicion
inequivoca de didlogo con la increencia, sus formas, sus causas
y razones. Que nadie piense, pues, que porque nos propongamos
como meta el testimonio, queremos abandonar la disposicion,
apenas iniciada por los cristianos, de didlogo sincero con nues-
tros hermanos no creyentes.

Son demasiadas las cosas que tenemos en comin para que
pensemos en aislarnos de ellos por miedo o por orgullo. Somos
conscientes de lo precario de nuestra condicién de creyentes.
Deseando sinceramente serlo, sabemos que sélo lo somos de
forma muy imperfecta. Constatamos cada dia que la increencia
€S un riesgo permanente para nosotros, una tentacion a la que
cedemos mds de lo que querriamos e incluso una realidad de la
que tenemos que estar reconquistindonos constantemente. El
andlisis que hemos hecho de la increencia ha confirmado ademas
nuestra impresion de que las fronteras entre creyentes y no
creyentes son poco precisas y no se dejan senalar externamente
de manera inequivoca y que siempre quedan, incluso en los
mejores creyentes, zonas importantes del alma y de la vida por
evangelizar. Por eso no nos sera dificil dialogar con los no
creyentes. Su lenguaje, sus dificultades, sus razones nos resultan
demasiado familiares. Ademds, el contacto con ellos nos ha
puesto de manifiesto sus valores. Sabemos que también muchos
de ellos estdn interiormente trabajados por la misma preocu-
pacién por el hombre; que a lo largo de la historia han colaborado
en la solucién de no pocos problemas humanos y que a muchos
de ellos les preocupa la mejora de la vida de la humanidad.
Muchas de sus causas coinciden con la nuestra y en muchos de
sus ideales descubrimos vestigios de ideales y valores de origen
cristiano que nosotros no hemos sabido defender y promocionar.
Por todo eso en nuestra relacién con los no creyentes, no que-
remos en modo alguno abandonar la disposicién para el didlogo.
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Pero, precisamente también por eso, invitamos a los cris-
tianos a aportar a ese didlogo el testimonio de su fe. En efecto,
precisamente porque conocemos de cerca la increencia, sabemos
que ningln mal en el mundo es comparable al mal que supone
para el hombre instalarse en ella. Lo sabemos por nosotros
mismos: uno puede querer instalarse en la increencia llevado
por la bisqueda de una libertad absoluta, pero la increencia
termina convirtiéndolo en esclavo. Uno puede optar por la in-
creencia para realizar sus suefios de infinito, pero la increencia
le encierra irremediablemente en la finitud. Y con la negativa
a la fe, el hombre ciega para si la fuente de sentido ultimo y se
priva de disponer de una razén vélida para vivir. Uno opta por
la increencia para realizar la proeza de salvarse a si mismo y
se ve condenado o a la desesperacion o al fracaso o a la de-
cepcién. Por eso el creyente, que ciertamente serd incapaz de
hacer al no creyente objeto de ningin tipo de juicio o de condena
y que estard dispuesto a escuchar sus razones y a dejarse en-
riquecer por sus valores, no se limita a confrontar con €l su
propia visién de la realidad y las razones en que se funda la
adhesion de la propia fe, aunque esto no puede dejar de hacerlo.
Debera, ademds, transparentar en su vida el gozo, las razones
para vivir que le comunica su esperanza; los estimulos huma-
nizadores que contiene su fe. Habiendo sido agraciado con una
inimaginable Buena Nueva la hard presente con obras y palabras
a todos los que le quieran escuchar. Y la hard presente con la
modestia y con la audacia de quien sabe que comunica algo que
no procede de él, que le ha sido dado de lo alto, pero que
justamente por eso tiene una eficacia inigualable.

Una reflexién sobre la evangelizacion, sobre todo si se
hace con la preocupacién prictica que va a caracterizar a la
nuestra, no puede dejar de referirse, por mil razones que apa-
receran mds adelante, a la Iglesia. Y en mds de una ocasién esa
referencia tendrd que hacerse critica para con las estructuras,
cauces y acciones concretas que la Iglesia esta estableciendo o
dejando de establecer para desarrollar su tarea de evangeliza-
cién. Porque hay un hecho sobre el que volveremos con insis-
tencia, a saber, la distancia enorme entre la claridad de las
formulaciones doctrinales del magisterio de la Iglesia sobre la
necesidad y la urgencia de la evangelizacion y la lentitud, la
torpeza, por no decir la inmoviltdad de esa misma Iglesia a la
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hora de transformar unas estructuras que obstaculizan el desa-
rrollo de esa tarea y promover otras nuevas al servicio de la
misién. No es raro encontrarse con que los mismos que pro-
claman enfaticamente que es la hora de la evangelizacidn, se-
fialan, después, en la practica, a la Iglesia rumbos que conducen
derecho al encerramiento de la Iglesia en si misma, a la restau-
racién de modos de presencia en la sociedad ya superados, a la
marginacién y eliminacién de las mds minimas disidencias y a
la instauracién en su seno de un estilo de vida sectario.

No serviriamos realmente a la causa de la evangelizacion,
que es el objetivo prioritario de estas paginas, si no denuncia-
semos con claridad los intentos de algunas orientaciones actuales
que a nuestro entender dificultan o hacen imposible esa puesta
en estado de evangelizacion que perseguimos. Nos gustaria que
tales denuncias no nos hiciesen sospechosos de falta de espiritu
eclesial ni nos condenasen a ningidn tipo de marginacién de
nuestra Iglesia. En realidad tales denuncias estian hechas desde
el amor a la Iglesia y a su causa; desde la conciencia de la
implicacion de quien las hace en las deficiencias que denuncia
y desde el deseo de que esta Iglesia de la que, para bien y para
mal, todos formamos parte, se asemeje cada vez mds a la Iglesia
que Jesis queria y que los hombres de hoy necesitan.

Por otra parte, no son esas denuncias lo que constituyen
el centro de nuestras reflexiones. Las paginas que siguen quie-
ren, antes que nada, ser constructivas, o, con un término que
hoy no estd de moda pero pertenece a la mejor tradicion, edi-
ficantes, dicho sea con la inevitable mica salis que requiere
semejante pretension.

Una experiencia ya bastante larga de didlogo con personas
aparentemente alejadas del cristianismo y hasta confesadamente
agnosticas y no creyentes, nos ha mostrado los muchos paren-
tescos con aspectos importantes del cristianismo que mantienen
bastantes de sus ideales, de sus valores y sus proyectos. Lo
mucho que hay, en su alejamiento de Ia Iglesia, de decepcién
por no encontrar en ella la fidelidad a un ideal cristiano que tal
Vez no se atrevan a proponerse pero del que sienten en el fondo
de ellos mismos una confesada o no confesada nostalgia. Nos
gustaria haber expresado en las paginas que siguen algo de esa
experiencia para provocar, por una parte, en los cristianos y sus
comunidades, el didlogo con todas esas brasas de cristianismo
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que siguen ardiendo en tantos contemporaneos nuestros por de-
bajo de sus entusiasmos hacia una modemidad pretendidamente
pos- 0 anti-cristiana. Y, por otra, en estos presuntos poscristia-
nos, el interés y el acercamiento hacia un cristianismo que ha
configurado, en buena medida, lo mejor de la modernidad y es
capaz de aportarle perspectivas que aclaren su futuro a veces
incierto.

Esa misma experiencia nos estd mostrando cada dia que la
busqueda y el reforzamiento un poco obsesivo de la propia
identidad, al mismo tiempo que conduce a algunos grupos cris-
tianos a romper orgullosa 0 miedosamente con el llamado mundo
moderno, esta llevando al empobrecimiento y a la falsificacién
de lo cristiano, cosa inevitable cuando se seleccionan sélo unos
rasgos en ese proyecto de identidad y cuando se pretende rea-
lizarla de espaldas al mundo, siendo asi que el cristianismo tiene
en la mision uno de sus rasgos esenciales.

Respondiendo a estas experiencias, las reflexiones que si-
guen constituyen una invitacién a convertir en realidad y en
practica diaria, tanto en el nivel personal como en el de las
comunidades, la conviccién de que la evangelizacién forma
parte del ser cristiano y de que esta salida de sf a los caminos
del mundo y del hombre de hoy es condicidn para la realizacién
de la identidad cristiana.

Enfrentarse con el fendmeno de la increencia actual y con
la respuesta ciertamente pobre que la Iglesia esta dando al mis-
mo, puede producir una impresién de desanimo que tal vez
transparenten algunas de las paginas que siguen. Por debajo de
tales impresiones late una esperanza confiada. La expresaré con
palabras de un gran testigo de la fe, D. Bonhoeffer, en tiempos
sin duda peores que los nuestros: «No es cosa nuestra predecir
el dia —pero ese dia vendré— en que de nuevo habrd hombres
llamados a pronunciar la palabra de Dios de tal modo que el
mundo sera transformado y renovado por ella... Hasta entonces
la actividad de los cristianos serd oculta y callada, pero habra
hombres que rezardn, actuardn con justicia y esperaran el tiempo
de Dios».

El libro que ahora presento es el resultado de reflexiones
llevadas a cabo en los dltimos afios con grupos muy variados
de cristianos: asambleas de vicarios de pastoral, sesiones de
formacion permanente del clero de varias didcesis y de religiosos
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y religiosas de diferentes Congregaciones, reuniones con grupos
cristianos en las mds variadas circunstancias. Son demasiado
numerosos para que intente nombrarlos a todos. Pero a todos
agradezco la ocasion de reflexién en comiin que me prestaron
y las muchas aportaciones de las que, sin duda, me he bene-
ficiado.

Madrid, a 28 de enero de 1988



I. La increencia






1

Introduccion

Como muestra la descripcién de la vida de la fe, la Pre-
sencia que la origina, aun siendo radical y constituyente, es una
Presencia que se ofrece libremente y reclama la adhesion del
hombre. No se impone, como la de los objetos. Es, pues, una
presencia personal que reclama, para ser captada, la confianza.
Requiere la intervencion de la persona como hace en el plano
humano la presencia personal. Con algunas muy notables pe-
culiaridades. Por ejemplo, la de ser una Presencia misteriosa,
que como tal no se deja percibir como un objeto o un aconte-
cimiento, sino que se muestra a través de ellos y necesita ser
descubierta, interpretada como presente en la trama de la vida,
déndole hondura y trascendencia, pero sin identificarse con ella.

Por eso la Presencia a la que responde la fe puede ser
ignorada y puede ser rechazada. Por eso junto a la fe, son
posibles la indiferencia y la increencia. Tales actitudes suceden,
como la de la fe, en el fondo de las personas. Por eso su
descubrimiento exige atencion, lectura de indicios, interpreta-
cién de signos y ni siquiera la expresion explicita del sujeto
basta para que se la identifique inequivocamente. Por eso puede
ser objeto de incomprensiones, sobre todo cuando quien la des-
cribe —por ser o intentar ser creyente— parte de una situacion
existencial muy distinta, que puede influir en su visién de esos
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indicios y en la interpretacion de los signos. De ahi el cuidado
con que debemos proceder a su descripcién. Partamos, como
primera aproximacién, del vocabulanio con que se la nombra.

El hecho, a través de los términos
con que se le designa

La pluralidad de términos utilizados a propésito del hecho
de la increencia constituye un primer indicio de la variedad y
la complejidad del fendmeno y tal vez, ademas, un signo de la
ambigiiedad que reina en los multiples accesos, lecturas ¢ in-
terpretaciones del mismo.

Para hacer claridad en ese bosque de palabras, propongo
clasificarlas en cuatro bloques de términos.

En el primero situamos términos como ate{smo, agnosti-
cismo, escepticismo, racionalismo, materialismo, nihilismo,
etc. Todos estos términos se refieren al hecho desde el punto
de vista de las interpretaciones racionales que suscita o que lo
suscitan.-Se refieren a sistemas de pensamiento, cosmovisiones,
que explican la realidad en su conjunto, ignorando o negando
la existencia de un ser absoluto trascendente a la misma. O
incluso rehiisan todo tipo de explicaciones globales, relativas a
la totalidad, como formas de pensamiento ilegitimas. Cada uno
de esos términos contiene connotaciones diferentes. Unos des-
tacan la ignorancia; otros, la negacion. Unos niegan al absoluto
sin ninguna cualificacion; otros niegan o rechazan el absoluto
religiosamente cualificado. Por otra parte, los diferentes tér-
minos indican también la realidad desde la que se opera la
negacion y los «motivos» de la misma: la materia, la razén y
sus fuerzas, la desconfianza en las posibilidades del conoci-
miento, etc.

En el segundo bloque situamos términos como irreligion,
increencia, incredulidad, indiferencia, etc. Estos términos se
refieren al hecho desde el punto de vista de las actitudes del
sujeto que interviene en €él. Con grados y formas diferentes:
rechazo de la religién en su conjunto, o de alguno de sus ele-
mentos, con distintos grados posibles: ignorancia del Absoluto
en la vida, rechazo del mismo; y con diferentes connotaciones
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en cuanto a la comprens1on de la relacién que se rechaza: re-
ligién, fe, creencia, etc.

En el tercer bloque nos referimos a términos que describen
el hecho privilegiando en €l los aspectos sociales, su influencia
en la organizacion de la sociedad, la relacién del mismo con el
ejercicio del poder. Asi, laicismo, secularismo, anticlericalis-
mo.

Por dltimo, en el cuarto bloque, sefialamos términos como
librepensamiento, racionalismo, en un sentido diferente del re-
sefiado en el primer apartado, humanismo, etc.. Aquf se trata de
términos con los que se designan a si mismos los no creyentes
para romper con esa designacién en negativo a que los some-
temos los creyentes al describirlos desde la carencia o la ne-
gacion de la fe. Por eso con tales términos se pretende indicar
los rasgos positivos de la actitud y la cosmovisién que les es
propia.

La pluralidad de términos es significativa también de la
variedad de formas, estratos, grados de intensidad que reviste
el fenémeno. Se observa en el uso del vocabulario la tendencia
a pasar de los términos del primer bloque: ateismo, etc., a los
restantes. Sin embargo es titil distinguir cada uno de ellos.
Atefsmo e increencia, por ejemplo, no deben superponerse,
porque no se corresponden adecuadamente. En efecto caben
creencias «ateistas» y teismos (o deismos) no creyentes El uso
de los términos del cuarto bloque contiene una expresa o tacita
reaccion critica a la forma en que los creyentes abordamos el
hecho desde la fe, subrayando, ya desde el comienzo, sus as-
pectos negativos.

La ya compleja coleccion de términos se ve complicada
por la tendencia a lo que se ha llamado la «usurpacién» reciproca
de los mismos. Nos referimos con esta expresion al hecho de
que hay creyentes que insisten en el «agnosticismo» de su fe;
o tedlogos que de tal forma subrayan el caricter negativo de la

1. Para que se vea la variedad de los vocabularios, M.E. Marty considera
al ateismo una de las formas de increencia, en The Varieties of Unbelief. New
York, Doubleday-Anchor Books, 1966.

2. A este hecho nos hemos referido hace tiempo en Formas actuales de
increencia, en La religion en nuestro mundo. Salamanca, Sigueme, 1978,
99-109.
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teologia que llegan a utilizar expresiones ateas: «Dios no es»;
«es nada»; etc. Como hay no creyentes o tedricos del fenémeno
de la increencia que se apropian el término de creencia o de fe
para referirse a su relacion, o a la relacion de otros, con deter-
minadas realidades o valores: el hombre, su dignidad, etc. Esto
lleva, por ejemplo, a algunos socwlogos a decir de forma cho-
cante que no existen no-creyentes, sino sélo personas con fes
diferentes’.

Teniendo en cuenta esta pluralidad de términos y la poli-
semia y ambigiiedad con que pueden ser utilizados, se impone
una opcion terminolégica. Nosotros hablaremos fundamental-
mente de irreligién e increencia. Pensamos que irreligion de-
signa bien el fenémeno en su conjunto y que increencia designa
el nicleo —como la fe designa el niicleo de la religion— del
que los otros términos designan aspectos secundarios. Proba-
blemente por debajo de esta opcién late una determinada com-
prension del fenémeno religioso que influye en la comprensién
del fenémeno de la increencia.

3. «Hay... una larga tradicién en Europa que trata como ateos a aquellos
cuya fe difiere de la propia», escribe F. Heer, después de recordar que los
primeros cristianos fueron tratados de ateos por sus contemporaneos paganos.
Para concluir diciendo que «si el término es utilizado con cuidado y de forma
puramente descriptiva se puede decir algo asi: «En todas las grandes corrientes
de nuestro tiempo hay a la vez elementos teistas y ateos», cit. en M.E. Marty,
o.c., 113; cf. también p. 115 con otros testimonios.
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La increencia en la actualidad

Existen indicios suficientes que permiten afirmar que el
fenémeno de la increencia se ha dado en todas las épocas de la
historia. Incluso en las situaciones mds decididamente sacrales
y hasta teocraticas, como la que refleja el Antiguo Testamento,
aparecen restos de polémica con los no creyentes. Asi, nos
encontramos con expresiones como «dijo el insensato en su
corazén: no hay Dios» (Sal 13); como nos encontramos con el
escandalo que produce el que a los impios les vaya bien mientras
el justo pasa por situaciones de sufrimiento (Sal 73,12-13); y
con tentaciones del creyente de sumarse a los no creyentes. En
todas las tradiciones religiosas existen, igualmente, testimonios
de procesos de iniciacion y educacién para comenzar a creer y
de recursos para preservar a los creyentes de formas de vida
que excluirian de la pertenencia a la sociedad religiosa’. Se-
guramente puede afirmarse que la increencia no representa una
novedad histérica, aunque tal vez tenga algo de culminacién de
un proceso’.

Pero junto a esto, es cierto que el fendmeno, tal como se
presenta en los paises occidentales del mundo desarrollado
—a los que vamos a limitar nuestra descripcion—, contiene una
serie de rasgos que le confieren una notable novedad.

4. Cf. datos y discusién de los mismos en M.E. Marty, o.c., 33-39.

5. Ibid., 53. Sobre algunas formas de increencia en la antigiiedad, cf.
James Thrower, The Alternative Tradition. A Study of Unbelief in the Ancient
World, The Hague, Mouton, 1980.
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Algunos datos numéricos

Numerosos estudios sociolégicos permiten una visién bas-
tante aproximada de las proporciones cuantitativas del fend-
meno. Pero es preciso observar que las conclusiones de los
diferentes estudios no son matemdticamente idénticas y que los
datos permiten una muy considerable variedad de interpretacio-
nes. Si tomamos como base el estudio Foessa de 1982, el nimero
de los no creyentes espafioles se aproximaria al 20 % de la
poblacion mayor de 18 afos. De éstos un poco mdas del 7 % se
consideran no creyentes o ateos y un poco més del 11 % se
consideran a si mismos indiferentes’. Esta cifra se encuentra un
poco incrementada entre la poblacién joven (15 a 24 afios). El
19 % de esa poblacion se autodefine indiferente, el 6 % como
atea’. Datos semejantes se encuentran en la mayor parte de los
palses occidentales®. Pero tanta importancia como los datos nu-
méricos tienen los rasgos cualitativos del fendmeno en la ac-
tualidad. Pasemos, pues, a describirlos.

6. Otros datos en Congreso «Evangelizacion y hombre de hoy». Actas.
Madrid, EDICE, 1986, 92. Otros estudios de interés AA.VV., Catolicismo
en Esparia. Andlisis sociolégico. Madrid, Instituto de Sociologfa Aplicada,
1985; Fundacién Santa Maria, Informe sociol4gico sobre la juventud espaiiola.
Madrid, S.M., 1984; Deiker-Universidad de Deusto, Juventud vasca, 1986;
y especialmente F.J. Elzo, La religiosidad juvenil, pp. 155-212. Para una
lectura sociolégica de los datos, ademds de la ponencia primera del Congreso
«Evangelizacion y hombre de hoy», recomendamos J. Martinez Cortés, La
increencia hoy en Espana, en Jornadas sobre la increencia. Madrid, 1986,
95-125; J.J. Toharia, Los jévenes y la religion, en Juventud espafiola 1984.
Madrid, S.M., 245-287; R. Echarren, Areismo. «Boletin informativo del Se-
cretariado de la Comisién Episcopal de Relaciones Interconfesionales» (1985)
22, octubre-diciembre, 28-33,

7. Juventud espariola 1984. Madrid, S.M., 251.

8. J. Stoetzel, ;Qué pensamos los europeos? Madrid, Mapfre, 1983 y
el comentario a los datos recogidos en Espaiia en F.A. Orizo, Espana entre
la apatia 'y el cambio social. Una encuesta sobre el sistema europeo de valores.
El caso espanol. Madrid, Mapfre, 1984. Sobre las cucstiones que la situacion
descrita plantea a la Iglesia, cf. G. Defois, L'Europe et ses valeurs. Une
question pour I'Eglise, Paris, Le Centurion 1983. Datos relativos a todo el
mundo y su evolucién a lo largo del siglo XX, en M. Clévenot (ed.), L'etat
des religions dans le monde, Paris, La Découverte-Du Cerf, 1987, 14
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Rasgos caracteristicos

El primero que suele destacarse es el cardcter masivo que
el hecho reviste por primera vez en la historia. Masivo no sig-
nifica, sin embargo, mayoritario, ya que en todos los paises
occidentales de tradicién cristiana los creyentes en Dios siguen
constituyendo una mayoria muy importante de la poblacién. Al
hablar de masivo se quiere indicar, en primer lugar, que el
nimero de los creyentes d1smmuye a escala mundial en relacién
con el de los no creyentes’. Pero, en segundo lugar, y sobre
todo, se quiere significar que de ser un fendmeno que afectaba
tan sdlo a las minorias pensantes —de constituir lo que Colin
Campbell ha llamado una muestra de «delincuencia 1ntelectual»
de trasgresion ideoldgica propio de las clases pensantes'— ha
pasado a ser un fenémeno de masas, como muestran la muy
considerable extension numérica que ha adquirido la presencia
de los no creyentes en todos los estratos sociales, y el reco-
nocimiento social, cultural y politico de que goza. En relacién
con el dltimo punto hay que anadir que no sélo han desaparecido
las desigualdades sociales y legales, sino que estan invirtiéndose
los atavismos de tipo social en relacién con la consideracion
que merece la increencia. Se ha anotado también, en relacion
con este aspecto del fendmeno, que hasta la época moderna los
movimientos de protesta en Occidente eran variedades del
sectarismo contestatario cristiano, mientras que a partir del
siglo XVIII surgen movimientos sociales de protesta no espe-
cificamente religiosos.

Los dltimos elementos nos introducen en la consideracién
de un nuevo rasgo del fenémeno actual de la increencia. Su
relevancia cultural, que ha hecho que comxence a hablarse del
establecimiento de una cultura de la increencia'’

9. M.E. Marty se refiere al hecho, aunque ofrece, como confirmacién,
datos relativos a los no cristianos y su nimero mayoritario en el mundo, sin
precisar que no cristianos no es equivalente a no creyentes, o.c., 39.

10. Hacia una sociologia de la increencia. Madrid, Tecnos, 1977.

11. En este sentido, cf. R. Caporale y A. Grumelli, La cultura de la
increencia. Actas del Simposio organizado por el Secretariado romano para
los no creyentes. Bilbao, Mensajero, 1974. Sobre el fendmeno en Espana,
O. Gonzélez de Cardedal, La gloria del hombre. Reto entre una cultura de
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Con la expresion «relevancia cultural» nos referimos al
hecho facilmente comprobable de que la increencia disfruta de
un influjo en la cultura y en la sociedad que no se corresponde
con su magnitud numérica, notablemente minoritaria. Es decir,
que de ser un fendmeno social y culturalmente marginal, como
muestra la expresion del Salmo: «dijo el insensato en su corazén
no hay Dios», expresidn todavia utilizada, sin ningtn tipo de
malestar por los autores medievales'’, ha pasado a impregnar
el discurso cultural dominante. De ello son indicios mas sobre-
salientes el influjo predominantemente negativo sobre la vida
religiosa que se atribuye a los principios generadores de la mo-
dernidad: racionalidad critica y cientifica, eficacia técnica y
burocritica, igualdad politica; la presencia de los principios de
la critica de la religion por los maestros de la sospecha en édreas
muy extendidas de la cultura literaria y artistica; la extensién
acritica de una visién no creyente del mundo por parte de los
mas influyentes 6rganos de difusion de la cultura. Y, como
consecuencia de todo ello, el establecimiento de un clima de
evidencias y de «aprioris» no creyentes que envuelven el pen-
samiento y la cultura. A este hecho se han referido en los tltimos
afios, con frecuencia, pensadores tanto creyentes como no cre-
yentes. Hace ya bastantes anos J.L. L. Aranguren se expresaba
en estos términos: «También y sobre todo hay que plantearse
con urgencia el tema de la relacién con la cultura. Ha cambiado
radicalmente el signo y la relacién de la cultura dominante con
la religién y la Iglesia. A primera vista, o no existen tales
relaciones o el rechazo de cuanto significa tradicién religiosa y

la fe y una cultura de la increencia. Madrid, Editorial Catélica, 1986 (B A C
popular 71), 113ss, 179ss. A los dos aspectos sefalados: cardcter masivo e
influjo cultural se refiere el texto del Concilio. «Por otra parte, muchedumbres
cada vez mas numerosas se alejan practicamente de la religion. La negacién
de Dios o de la religién no constituye, como en épocas pasadas, un hecho
insélito e individual; hoy dia, en efecto, se presenta, no rara vez, como
exigencia del progreso cientifico, de un cierto humanismo nuevo. En muchas
regiones esa negacién se encuentra expresada no sélo en niveles filoséficos,
sino que inspira ampliamente la literatura, el arte, la interpretacion de las
ciencias humanas y de la historia y la misma legislacién civil» (Gaudium et
Spes 71,3).

12. Cf., por ejemplo, San Anselmo, Proslogio, en Obras completas.
Madrid, Editorial Catdlica, 1952-1953. 2 vol., I, cap. 2 (B A C 82).
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presencia eclesiastica es radical. No se da proporcién entre el
arraigo del catolicismo en el pueblo espafol y su manifestacion
en el campo cultural, y no cabe duda de que mientras no se den
caminos que lleven a una sintésis fe-cultura no resultara facil
que la Iglesia interese y convenza»". De un prestlgloso tedlogo
son estas otras consideraciones: «En todo caso, quienes ahora
hacen cultura en Espafa y la dictan al gran piblico no son
cristianos, y, si lo son, no se les nota mucho, al menos en lineas
generales y salvando siempre las consabidas excepciones. Son
postcristianos confesos, peri o para-cristianos declarados e in-
cluso anticristianos férvidamente militantes. Hemos sido trans-
feridos asi, en muy poco tiempo, de una cultura oficialmente
confesante a una cultura devotamente increyente»

Para precisar el significado que damos a la expresién cul-
tura de la increencia puede ser util referirse a las dos formas en
que la religién y el cristianismo habian influido en el nacimiento
de una cultura religiosa en los siglos pasados. La primera con-
sistia en la creacién de un clima cultural, el establecimiento de
unos presupuestos mentales y valorativos que influian en el
conjunto de la vida, se transmitian en los simbolos y hasta en
el lenguaje en que se expresaban y condicionaban la organi-
zacién social y politica. Recordemos, por ejemplo, que hasta
hace no mucho tiempo el mundo era designado como creacién
y las cosas como criaturas, reflejando un transfondo teolégico
que invadia incluso la visién del cosmos. La segunda forma en
que el cristianismo ha influido en la cultura occidental, ha sido

13. La crisis del catolicismo. Madrid, Alianza Editorial, 1970, 165ss.

14. J.L. Ruiz de la Pena, Cultura y fe cristiana: consideraciones infor-
males. «Salmanticensis» 31 (1984) p. 58; cf. también la obra anteriormente
citada de O. Gonzilez de Cardedal; J. Sabada, desde la otra orilla, confirma
el diagndstico y el grado de asimilacion de la situacién para los no creyentes:
«Si un hombre adulto y razonablemente instruido sigue siendo creyente, se
da por supuesto que esa persona en cuanto normal y participe en los cinones
tedricos y prdcticos vigentes, orientard su vida prescindiendo de tal rehgno-
sidad». F.J. Sadaba, Saber vivir. Madrid, Ediciones Libertarias, 1984°, 79-
80. Al hecho se ha referido frecuentemente con lucidez y apasionamiento, C.
Diaz. Cf., por ejemplo, los primeros capitulos de Sabiduria y locura. San-
tander, Sal Terrae, 1981. Para un diagnéstico extendido a otros paises de

Europa, cf. B. Mondin (ed.), L’ateismo. Natura e cause. Milano, Massimo,
1981.
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originando unas manifestaciones culturales de todo tipo: siste-
mas de pensamiento, valoraciones éticas, creaciones y formas
de realizacion de lo humano.

De estas dos formas estd actualmente influyendo la in-
creencia en la cultura actual. Prestando el suelo de evidencias
y de valores —o de falta de evidencias y valores— desde el
que se piensa, y originando manifestaciones concretas de la
nueva cultura. Por eso puede hablarse, con razén, del estable-
cimiento de una cultura de la increencia.

Esta forma diferente de relacionarse con la cultura impone
a la fe y a las instituciones en que se encarna una nueva forma
de presencia social. Del monopolio de la situacién anterior se
ha pasado al pluralismo, con una tendencia mas o menos ma-
nifiesta a eliminar las presencias socialmente relevantes, para
reducir la fe al terreno de las convicciones personales y la con-
ciencia individual. Sélo el establecimiento de esta cultura de la
increencia explica la importancia que se da a la increencia, a
pesar del nimero minoritario de no creyentes, en los diagnds-
ticos de nuestro tiempo. Explica, por ejemplo, que un poeta
francés haya podido escribir: «estamos sin noticias / sin noticias
de esperanza; / estamos sin noticias, / sin noticias de Dios»".
Constatacion que se repite casi en los mismos términos por
Espafa: «estamos sin noticias de Dios». Pero los propios cre-
yentes repetimos diagnodsticos del mismo estilo. Asi Juan
Pablo II en carta a los Presidentes de las Conferencias Epis-
copales Europeas decia: «el ateismo ha conocido en Europa una
difusién impresionante». Y un cronista que resumia su carta, la
introducia asi: «Juan Pablo II ha dirigido su mirada a la vieja
Europa y la ha descubierto excéptica y agnéstica. Todo un
panorama de ateismo desolador»'°.

La explicacion a diagndsticos tan pesimistas sobre la base
de los datos estadisticos ofrecidos s6lo puede estar en el deterioro
de la fe de los que siguen considerandose creyentes y, sobre
todo, en la relevancia cultural de esa minoria de no creyentes.

15. J. Mogin, cit. en J. Delumeau, Le christianisme va-t-il mourir? Paris,
Hachette, 1977, p. 19.
16. «Vida Nueva» (1986) n. 1513, p. 39 (195).
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La increencia actual tiene otra caracteristica importante en
el hecho de presentars
de nuestros contemporaneos— como un fenémeno histérica- .
mente ascendente. Ascendente, en primer lugar, por el creci-
miento permanente del nimero de los que se declaran no cre-
yentes. Ascendente, ademds, por afectar a los grupos sociales
mas activos: intelectuales, mundo obrero. Y mas concretamente
a ese grupo ascendente por imperativo de la vida que son los
jovenes y entre los que el niimero de los que se consideran no
creyentes supera en unos pocos puntos al mismo colectivo entre
los adultos. Pero el fendmeno se presenta como ascendente por
una tercera razon. Entre creyentes y no creyentes se extiende
el grupo mayoritario de creyentes no practicantes del que nos
ocuparemos mds abajo. Pero podemos adelantar que este co-
lectivo presenta un deterioro tan considerable de su condicién
de creyentes que parecen mds proximo a engrosar las filas de
los no creyentes que a volver al grupo de los creyentes del que
casi todo parece indicar que se van alejando progresivamente.

Como se ha dicho hace decenios a propésito del ateismo,
de la increencia actual puede decirse también que es un fend-
meno que se presenta como positivo, sobre todo en relacién con
la afirmacion del hombre. Se trata de una actitud que —al menos
en la intencidn y las afirmaciones de quienes la adoptan—, lejos
de poner en peligro la afirmacién del hombre, constituye una
condicién para su afirmacién. Por eso las justificaciones del
mismo, que eran los atelsmos podian proponerse como ateismos
en nombre del hombre'’. Creo observar en los dltimos afios
menos énfasis en las afirmaciones humanistas, pero una insis-
tencia practica mayor en la difusiéon de una nueva forma de ser
hombre con una nueva forma de pensar que se difunde casi
inconscientemente a través sobre todo de los medios de co-
municacion; una nueva escala de valores; un nuevo ethos, nue- °
vas justificaciones de las conductas y nuevas mores, nuevas

17. Cf. el verdadero manifiesto de esta postura contenida en J.P. Sartre,
El existencialismo es un humanismo. Buenos Aires, Hescar, 1977; o més cerca
de nosotros, el titulo de uno de los capitulos finales del libro de E. Tierno
Galvin, ;Qué es ser agnéstico?, Madrid, Tecnos, 1982°; Para un humanismo
agnosttco»
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formas de conducta en las que, si no todo procede de la in-
creencia, si hay muchos aspectos determinados por ella.

A la increencia de nuestros dias se la califica con frecuencia
de increencia poscristiana’. El término tiene una historia bas-
tante larga y ha sido utilizado con connotaciones muy variadas.
Asi para G. Ebeling significa fundamentalmente que «la fuente
del ateismo estd estrechamente relacionada con la fe cristiana.
Sélo donde Dios es creido y proclamado tan radicalmente puede
ser negado tan radicalmente...» . Para otros significa, tan sélo,
que lo que niega es precisamente el Dios cristiano; para otros,
que se trata de una postura que habiendo pasado por el cristia-
nismo lo da ya por superado. Por nuestra parte, sin negar los
sentidos de la expresion que acabamos de exponer, la enten-
demos en el sentido de que la increencia da por agotado y
asimilado el cristianismo y trata de realizar con otros medios,
unas veces religiosos, como en ¢l caso de los sincretismos, y
otras, no religiosos, como en las religiones civiles, las mismas
funciones que el cristianismo desempefaba para la persona y la
sociedad. De ahi que en bastantes de sus formas al menos, la
increencia actual no sélo intenta eliminar la fe, sino ademas
matar el «nervio» religioso, arrancar la misma raiz para evitar
cualquier rebrote. Por eso, la increencia actual reviste con fre-
cuencia la forma de una indiferencia radicalizada que instala a
los sujetos en la falta casi absoluta de curiosidad, atencién,
interés y aprecio hacia lo rellgloso y que ha podido ser descrita
como «indiferencia pura»’

Anotemos como 1ltimo rasgo caracteristico de la increencia
actual su radical ruptura con los aspectos institucionales de la
religion. De hecho en los sistemas no creyentes y en la religio-
sidad de los creyentes no practicantes, ningin elemento del
sistema religioso aparece tan criticado, tan radical y a veces
agresivamente rechazado, como el elemento institucional. Es
verdad que también en la sociedad civil asistimos a un fenémeno

18. Cf., por ejemplo, A. Fierro, La religion en fragmentos. Aportacion
al andlisis de una sociedad postreligiosa. Madrid, 1984.

19. Cit. en M.E. Marty, o.c., 116.

20. Cf. infra, la descripcién de la indiferencia. El término «indiferencia

pura» estd tomado de G. Lipovetsky, La era del vacio. Barcelona, Anagrama,
1986.
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de desenganche institucional que muestra un fuerte rechazo de
todas las instituciones: «aqui... el desierto crece: el saber, el
poder, el trabajo, el ejército, la familia, la Iglesia, los partidos,

, ya han dejado globalmente de funcionar como principios
absolutos e intangibles y, en distintos grados, ya nadie cree en
ellos; en ellos ya nadie invierte nada» ... «Después de la Iglesia,
que ni siquiera consigue reclutar a sus oficiantes, es el sindi-
calismo quien pierde igualmente su influencia... por todas partes
se propaga la ola de desercidn, despojando a las instituciones
de su grandeza anterior y, simultineamente, de su poder de
movilizacién institucional...»""

Pero esta ola de deserc10n no sélo no ha perdonado a la
institucion sagrada por excelencia que es la Iglesia. Parece como
si su cardcter sagrado hubiese hecho mas radical y més agresivo
el movimiento de alejamiento y de rechazo que ha originado.
Los datos sociolégicos son en este punto tan evidentes que los
sociolégicos han hablado en sus interpretaciones de «desengan-
che mstltucwnal» y de «estampida institucional» para dar cuenta
de ellos™. Por otra parte, conviene observar que ese desenganche
va afectando cada vez mds incluso a muchas de las personas
que se identifican como practicantes, extendiéndose entre ellas,
cada vez mds, formas distanciadas, criticas y parciales de
pertenencia”

21. G. Lipovetsky, o.c., 35-36.

22. 1. Gonzilez Anleo, Los jovenes y la religion light. «Cuademos de
realidades sociales» (1987) nn. 29-30, 24ss; cf., también, los datos particu-
larmente graves que contiene la encuesta antes citada de la juventud vasca.
El hecho estd ya anunciado en T. Luckmann, La religién invisible. Salamanca,
Sigueme, 1973.

23. M.E. Marty sefiala como caracteristicas de la increencia actual estas
otras: extension universal, intrascendencia, reconciliacion con la exigencia de
soledad, desplazamiento institucional de la Iglesia, culminacién de la secu-
larizacién, tendencia a reemplazar la fe religiosa, resignacion al pluralismo,
desintegracion del orden simbdlico en el pluralismo. o.c., 32-63.
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Formas actuales de increencia

Como la fe, actitud a la que de alguna manera corresponde,
la increencia reviste formas muy variadas. Tal vez pueda decirse
que existen tantas formas de increencia como personas no cre-
yentes, porque cada una pone en ella el sello de su caricter, de
las circunstancias de su mundo y de los acontecimientos de su
vida. Pero, advirtiendo sobre la inadecuacién de todas las cla-
sificaciones, es posible que nuestra descripcién del fenémeno
actual de la increencia gane en concrecion si a la descripcion
de sus rasgos generales afiadimos una tipologia de sus formas
mas importantes. Dado que los intentos de clasificacién son
numerosos y que nosotros mismos hemos ofrecido en otro lugar
una clasificacién de las formas de increencia, podemos en este
apartado contentarnos con algunas indicaciones que sirvan para
aclarar y concretar la descripcién de la increencia que venimos
ofreciendo™.

Se ha observado con frecuencia, y mds tarde volveremos
sobre este hecho, que la relacidn entre fe e increencia no se

24. Cf. las clasificaciones contenidas en M.E. Marty, o.c., capftulos 5-
9, pp. 64-183; C. Campbell, o.c., 25-49; y nuestro trabajo, Formas actuales
de increencia en La religion en nuestro mundo. o.c., 99-109. También Th.
Molnar, Theists and Atheists. A Typology of Non-belief, The Hague, Mouton,
1980.
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debe plantear en términos de dicotomia y de ruptura total, sino
mds bien en los de un contmuum en el que resulta dificil es-
tablecer fronteras precisas’; por ofra parte, ya hemos insistido
en que una y otra son actltudes que se desarrollan en las capas
profundas de la persona y que resultan dificiles de identificar
incluso por el propio sujeto y a pesar de las manifestaciones
explicitas que realice en un sentido o en otro. No olvidemos,
por ultimo, que la misma teologia cristiana, primero la protes-
tante y actualmente también la catdlica, reconocen que en el
mismo hombre pueden coincidir el justo y el pecador —simul
Justus et peccator— y que en cada  creyente puede haber a la
vez un no creyente y un hombre fiel. Esto explica que debamos
proponer, como un primer tipo de increencias, el grupo com-
puesto por aquellas conductas y manifestaciones en las que,
bajo una apariencia de religion, se oculta una actitud no cre-
yente, que puede no reconocer como tal ni siquiera el sujeto
que la vive.

La increencia en el interior de la religion,
o las formas religiosas de increencia

Se trata de formas muy variadas. Y una consideracién de
la increencia realizada desde la fe y con la intencién de animar
hacia la fe, haré bien en no pasar demasiado rapidamente sobre
esta forma de increencia, so pena de caer en actitudes farisaicas
que pervertirian por completo su discurso y le privarian de toda
credibilidad.

La primera forma de increencia en el interior de la fe estd
representada por las perversiones radicales de la institucion en
la que necesariamente se encarna la fe, manifestada sobre todo
en la radical perversién —muchas veces inconsciente— de la
actitud creyente de sus principales responsables. Los profetas
estdn llenos de denuncias que no se limitan a poner de manifiesto
inconsecuencias, debilidades, comprensibles fallos personales,

25. Cf. C. Campbell, o.c., 32.
26. Cf. J.B. Metz, La incredulidad como problema teolégico. «Con-
cilium» (1965) n. 6, 63-85.
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sino que llegan a desenmascarar radicales degeneraciones de la
institucion del sacerdocio o del magisterio o de la autoridad,
que las convierte en fuerzas al servicio de la incredulidad o de
la idolatria: «Los sacerdotes no preguntaban: ;Dénde estd el
Sefior? Los doctores de la ley no me reconocian, los pastores
se rebelaban contra mi, los profetas profetizaban en nombre de
Baal, siguiendo a dioses que de nada sirven. Por eso vuelvo a
pleitear contra vosotros y con vuestros nietos pleitearé —oraculo
del Senor» (Jer 2,8-10) «jAy de los pastores de Israel que se
apacientan a si mismos! ... Asi dice el Sefior Yahvé, aqui estoy
yo contra los pastores... Yo arrancare mis ovejas de su boca y
no seran mas su presa» (Ez 34)7. «Ay de la ciudad rebelde,
manchada, opresora... no confiaba en el Sefior ni acudia a su
Dios. Sus principes en ella eran leones rugiendo, sus jueces
lobos a la tarde. .. sus profetas, unos temerarios. .. sus sacerdotes
profanaban lo sacro...» (Sof 3,1-7). Y es que «precisamente el
hombre piadoso es el que corre mas peligro de configurar a
Dios a su imagen o segin otra imagen...». Por eso «también
los cristianos corremos el peligro incesante de creer en mitos y
adorar imagenes. No existe ni una sola verdad de fe que no
podamos manipular idoldtricamente»”

De hecho, el Nuevo Testamento est lleno de las invectivas
de Jests contra los dirigentes religiosos del judaismo de su
tiempo (Mt 23,13-36). De tales invectivas se han hecho eco los
innumerables reformadores —de «verdaderas y falsas refor-
mas», seglin la expresion del P. Congar— a lo largo de toda la
historia de la Iglesia. De ellos es eco y prototipo la célebre
leyenda del Gran Inquisidor de Dostoyevski. Porque, como des-
cubre el mismo texto, lo que se esconde debajo de la pretensién
del terrible viejo —que también ha estado en el desierto y tam-
bién se ha nutrido de langostas y raices— de rematar, corri-
giéndola, la obra del Salvador; de descargar del fardo de la
libertad a los hombres a fuerza de seguridad, de milagros y de
autoridad; debajo de la pretension de dominar las conciencias

27. Sobre este tema cf. J.L. Sicre, Los dioses olvidados. Poder y riqueza
en los profetas preexilicos. Madrid, Cristiandad, 1979; id., Los profetas de
Israel y su mensaje. Madrid, Cristiandad, 1986. esp. 80-170.

28. G. von Rad cit. en J.L. Sicre, Los profetas de Israel y su mensaje.
o.c., 91.
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de los hombres —«no tendrén secreto alguno para nosotros, nos
comunicaran los secretos mas atormentadores de sus concien-
cias, todo lo pondrdn en nuestro conocimiento»— y de unirlos
asi en una falsa «comunion en el acatamiento», en una comunién
de «hormiguero indiscutible comin y bien ordenado»; lo que
se encuentra por debajo de esta perversién del cristianismo
—que precisamente por ser fe en Dios es una ampliacién infinita
de la libertad humana—, no es otra cosa que la alianza con el
tentador, el hecho de que «ni en Dios creen»; «tu Inquisidor no
cree en Dios» dice Aliosha, «y lo tinico que tiene es ateismo»"
Como escribia Berdiaeff, quien se encuentra con el Gran In-
quisidor, esa figura en la que aparecen retratadas tantas per-
versiones institucionales del cristianismo, se encuentra en rea-
lidad con el ateismo en el interior de la Iglesia, se encuentra
con un hombre o con una institucidon que, so capa de rellglon
no cree en Dios y por eso tampoco cree en el hombre™

Pero no todo debe quedarse en la denuncia de la increencia
bajo la forma del institucionalismo, a la que resulta ficil acudir
—itantas ocasiones da esa institucionalizacién del cristianismo
que llamamos Iglesia y a la que todos contribuimos!— y que
puede servir de medio ficil de acallar la mala conciencia de los
creyentes. Ademas del Ecclesia semper reformanda, esta el
simul fidelis et infidelis, simul justus et peccator; esta el hecho
de la increencia en el interior de la fe y hasta en las instituciones:
jerarquia, vida consagrada, cuya mision deberia ser contribuir
a la revitalizacién de la fe de los demds. Recientemente publi-
caba un especialista en teologia de la vida religiosa y en una
revista especificamente dedicada a la vida consagrada, un texto
impresionante que podria escribirse también a propésito de otros
estamentos en la vida eclesial: Ateismo, agnostzczsmo e indi-
ferentismo, ;jenfermedad en la vida religiosa?”'. El desarrollo
del texto indica con claridad que los puntos de interrogacion
del titulo pueden caer sin dificultad en algunos casos. Se habla
en él —no voy a resumirlo porque su lectura me parece de la
mayor utilidad—— de la posibilidad de idolatr{as en el interior de

29. Cf. Los hermanos Karamazov, primera parte, libro V, capitulo 5.
30. Cit. en M.E. Marty, o.c., 166-177.
31. N. Tello, en «Vida religiosa» 60 (1986) 7-17.
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la vida consagrada que mantengan imégenes deformadas de
Dios, de la tentacién de sustituir al Dios vivo por las leyes de
Dios, de la presencia de frutos que delatan raices de ateismo en
personas y en institutos, de indicios de agnosticismo y de la
posible instalacién de personas de vida consagrada en una in-
diferencia que es el resultado de una fe mortecina, inerte, y que
por eso ha perdido todo su poder de seduccién sobre las per-
sonas. Se trata de una reflexion ejemplar que hariamos bien en
rehacer los creyentes desde las diferentes situaciones en las que
nos encontramos. Una reflexién que daria a nuestra conside-
racién de la increencia un sentido distinto, porque en lugar de
llevarnos a verla como una realidad ajena a nosotros y sélo
presente en los que se definen o proclaman no creyentes, apa-
recerfa como una tentacion, una posibilidad, un peligro y hasta
una realidad que en alguna medida nos afecta a todos.

Otra forma de perversion de la fe que puede ser calificada
de increencia bajo forma religiosa es la idolatria. Contra ella
previene permanentemente la Escritura. Detengdmonos un mo-
mento a describir algunas de sus formas. Idolatria significa, en
primer lugar, culto de otros dioses, de falsos dioses, a través
de las imdgenes que los representan. En realidad, nunca se
reduce a la adoracidn de imdgenes materiales porque «las re-
ligiones paganas sabian tan bien como Israel que la divinidad
es invisible»”. Sino que consiste en confiar en otros poderes
que el poder de Dios. Por eso la idolatria puede darse en el
interior de la religion verdadera cada vez que una mediacién
sustituye al Absoluto al que debiera remitir. Idolatria se produce,
pues, cada vez que una expresion o una mediacion de la fe pasa
a ser objeto de la confianza que s6lo Dios merece y a sustituir
al Misterio de Dios en el corazén de los creyentes, como sucede
en esas perversiones de la religion que han sido denunciadas a
lo largo de la historia como dogmatismos, clericalismos, ab-
solutizacién de la Iglesia, papolatria, culto convertido en magia,
etc.”. Y cabe, por dltimo, una forma posreligiosa de idolatria

32. G. vonRad, Teologia del Antiguo Testamento. Salamanca, Sigueme,
1978-80. 1, 189.

33. Cf. la oportuna advertencia contra la idolatria de los Obispos del
Pais Vasco en su carta pastoral: Creer hoy en el Dios de Jesucristo. Salamanca,
Secretariado Trinitario, 1986.
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en la que es una realidad mundana: el dinero, el poder, el placer,
lo que resulta absolutizado por el hombre. La radical perversion
de la fe que aqui se opera consiste en que se toma la necesidad
de trascendencia, la apertura al infinito, la inquietud radical,
que son la huella de Dios en el hombre, y se las dirige hacia
bienes sélo mundanos, produciéndose asi la esclavizacion del
hombre, al someterse a algo inferior a él mismo, y la.inevitable
decepcién que conduce mds o menos pronto a la desesperacion.

La supersticion y la magia son otras de las formas que
reviste la increencia cuando se disfraza de religién. La magia,
en primer lugar, que, reducida a lo esencial, consiste en una
relacién con poderes superiores al hombre, tratados como po-
deres impersonales, a los que el hombre —sobre todo el que
estd especialmente facultado para ello, el mago, el brujo, el
hechicero— puede poner de su parte mediante la realizacién de
acciones generalmente complicadas que producen sus efectos
de forma automdtica y casi mecdnica. La insistencia en el ca-
racter automatico de la eficacia de la accién explica la impor-
tancia que tienen en los rituales magicos los detalles minucio-
samente descritos, las circunstancias de tiempo, lugar, frecuen-
cia, etc., y, en general, la materlahdad de los actos en detrimento
de la intencion de los sujetos

No creemos necesario insistir en que la perversién magica
de la religién se ha dado con frecuencia en las tradiciones re-
ligiosas incluido el cristianismo y que algunas deficientes ex-
plicaciones de doctrinas en si correctas, como la de la eficacia
ex opere operato de los sacramentos, han favoremdo su exten-
sién en capas 1mportantes del catolicismo”. Si conviene anotar
que junto a las perversiones en las capas sencillas del cristia-
nismo, la magia, como intento de utilizacién de Dios, puede

34. Para una discusién mas detallada, cf. nuestra Introduccion a la
fenomenologia de la religion. Madrid, Cristiandad, 1986°, esp. 32-34, 174-
176, 183-184, con las referencias alli contenidas. También A. de Waal,
Introduccion a la antropologia religiosa. Estella, Verbo Divino, 1975; D.
Salado, La religiosidad mdgica, Salamanca, San Esteban, 1980; naturalmente
también hay que remitir a la obra de J. Caro Baro;a por ejemplo, Las brujas
y su mundo. Madrid, Alianza Editorial, 1973".

35. G. Hierzenberger, Lo «mdgico» en nuestra Iglesia. Una aportacion
a la desmagizacion del cristianismo. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1971.
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producirse bajo formas mas sutiles en determinados empleos de
la jerarquia y en determinadas formas de funcionamiento del
saber teoldgico.

A la misma categoria de perversién radical de la actitud
religiosa que, bajo capa de religiosidad, la convierte en su con-
trario, pertenece la supersticion. El término se refiere a un hecho
persistente a lo largo de toda la historia humana, que refleja
algo de la complejidad de la actitud religiosa a la que pervierte
y que por eso escapa a todos los intentos de descripcion y de
definicion. Contentémonos por ello con aludir a algunos de sus
rasgos permanentes. El primero, ya subrayado por los antiguos,
es el proceder de una actitud de temor indebido™. Supersticioso
es el hombre miedoso que en los actos mds triviales ve signos,
halla motivos de preocupacién y temor frente a lo numinoso o
sobrenatural’’. En la supersticion, la relacién de benevolencia,
amistad o amor hacia lo divino es sustituida por la de la des-
confianza, la adulacién, la enemistad, el temor.

Los Padres de la Iglesia y los antiguos escritores eclesias-
ticos han identificado la supersticién con el culto de los falsos
dioses, y, por tanto, con el paganismo. Religio veri cultus est,
superstitio falsi™. Pero la historia mostrara enseguida que la
supersticion no s6lo permanece en los restos de paganismo, sino
que pronto surgird un uso supersticioso de las realidades
cristianas” . Santo Tomds, al hablar de la religién, de la virtud
de la religion que es el sentido que para él tiene primariamente

36. Superstantium rerum —id est caelestium et divinarum quae super
nos stant— inanis et superfluus timor, decia ya Lucrecio.

37. Temor cultivado a veces por los politicos, indica sagazmente Aris-
toteles, para asegurarse una mdas completa sumisién de sus subditos. Politica
V,9,15, 131g, 38, 1315a, cit. enJ. Caro Baroja, De la supersticién al ateismo.
Madrid, Taurus, 1974, a quien remitimos para el estudio de la historia del
término y para una descripcién mds completa de su contenido.

38. L.C.F. Lactancio, Divinarum Institutionum, 1V, 28.

39. Cf. Aberglaube, en Die Religion in der Geschichte und Gegenwart.
Tibingen, J.C. Mohr (Paul Siebeck), 1957-1965. 1, 58, con algunos ejemplos;
sin que esto quiera decir que hacemos nuestras las afirmaciones segiin las
cuales el cristianismo no habria sido més que el «revestimiento cristiano de
un viejo fondo religioso que hubiera permanecido intocado con sus mitos y
sus supersticiones» (M. Bellet), ni que la conversion de Europa al cristianismo
. no haya sido, en gran parte, otra cosa que un simulacro, como dice E. Fromm
en ;Tener o ser? México, Fondo de Cultura Econ6mica, 1979.
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la palabra, opone a ella dos vicios contrarios: la incredulidad,
por defecto, y la supersticion, por exceso. La supersticién viene
a ser una «religién desmesurada»’. Consiste en dar culto a quien
no se debe (idolatria); o en dar culto de forma indebida, como
sucede en la adivinacion bajo todas sus formas, la hechiceria o
la magia y otras «observancias»''. Como criterio general puede
deducirse de la doctrina de santo Tomds que cuanto mas hace
depender el hombre su sentido de dependencia de cosas mate-
riales y cuantas mds asociaciones establece entre sus acciones,
sus anhelos y unos factores invisibles cuya intervencion se en-
tiende de forma mecdnica, més se aProxima su accién a lo que
ha Ilamado culto de forma indebida™. En la época moderna se
ve en la supersticion una plaga —Ia peor después de la peste—
(Voltaire) —la peor a secas— (Rousseau); se hace intervenir en
su definicion, ademds de los anteriores, el componente de la
ignorancia y la credulidad; se subraya la esclavitud a que somete
a las masas que la practican; y se tiende a ampliar su aplicacion
a todos los comportamientos religiosos que exceden los estre-
chos limites de la religion natural o religion de la razén. Es el
enemigo por excelencia a combatir para los movimientos ilus-
trados y cientificos —si se excluye el fanatismo— y el reproche
con el que se suele descalificar la practica efectiva de la religion
por las masas.

Si las formas anteriores han acompafnado al desarrollo de
la religién y del cristianismo en todas las épocas, la evolucién
de la situacién religiosa en los tiltimos decenios nos pone ante
una nueva manifestacion de increencia revestida de apariencia
religiosa. Nos referimos al complejo fenémeno designado con
el nombre de religiones de reemplazo®. Se lo ha designado
también como variedades sincretistas de increencia”’ y como
fendmeno de transferencia (Desroche). Dejemos de lado las

40. J. Caro Baroja, De la supersticion al ateismo. o.c., 163.

41. Summa Theologica 1I-1lac q. 102, art. 2 y cuestiones siguientes,
102-106.

42. J. Caro Baroja, De la supersticion al ateismo. o.c., 164.

43. Para su estudio como primera introduccién a una bibliografia abun-
dantisima, cf. La transformacion de lo sagrado «Revista catélica internacional
Communio» 2(1980) n. 4, julio-agosto.

44. M.E. Marty, o.c., 145ss.
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increencias y los ateismos propuestos como otras tantas «trans-
formaciones de lo sagrado» para limitarnos a determinadas con-
ductas, religiosas en su forma, y que pretenden llenar el vacio
que ha dejado el proceso de secularizacién y desempeiiar en la
vida de la persona y en la sociedad su misma funcién. Son las
llamadas formas silvestres de lo sagrado® en las que lo oculto,
lo maravilloso, lo parapsiquico se mezclan con elementos to-
mados de diferentes conceptos religiosos para llenar el vacio
que produce en el hombre una civilizacién sélo cientifica, téc-
nica y productiva que reprime dimensiones irrenunciables de la
persona y condena a la condicién de olvidados a toda una serie
de lenguajes: simbdélico, mitico, fabuloso, onirico, de los que
el hombre no puede prescindir sin mutilar su conciencia®.
Como otra forma de religion de reemplazo o de forma
sincretista de increencia, nos referimos al fenémeno, frecuente
desde el siglo pasado, y puesto de nuevo de actualidad en los
afios sesenta, de las religiones civiles. Se trata de una forma
peculiar de ocuparse de esos problemas a los que tradicional-
mente venian respondiendo las religiones, que son los problemas
ultimos, relativos a la totalidad, al sentido, al valor de la vida,
y de responder a ellos con conductas que van mas alla de los
comportamientos utilitarios, instrumentales o motivados por ne-
cesidades inmediatas; que ponen en juego valores mas altos
como la solidaridad, 1a justicia y la paz; que desarrollan actitudes
altruistas realizadas por el valor que como tales poseen; que
utilizan recursos simbdlicos andlogos a los utilizados por las
religiones tradicionales: mitos, santos, fiestas; pero que rehiisan
explicitamente cualquier referencia a una trascendencia perso-
nal. Son, en algiin sentido, verdaderas encarnaciones de la «re-
ligién de la humanidad» de A. Comte. Pero sus formas son tan
variadas que pueden ser calificadas a la vez como «el movi-
miento religioso mas significativo de nuestro tiempo»47 0 como

45. R. Bastide, Le sacré sauvage. Paris, Payot, 1975.

46. Cf. P. Tillich, La dimension oubliée. Paris, Desclée de Brouwer,
1969.

47. R. Bellah, El transfondo histérico de la increencia, en R. Caporale
y A. Grumelli, o.c., 73-74.
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sustitutivos seculares de la actitud rellglosa que comportan una
radical transformacién de la misma™

Aludamos, para terminar este elenco, al curioso fenémeno
reciente de la apologia del politeismo como forma de religion
que corresponde a nuestro tiempo y a la predicacién, por parte
de los ya viejos nuevos fildsofos franceses que no dejaron de
despertar ecos entre nosotros, de un nuevo paganismo.

El primer presupuesto de esas posturas es una cosmovision
panteizante que prolonga enigmdticos textos del ultimo Hei-
degger. Hay lo divino a 10 que se accede desde lo sagrado que
hunde sus raices en el ser” . Ese ser con el que estd emparentado
el hombre, que constituye el horizonte de la razén, y del que
el hombre es de alguna manera el pastor. El ser abarca también
a lo divino, pero abarca, junto a lo divino, al hombre, a la tierra,
al cielo, a la vida. Hay por tanto una totalidad de lo que es, de
la que no esté excluido lo divino como una parte o una dimension
—1]a mads alta como decia el politeismo griego— de esa totalidad
cuyo gran intérprete y pastor es el hombre y que el hombre,
por tanto, domina en definitiva. Se trata, pues, de una visién
de la realidad en la que aparece lo divino, pero como un lado
de esa realidad, no como quien la ha creado con entera libertad
y la trasciende por completo como sucede en el monotefsmo.
En ella, el hombre debe prestar atencion a lo divino, pero como
un elemento de la totalidad de la que €l constituye el dltimo
centro. Se trata de lo que E. Troeltsch llamaba «la religion
secreta de los intelectuales cuyas caracteristicas son: inmanen-
tismo, tendenc1a al panteismo, relativismo, romanticismo, in-
dividualismo»"°

Desde esta vision de la realidad, los rasgos del nuevo pa-
ganismo, tal como lo describe uno de sus apologistas’', muestran
muy bien su condicién de religiosidad de la mcreencia o de

48. Algiin elemento mas en nuestra nota Formas actuales de increencia,
loc. cit., 103-105.

49. Cf. Carta sobre el humanismo. Madrid, Taurus, 1966°.

50. Cit. en W.A. Visser’'t Hooft, Evangelism in the neo-pagan situation.
«International review of mission» 63 (1974) 81-86. Sobre este neopaganismo,
cf. también A. Dumas, Renaissance des paganismes. «Lumicre et vie» 31
(1982) 156, 7-18.

51. A. de Benoist, Comment peut-on étre paien? Paris, A. Michel, 1981.
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increencia revestida de religiosidad puramente inmanentista y
panteizante. «Queremos oponer la fe a la ley, el mito al logos,
la inocencia a la culpabilidad de la criatura, la legitimidad de
la voluntad que tiende al poder a la exaltacién de la servidumbre
y de la humildad, la autonomia del hombre a su dependencia,
el querer del hombre a la pura razén, la vida a la problemati-
zacion de la vida; queremos oponer la imagen al concepto, el
lugar al desierto, el deseo de hacer una historia a la afirmacién
del final de la historia, la voluntad que dice si al mundo a la
negatividad y al rechazo de este mundo». Se trata, pues, en este
paganismo influido también por Nietzsche, de ocultar las exi-
gencias del Absoluto contenidas en el monoteismo que ve en
Dios lo tnico necesario y relativiza todo lo demds reduciéndolo
a pendltimo, y de poner esas anadiduras terrenas, esos «ali-
mentos terrenos» en lugar del Absoluto, reemplazandolo, sus-
tituyéndolo, pero sin quitar a la vida su aureola divina, su halo
de trascendencia, que hace que la vida sea mds respirable y que
superemos una vision tan empobrecedora como la que pretenden
imponer los positivismos cientificos y los pragmatismos.

Distintas formas de a-creencia

Con este término nos referimos a las posturas en las que
el hombre ignora en la practica al Absoluto y prescinde de €l
en su vida. Esta actitud puede adoptarse con diferentes formas
de conciencia refleja y acompafiada o no de intentos de justi-
ficacion racional. Sin pretender ser exhaustivos, vamos a senalar
como formas mds importantes la eliminacién de cualquier re-
ferencia al Absoluto como consecuencia de un género de vida
y una actitud existencial que hace imposible el surgimiento
mismo de su pregunta y la experiencia de su necesidad; la
indiferencia propiamente religiosa; y el agnosticismo.

La primera de las tres formas indicadas es la consecuencia
de haber adoptado una forma de existencia a la que le faltan lo
que podrian llamarse presupuestos existenciales —verdaderos
preambula fidei de tipo prictico— indispensables para la vida
religiosa. Nos referimos a forthas de existencia como aquella
en la que el sujeto se instala en una postura puramente funcional,
reduciéndose a las tareas que ejerce, a la funcién social que
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desempefia o al trabajo que realiza. El hombre en esas circuns-
tancias es lo que hace, hasta el punto de que la falta de tarea o
la jubilacién de la profesion le suponen una especie de jubilacion
de la vida (G. Marcel). O aquella otra en la que el sujeto pone
el centro de s mismo en la posesion, cualesquiera que sean los
bienes que se propone pgseer, y que termina por convertirlo en
un perfecto consumidor’; o aquellas, nada infrecuentes, en las
que el ser del hombre se reduce a aparentar y la persona se
confunde con la imagen que de ella ofrecen la sociedad, el medio
ambiente, o los medios de comunicacién de los que se vive
literalmente esclavizado. Como forma mds generalizada de ins-
talacion en la apariencia, en la ilusién (maya) como diria el
Hinduismo, cabe senalar el olvido de si y el divertimiento de
quien recurre sistematicamente a la accion, a la diversién o al
trabajo, para ocultarse el propio vacio interior” . A estas formas
de existencia inauténtica descritas y denunciadas sobre todo por
los pensadores de orientacion existencial, habria que afadir otras
que adquieren proporciones sociales y que se manifiestan en las
modernas sociedades occidentales en las que el cultivo de una
sola de las dimensiones humanas, el saber cientifico y el dominio
técnico, ha conducido a las situaciones de enorme desproporcién
entre el poder y la sabiduria, la técnica y los valores, el progreso
material y la perfeccién moral que enrarecen la atmdsfera en
relacién con los valores més altos y hacen imposible en la cultura
asf configurada la aparicion mcluso de las preguntas y el sen-
timiento de la necesidad hacia ellos™

Se trata, pues, de situaciones existenciales o sociales de
fallo de la infraestructura espiritual sobre la que se asientan la
vida religiosa. El hombre instalado en ellas estd més aca de toda
posible preocupacion religiosa, es incapaz de plantearse el pro-
blema de la trascendencia; se ve, pues, condenado a la mds
cerrada forma de a-creencia.

52. Cf. el texto citado anteriormente de E. Fromm, ;Tener o ser?

53. Como descripciones clasicas del divertimento, cf. B. Pascal, Pen-
samientos. Edic. Brunschvicg, nn. 139-143; S. Kierkegaard, La enfermedad
mortal (o de la desesperacion y el pecado). Madrid, Guadarrama, 1969, 70-
72; también G. Marcel, Les hommes contre I’ humain. Paris, Fayard, 1951.

54. Una buena descripcién de estas situaciones, en G. Friedmann, La
puissance et la sagesse. Paris, Gallimard, 1972.
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La indiferencia religiosa

Es frecuente que en las cifras de los que no se consideran
a si mismos como creyentes, el niimero més elevado, bastante
por encima de los que se declaran increyentes o ateos, sea el
de los indiferentes.

Se trata de nuevo de una palabra utilizada con sentidos
bastante diferentes. A veces se designa con ella la situacion de
los que adolecen de falta de practica religiosa en un nivel bas-
tante considerable. Asi se habla, a veces, en el lenguaje pastoral
de una comunidad indiferente para indicar su «frialdad» reli-
giosa. Més precisamente, la palabra «indiferencia» y, sobre todo
el término «indiferentismo», eran utilizados para designar la
postura de quienes piensan que todas las religiones son idénticas
y ninguna, por tanto, merece la adhesién incondicional que todas
reclaman. Indiferentismo es, pues, sinénimo de igual estima y,
ordinariamente, de igual falta de estima hacia las distintas re-
ligiones. Asi, por ejemplo, definia la indiferencia un antiguo
diccionario de teologia catélica: «Actitud de quien no toma
partido entre las diversas formas religiosas o las considera a
todas de igual valor»>. Se trata de un estado de animo bastante
extendido en Europa, como consecuencia de las guerras de re-
ligién y cuyo influjo puede actualmente crecer con el fenémeno
mal asimilado del encuentro de las religiones.

Pero ya desde el siglo pasado viene incubdndose en Europa
una nueva y mds peligrosa actitud frente a la religién que pronto
recogera un uso nuevo del término indiferencia. Se trata del uso
del término que aparece en la célebre obra de F. de Lammennais:
Ensayo sobre la indiferencia en materia de religion, cuya ac-
tualidad a més de un siglo y medio de distancia no puede menos
de asombrar.”®. La obra pretende demostrar, en el mas claro
estilo apologético, que «la indiferencia en materia de religion
que se preconiza como el mds precioso beneficio de la filosofia

55. P. Richard, art. Indifférence religieuse, en Dictionnaire de théologie
catholique. Paris, Letouzey et Ane, 1929. VII, 1574-1594.

56. F.R. de Lamennais, Essai sur Iindifférence en matiére de religion,
en QOeuvres complétes. Paris, 1836-1837. Frankfurt /Main, Minerva, 1967.
12 vol.
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es tan absurda en sus principios como funesta en sus efectos’’
Pero, dejando de lado la demostracién, vamos a fijarmos en
alguno de los elementos de la descripcién, que corresponde
perfectamente a algunos de los rasgos que presenta el hecho en
la actualidad. En relacion con el conjunto de la vida religiosa,
la indiferencia constituye el grado més elevado de alejamiento:
«Leibniz decia que el ateismo serd la ultima de las herejias, y
asi es en efecto, porque la indiferencia que viene tras él ya no
es una doctrina, ya que los indiferentes no niegan nada, no
afirman nada. No es ni siquiera la duda, ya que la duda, estado
de suspension entre posibilidades contrarias, supone un examen
previo. Es una ignorancia sistemdtica, un suefio voluntario del
alma que agota su vigor en resistir a sus propios pensamientos. ..
un adormecimiento universal de las facultades morales, una
privacion absoluta de ideas sobre lo que mds importa conocer
al hombre»™. Y puesto a calificarla, lo hace con términos poco
habituales en las descripciones actuales, como «monstruo ho-
rroroso y estéril», «sistema devorador», «fanatismo filoséfico»,
«tumba de la inteligencia», «sepulcro vacio», «desfallecimiento
moral», «plaga desesperada» de la Iglesia.

Por descubrir los sintomas de esta actitud en ella, cree que
la sociedad europea se encuentra en una situacion casi deses-
perada, ya que se trata de un enfermo que no tiene conciencia
de estarlo y que con ello hace imposible su recuperacion. Si
quitamos a esta descripcion los acentos retdricos propios de la
época, nos encontramos con los rasgos que siguen apareciendo
en las descripciones mas sobrias del hecho tal como se presenta
en la actualidad. En €l pueden distinguirse todavia dos grados
diferentes. El primero es la indiferencia religiosa propiamente
dicha que comprende falta de curiosidad hacia lo religioso, falta
de atencion a su existencia y sus formas, insensibilidad a sus
contenidos y a los estados de dnimo que suscita y falta de aprecio
hacia el valor que representa. «Desinterés y desafecto por Dios
y por la dimensién religiosa de la existencia», como resumia
un informe del Secretariado romano para los no creyentes, ha-
ciéndose eco de un texto del Concilio: «otros ni siquiera se

57. Vol. 1, p. XXXVII.
58. Ibid., pp. XXIX-XXX.
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plantean la cuestién de la existencia de Dios porque, al parecer,
no sienten inquietud religiosa alguna y no perciben el motivo
de preocuparse por el hecho rehgloso»5 Se trataria, pues, de
sujetos que se declararian como M. Weber se declaraba a si
mismo, «no dotados de oido para lo religioso».

Pero puede darse un segundo grado, mds radical si cabe.
Se produce en aquellas personas que viven en una completa
insensibilidad hacia las mismas cuestiones; hacia las dimensio-
nes de profundidad, ultimidad, sentido, totalidad en las que se
enraiza el ejercicio de la dimension religiosa. Ha sido descrito
como «desinterés ante cualquier tipo de significacion de la vida»
que se expresa en términos de permanente y generalizadO' «a
mi, qué?», que desemboca en la evasién de si mlsmo mediante
el dlvertlmlento sistematico, el alcohol, la droga Dado que a
un creyente le puede resultar dificil la organizacién de una vida
humana aceptable desde estos presupuestos, tal vez no sea indtil
dibujar algunas estrategias adoptadas por las personas en esa
situacion para poder desarrollar la vida. Esto orienta hacia una
descnpcmn mas viva de las formas concretas de vivir la
indiferencia”

La indiferencia puede dar lugar a, o proceder de, una li-
mitacién consciente de los objetivos de la propia vida a aquel
o aquellos que se pueden dominar, buscando un «equilibrio
calculado» de las necesidades que reclaman satisfaccion e ins-
taldndose en «una seguridad sin cuidados».

Puede, en otros casos, vivirse bajo la forma de dedicacion
absorbente a un objetivo concreto al que se convierte en «pasion»
de la propia vida como término de un deseo dominante. Tal
objetivo puede ir desde la banalidad de la coleccién de unos
objetos, «la pasién del coleccionista», a la dedicacién a una
profesion, o a la consagracién a la extension de una ideologia.

59. Gaudium et Spes, 19, 2.

60. Cf. J. Sommet, Tipos de indiferencia en la actualidad. «Concilium»
(1985) 185, pp. 153-165. También P. Valadier, Société moderne et indiffé-
rence religicuse, en Dire Dieu en France aujourd hui. «Catechese» (1988)
110-111, pp. 63-77. Secrétariat pour les non-croyants, L’indifférence reli-
gieuse, Paris. Beauchesne, 1983 (Le point Théologique).

61. Tomamos como guia el articulo de J. Sommet citado en la nota
anterior.
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Por dltimo, la indiferencia puede ser vivida reflejamente
como experiencia del vacio que genera resignacion al presente,
conformismo con lo pasajero y lo efimero, fatalismo y, en los
casos extremos, nihilismo. De todas estas formas tenemos ejem-
plos curiosos en la situacion que algunos tedricos de la pos-
modernidad han calificado de «indiferencia pura»®

El agnosticismo

El agnosticismo representa una forma de a-creencia, en la
que el sujeto no se contenta con instalarse en una postura vital,
sino que intenta una justificacién tedrica mas o menos desarro-
llada de la misma. Como los términos anteriores, también «ag-
nosticismo» tiene una historia a lo largo de la cual su significado
ha ido evolucionando. En el lenguaje de la teologia catélica,
«agnosticismo» significa la doctrina filoséfica representada so-
bre todo por la filosofia critica kantiana, segiin la cual, el co-
nocimiento tedrico de los objetos metafisicos es imposible. Con-
tra esta teoria y contra las doctrinas, en alguna medida también
agnosticas, del tradicionalismo filoséfico, definié el Concilio
Vaticano I 1a doctrina de la posibilidad del conocimiento de la
existencia de Dios por la razén natural®.

También en el siglo XIX, J. Huxley se definié a si mismo
como agndstico en un sentido un tanto diferente. Agndstico
significa para €l el que carece o prescinde de toda sabiduria (a-
gnosis) entendiendo por sabiduria un conocimiento que pretenda
llegar a conclusiones sobre la totalidad de lo real o plantear
cuestiones ultimas. El agnosticismo llevaria, pues, a renunciar
por igual a sistemas materialistas o espiritualistas, teistas o ateos.
Conduciria, por tanto, a una postura positivista segin la cual la
ciencia agota las posibilidades del conocimiento racional en
sentido estricto, relegando las otras formas de conocimiento a
la esfera del sentimiento, la poesia, el mito, etc.”.

62. G. Lipovetsky, o.c.

63. Cf. R. Aubert, Le Concile du Vatican et la connaissance naturelle
de Dieu. «Lumiere et vie» (1954) 14, pp. 165-196.

64. Cf. articulo Agnosticisme, en Dictionnaire apologétique de la foi
catholique. Paris, Beauchesne, 1952. I, 1-75.
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Entendido en estos términos, el agnosticismo era consi-
derado la postura de fil6sofos que no se atrevian a confiar en
todas las posibilidades de la razén, y era menospreciado como
un defecto de vision intelectual que incapacitaba para ver otra
cosa que Primeros planos, que cegaba para perspectivas
profundas®. Mérito de Enrique Tierno Galvan ha sido recuperar
el término y convertir el agnosticismo en sefia de identificacion
para muchos de los no creyentes espafioles en los dltimos afios
y en alguna medida, en moda intelectual. Por eso prestamos
una atencién un poco mds detenida a su definicién del
agnosticismo®. La mayor originalidad del libro de Tierno reside
en haber descrito con gran finura, mas alld de la teoria del
conocimiento en que se expresa, la actitud vital que le sirva de
base —al menos en su caso—, y en haber recuperado para el
agnosticismo aspectos a los que muchas de sus formulaciones
anteriores parecian haber renunciado. El agnosticismo se situaria
no entre la fe y la increencia, sino mds alld de estas dos posturas
contrapuestas, al permitir al sujeto salir de una vez de la im-
plicacién con el objeto que suponen tanto la fe como la increen-
cia. Porque quien dice: «yo soy ateo» estd diciendo: yo soy un
hombre que necesita de la posibilidad de la existencia de Dios
para que mi ne%aciép sea una negaci(’)n_ que se aﬁrmq como una
actitud global» "', mientras que el predicado «agnéstico», en la
afirmacion «yo soy agndstico», «no condiciona sustancialmente
al sujeto»™. Por eso el agnosticismo es para Tierno la postura
del futuro: «parece que la nocién de ateo tiende a desaparecer»
... segtin se diluye la idea de trascendencia pierde importancia

65. Cf. la critica del agnosticismo por J. Ortega y Gasset en su célebre
articulo Dios a la vista, en Obras completas. Madrid, Alianza Editorial-
Revista de Occidente, 1983, 12 vol., I, 494-495.

66. E. Tierno Galvan, ;Qué es ser agndstico? o.c.; sobre la obra de
Tiemo la mejor recensidn sigue siendo la nota de J. Garcia Roca, A vueltas
con Tierno Galvdn y su agndstico. «lIglesia viva» (1978) n. 76, 375-390.
Sobre la postura de Tierno en relacién con la religién, cf. J. Gémez Caffarena,
La leccion de un agnostico: Enrique Tierno Galvdn. «Sal Terrae» 74 (1986)
n. 872 marzo, 195-203; asi como mi propia nota Enrique Tierno y la religion
publicada con ocasién de su muerte en «Vida nueva» (1986) n. 1513, 25
enero, 199-200.

67. O.c., 12.

68. Ibid., 15.
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la de ateo... en la vivencia, los limites entre cristiano y ateo se
hacen mas borrosos Cada vez hay menos cristianos y, menos
ateos. Cada vez aumenta mds el nimero de agnostlcos

(En qué consiste la actitud del agndstico? Fundamental-
mente en instalarse en el horizonte de la finitud. En estar per-
fectamente instalado en la finitud, sin echar nada de menos, en
vivir tranquilo en la finitud; «en cuanto al agnéstico no tiene fe
ni pretende tenerla, no estd perturbado en sus relaciones con la
finitud. Al contrario, se instala perfectamente en ella». «El
agnostico, afade en otro lugar, instalado en la finitud con su
ajuar existencial concreto, no echa nada de menos; tampoco a
Dios»". La razén que Tierno ofrece para esta instalaci6n es que
la realidad a que se refiere la palabra «Dios», la tercera sustan-
cia, es una hipdtesis sin verificacién posible y de la que, por
tanto, se puede prescindir: «El agnéstico no se preocupa de la
posibilidad de la existencia de Dios porque no admite la posi-
bilidad de verificarlo». Prescindamos aqui de la inconsecuencia
que supone este paso que sitia a quien lo da més en el terreno
del positivismo que en el del agnosticismo. Si esa postura de
la instalacién en la finitud ha ejercido tal atractivo es, en primer
lugar, por los tintes verdaderamente beatificos con que la des-
cribe: «Hay en el agnéstico una bondad y comprensién respecto
de los sucesos del mundo que nace de la identificacién finita»;
«todo esto da al agnéstico un enorme reposo en la tierra...» ;
y, ademds, porque segin Tierno, esa actitud no comporta re-
nunciar a alguno de los lados inefables de la experiencia como
determinadas formas de experiencia estética, ni al valor de la
ética. Por ello dedica esfuerzos dialécticos notables a devolver
a la finitud, a recuperar para su experiencia, los aspectos de la
especie que le han sido sustraidos por el pensamiento de la
Trascendencia: La condicién de ser fuente de lo inefable; el
sentido especifico del mundo; la unidad de lo material y, de lo
que no aparece como material; el espiritu y la naturaleza™”. No
queremos entrar aqui en la debilidad de la argumentacién de

69. Ibid., 65-66.
70. Ibid., 18, 35-64.
71. Ibid., 33-64.
72. Ibid., 48.
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Tierno, comin a todas las explicaciones positivistasn, ni insistir
en la dificultad de mantener la perfecta instalacion en la finitud
en una vida que comporta el sufrimiento, la necesidad de luchar
contra la injusticia, la muerte y tantos episodios en los que surge
inevitablemente «la nostalgia de lo totalmente otro» . Nuestro
proposito es aqui, tan sélo, describir la postura del agndstico
para facilitar el didlogo del creyente con él e indicar, mas ade-
lante, caminos para el anuncio del Evangelio que pueda resultar
significativo para él.

La increencia positiva y sus formas

Llamamos increencia positiva a aquélla en la que el sujeto
no se contenta con ignorar a Dios, ni con creer que no existe,
sino que, bajo formas diferentes, recurre a su negaciéon como
medio para afirmarse. Al iniciar esta descripcién se nos viene
a la memoria el texto de Unamuno: «Dijo el malvado en su
corazén, no hay Dios. Y asi es en verdad. Porque un justo puede
decirse en su cabeza «Dios no existe». Pero en su corazén s6lo
puede decirselo el malvado. No creer que haya Dios o creer que
no le haya, es una cosa, resignarse a que no lo haya, es otra,
aunque inhumana y horrible; pero no querer que le haya, excede
a toda otra monstruosidad moral. Aunque, de hecho, los que
reniegan de Dios es por desesperacion de no encontrarlo» . A
situaciones tan graves como ésta nos van a remitir las formas
siguientes de increencia, aunque no todas las realicen con la
misma radicalidad.

Del agnosticismo cientifico
a la increencia positivista

Desde muy antiguo la explicacion de la realidad por la
ciencia ha constituido una dificultad para la afirmacién de la
existencia de Dios. Buena prueba de ello es que de las razones

73. Cf. J. Garcia Roca, art. cit. .

74. Cf. ademds del articulo citado en la nota anterior, nuestra nota
Enrique Tierno y la religion. Loc. cit.

75. M. de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida, en Obras
completas. Madrid, Escelicer, 1965-1966, 9 vol., VII, 218.
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que propone santo Tomds contra la posibilidad de la demostra-
cién de la existencia de Dios una coincide en el fondo con esta
dificultad que supone la ciencia. Las cosas pueden ser explicadas
por el recurso a los principios naturales que la ciencia establece:
las cosas relativas al hombre por el recurso a su libertad. Dios,
por tanto, parece una hlpote51s ingtil, podrla concluir santo
Toma4s utilizando la expresion de Laplace

Estas dificultades se agudizaron a lo largo de la época
moderna y se divulgaron a partir del siglo XIX. Las dificultades
se centraban en dos frentes: el primero se alimentaba de la
oposicién entre el conocimiento cientifico, decretado tinico va-
lido, y el metafisico, en el que se inscribia el conocimiento de
Dios. El segundo, oponia las conclusiones, los resultados del
saber cientifico a elementos propios de la vision cientifica que
habian acarreado las tradiciones religiosas, como el origen em-
pirico del mundo, la aparicion de la especie humana, etc. Un
conocimiento mejor de esas tradiciones y una mejor compren-
sién de los elementos s6lo aparentemente cientificos contenidos
en la Biblia y en algunas conclusiones teoldgicas, disipé esta
fuente de dificultades al establecer los 6rdenes distintos de rea-
lidad en que se sitdan las afirmaciones religiosas y sus expli-
caciones teolGgicas y las conclusiones de la ciencia. También
en el primer frente se produjo una clarificacién semejante cuando
se tomo conciencia del tipo diferente de conocimiento que ejerce
el saber cientifico y el que desarrollan la filosofia y la teologia.
Se llegd asi a una especie de tregua que reconocia un ateismo
metodolégico como forma de proceder propia de la ciencia,
condenada a ignorar una realidad que por definicién no se somete
a las exigencias del saber sometido a verificacion y falsacién;
pero en virtud de los principios del mismo método, se negaba
a la ciencia la legitimidad para establecer juicios negativos en
relaci6n con la existencia de Dios. Esta suspensién de todo juicio
cientifico en relacion con la existencia de Dios parecia sancionar
el agnosticismo -——mds o menos reducido a los aspectos meto-
dolégicos, segtin los casos— como postura mds coherente con
el quehacer cientifico. Esto hizo que el ateismo sostenido desde
posturas cientificas perdiera bastante de su virulencia. Pero seria

76. Summa Theologica l, q. 2, art. 3.
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excesivo pensar que ha desaparecido de la conciencia actual.
En primer lugar, porque no faltan intentos, por parte de cien-
tificos, de romper las fronteras de esa limitacion a lo empirico
en que parecen querer encerrarla los fildsofos. Cuando no se
tienen razones suficientes para afirmar la existencia de algo,
dird por ejemplo N. R. Hanson, ya se tienen razones suficientes
para negarla. Y ese seria el caso de Dios. Por lo que él propone
el ateismo_como tnica actitud coherente con las exigencias de
la ciencia”. En segundo lugar porque, mds alld o mas aca de
las justificaciones tedricas que realizan el empirismo, positivis-
mo l6gico y las filosofias analiticas reductoras del lenguaje
religioso, el uso de la ciencia extiende una mentalidad positi-
vista, incluso y tal vez preferentemente, sobre las personas que
no cultivan las ciencias, que se convierten para muchos en una
especie de fe en la ciencia que, basidndose en los resultados
prodigiosos conseguidos en algunos sectores, les hace esperar
de la ciencia la solucion de todos los problemas pendientes del
hombre y cierra sus conciencias incluso a la posibilidad de una
salvacion de otro orden. En todos estos casos, y, a pesar de la
notable clarificacién que han introducido las actuales filosofias
de la ciencia, el agnosticismo (metddico) cientifico sigue pro-
longéndose en negaciones expresas de la existencia de Dios y
en actitudes vividas de exclusién que reproducen las tedrica-
mente superadas actitudes positivistas’. No deja de resultar
curioso, en este sentido, la penetracion de estos prejuicios po-
sitivistas en la mentalidad de las capas populares y de la clase
obrera.

La increencia de signo humanista

Toda la época moderna estd presidida por la presencia de
ese enorme malentendido segin el cual la afirmacién de Dios
s6lo puede hacerse a costa del hombre, de la autonomia de su

77. N.R. Hanson, Lo que yo no creo, en M.A. Quintanilla, Filosofia
de la ciencia y religion. Salamanca, Sigueme, 1976.

78. Sobre esta cuestion aqui s6lo esbozada, remito a estudios que la han
abordado con competencia y detenimiento: A. Pérez de Laborda, Ciencia y
fe. Historia y andlisis de una relacién enconada. Madrid, Marova, 1980; Id.,
Salvar lo real. Materiales para una filosofta de la ciencia. Madrid, Encuentro,
1983; J. G6émez Caffarena, Raices culturales de la increencia. 1. La menta-
lidad empirista. «Razén y fe» 209 (1984) 1034, 273-285. En los dos pueden
encontrarse, ademas, las razones de la insuficiencia de estas posturas.
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razén e incluso de su libertad. Por eso las increencias propagadas
a partir del siglo XVII coinciden con frecuencia (cuando se
convierten en increencias positivas, conscientes y formuladas)
en ser diferentes modulaciones del homo homini Deus, el hom-
bre es Dios para el hombre, del padre del ateismo modemo L.
Feuerbach. En todas ellas asistimos a un rechazo o a una ne-
gacion del Absoluto como condicion para que la afirmacién del
hombre adquiera su dimensién adecuada. La negacién de Dios
pasa a ser asi no la mera consecuencia de la impotencia del
hombre para afirmarlo, sino la condicién para una realizacion
del hombre que responda a todas sus exigencias y posibilidades.
Se trata ya no de negar al Absoluto, sino de hacer de él una
posibilidad del hombre, de devolvérselo a la condicién humana,
bajo la forma de la especie humana (Feuerbach), o del super-
hombre (Nietzsche) o de la sociedad perfectamente liberada
(Marx). Pero estas increencias en nombre del hombre, estas
negaciones, estos rechazos del Absoluto para mayor gloria del
hombre, van a concretarse en dos corrientes que coincidiendo
en su voluntad de hacer del hombre la medida de todo, van a
dar un alcance diferente a la medida humana. La primera la
vamos a denominar increencia prometeica, la segunda se sitda
bajo el patrocinio de Sisifo.

La increencia prometeica

S. Kierkegaard se ha referido con otra terminologia a ella.
Se trata de esas posturas que reconocen en el hombre aspira-
ciones, proyectos, principios que le remiten més alla de su actual
realizacion personal y social histérica. Que ponen en el centro
de lo humano un movimiento de superacién que E. Bloch, por
ejemplo, ha denominado, impropiamente, el principio esperan-
za. Tales posturas reconocen en el hombre una tendencia irre-
primible a la superacion de los estados por los que personal y
socialmente va pasando. Descubren que cada realizacién hu-
mana es convertida por el hombre en trampolin hacia nuevas
conquistas. El hombre, segiin las representaciones teéricas que
originan esas posturas, es empujado por su misma naturaleza a
superar todas las realizaciones que consigue. Pero no dispone
en este movimiento permanente de trascendimiento de otros



FORMAS ACTUALES DE INCREENCIA 53

recursos que los que él mismo se da. Su razén, su ciencia, su
dominio de la naturaleza por la técnica, su capacidad de orga-
nizar la sociedad, de prever el futuro, de responder a sus pro-
blemas, de saciar sus necesidades. Los medios de que se ha
dotado a si mismo el nuevo Prometeo que es el hombre actual
son la ciencia, el dominio de la naturaleza por la técnica, la
burocracia, el progreso econémico. Armado con todos ellos
puede esperar mejorar indefinidamente su situacion, trascen-
derse ilimitadamente sin desembocar en ninguna Trascendencia.
Por eso decimos que en esta vision se utiliza indebidamente el
término «esperanza». Mds cerca de la realidad est4 Kierkegaard
cuando define esta actitud, una de las formas del pecado radlcal
como la de «querer ser desesperadamente uno mismo» . Es
decir, admitir la capacidad de infinito, pero reducir su reall-
zacién a las dimensiones irremediablemente finitas del hombre.
Y por tanto, pecar | de presuncién que es otra forma de pecar
contra la esperanza®

Es verdad que la actitud que supone esta forma de increen-
cia ha sufrido demasiados contratiempos con los resultados en
mads de un aspecto poco brillantes de todos los recursos puestos
en obra por los hombres de la modernidad. Recuérdense a este
propdsito las criticas que desde el interior de la misma han hecho
las teorias criticas de la sociedad, y, sobre todo, acontecimientos
como las guerras mundiales, los totalitarismos, la superficialidad
del cienticismo, el desencanto del progreso y las ambigiiedades
que comporta, manifestadas en las crisis econdmicas, las in-
justicias sobre las que se basan la opulencia de los paises de-
sarrollados, las distorsiones del desarrollo, la crisis ecoldgica.
Pero, a pesar de todo, la actitud aludida en este parrafo sigue
teniendo representantes, sobre todo en los medios técnicos y
cientificos, y de alguna manera 51gue alentando como un com-
ponente incluso en las conciencias de los mas realistas®

79. La enfermedad mortal (o de la desesperacion y el pecado). Loc. cit.

80. Mais datos sobre esta forma de increencia, en J. Gomez Caffarena,
Raices culturales de la increencia. 11. Vaivenes de la sensibilidad humanista.
«Razén y fe» 210 (1984) 1035, 401-415.

81. Cf. F. Segura, El futuro de la fe en el dmbito de la cultura europeo-
espariola, en Jornadas sobre la increencia. Loc. cit. 127-148.
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~ La increencia desesperada

Es la actitud de los que, habiendo sufrido la decepcién de
muchas promesas, habiendo constatado y constatando cada dia
la marca indeleble de la finitud en todos los logros personales
y sociales del hombre, rehiisan la posibilidad misma del infinito,
declaran suefo o ilusion cualquier proyecto que pretenda sacar
al hombre més alld de si mismo y renuncian a realizar la con-
dicién humana de otra forma que en la medida finita de las
posibilidades que ofrece la vida en el mundo y la historia. En
unos casos presenta aires mds resignados, en otros adquiere
acentos mas claros de desesperacién. Pero se trata en todos los
casos de la actitud desesperada de quien «no quiere desespe-
radamente ser uno mismo»', porque no tiene otro patrén para
la medida de lo pos1ble que la suma de sus posibilidades finitas.
Es la imagen misma de Sisifo”, cargando con la piedra de su
condicién, que era una condena, teniendo que subir la pendiente
con ella para que rodase antes de llegar a la cima y repetir su
gesto indefinidamente. Aunque la sensibilidad existencialista
que formulé esta postura queda en muchos aspectos lejos de la
nuestra, puede afirmarse que la postura aqu{ descrita sigue pre-
sente en nuestro tiempo, sobre todo en los medios de la cultura
humanistica y en las creaciones literarias que la expresan™ . ¢{No
muestran una actitud semejante los personajes de Milan Kundera
con su «insoportable levedad del ser» a cuestas, faltos de la
densidad que dan la esperanza y el sentido?®

Este tipo de no creyentes sigue estando representado entre
los hombres de nuestro tiempo. Son aquellos a los que se referfa
el Concilio al pensar en «los que no se atreven a creer» . A
ellos reducia Unamuno a todos los no creyentes cuando escribia

82. S. Kierkegaard, o.c.

83. De Sisifo hablaba precisamente una de las obras que mejor formulé
esta actitud, A. Camus, Le mythe de Sisyphe. Paris, Gallimard, 1942,

84. Cf. F. Segura, loc. cit.

85. Cf. J.M. Rovira i Belloso, Fe i cultura al nostre temps. Barcelona,
Facultad de Teologia de Catalunya, 1987, esp. 37-40. (Trad. castellana, en
Sal Terrae, Santander 1988).

86. J.-Y. Calvez, Vatican Il il y a 20 ans. Portée des prises de position
sur la non-croyance. «Nouvelle revue théologique» 107 (1985) p. 18S.
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«aunque de hecho los que reniegan de Dios es por desesperacién
87
de no encontrarlo»

Increencia como protesta contra el mal

Dentro de este contexto de confrontacion entre la afirma-
cién de Dios y la del hombre, puede situarse esa otra forma de
increencia que se basa en el escandalo que produce la experiencia
del mal, el sufrimiento, el fracaso, la culpa, la violencia y la
injusticia, la muerte. Esos hechos en los que se hace presente
un misterio de iniquidad que parece poner en entredicho la
existencia de un misterio inteligente y bueno como origen y
meta del devenir humano. Ese cimulo de experiencias negativas
que alguien ha llamado «la roca del ateismo».

La confrontacién con esos hechos ha provocado en el hom-
bre la rebeldia —recuérdense las paginas en las que Ivan Ka-
ramazov opta por devolver el billete de entrada en ese mundo™
o aquellas otras en las que el personaje de Camus protesta contra
la muerte de un inocente en el hospital de la Peste”. Ha pro-
vocado también la desesperacmn ante la experiencia del mds
completo sinsentido” y ha conducido en muchas ocasiones al
rechazo doloroso, y como a pesar suyo, de Dios por muchos
hombre de bien, incapaces de encajar la confianza en un Dios
bueno en medio de ese cimulo de desgracias que ellos inter-
pretan como una manifestaciéon de la injusticia y una descali-
ficaci6n radical del bien.

87. Del sentimiento trdgico de la vida, en Obras completas. Edic. cit.,
VII, 218.

88. F.M. Dostoyevski, Los hermanos Karamazov. Libro V, IV, edic.
cit., pp. 298-303.

89. La peste. Paris, Gallimard.

90. Cf. el desarrollo del tema ;Se puede creer en Dios después de
Auschwitz? A. Torres Queiruga y W. Kasper, Negatividad y mal, en Fe
cristiana y sociedad moderna. Madrid, S.M., 1987. vol. 9, 175-225;J. Gémez
Cafarena, Creer «después de Auschwitz» en Jesucristo en la historia 'y en la
fe. Semana Internacional de Teologia. Salamanca-Madrid, Sigueme-Funda-
cién Juan March, 1977, 80-85.
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Este rechazo da lugar a lo que Rahner llamé el ateismo
preocupado’ . En el que incluye una larga serie de hechos todos
ellos emparentados con el escdndalo del mal y el oscurecimiento
de Dios que produce para el hombre contemporaneo: «El terror
ante la ausencia de Dios en el mundo, el sentimiento de no
poder percibir ya lo divino, la consternacién ante el silencio de
Dios, ante su reclusién en la lejania, ante la orientacién del
mundo hacia una profanidad sin sentido, ante la facticidad ciega
e informe del mundo, hasta el punto de que ya no estamos ante
la naturaleza, sino ante el hombre». Pero esta «auténtica ex-
periencia de la mds profunda existencia» puede ser tenida tam-
bién por un testimonio del «crecimiento de Dios en el espiritu
de la humanidad».

De hecho ese ateismo preocupado se asemeja, aunque entre
las dos actitudes haya toda la distancia que separa la fe de la
increencia, a esas situaciones oscuras para la fe en la que ésta
reconoce a Dios desde su ocultamiento, dirigiéndose a él como
«el hombre Job habla a su Dios» o como al «Dios de nuestra
noche»”. A esta forma de ateismo se refiere la Constitucién
sobre la Iglesia en el mundo actual cuando dice: «El ateismo
nace a veces como violenta protesta contra la existencia del mal
en el mundo...» . Una reaccién que en la medida en que ma-
nifiesta la rebeldla contra lo que no es en modo alguno admi-
sible, constituye una manifestacion de la nostalgia - anhelo hacia
lo totalmente otro (M. Horkheimer) que no deja de ser un tes-
timonio, en negativo, de la presencia del Absoluto.

91. K. Rahner, Ciencia como «confesion», en Escritos de teologia 111,
Madrid, Taurus, 1961, cit. en W. Kern y W. Kasper, Atheismus und Gottes
Verborgenheit en Chnstltcher Glaube in moderner Gesellschaft. Freiburg i.
Br., etc., Herder, 1982°. vol. 22, p. 31.

92. Recuérdese, por ejemplo, la experiencia del campo de concentracién
relatada por E. Wiesel en La noche, el alba, el dia. Barcelona, Muchnik,
1986, con la entrevista concedida por el autor con ocasién de la concesion
del premio Nobel de la paz: «Durante la tormenta no hubo deserciones de la
fe. Hubo ciertamente protestas contra el silencio de Dios, pero era en el interior
de la fe». La muerte de los inocentes no puede justificar nada: «<Es un escandalo
y debe continuar siendo un escandalo. Es un ultraje y debe seguir siendo un
ultraje». «Vida nueva» (1986) n. 1557, p. 26; y el libro de P. Lippert, El
hombre Job habla a su Dios. México, Jus, 1943,

93. n. 19,2. '



FORMAS ACTUALES DE INCREENCIA 57

Increencia y narcisismo

Se trata de una forma de increencia que tiene mucho que
ver con lo que unas paginas mds arriba denomindbamos nuevo
paganismo. Los hechos en que se encarna son variadisimos,
cambiantes, casi caleidoscopicos. Por eso tan pronto se lo puede
situar entre las formas pseudorreligiosas de increencia, cuando
se tifie de vagas referencias a la divinidad del mundo, a los
lados inefables de la vida, y cultiva el recurso méds o menos
convencido a las regiones de lo inexplicable, como entre las
formas positivas de increencia, cuando predominan, en quienes
lo representan, la critica a los aspectos de las religiones tradi-
cionales que chocan con su visién: normas, direccién de la
conducta, apelacioén a un sentido y unos valores absolutos, do-
nacién y entrega de si mismo, compromiso permanente y de-
finitivo, y trata de sustituirlos con una forma de vida en la que
el hombre concreto, su vida diaria, se convierten en la medida
de todas las cosas.

Dos figuras mitolégicas se disputan el patronazgo de esta
forma de increencia: Dionisos y Narciso. Dionisos en las formas
mds explicitamente —aunque superficialmente— dependientes
de Nietzsche, cuya propuesta de sustituir con €l al crucificado,
tratan de hacer realidad en el curso de la vida ordinaria. Pero
un Dionisos que no es el dios descuartizado, ni siquiera real-
mente un dios, como sin duda pretendia Nietzsche al proponer
a Dionisos como una forma religiosa pero tragica de enfrentarse
el hombre con la vida y de abordar el problema del sufrimiento™,
sino Dionisos como simbolo de la vitalidad sin freno, del goce
sin barreras, es decir, de una afirmacién absoluta y neopagana
de la vida, frente al idealismo, al moralismo y al culto al su-
frimiento que simbolizaria la religién del crucificado.

Por eso puede pasarse casi insensiblemente de Dionisos a
Narciso y de un ateismo dionisfaco a una increencia narcisista
que en otros casos se reviste de elementos de un diluido epi-
curefsmo.

94. Cf. la interpretacién —indudablemente apoyada en los textos— del ‘
tema por P. Valadier, Jésus-Christ ou Dionysos. La foi chrétienne en con-
frontation avec Nietzsche. Paris, Desclée et Cie, 1978.
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Indiquemos algunos rasgos de esta actitud ante la vida
fijandonos en aquellos que més directamente influyen en lo que
tienen de nueva forma de increencia. Es casi un lugar comin
sefialar la doble ambigiiedad de este término utilizado hasta la
inflacioén. Se le emplea con una enorme variedad de connota-
ciones que subrayan en el fenémeno que designa el individua-
lismo, el egoismo y egocentrismo, el hedonismo, la superficia-
lidad, etc. No vamos a entrar aqui en una definicién técnica del
hecho desde la psicologia o la psicologia social. Desde estos
puntos de vista se podria proponer como definicion aproximada:
Forma de conducta que retira al sujeto de los vinculos sociales
y desarrolla en €l fantasias de grandeza y sirve de compensacion
a las alteraciones de la valoracién de si mismo. A partir de esta
definicién se han propuesto estos cuatro tipos ideales para la
clasificaciéon de sus manifestaciones: el tipo de conducta del
aislado, caracterizado por la resignacion, la regresion social, la
idealizacion de si mismo con fantasias de grandeza; el tipo del
consumidor, que se caracteriza por el hecho de sustituir a las
personas por objetos para mediante su uso estabilizar los sen-
timientos de valoracién propia. El tipo del Star, de la «estrella»,
representado por las personas que se autoidealizan y reducen a
los demas a la funcién de admiracién de uno mismo. Y el tipo
Fan representado por aquellos que idealizan a una persona o a
un grupo hasta mitificarlo estableciendo relaciones de identifi-
cacién con é1%°.

Para el propésito limitado que nos proponemos puede re-
sultar atil comenzar por el relato resumido del mito.

Narciso es el hijo de la Ndayade Leiriope y del dios del rio
Kefisos. Tras el nacimiento de Narciso, su madre pregunta al
adivino Tiresias por el destino de su hijo y éste le anuncia que
Narciso vivird mucho tiempo, siempre que no se conozca jamds
a si mismo. Narciso se convertird en un joven hermosisimo.
Eco, habiéndole visto durante una caceria, se enamor6 de Nar-
ciso, pero no pudiendo hablarle, porque ella s6lo era capaz de
repetir palabras que hubiera oido previamente, es rechazada por
él, y termina convirtiéndose en roca, no quedando de ella mds

95. Cf. F. Stimmer, Narzismus. Zur Psychogenese und Sociogenese
narzisstischen verhaltens. Berlin, Danker et Humbolt, 1987, 15-17.
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que la voz. Narciso rechaza a todos aquellos a los que su belleza
enamora y Nemesis le castiga al amor, incapaz de satisfaccion,
de si mismo. Narciso contempla su imagen en las aguas cris-
talinas de un rio, se enamora de esa imagen que toma por otro
joven. Cuando quiere alcanzarlo se da cuenta de que se ha
enamorado de si mismo y la pasion irrealizable por si mismo
lo consume hasta la muerte. En el lugar donde su cuerpo de-
saparece, florece la flor del narciso. Asi narra Ovidio en sus
Metamorfosis el mito de Narciso en el que Frazer ve la mads
cercana version al mito originario de Tespeya, la patria, segin
el mito, de Narciso.

Dejemos los intentos de interpretacién del mito y conten-
témonos con senalar los rasgos que a partir de su relato carac-
terizan, segun los psicdlogos, a la personalidad narcisista. El
mds importante es, sin duda, la referencia exclusiva a si mismo,
el més completo egocentrismo que lleva al narcisista a estar
dominado por la necesidad de ser amado y admirado por los
demas, reduciendo a éstos a la confirmacién de la propia estima.
El narcisista siente a la vez una fuerte inclinacion hacia aquellos
de los que espera ese reconocimiento narcisista, idealizandolos
hasta mitificarlos para olvidarlos tan pronto como no tiene mas
que esperar de ellos. Las relaciones del narcisista con los demas
tienen cardcter parasitario. El narcisista tiende a disponer de los
demds y a utilizarlos sin ninguna consideracién; rasgo del nar-
cisismo, de sus obras, incluso cuando les acompana la inteli-
gencia, son la superficialidad, la vaciedad y la falta de sustancia
detras de brillantes fachadas. En las personalidades narcisistas
pueden coincidir fuertes sentimientos de inseguridad y de in-
ferioridad con fantasias de grandeza y sentimientos de omni-
potencia que a veces las conducen a adoptar posturas de «ais-
lamiento espléndido» en relacién con la sociedad™. A partir de
las descripciones de la psicologia, las con51dera01ones socio-
l6gicas suelen caracterizar el narcisismo con estos rasgos: «Yo
llamo narcisismo al individualismo actual, desgajado de los
valores sociales y morales reinantes todavia en el siglo XIX,
emancipado de toda referencia trascendental, viviendo en el mito
de una autonomia radical de la persona, en el interior de un

96. Cf. F. Stimmer, o.c., 35-36.
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mundo voluntariamente reducido a la sola esfera de la existencia
privada»” . El hombre narcisista seria el producto de una libertad
que se emancipa de todo lazo con la finitud de la verdad y es
que «sin lazo de unién entre libertad y finitud, entre libertad y
verdad» (Jeanne Hersch), la libertad no puede mas que orientarse
hacia una voluntad radical, prometeica, de liberacién absoluta,
hacia un absoluto de libertad que desemboca en «esa nocion
inestable y desconcertante que es la personalldad (R. Sennet)
o lo que se conviene en llamar asi»". De ello resultaria el
rechazo sistematico de todo lo que pudxera limitar el desarrollo
y la afirmacién de la personalidad, la rebelién contra las ins-
tituciones, los procesos de socializacién, las convenciones; la
condena de la misma sociedad, identificada con un sistema
opresivo por su propia naturaleza; y la nostalgia de una sociedad
totalmente hedonista y permisiva, sin padres, ni adultos, ni
autoridades, ni tradiciones™

A partir de esas constantes sociales, el perfil del narcisista
ha sido dibujado en estos términos tal vez excesivamente ne-
gativos: Individualismo y egofsmo radicalizados: «obsesionado
s6lo por él mismo, al acecho de su realizacién personal y de su
equilibrio», «de su ser y su bienestar» (Lipovetsky), sin pensar
en otra cosa que en si mismo, en su cuerpo, su salud, su psi-
cologl’a reducido a impresiones fugaces a remolque de sus
proplos pensamlentos (Is 65,2) «con la tnica ley de la satisfac-
cién de sus deseos»'”, el narcisista se 51ente radicalmente frus-
trado, fragil y necesarlamente insatisfecho'®'; teme por encima
de todo al compromiso estable; rechaza toda referencia a los

97. L. Moulin, Image de notre temps: la personnalité narcisique. «Revue
Generale» (1982) agosto-septiembre, p. 3. En este articulo remite a C. Lasch,
The Culture of Narcissism. American Life in an Age of Diminishing Expec-
tations, London, Sphere, 1980 (Abacus Books); a R. Sennet, Les tyrannies
de 'intimité, Paris, Seuil, 1979; G. Lipovetsky, Narcisse ou la strategie du
vide, «Debat» (1980) 51, 113-128; cf., también, M. Montrelay, Nercissisme,
en Encyclopaedia Universalis, Paris, Encyclopaedia Universalis France S.A.,
1968, 20 vol., XI, 552-555; también H.E. Richter, Der Gottes-komplex,
Hamburg, Rowohlt, 1971.

98. Ibid., 4.

99. Ibid., ibid.

100. Regla de san Benito 1, 22.

101. L. Moulin, Ibid., 8.
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valores permanentes y desde luego a la Trascendencia; vive en
una lc(:)glltur'a del deslizamiento y se ins{ala en.la indiferepcia
pura , vive en la apatfa por sobreestimulacién y consigue
—repitiendo literalmente el mito— una especie de desustancia-
lizacién del yo, de reduccidn al momento y a la imagen.

En nuestro contexto cultural, el narcisismo ha llevado a la
ética del «saber vivir» y al egoismo ilustrado como moral de la
humanidad'”. No entra dentro de nuestro propésito ofrecer aqui
las respuestas cristianas a ese aspecto de nuestra situacion
Pero es evidente que una personalidad como las descritas como
narcisistas constituyen una nueva forma de increencia, tal vez
la mas caracteristica de las presentes en los medios juveniles.

102. G. Lipovetsky, La era del vacio. Loc. cit.

103. F. Savater, La democracia pendiente. <El Pais», 18 enero 1987,
y la réplica de Adela Cortina, Una ética de la responsabilidad solidaria. «El
Pais» 26 febrero 1987.

104.  Algunas pueden verse en el articulo de L. Moulin que venimos
citando, asi como en Cardenal Daneels, Evangeliser I’Europe «secularisée».
Conferencia —muy influida en su descripcion por L. Moulin— tenida en el
VI Simposio de los Obispos europeos y publicada en «La documentation
catholique», 17 noviembre 1985, n. 1906, 1068-1078; para nuestro contexto
contiene muchas reflexiones y sugerencias Utiles sobre esta situacién sobre
todo en lo relativo a la juventud, la obra de C. Diaz, ;Es grande ser joven?,
Madrid, Encuentro, 1980. Mds recientemente, José M." Mardones, Post-mo-
dernidad y cristianismo, Santander, Sal Terrae, 1988.
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Hacia una interpretacion
pluridisciplinar de la increencia

Las paginas anteriores han ofrecido, si no una descripcion
del fenémeno de la increencia, si al menos una serie de pistas
que pueden conducir a esa descripcién. Pero, ;qué significa este
fenémeno para la fe cristiana, la teologia, la Iglesia y la respuesta
que ésta da a través de su accidn pastoral? A esta cuestion
intentaremos responder mds adelante. Antes me propongo ofre-
cer algunos resultados de la aplicacidn a este hecho de las claves
de interpretacioén procedentes de diferentes ciencias humanas.
La razdn de este recurso se comprende facilmente. Se trata de
un hecho humano sumamente complejo cuya interpretacidn por
la teologia y cuyo tratamiento por la pastoral gana mucho al ser
mediada con las lecturas que de €1 ofrecen las diferentes ciencias
del hombre, desde sus respectivas perspectivas y sin salirse del
nivel epistemolégico que les es propio.

Algunos resultados de la sociologia de la increencia
Extraia a una primera consideracion la escasez de inter-

pretaciones socioldgicas de la increencia. Existen excelentes
estudios sociolégicos que a partir de los datos positivos de las
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encuestas y mediante la correlacién de sus diferentes resultados,
enriquecen considerablemente el conocimiento del fenémeno y
permiten obtener visiones de conjunto y sacar consecuencias
utlllslmas de unos datos que con frecuencia pasarian inad-
vertidos'”. Pero faltan. segn el parecer de los entendidos,
verdaderas sociologias de la increencia o existen, para ser exac-
tos, pero en mucha menor medida que cuando se trata del estudio
de la religién. La razén de esta carencia parece ser doble. La
sociologia clédsica, por una parte, ha surgido de presupuestos
cientistas y positivistas, segin los cuales lo extrafio, y lo que
por tanto necesita explicacion, no es la irreligion, sino la fe. La
increencia seria un hecho natural y que no necesitaria ser ex-
plicado. Por otra parte, la orientacion funcionalista de muchos
socidlogos les ha llevado a privilegiar el estudio de la religion,
por el hecho de que se daba por supuesto que las creencias y
los ritos desempefan un papel importante en la constitucién, el
mantenimiento y la cohesién de los grupos sociales, con el
consiguiente descuido del estudio de la irreligién cuya funcién
social era considerada menos eficaz e incluso negatlva 106

El primer resultado de la sociologia de la irreligién es un
conocimiento mds detallado de la gran variedad de sus formas
y el establecimiento de tipologias mas préximas a esa variedad.

Si por increencia o irreligién se entiende un hecho que se
caracteriza por la ignorancia y el rechazo de la realidad absoluta,
muy pronto se descubren formas de rechazo distintas en inten-
sidad y en extensién que originan distintas formas de increencia.
Las diferencias pueden surgir de diferencias en cuanto al objeto
del rechazo o en cuanto a la intensidad del mismo.

Asi, en cuanto al objeto, se puede rechazar cualquier rea-
lidad superior al hombre, como hacen las increencias encerradas
absolutamente en la inmanencia del mundo; o sélo esa realidad
superior en cuanto religiosamente cualificada, es decir, en cuan-
to término de una posible relacién personalizada. En una forma
de rechazo del ultimo tipo se sitdan actitudes como las deno-

105. Cf. los estudios de Martinez Cortés, Toharia, Elzo, Gonzilez An-
leo, etc., citados en el primer capitulo de esta primera parte.
106. C. Campbell, o.c., 17-18.
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minadas «fes filos6ficas» * o aquellas que aceptan unos valores
absolutos en lo moral o lo estético, pero rechazan cualquier
cualificacion religiosa de los mismos. Dentro del rechazo de la
realidad a la que se refiere la religion, el rechazo puede referirse
a todas o s6lo a algunas de las manifestaciones a que da lugar
la relacion religiosa: por ejemplo, mediaciones racionales, dan-
do lugar a increencias con predominio del componente racional
como son las heterodoxias; mediaciones cilticas, como en las
increencias que ponen en cuestion sobre todo las practicas cil-
ticas; mediaciones institucionales, en las increencias que tienen
su centro en el rechazo de la Iglesia. En otro sentido, el rechazo
puede referirse a cualquier forma de religion o sélo a alguna o
algunas de ellas.

El rechazo puede tambien diferenciarse de acuerdo con los
diferentes grados de intensidad que revista: desde la ausencia
de la fe lamentada, compatible con la anoranza de la fe de los
que «tienen la suerte de creer», hasta el rechazo puro y simple
o el rechazo de quien necesita de ese rechazo para afirmarse
adecuadamente a si mismo o la completa insensibilidad —Ila
hemos llamado anteriormente indiferencia pura— incluso a los
problemas que la religion viene a responder, pasando por las
incontables formas intermedias de rechazo sin seguridad o de
instalacién en la duda.

La atencién a este altimo tipo de clasificacion muestra que
la relacion entre la fe y la increencia aparece, mas que como
un par de actitudes claramente alternativas, como un continuum
en el que no resulta ficil establecer fronteras precisas. Y no
falta quien, situdndose en esta dltima hipdtesis, deja entre la
una y la otra lugar para un no man’s land, una tierra de nadie
representada por las «actitudes de biisqueda» con las que se
designa a «quienes sienten ¢l compromiso de descubrir el sentido
y el fin de lal (};ida sin poder, no obstante, dar una respuesta a
esa cuestion»

Dado que la increencia se encuentra inscrita dentro de un
marco social y cultural determinado, la relacidn con las instan-

107. Cf. K. Jaspers, La fe filosdfica ante la revelacion. Madrid, Gredos,
1968.
108. Asi Glock y Stark, citados en Campbell, o.c., 33, n. 18.
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cias que lo componen da lugar a nuevas posibilidades de des-
cripcion y clasificacion.

Asi, la irreligion puede darse en un contexto socio-politico
y cultural unitario de signo creyente —como sucedia en las
situaciones denominadas de cristiandad— con lo que la increen-
cia aparecia como un hecho social, cultural y politicamente
marginal e insignificante. O puede producirse en un contexto
unitario de signo no creyente —como en los estados oficialmente
ateos del bloque oriental— convirtiéndose entonces en una es-
pecie de ortodoxia oficial irreligiosa, o irreligiosidad como po-
der o ideologia dominante. Y puede, por tltimo, como sucede
en los paises occidentales en la actualidad, convivir con otras
cosmovisiones y conductas creyentes, de forma mas o menos
pacifica o polémica y con tendencia a predominar o a situarse
en un segundo plano.

La relacién de la increencia con otros factores de un sistema
personal, social o cultural mds amplio, puede llevar a formas
de increencia pura, que son aquellas que surgen de una opcién
vital que la tiene por objeto directo, como en los casos en que
una persona opta decidida y directamente por la increencia; en
otros casos, puede tratarse de una increencia asociada, como
la que acompana a determinados sistemas filos6ficos: raciona-
lismo, positivismo, como una consecuencia de los mismos; O
de una increencia derivada en los casos en que ésta tiene su
origen en opciones de otro tipo, como un sistema politico, etc.

Por su relacién con la religién a la que se opone, se dis-
tingue entre increencias abolicionistas, es decir, aquellas que
pretenden pura y simplemente abolir la relacién religiosa y el
sistema de vida personal y social que origina; e increencias
sustitutivas, que pretenden sustituirlas por otras formas de re-
ligién, como la religién de la humanidad de A. Comte, algunas
formas de religi6n civil y otros hechos que antes hemos deno-
minado religiones de reemplazo.

Por dltimo, la increencia puede presentarse como un hecho
personal, privado o como un fenémeno socialmente organizado
con diferentes formas de organizacién'®.

109. En todo lo anterior nos hemos servido fundamentalmente dq la’obra
citada de C. Campbell. M.E. Marty, més preocupado por aspectos cualitativos,
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En relacion con la funcién social de la increencia, ha sido
frecuente estudiarla en relacién con la funcién social de la re-
ligion. Asi se ha subrayado que la increencia desempefia un
papel purificador de la religion —el ateismo, sal que impide a
la fe corromperse— al poner de manifiesto los errores de sus
realizaciones histéricas, los defectos de la imagen de Dios que
hacen presente los creyentes y las perversiones de la actitud
religiosa en que han caido los hombres religiosos.

Al margen de esta funcion, la sociologia de la increencia
ha destacado el poder liberador que determinadas formas his-
toricas de irreligion han desempefiado en relacion con la socie-
dad a la que han emancipado de tutelas indebidas, de media-
ciones religiosas sobre dreas de la actividad humana que debian
ser vividas de forma auténoma: la ciencia en relacién con la
teologia, la organizacion del Estado en relacién con la Iglesia,
etcétera.

Refiriéndose a las funciones més propias que la increencia
puede ejercer sobre la sociedad, puede observarse cémo, desde
presupuestos creyentes, algunos estudiosos del fenémeno han
cedido con demasiada facilidad a ofrecer como consecuencias
sociales de la increencia la inversion de las dos funciones que
la sociologia de la religion «cldsica» venia ofreciendo como
propios de ésta: la integracion social y la donacién de sentido.
Desde presupuestos no creyentes, otros reducen el influjo de la
increencia a la liberacion de miedos, opresiones, esclavitudes
aque lareligion, o una deficiente manera de vivirla y propagarla,
habria sometido a los hombres.

En realidad, la multiplicacién de las formas de increencia
no permite tales conclusiones apresuradas''’. Ni la increencia

ofrece esta otra clasificacién: 1. increencias cerradas o integrales y abiertas
0 no integrales; 2. increencias invisibles; 3. seculares; y dentro de éstas:
increencias como negacion de la seriedad de la cuestién: anomia y acedia
(hastio, tristeza de tono espiritual); increencias que rechazan la posibilidad de
la fe positiva: nihilismo, increencia que rechaza a Dios y desarraiga la idea
de Dios: ateismo y antiteismo; increencias que suplantan al Dios cristiano y
desarrollan panteismos y paganismos; y, por ultimo, increencias basadas en
preocupaciones metodoldgicas: cientismo, etc.; 4. increencias sincretistas; y
5. formas religiosas de increencia. O.c.
110. Cf. R. Bellah, en Cultura de la increencia, o.c., 65.
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es la causa de todos los males que nos aquejan, ni nos libera
de todos los males que la religién impondria. Se hace indis-
pensable estudiar las funciones sociales de la increencia en si
misma. Y no faltan quienes comienzan a observar que deter-
minadas formas de increencia comienzan a ejercer sobre las
personas y los grupos en situacién de secularizacién funciones
andlogas a las que tradicionalmente habia ejercido la religién.
Asi, ha podido actuar como ideologia para determinados grupos
sociales, sancionando su status y ayudandoles a identificarse y
diferenciarse en relacion con otros grupos' . Se ha sefialado
también el influjo de la increencia sobre las manifestaciones
de descontento y frustracion, que originé el desplazamiento de
éstas de los cauces de expresion religiosa hacia cauces
sociopoliticos'"?

Existe otro aspecto en el que la sociologia de la religién
estd ofreciendo datos de interés para una interpretacién teolégica
de la increencia y sobre todo para una respuesta pastoral a la
misma. Me refiero a los resultados de la interpretacién socio-
légica de la secularizacion. La sociologia llega convergente-
mente a la conclusién de que, de suyo, la secularizacién no
supone eclipse total y desaparici(’)n de la religion, ni, por tanto,
generalizacién de la increencia. Pero con este concepto, que no
pocos rechazan como poco operativo'”, se describe, de todas
formas, una nueva situacién de la religién, a escala personal y
social, en el conjunto de la sociedad, que probablemente también
estd influyendo en la forma de presencia social de la increencia.
Parece claro que la diferente forma de presencia de la religion
en situacioén de secularizacién conduce a una internalizacién de
la religién que puede ser vivida o en términos de mayor per-
sonalizacién, o de pura y simple privatizacién. Tal situacién
origina, en los paises occidentales en los que el proceso de
secularizacion estd mas desarrollado, una nueva forma de vivir
la fe en la que se subraya el valor de la propia conciencia y
experiencia y en la que el cultivo de lo religioso estd princi-

111. C. Campbell, o.c., 115.
112. Ibid., 116.

113. P. Valadler Société moderne et religion chrétienne. Analyse de

philosophie sociale, en Documents Episcopat. «Bulletin du Sécretariat de la
Conférence Episcopale Francaise» (1985) n. 17, noviembre.



HACIA UNA INTERPRETACION PLURIDISCIPLINAR DE LA INCREENCIA 69

palmente centrado en los valores de la propia persona, su in-
terioridad, su realizacion. «El equivalente contemporaneo de los
no creyentes tradicionales serian, entonces, aquellos que no
hacen la experiencia de esa interioridad; aquellos que aceptan
la literalidad de cada dia como la sola y tnica realidad»'"

Esta nueva forma de religiosidad personal conduciria a
formas colectivas en las que se ha hecho mayor el «equilibrio
entre religiosidad de masas y de élites». Aunque hay que anadir
que este fendmeno puede ser leido bien en los términos positivos
que sugiere la expresion de Bellah, bien en otros que subrayarian
el cardcter necesariamente minoritario de la religién y el cris-
tianismo en la nueva situacién, debido a que ese equilibrio se
consigue no tanto por el crecimiento de la élite como por la
toma de conciencia de la deficiente fe o de la increencia de una
masa a la que en situaciones sociales anteriores se daba inde-
bidamente por cristiana.

Una interpretacion psicologica de la increencia

La psicologia de la increencia constituye una nueva clave
de lectura del fenémeno, cuyos resultados pueden ser extraor-
dinariamente valiosos para la consideracién del tedlogo.

Naturalmente no existe una psicologia de la increencia,
sino una pluralidad de ellas, casi siempre en relacién con la
psicologia de la religién. De hecho, casi todas las psicologias
reductoras de la religion proponen entre lineas una psicologia
de la increencia como la actitud sana y positiva que permitiria
evitar las ilusiones, las mitificaciones o las perversiones y en-
fermedades en que, segiin ellas, consiste la vida religiosa. Son
muchos los trabajos que muestran la utilidad para el creyente y
el tedlogo de prestar atencién a esas criticas —como la del
psicoandlisis— fundadas, casi siempre, en reales formas defi-
cientes de realizacién de la religion. En lo que sigue voy a
referirme a los resultados de psicologias de la increencia mas
préximas al cristianismo por estar basadas en una psicologia de
la religién respetuosa de la riqueza y la originalidad de la ex-

114. R. Bellah, art. cit., en Cultura de la increencia, loc. cit., 71.
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periencia religiosa y cristiana. Su valor para la teologia y la
pastoral estriba, sobre todo, en que, al mostrar como se genera
y funciona en el psiquismo del hombre la reaccién de la in-
creencia, ayuda a situar en concreto de la forma mas realista
los problemas con que tiene que enfrentarse la vivencia y la
aceptaci(’)n de la fe, y de esa manera constituye un indicativo
muy preC}lso hacia los problemas objetivos de la fe y la
increencia

También desde el punto de vista psicolégico se comienza
por constatar la existencia de una gran pluralidad de formnas de
increencia. Admitiendo que probablemente existan tantas for-
mas de increencia como formas de fe y, tal vez, tantas como
no creyentes, pueden proponerse algunas tipologias que las agru-
pen segin diferentes criterios. Siguiendo a A. Vergote, anote-
mos estas dos nuevas formas de increencia: 1a increencia de los
decepcionados; es decir, de todos aquellos que viviendo la re-
ligién de manera funcional como la satisfaccién de determinadas
necesidades y la respuesta a determinadas motivaciones, al en-
contrarse con la persistencia del mal o del sufrimiento o la
incapacidad de la fe para transformar la vida y el mundo de
acuerdo con los propios deseos, declaran improbable o rechazan
[axistencia de Dios y la validez de la religion. A partir de esas
situaciones, éstos declaran la religiéon una mistificacién o una
ilusién. Tales sujetos viven e interpretan la increencia desde
una vivencia e interpretacion de la religién en términos de res-
puesta a una motivacién o en términcs funcionales.

Una segunda forma la constituyen aquellos que ven en la
religién un Wdﬁnma 'y la dignidad del
unos deseos. Descubren en ella Ia i irrupcion de una revelacién
que impone unas exigencias y por eso supone una amenaza para
el hombre. Viven, pues, la religién y la increencia en términos
de crisis y de conflicto.

115. Para lo que sigue, cf. La psicologia frente al problema del ateismo,
con estudios de A. Vergote, L. Beirnaert, A. Godin, G.C. Milanesi, R.O.
Johann y G. Hourdin, en Enciclopedia del ateismo, Madrid, Cristiandad,
1971, 1, 219-482 y, sobre todo, A. Vergote, Religion, foi, incroyance. Etude
psychologique, Bruxelles, Pierre Mardaga, 1983, 189-255; también, L. Beir-
naert, L’expérience chrétienne et psychologie, Paris, L’Epi, 1964.
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En esta nueva forma, la religion es rechazada casi como
una enfermedad y por eso el rechazo puede revestir esas formas
muy agudas de irritacién, menosprecio y hasta odio, que apa-
recen en determinadas manifestaciones de increencia.

Junto a estas dos formas habria que sefialar la indiferencia,
producida bien por la eliminacién de todo signo religioso que
conduce a una situacién en la que nada da sefales de esa ma-
nifestacién o revelacidon que origina las preguntas religiosas;
bien por una «actitud de sorda defensa, culturalmente heredada
de una actitud de pasion antlrrellglosa de generac1ones prece-
dentes, o residuos de una crisis personal ya lejana»' "

La increencia propiamente dicha es, pues, vivida en tér-

minos de crisis entre una revelacion que reclama la adhesién
delafey prEpone una apertura de la razén, una confirmacion
de la propia existencia, una respuesta a la necesidad de ser
amado, pero imponiéndose para ello a la razén y sus dudas y
a los deseos contrariados, a los movimientos pasionales, a la
aspiracion a la autonomia y la libertad, al deseo de poder.

La vivencia de la crisis pone de relieve la «otreidad», la
extraneza de Dios en contraste con la proximidad de lo terreno;
la incertidumbre de la fe, frente a la seguridad de lo humano;
la presencia de la obligacién que genera la religion-religacion,
con la”l7ibertad de quien no quiere depender mas que de si
mismo

En este conflicto, el analisis psicolégico descubre dos lados
diferentes aunque estrechamente relacionados: el lado objetivo
constituido por la representacion de Dios y el lado subjetivo de
la reaccién del sujeto a esa representacion y lo que supone en
el sujeto.

Por lo que se refiere a la representacion de Dios —espe-
cialmente en el cristianismo— se resume en las figuras sim-
bélicas del padre, o la ley y la autoridad, que ayuda a dominar
las propias tendencias y a orientarlas hacia la construccién de
la persona; y la madre, o la disponibilidad afectiva, el amor
incondicional que suscita y responde al apego, al deseo de amor

116. A. Vergote, Religion, foi, incroyance. Etude psychologique. loc.
cit. 194.
117. Ibid., 196.
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del nifio. En la fe en Dios se transfieren —metaforizandolas—
la necesidad de ser amado, la conciencia de estar recibiendo la
vida, que resume la figura de la madre; y la experiencia y la
necesidad de ser confirmado en la existencia y reconocido en
la propia personalidad, que representa la figura del padre.

Las dos figuras contienen una posibilidad de conflicto que
se reproducen en la relacion del creyente con Dios. Pues bien,
en la vivencia de la increencia, el hombre acentiia el rasgo ley-
autoridad en la representacion de Dios y la declara intolerable.
El Dios problematico es el que pone al hombre en cuestién'*
Bajo los argumentos racionales puede estar muchas veces el
sentimiento de una herida narcisista en la confrontacién con una
autoridad absoluta, o la angustia ante la aceptacion de un ab-
soluto personal al que confiar la propia suerte.

En la actitud de increencia se rompe la polaridad de los
dos aspectos de la representacion de Dios y de la relacién en
que se funda: la ley-autoridad que hace del hombre un ser res-
ponsable, que tiene que responder de si mismo; y el amor in-
condicional que le da confianza para afrontar la responsabilidad.
En la increencia se manifiesta, no resuelto, el conflicto que
subyace a la actitud de fe: el de la autonomia y la dependencia.

Porque el creyente experimenta la dependencia no como
heteronomia, sino como donacién de una nueva autonomia re-
galada; interpreta al padre sin los rasgos de la dominacién es-
clavizante; y manifiesta la distorsién que imponia la desmesura
imaginaria de los deseos; la increencia, en cambio, partiendo
de la omnipotencia del deseo, del deseo de ser todo y de ser
del todo, y, desconociendo en la practica la ruptura que supone
la finitud irremediable de ese deseo, se entrega a él y se ve
abocado al rechazo de cualquier limitacién de ese deseo, y la

" decepcion que comporta el no poder realizarlo en absoluto. Por
eso, a veces, la vivencia del conflicto se transforma en una
actitud que critica, incluso, el que se preste atencién y confianza
a los deseos del hombre, a la necesidad de sentido, a la aspi-
racion a una felicidad que supera la realidad decepcionante del
mundo'”. El conflicto se resuelve mediante la negacién del

118. Ibid., 210.
119. Ibid., 125.
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primer polo de la tensidn. Se cae sencillamente en la desespe-
racion resignada.

Esta lectura psicoldgica de la increencia arroja no poca luz
sobre algunas de sus manifestaciones més frecuentes, como el
conflicto fe-ciencia y las crisis aparentemente morales ligadas
al despertar y la vivencia de la sexualidad.

La sucinta exposicién de algunos resultados de la inter-
pretacion psicoldgica de la increencia confirma la lectura que
de la actitud religiosa ofrece la fenomenologia de la religion,
tomando como base las formas mas perfectas de la vida religiosa.
En larelacion religiosa se da una dialéctica del deseo y la ruptura
del deseo. El hombre sélo descubre a Dios como la respuesta
a los deseos cuando consiente a una irrupcién que interrumpe
y rompe sus deseos. Dios seduce, pero también desafia al hom-
bre. El deseo solo no lleva a Dios. Es necesario escuchar otra
voz que la del deseo que «prolonga» el deseo y le confiere un
plus que le orienta descentrdndole mds alla de si mismo. Esta
interpretacién ofrece estimulos muy importantes para la res-
puesta pastoral a una increencia cuyos mecanismos psicologicos
han sido asi desvelados.

La interpretacion de la increencia
desde la perspectiva histérica

El fenémeno actual de la increencia no es una novedad
absoluta. Es, mds bien, el resultado de una larga historia cuya
consideracién resulta indispensable para interpretarlo correcta-
mente, para valorarlo adecuadamente y para responder a €l,
desde el punto de vista de la fe, de una forma eficaz. Tratdndose
de un fenémeno humano, no puede dejar de poseer una dimen-
sion histérica, que es necesario tener en cuenta si se lo quiere
comprender.

Partamos, para mostrar la necesidad del recurso a la historia
y en qué medida ese recurso puede transformar la vision del
fenémeno actual, de una conviccién muy extendida que per-
vierte la realidad del hecho. Es muy frecuente, cuando se habla
de la increencia insistiendo en sus caracteristicas actuales, pro-
ceder comparando la situacién actual con épocas anteriores. Al
insistir en rasgos como la extension y el caracter masivo de la
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increencia actual, se tiende a representarse la historia como
progresiva pérdida de la fe, como un proceso de progresiva
aunque lenta desaparicion de la religion. Esta vision se trans-
parenta de la forma mds clara cuando la situacidn actual es
presentada como el resultado de un proceso de descristianiza-
cién.

Pues bien, una consideracidn histdrica del fenémeno con-
duce a la correccion de la desenfocada visién del hecho que
manifiestan tales consideraciones; puede, mds positivamente,
aportarnos muchas indicaciones sobre las razones que han con-
ducido a ella; y puede, finalmente, ofrecernos infinidad de su-
gerencias para el tratamiento «pastoral» que debemos darle.

La forma «tradicional» de escribir la historia de la Iglesia
consistia en describir sus grandes acontecimientos, destacando
sobre todo la participacién en ellos de las grandes figuras. Le-
yendo muchos manuales se tiene la impresion de que sélo han
ocurrido concilios, guerras, cruzadas, etc. y que en la historia
slo han intervenido papas, obispos, tedlogos, santos, funda-
dores, reformadores, etc. Al privilegiar los aspectos institucio-
nales en la descripcién de la vida de la Iglesia y la participacién
de las figuras relevantes, se puede obtener una visién desen-
focada de la realidad de determinadas épocas, convirtiéndolas
en situaciones ideales de la realizacion de la vida cristiana. As{
sucede, por ejemplo, con la visién que esas historias ofrecen
de las épocas de cristiandad.

La atencidn a otras fuentes en el estudio de la historia, la
consideracion de otros hechos, el interés por la vida cotidiana,
el estudio de las mentalidades, la descripcion de la vida del
pueblo llano y de su forma de vivir la religiosidad a través del
estudio de las formas de religiosidad popular; es decir, una nueva
forma de escribir la historia, estd poniendo de manifiesto que
las épocas pasadas, incluidas las més perfectas realizaciones de
la cristiandad, estdn muy lejos de constituir esa situacion pri-
vilegiada desde el punto de vista de la fe, que las anteriores
versiones nos habian sugerido: jCudnta supersticion, cudnta in-
cultura religiosa, cudnta corrupcion moral, cudnto uso magico
de los sacramentos, cudntos signos de increencia, en suma, se
ocultan tras las fachadas de las catedrales medievales, tras las
espléndidas sumas teoldgicas y tras el fervor de los santos y de
los reformadores! Visto asi el pasado, se impone un uso mucho
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més cauteloso de categorias como descristianizacion, y una co-
rreccion de las tesis de la progresiva desaparicion de la religion.
El término «descristianizacion» puede tal vez seguir siendo em-
pleado, pero sélo para indicar las formas distintas de presencia
del cristianismo en la sociedad y la cultura que le ha impuesto
el proceso de la secularizaciéon. No para indicar el paso de una
sociedad que fuera cristiana a otra que habria dejado de serlo'®
Aludiré para ilustrar esta observacion tan sélo a un par de ejem-
plos. En la Historia de los heterodoxos espafioles, entendiendo
la heterodoxia en el sentido amplio a que se refiere el prélogo
de la primera edicion y que abarca la impiedad, el naturalismo,
el atefsmo, la brujeria, Marcelmo Menendez y Pelayo defendia
la tesis de que «el genio espaiol'”' es eminentemente cat6lico»
y que la «heterodox1a es entre nosotros accidente y rafaga pa-
sajera»' . Ahora bien, basta prestar atencidn a algunos indicios
de la «v1v1dura» o existencialidad de la historia religiosa es-
panola (Jiménez Lozano) para descubrir manifestaciones im-
portantes de escepticismo, materialismo, irreligiosidad, supers-
ticién, increencia, en la vida del pueblo, aunque no vaya acom-
panada mas que muy raramente por testimonios doctrinales, y
en algunos casos tenga que recurrir al ropaje religioso, como
reconocia, para otros contextos, la licida constatacién del Car-
denal Newmann: «Como el catolicismo era la dnica religion
reconocida en el mundo cristiano, el ateismo se veia obhgado
a progresar bajo el lenguaje y la apariencia de la fe»'”. Re-
cuérdense, por ejemplo, una buena parte de nuestra literatura,
desde la misma Edad Media; el refranero; los testimonios de
anticlericalismo en todas las épocas, la obra de artistas impor-
tantes, las situaciones fustigadas en sermonarios y misiones
populares y tantos otros datos que los historiadores todavia no
han explotado suficientemente'

120. Cf. J. Delumeau, Le cristianisme va-t-il mourir?, o.c., 190 ss; y
del mismo autor Un chemin d’ histoire, Chrétienté et christianisation. Paris,
Fayard, 1981.

121. Madrid, Editorial Catélica, 1978°. 2 vol. (B.A.C. 150-151) I, 41.

122. Ibid., 48.

123. J. Jiménez Lozano, El ateismo en Espana, en El ateismo, en co-
laboracién con H. Arvon. Barcelona, Fontanella, 1969, 139-191.

124. «Ni por un momento, concluye Jiménez Lozano, trato de discutir
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Como segundo ejemplo de lo que intento mostrar, remito
a la obra ejemplar del historiador francés, creyente y autor de
una hermosa confesién de fe, no exenta de  1asgos criticos en
relacién con el catolicismo oficial vigente'”, Jean Delumeau.
Su obra estd llena de datos interesantisimos sobre las profundas
deficiencias del cristianismo de la época de cristiandad; los
métodos, equivocados métodos pastorales, utilizados incluso en
épocas de sana reforma; el fracaso del modelo de cristiandad;
los procesos de cristianizacion indispensables para que se pueda
hablar con sentido de los procesos de descristianizacién. Pero,
justamente, de los datos que le ofrecen todos sus estudios saca
una visién sumamente positiva sobre la actual situacién del
cristianismo y una mirada esperanzada sobre el futuro de la fe.
Valga como muestra de estos resultados la conclusién de uno
de sus libros: «Porque la cristianizacion en paises llamados de
«cristiandad» no pudo jamds ser completa ni podia serlo; porque
siempre encontré resistencia; porque el cristianismo oficial trai-
ciono al evangelio al hacerse poder; porque la Buena Nueva de
liberacién se habia tornado amenaza y constriccién; la descris-
tianizacién actual —asunto ciertamente serio y grave— no debe
més bien una vuelta al sentido comin y alo que es normal
desde el punto de vista del Evangelio. Y serd un bien si, gracias
a ella, la Palabra de la salvacién es de ahora en adelante pre-
sentada en la humlldad la pobreza y la caridad a gente libre
para rehusarla»'**. La lectura de parte de esta obra me ha con-
vencido de la nece51dad imperiosa de un mejor conocimiento
de la historia concreta de nuestro cristianismo si queremos eva-
luar correctamente el momento actual y encarar con realismo

la fe tradicional de nuestro pueblo, solamente senalar un cierto talante religioso
singularisimo que, por una parte, muestra las dentelladas de un racionalismo
0 un inmanentismo quiz4 inconsciente, y que, por otra, sirve o pudo servir
de mdscara religiosa a un ateismo profundo y existencial». Ibid., 152.

125. J. Delumeau, Ce que je crois. Paris, Grasset, 1985.

126. Le christianisme va-t-il mourir? o.c., 173. Del mismo autor, La
peur en Occident (XIVe-XVllle siécles). Une citée assiégée, Paris, Fayard,
1978; Le péché et la peur. La culpabilisation en Occident (XIlle-XVilie
siécles), Paris, Fayard, 1983; Un chemin d’ histoire. Chrétienté et christani-
sation. o.c.
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su futuro. Como confirmacién de estas alusiones remito a la
evidente influencia de la historia del catolicismo espafiol en
nuestro siglo sobre la situacion de la increencia en Espana y a
la necesidad de tenerla en cuenta para conocerla y valorarla
adecuadamente'”’

Los grandes temas de las filosofias de la increencia

Antes de entrar en la interpretacion teoldgica, aludiré a una
nueva clave de lectura del fenémeno actual de la increencia: la
que proporciona el pensamiento filoséfico contemporaneo. Sélo
la atencién a este pensamiento dard hondura al indispensable
didlogo que la interpretacién teolégica debe establecer con el
resto de las interpretaciones.

Sélo que el didlogo con el pensamiento filoséfico actual
resulta especialmente dificil para la teologia cristiana, porque
mientras hasta la época moderna la teologia dialogaba con un
pensamiento de alguna manera teolégico, hoy dialoga con un
pensamiento postefsta y poscristiano. En ese pensamiento se
expresard de la forma mds radical, mas licida y también mds
dramatica, la situacién de increencia, que hemos intentado des-
cribir, como situacién de un mundo del que Dios ha huido, para
el que Dios se ha eclipsado. En la imposibilidad de exponer con
detalle las filosofias en que ese pensamiento se formula, me
limitaré a enumerar los tres grandes temas que estdan por debajo
de todas ellas y que parecen fundamentales.

y. En primer lugar, una determinada conciencia historica
como trasfondo, que plantea, agudizado y radicalizado, el eterno
problema de la teodicea o mejor, que sitiia al hombre en una
especie de antiteodicea. Es la toma de conciencia de que la
historia no puede tener sentido, fundada en los enormes fracasos
al intento humano de darselo que son determinados rasgos de
nuestra situacién: Como la amenaza nuclear, la divisién de la

127. Cf. R. Echarren, art. cit., 29; también los numerosos trabajos sobre
la guerra civil y la influencia en ella del factor religioso, por ejemplo, J.M.
Laboa, Iglesia e intolerancias: La guerra civil. Madrid, Sociedad de Edu-
cacién Atenas, 1987.
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humanidad en bloques irreconciliables; la terrible situacién so-
cio-politica que condena al hambre a cantidades ingentes de
personas en los paises del sur; la degradacién de la naturaleza;
la presencia agobiante para todos los hombres de todas estas
causas y formas de dolor en virtud de la rapidez y la univer-
salidad de los medios de comunicacién.

Que haya un designio salvifico sobre la humanidad y que
la humanidad camine hacia su realizacién o pueda siquiera hacer
algo por reorientar su marcha en ese sentido, es algo que resulta
dificilmente perceptible para muchos de nuestros contempora-
neos y no s6lo para los que padecen esos males, sino con igual
fuerza para los que se sienten agentes o complices de los mis-
mos.

Z Ensegundo lugar, la reduccion de la razén humana a razén
tecmca en el ejercwlo del pensamlento y en la mentalidad que
produce; en la organizacién del saber y de sus procesos de
transmisién; en la elaboracion de proyectos para el hombre y
en la instauracion de los instrumentos para realizarlos; en la
sancion tedrica y refleja de ese hecho cultural que es la instau-
racion de los positivismos y antihumanismos como unicas for-
mas de pensamiento.

3 Por altimo, la extensién, el ahondamiento en las concien-
cias y la invasién por todas las dimensiones humanas: razoén,
libertad, sentimiento, afectividad, del mds radical nihilismo.
Extension que parece hacer realidad la profecia de Nietzsche:
«describo lo que viene: El advenimiento del nihilismo. Lo que
cuento es la historia de los dos préximos siglos»m Nihilismo
de la razén o escepticismo radical que declara vacio el valor de
verdad y todo lo reduce a impresién o perspectiva; nihilismo
ético que declara insignificante el Bien y lo sustituye por lo dtil
y lo grato; nihilismo del ser y del sentido, para el que, como
decia el personaje de Becket: «Yo no soy, el hecho es notorio»;
nada vale la pena, y el hombre se declara, ya sin ningin estre-
mecimiento «pasién inutil».

Nihilismo, pues, que vacia de contenido y mata en su raiz
la confianza en la realidad; esa confianza indispensable para
vivirhumanamente y, desde luego, para vivir la actitud creyente.

128. Cit. en P. Valadier, o.c., 14.
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Estas formas predominantes de pensamiento contempora-
neo ponen a la teologia ante una situacién notablemente diferente
de la de otros tiempos en los que la filosofia constituia pream-
bulum fidei; porque este pensamiento sanciona y justifica la
clausura del hombre a cualquier forma de trascendencia.

De estas raices, y como su formulacién tedrica, nacen las
formas mas extendidas de ateismo vivido y pensado que genera
la actual situacion de increencia a que nos hemos referido an-
teriormente. Ateismo de la voluntad de poder aplicado al des-
cubrimiento de la naturaleza y a la utilizacion, el dominio y la
explotacion de sus energias. Ateismo nihilista que consagra el
desencanto y la desesperanza o condena a los hombres a la
resignacion. Y, por dltimo, como salida a la alternativa de las
dos formas anteriores: «ateismo posmoderno», que describiamos
mads arriba como «narcisismo».

Elementos para una interpretacion
teolégica de la increencia

Es un hecho generalmente reconocido que el Concilio Va-
ticano II significa un hito en la consideracién de la increencia
—designada en sus documentos ordinariamente con el término
«ateismo»— por la Iglesia y por la teologia. Partiendo del re-
conocimiento de la gravedad del hecho: el ateismo es para el
Concilio «uno de los fendmenos mdés graves de nuestro tiempo»
—Pablo VI lo designa, por su parte, en Ecclesiam suam, més
radicalmente, como «el fendmeno mds grave de nuestro tiem-
po»—, el Concilio abordaré su tratamiento desde tres perspec-
tivas diferentes poniendo las bases para una renovacién fun-
damental de su interpretacién teolégica. El hecho es considerado
desde el punto de vista de la teologia sistemética en Lumen
gentium'”; desde la perspectiva de la ordenaci6n de la sociedad

y la presencia en ella de creyentes y no creyentes en Dignitatis *

hum(llarfae130 y desde el punto de vista pastoral en Gaudium et
Spes™.

129. n. 16.
130. n. 2.
131. nn. 19-21.
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(Dénde esta el centro de la novedad del tratamiento de la
increencia por el Concilio? En los afios posteriores se extendid,
a modo de slogan, la opinién condensada en el titulo de una
obra de R. Garaudy de que la Iglesia en el Vaticano Il habia
pasado del anatema al diailogo13 . La expresion simplifica sin
duda la postura del Concilio y la postura de la Iglesia anterior
al Concilio. No esta de mds, para matizar esta segunda, recurrir,
por ejemplo, a algunas afirmaciones del mismo Pio IX recien-
temente recordadas'”’. «Los hombres que estdn en una ignoran-
cia invencible de nuestra santa religion, pero que guardan fiel-
mente la ley natural y sus mandamientos tal como Dios los ha
grabado en sus corazones y que estan dispuestos a obedecer a
Dios, que llevan una vida moralmente irreprochable, esos hom-
bres pueden, con la ayuda de la luz de la gracia divina, obtener
la vida eterna...». En relacién con el Concilio, si es verdad que
su postura no se caracteriza por ser condenatoria, no por €so
faltan las expresiones en las que con el mayor respeto a los no
creyentes, se lamentan y rechazan enérgicamente sus posturas
y doctrinas. Asfi, en la misma Constitucién que ha sido designada
como «la verdadera carta magna de una relacién dialogal» con
la increencia (W. Kasper), se dice expresamente: «La Iglesia...
no puede dejar de reprobar con dolor, pero con firmeza, como
hasta ahora ha reprobado, esas perniciosas doctrinas y conduc-
tas, que son contrarias a la razén y a la experiencia humana
universal y privan al hombre de su innata grandeza»'>*. No hay,
pues, un simple paso de la condena o del anatema al didlogo.
Pero si hay el paso de una consideracién del atefsmo funda-
mentalmente apologética a una nueva postura predominante-
mente dialogal.

Ya hemos visto que en este didlogo la Iglesia no renuncia,
en un falso irenismo, a su propia vision de la realidad. Lo nuevo
es, sin duda, que hace un esfuerzo mayor por conocer a su
interlocutor, por reconocerle elementos positivos que pueden
enriquecer al propio creyente en didlogo, y por reconocerle el

132. De I'anathéme au dialogue. Paris, Plon, 1965.

133. J.-Y. Calvez, Vatican Il il y a 20 ans. Portée des prisses de position
sur la non-croyance. loc. cit., 175-176.

134. Gaudium et Spes, n. 21.
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derecho a que su libertad sea respetada. El esfuerzo por conocer
mejor a la increencia se manifiesta sobre todo en Gaudium et
Spes'”, esos nlimeros que para el tedlogo J. Ratzinger «se cuen-
tan entre los documentos mas importantes de este Concilio» y
repregsentan «un hito en la historia de la Igle51a en nuestro tiem-
po» . En este documento se pasa, segiin W. Kasper, de la
con81derac1on y el juicio abstracto, de la consideracion esen-
cialista, al nivel existencial. Desde ella se ofrece una descripcion
finamente diferenciada de la increencia actual senalando sus
miiltiples formas: escepticismo, agnosticismo, positivismo, au-
sencia de experiencia religiosa, etc, y se indican los rasgos
de fenomeno masivo y culturalmente dominante que le
caracterizan'”’. La descripcién se hace, luego, mds interior,
intentando comprender los impulsos y las motivaciones también
positivas presentes en el ateismo: afirmacién apasionada del
hombre; protesta rebelde contra el mal, la injusticia, la miseria,
el sufrimiento'™. El reconocimiento de los valores positivos se
hace mas expllclto en Lumen Gentium'” | en un tratamiento de
la increencia desde la perspectiva de la teologia sistemdtica. En
ese numero que describe la situacion de los hombres en relacion
con el Pueblo de Dios y con su plan salvifico y, después de
nombrar a judios, musulmanes, y otros que buscan entre som-
bras y en imagenes a un Dios al que ignoran, afirma refiriéndose
a éstos que, como hombres que sin falta de su parte —y ;quién
se atreveria a juzgar a otros hombres en estos niveles profundos
de su conciencia?— ignoran el Evangelio de Cristo y de su
Iglesia, pero buscan a Dios con un corazén sincero y se es-
fuerzan, bajo el influjo de su gracia, por obrar de acuerdo con
su voluntad tal como se la revela su conciencia, también a ellos
puede llegar la salvacién. A continuacién el texto, dando un

135. Gaudium et Spes, nn. 19-21.

136. Cit. en W. Kerny W. Kasper, Atheismus und Gottes Verborgenheit,
en Christlicher Glaube in moderner Geselischaft. o.c.

137. Ibid. n. 7.

138. Ibid., 19; cf. R. Brito, L’ atheisme selon «Gaudium et Spes». Nou-
veauté et limites, «Revue théologique de Louvain» 17 (1986) 55-60; también,
P. Ladnere, L’ atheisme au Concile Vatican Il. «Archives de sciences sociales
des religions» 16 (1971) 53-84.

139. n. 16.
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paso mads, se refiere a los que, sin falta de su parte, no han
llegado a un conocimiento expreso de Dios, pero se esfuerzan,
no sin ayuda de Dios, por llevar una vida recta. Tampoco a
éstos «rehiisa la divina Providencia los socorros necesarios para
su salvacién». Y da como razén: el que «todo lo que hay en
ellos de bueno y verdadero, la Iglesia lo considera como una
preparacién evangélica y como un don de A%uel que ilumina a
todo hombre para que al fin tengan la vida»'*. Asi pues, dando
muestras de esa actitud dialogal que reconoce valores en el
interlocutor y le capacita a hacer aportaciones en el didlogo, la
Iglesia reconoce aqui en los no creyentes valores de verdad y
bondad, que no son por tanto pertenencia exclusiva de los cre-
yentes y que pueden ser considerados una praeparatio evan-
gelica, es decir, dones de Dios que pueden conducirles al re-
conocimiento de su fuente''.

De estos presupuestos se sigue como tercer paso —tal vez
el mas atrevido de la Iglesia como muestran las reacciones de
los medios catélicos integristas— el reconocimiento de la li-
bertad de conciencia que los ordenamientos juridicos deben res-
petar (Dignitatis Humanae). En este documento se afirma que,
en virtud de la naturaleza misma de la verdad y de su ordenacién
a ella, los hombres «tienen la obligacién moral de buscarla» y
estdn ademas obligados a «adherirse a la verdad conocida y a
ordenar toda su vida segtin las exigencias de la verdad»'*’. Pero
se anade a continuacion que «los hombres no pueden satisfacer
esa obligacion de forma adecuada a su propia naturaleza, si no
gozan de libertad psicol6gica al mismo tiempo que de inmunidad
de coaccion externa». El reconocimiento de esta libertad no ha
sido facilmente reconocido por la Iglesia en relacién con los
que se desviaban de la fe o los que no crefan. Por eso supone
un paso tan importante que el Concilio anada: «Por lo cual el
derecho a esta inmunidad permanece también en aquellos que

140. n. 16.

141. M. Simon, «Lumen Gentium» et les non-croyants, «Revue théo-
logique de Louvain» 17 (1986) 38-54. Sobre el didlogo con los no creyentes,
cf. los documentos publicados por el Secretariado para los no creyentes en
1968 (De dialogo cum non credentibus) y 1970 (Nota circa studium atheismi

et institutionem ad dialogum cum non credentibus habendum).
142. n. 2.
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no cumplen la obligacién de buscar la verdad y adherirse a ella;
y no puede impedirse su ejercicio con tal de que se respete el
debido orden publico»'*

Esto no exime a los creyentes de toda preocupacién en
relacion con ellos, ni, desde luego, de la necesidad de la evan-
gelizacion, porque el no creyente, como el creyente, estd afec-
tado por el pecado', pero le «debe liberar de toda tentacién de
inquietud exagerada que podria inducir a una u otra forma de
constriccién, de presién, de discriminacién»'*

A partir de estas consideraciones, el Concilio subrayarad
que la atencién al fenémeno del ateismo y al didlogo con él,
puede influir positivamente sobre la realizacion de la fe, ya que,
como se afirma expresamente en la Constitucidn sobre la Iglesia
en el mundo actual, los creyentes con su forma deficiente de
vivir la fe y con la presentacién de imigenes pervertidas de
Dios, pueden haber influido en la extensién del ateismo.

Se ha destacado, también, cémo en la argumentacién del
Concilio frente al ateismo el terreno elegido como terreno co-
miin, cominmente admitido, al menos en principio, por los dos
interlocutores, es el reconocimiento de la_dignidad humana.
Percibiendo hoy certeramente que Ia polémica de la modernidad
con el cristianismo se basa principalmente en el malentendido
segun el cual no se puede afirmar a Dios si se afirma al hombre,
el Concilio insiste en la presentacién positiva de que el cristia-
nismo no menoscaba esa dignidad, sino que, funddndola en Dios
y viéndola revelada en Cristo, el hombre cristiano es movido
por la esperanza a realizarla de la forma mas plena.

Por iiltimo, el tratamiento «practico» del ateismo ha llevado
a subrayar el caricter eminentemente practico de la existencia
de Dios. Esta no es una cuestién puramente epistemolégica.
Toda orientacién de la vida estd en juego por el hecho de creer
o no creer. Con lo que tanto la teodicea como la antiteodicea
se juegan sobre todo en el terreno de los hechos. Y asi, por
ejemplo, Dios es negado alli donde la praxis humana lo con-

143. n. 2.
144. Lumen Gentium n. 16.
145. J.-Y. Calvez, art. cit., 179.
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tradice. Donde se niega en la practica al hombre se niega de
hecho a Dios hecho hombre en Jesucristo.

Tal tratamiento de la increencia por el Concilio no podia
dejar de influir en las consideraciones de los tedlogos. Por otra
parte, las de algunos de ellos, anteriores al Concilio, se adivinan
en no pocas de las afirmaciones que hemos sefnalado. El cambio
en la consideracién de la teologia ha sido descrlto £fomo paso
del tratamiento apologético al tratamiento dialogal'**. El trata-
miento apologético, basandose en formas de argumentar ya pre-
sentes en la Escritura (Sal 10,4; 14,1; Sb 13,5; Rom 1,18-20)
y en los Padres, pretendia «descalificar los argumentos de los
ateos como no concluyentes y proponer, en cambio, la fe en
Dios como un acto acorde con la razén». En cuanto al trata-
miento dialogal se encuentra ejemplarmente realizado —dentro
de la orientacién trascendental de su teologia— por K. Rahner.
Resumamos sus tesis mds importantes: El hombre goza de una
presencia constituyente del ser infinito, cuya luz ilumina la
mente del hombre y constituye la condicién de posibilidad del
conocimiento finito. El conocimiento no temético del ser infinito
constituye el horizonte que posibilita el conocimiento humano.
Asi, pues, el hombre «se mueve» en una percepcion implicita
de D10s que existe incluso en el acto por el que el ateo niega a
Dios'"’

Partiendo de este presupuesto, la negacién de Dios del no
creyente puede ocurrir segin estas cuatro posibilidades:

146. Cf. W. Kasper, loc. cit.; también El Dios de Jesucristo. Salamanca,
Sigueme, 1985.

147. Con ofras categorias y gran rigor expresa una visién semejante X.
Zubiri en El hombre y Dios. Madrid, Alianza, 1984. «Por eso, sépalo o no
lo sepa, todo hombre tiene experiencia de Dios. No es la experiencia empirica
de un objeto, sino una experiencia metafisica de la fundamentalidad de su ser
personal. Esta experiencia es en si misma la experiencia de Dios» (204). De
ahi que «si el ateo no descubre la realidad fundamental, es que el ateo... se
encuentra con su pura facticidad encubriendo a Dios». El atefsmo es «el
encubrimiento de Dios frente a su descubrimiento. No es conciencia de ex-
periencia de Dios. Es una experiencia en cierto modo encubierta» (343). La
misma «frustracion del agndstico y la despreocupacién ... del indiferente son
modos de experiencia de Dios» (342). Como ayuda para comprender su pen-
samiento, D. Gracia, Voluntad de verdad, para leer a Zubiri. Barcelona,
Labor, 1986, esp. 211ss.
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a) El hombre interpreta categorialmente como teismo
—es decir, llegando a una afirmacién categorial de Dios— su .
referencia trascendental al infinito y asume la realidad «objeto»
de esa afirmacion en una decision libre. Este seria el caso del
creyente explicito que, ademds, se interpreta en una doctrina
teista mas o menos tedricamente desarrollada.

b) El hombre interpreta categorialmente como teismo su
referencia trascendental, pero por las razones que sea, elige
libremente rechazar la divinidad «objeto» de su interpretacion.
Este seria el caso del ateismo tedrico y practico culpable.

¢) El hombre admite su referencia trascendental, pero la
interpreta con una representacion de Dios que no corresponde
a la realidad a la que se refiere trascendentalmente y rechaza
esa falsa representacién. Aqui estarfamos ante un ateismo en el
nivel de la expresién acompanado de un teismo fundamental.
Se trataria, pues, de un teismo anénimo y de un ateismo no
culpable.

d) El hombre tiene conciencia de su referencia trascen-
dental, pero la rechaza y rechaza con ella toda representacion.
Este seria el ateismo culpable'*®

Esta forma de interpretar el ateismo hace posible el didlogo
con él, justamente porque se sitia en el terreno comin de la
interpretacion del hombre y explica la posibilidad de la negacion
de Dios que en él se da, sin quitar a Dios nada de su condicién
de realidad absoluta, trascendentalmente presente en el hombre.
No han faltado criticas a la misma que ponen de relieve el que,
por una parte, a pesar de su afédn de didlogo, tal vez no pueda
dar cuenta de toda la seriedad que comporta el ateismo como
negacién y rechazo libre de Dios; y, por otra, tal vez no muestre
un respeto suficiente al cardcter misterioso y personal del Dios
del creyente.

Por eso, sobre todo desde la teologia protestante se desa-
rrolla una teologia de la increencia que utxhza en lugar del
esquema del didlogo, el modelo dialéctico'”

148. Los textos fundamentales de K. Rahner son: Theologische Uber-
legungen zu Sdkularisation und Atheismus, en Schriften zur Theologie, VIII,
Einsiedeln, Benziger Verlag, 1970, 177-196; también, Theologische Refle-
xionen zur Sdkularisation, Ibid. IX, 1967, 637-666.

149. Cf. W. Kasper, art. cit.
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Dentro del pensamiento catélico, me parece un elemento
nuevo surgido después del Concilio, la necesidad de articular
la exigencia de la racionalidad de la afirmacién de Dios con-
tenida en el enfoque apologético si se le priva de sus excesivas
pretensiones racionalistas, el enraizamiento en la experiencia
humana como experiencia trascendental, y la condicién insu-
perablemente misteriosa de la realidad a la que se confia el
creyente. En este sentido, me parecen particularmente perti-
nentes los esfuerzos por articular el esfuerzo de justificacién
racional de la existencia de Dios con los presupuestos de la
teologia negativa, mostrando que el andlisis del hombre y su
experiencia le llevan a abrirse a la Trascendencia, pero que esta
Trascendencia sélo se le muestra en la ocultez de la nada de lo
que es, desemboca, por tanto, en una docta ignorancia mas
radical que la de la filosofia clasica y no conduce necesariamente
a un teismo natural, sino que acaba en una apertura dltima que
solo la fe puede identificar inequivocamente como Dios y que
la opcioén no creyente, que tampoco dispone de una demostracion
de no existencia, interpreta como nada a secas y niega, sin poder
eliminar su callada y oscura presencia’

150. Cf. W. Kasper, art. cit. Desde el punto de vista de la filosofia de
la religién me parecen particularmente felices las reflexiones de B. Welte,
Por qué se plantea el problema de Dios, en Dios como problema. Madrid,
Cristiandad, 1973, 19-37; también su Filosofia de la religion. Barcelona,
Herder, 1982, 49-100.
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Causas de ateismo. Caminos hacia la
increencia

Un nuevo camino para la comprensi6n de la increencia nos
lo procura la descripcién de los itinerarios que conducen a ella.
Se ha escrito mucho sobre las causas de la increencia. Este
discurso no carece de interés, pero tiene el inconveniente de su
excesiva generalidad. Porque la verdad es que la increencia no
es casi nunca el resultado de una sola causa. Ademds, con
frecuencia, las causas intervienen misteriosamente mezcladas
con las circunstancias histdricas de la persona, con sus peripecias
biograficas, hasta el punto de que con frecuencia los mismos
hechos que han llevado a algunos sujetos a la fe han conducido
a otros a la increencia. Comencemos, con todo, por senalar los
hechos més frecuentemente citados como causas de increencia.

Algunas causas de increencia

La primera es la instalacién por el sujeto en una determi-
nada forma de vida que puede hacer imposible el surgimiento
de la inquietud y la pregunta religiosa o el movimiento hacia
su respuesta. La fenomenologia y la teologia hablan de la ne-
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cesidad de unos presupuestos existenciales para que la presencia
constituyente del Misterio pueda ser conocida y reconocida. La
instalacion en una forma de vida superficial, ocupada, divertida,
obsesionada, posesiva, puede acarrear el fallo de la infraes-
tructura espiritual indispensable para el ejercicio de la fe. A esta
primera causa pertenecia también la falta de las predisposiciones
morales: el cor purum, la pureza de corazon, en la que insistia
—quizd exceswamente—5 la apologética y que el Concilio cu-
riosamente no menciona ~ . Convendria, al aludir a esta causa,
no cargar demasiado las tintas en las connotaciones moralizan-
tes, ya que con frecuencia se trata de situaciones en las que se
encuentra inmerso el hombre, a veces incluso a su pesar, y de
las que sélo relativamente serd, por tanto, culpable.

Una segunda causa, también aludida anteriormente por no-
sotros, puede ser la adopcién de una mentalidad cientista, li-
teralmente intrascendente, para la que ni siquiera se plantean
las preguntas a las que no se puede ofrecer una respuesta en
términos de experimentacion, verificacién y falsacién, como los
que utiliza el saber cientifico.

La tercera, es la inevitable presencia del mal. Ninguna
influye tanto como ésta. En nuestros tiempos probablemente
influye mds por las proporciones inmensas que ha cobrado en
los hechos a que ya hemos aludido; por la conciencia mas de-
sarrollada de la dignidad del hombre, de sus derechos y de su
autonomia que hacen percibir mds agudamente lo que el mal
tiene de injusticia; y también por el evidente fracaso de unos
razonamientos como los de no pocas teodiceas «clasicas» de los
que creyentes y teélogos han abusado'*. Pero siendo el mal una
causa de increencia para muchos, conviene anotar que no lo es
automdticamente para todos los que se enfrentan con él y que
la experiencia de la pobreza extrema, del sufrimiento y el mismo
enfrentamiento con la muerte ha servido a veces para que per-
sonas que vivian olvidados de si en una existencia trivializada,
hayan descubierto la profundidad y la seriedad de la vida, se
hayan enfrentado consigo mismo, se hayan asomado al misterio

151. W. Kasper, art. cit.

152. Cf. resumen de sus dificultades en L. Kolakowski, Si Dios no
existe... Madrid, Tecnos, 1985, 20-59.
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de la realidad, hayan entrevisto, a través de la rebeldia contra
el mal, la aspiracién al Bien y hayan termmado reconociendo
una luz mesperada en el fondo de su noche'”

Otra razén de ateismo frecuentemente aducida, a la que ya
nos hemos referido y que volvera a hacerse presente inmedia-
tamente, es el escindalo de los_creyentes. Se la ha llamado
también la razén profética, porque a ella se han referido desde
siempre los profetas, y de ella hace también mencién la Cons-
titucion sobre la Iglesia en el mundo. Anotemos aqui tan sélo
que, al hablar de la deficiente o falaz imagen de Dios que los
creyentes ofrecen, hay que referirse no sélo a las representa-
ciones tedricas de la teologia y los catecismos, sino también, y
tal vez sobre todo, a las representaciones que transparentan la
forma de vivir, los valores reconocidos y las instituciones es-
tablecidas por los creyentes. También es necesario afiadir que
nunca el falso testimonio de los creyentes puede ser considerado
razén suficiente para el ateismo de nadie porque Dios nunca
deja de dar testimonio de Si de las formas mds variadas a cada
hombre segin la expresién del Libro de los Hechos: El «no se
encuentra lejos de cada uno de nosotros, pues en El vivimos,
nos movemos y existimos» (17,27-28).

Pero, tal vez, la para el creyente incomprensible decision
del no creyente de prescindir de Dios o rechazarlo sélo se
Dios puede ser objeto de i 1gnoran01a o de rechazo por el hombre
es, sobre todo, porque Dios es Dios. Es decir, el misterio in-
sondable que nunca puede aparecer como un objeto, que sélo
se hace presente en la realidad finita que al mismo tiempo lo
oculta, que desde ella llama al hombre desde la mas radical
libertad y reclamando, por tanto, esa libertad, que cuando se
revela en el Antiguo Testamento sélo se revela a través de signos
que requieren ser leidos por la atencién fiel del hombre (Ex 3,2;
19,9-16; 33,20; 1 Rey, 19) y que incluso cuando se revela de
forma definitiva en el Hijo, imagen de Dios (2 Cor 4,4; Col

153. Un buen resumen de algunas de estas cuestiones, en P. Lippert, El
hombre Job habla con su Dios. México, Jus, 1944; y mas reciente M. Merino
Franco, Sufrimiento y solidaridad. «Cuadernos del Instituto de Teologia Fun-
damental» (San Cugat del Vallés). (1987) n. 3.
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1,15; Hb 1,1-3) se oculta tanto como se revela en El y también
en El solo puede ser reconocido por la fe, porque la suprema
revelacion es, al mismo tiempo, su supremo ocultamiento en la
forma de esclavo y en el paso por la muerte. De ahi el error de
quienes, al enfrentarse con Dios, pretenden saber de El a fuerza
de signos provocados por ellos, a fuerza de razones que les
eviten la adhesidon confiada de la fe. Una no creyente noto-
ria pretende un dia obligar a Dios a dar razén de si mismo:

. una noche requeri a Dios para que, si existia, se mamfestara
permanemo callado, yo no volvi a dirigirle la palabra»**. En-
tonces es cuando su silencio se hace definitivo, porque nada le
oculta tanto como la voluntad de dominarlo.

Diferentes itinerarios personales
hacia la increencia

Partiendo de la observacién anterior de que las causas ac-
tian mezcladas con las circunstancias de las personas, es con-
veniente completar la reflexién anterior sobre las causas de la
increencia, descubriendo algunos de los caminos seguidos por
quienes han terminado instaldndose en ella. Se comprende que
tal descripcion no sea facil. Datos para ello ofrecen las tradi-
ciones religiosas al describir el itinerario a la fe, porque en €l
se manifiestan, muchas veces, momentos de tentacion, caidas
en la infidelidad, que muestran la proximidad de las dos opciones
en el corazén del creyente y los caminos de alejamiento de Dios
que éste emprende y de los que Dios estd siempre haciéndole
volver. Asi, numerosos salmos nos relatan la tentacion de es-
candalo: al impio le va bien, su vida prospera mientras la del
justo languidece (Sal 73); asi también los textos religiosos nos
describen las condiciones para la escucha de la palabra y, por
tanto, las situaciones que la hacen imposible. Recuérdese, por
ejemplo, la pardbola de la semilla con la completa tipologia de
situaciones de infidelidad: la del camino, la que cae entre pie-
dras, la que crece entre zarzas... que ofrece todos los elementos

154. S. de Beauvoire, Memoires d’une jeune fille rangée. Paris, Galli-
mard, 1958, 74.
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para una fenomenologia del rechazo de la fe (Mt 13,1-9; 18-
23). O la de los invitados al banquete de bodas que rechazan
la invitacién por distintos motivos (Lc 14,16-24).

Pero, como para la descripcién de la fe, la fuente mas
cercana para describir los caminos de la increencia son los relatos
de los mismos no creyentes y las explicaciones que ellos ofrecen
de su situacién de increencia. Los casos son muy numerosos y
se hace inevitable un esfuerzo de clasificacién de sus formas
mds frecuentes.

Nos encontramos, en primer lugar, como sucede con la
conversion a la fe, con largos procesos personales y con aban-
donos repentinos de la fe, con «deversiones» siibitas, como se
las ha llamado. Recordemos una de éstas. Se trata de alguien
para quien Dios era algo natural, que participaba en un grupo
de oracidn, que estaba enamorado de una joven creyente y que,
un buen dia, de repente ve «cémo se le impone la certeza de
que Dios no existe, ni como poder superior, ni como amor
distinto del que nos teniamos. Todo esto tendria que acabar un
dia ya que deberiamos morir y estaba bien asi. Después de todo,
la vida era hermosa asi ... Al dia siguiente al despertarme me
di cuenta de que todo habla acabado Dios era intitil y mas ain
la otra vida... Yo era libre»'>. Pero {qué sucede en el que
repentinamente o de forma lenta deja de creer?

Un caso frecuente lo constituyen los sujetos que habiendo
identificado la fe, habiendo reducido su religion a la realizacion
de sus mediaciones, al abandonar éstas se encuentran sin una
fe que en realidad no existia y cuya falta estaba disimulada por
la presencia de esas mediaciones. Esto puede suceder de formas
notablemente distintas. Recordemos €l caso tan citado de los
emigrantes que, habiendo vivido una religiosidad popular y tra-
dicional cargada de mediaciones en sus lugares de origen, al
llegar a sus lugares de destino, en los que esas mediaciopes
resultan imposibles, las abandonan y con ella abandonan la fe.
m_c?s%s’ﬁos que algunas personas que han vivido un
mundo de mediaciones religiosas muy valiosas: doctrinas ela-

155. Cit. en A. Godin, Psychologie des expériences religieuses, Paris,
Centurion, 1981, 80; cf., también, la obra que ahi se cita G. Jahoda, The
Genesis of Non-belief. New York, New Outlook, 1957.
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boradas, liturgia cuidada, emocién intensa, al abandonar la vida
en que tales mediaciones ocupaban un lugar importante, aban-
donan una fe a la que tal vez no habian llegado personalmente.

Otro camino posible hacia la pérdida de la fe es el de la
extincién paulatina por falta de prictica, alimento y cultivo de
esa fe. Es un hecho aludido por la Escritura y por los maestros
de la vida espiritual. Hablamos de falta de cultivo en todos los
sentidos posibles: falta de la practica de unas mediaciones in-
dispensables; falta de ejercicio de la experiencia a la que debe
conducir Ia actiud de Ta fe,

~En no pocos casos se ha sefialado como camino hacia la
increencia la critica racional No pocas veces la fe, mds que
perdida, es arrancada por unas criticas de la religién ante las
que una deficiente o nula formacion religiosa deja inermes a
muchos sujetos. Se trata de personas que, habiendo alcanzado
un cierto nivel critico en el orden profano, cientifico, profesio-
nal, politico, y no habiendo desarrollado paralelamente la for-
macion de su fe, se declaran incapaces de seguir creyendo con
una fe no fundada o fundada ciegamente en lo que «ensena la
Santa Madre Iglesia». Los ejemplos, a escala personal y de
grupos, son demasiado numerosos para que este caso exija ma-
yor detenimiento y es que, si es verdad que casi nunca las
razones han bastado para llevar al hombre a la fe, la falta de
razones en determinados casos si puede llevar a la increencia.

Otro camino hacia la increencia pasa por el choque con lo
institucional y los métodos seguidos por las instituciones reli-
giosas para la extensién, mantenimiento y defensa de la fe.
Baste aludir a la frecuencia con que no creyentes remiten a
experiencias negativas, de presién, de falta de respeto a la con-
ciencia y su libertad, de malos testimonios y escandalos pro-
ducidos por los representantes mds visibles de la institucién
eclesidstica.

Los estudios socioldgicos ponen a veces de relieve como
causa determinante del abandono de la fe la rebeldia ética. Un
andlisis detenido de este factor exigiria precisar las relaciones
entre fe, increencia, moralidad e inmoralidad. Pienso que los
creyentes hemos abusado de la afirmacién de que de la increen-
cia sélo se puede seguir la inmoralidad, apoydndonos en la
sentencia de Dostoievski: «Si Dios no existe, todo estd permi-
tido». Y hemos atribuido con demasiada frecuencia todos los
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males de la modernidad a su alejamiento de Dios. Las refle-
xiones de algunos socidlogos parecen indicar mas bien que del
hecho de creer o no creer mds que la moralidad o la inmoralidad
se siguen diferentes moralidades'*®. Pero no deja de ser un hecho
que, sobre todo en los casos en que la religién ha insistido
excesivamente en una determinada moralidad o se ha reducido
a ella, el rechazo de la divinidad surge muchas veces del con-
flicto con las normas morales y del rechazo de la «<heteronomia»
que supondria esa moralidad basada en la religién o esa religién
reducida a moralidad.

Indiquemos otro posible camino. Lo podriamos resumir
como el de la fe no correspondida. Porque Dios no es solo
presencia, es también exigencia y el enfrentamiento con esa
exigenciay la falta de respuesta prolongada puede llevar al sujeto
al abandono de la Presencia para no tener que sentir el acicate
permanente de la exigencia. Asi, el «manana le abriremos, res-
pondia, para lo mismo responder mafiana», puede conducir al
hombre a cerrarse definitivamente en si mismo y a hacer oidos
sordos definitivamente a la llamada.

La sociologia permite descubrir situaciones nuevas en nues-
tras sociedades secularizadas. A veces, correspondiendo a los
casos en que la presién social de una sociedad religiosa conducia
a una religién sociolégica, puede actualmente darse el caso de
que la presion de la cultura de la increencia produzca casos de
«increencia socioldgica» no asumida personalmente por el su-
jeto. En otras ocasiones, podemos asistir a casos en los que no
se pierde la fe, sino que simplemente la fe falta sin que se haya
tenido nunca, ni, al decir de los testigos, nunca se haya echado
de menos. Se trata de casos de agnosticismo Y de indiferencia
radicalizada de los que no faltan testimonios™ ', y en los que,
mds que de camino hacia la increencia, habria que hablar de
nacimiento y de instalacién vital permanente en ella.

No faltan casos en los que a la increencia se llega por un
acto expreso de rechazo que reniega de la fe. ;Se reniega en
estos casos de la fe o de sus deformaciones? ;De Dios o de las

156. Cf. C. Campbell, o.c., 94-102.
157. Cf. algunos relatos contenidos en Ch. Chabanis, Existe Dios? No.
Buenos Aires, Hachette, 1976, 68-73.
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caricaturas que de El nos fabricamos? A los creyentes nos resulta
inconcebible el rechazo expreso, consciente de Dios. Pero la
psicologia de la religién se ha ocupado de la rabia y la agre-
sividad de algunas actitudes ateas que tal vez tengan su expli-
cacién en el caracter absoluto del Dios a que se oponen y en la
radicalidad de la adhesién que exige.

Pasemos, para terminar la descripcién de la increencia, al
andlisis de ese colectivo numeroso que, sobre todo en los paises
de mayoria creyente, constituye el grupo de los no practicantes.



6

La falta de practica religiosa y el
alejamiento de la fe

En todas las encuestas sobre actitudes y conductas religio-
sas, aparece un contingente mayoritario de la poblacién que se
sitia en posiciones intermedias entre los no creyentes y los
creyentes fervorosos, en ese continuum que va de la increencia
a la fe. Hasta ahora, en nuestro mundo, se los viene denomi-
nando sencillamente catélicos no practicantes, refiriéndose con
ello al hecho de que no frecuentan o frecuentan con muy escasa
asiduidad las précticas religiosas de culto.

Los criterios para esa denominacién suelen ser la presencia
menos asidua en la celebracién dominical de la Eucaristia y el
no cumplimiento de las normas relativas a la confesién y co-
munion anuales. El lenguaje pastoral los suele denominar tam-
bién, utilizando un simbolo frecuente en la misma Escritura,
los alejados. Estas denominaciones resultan ya poco satisfac-
torias, debido a que se ha tomado conciencia de la relatividad
del criterio adoptado, una vez que la «prictica religiosa» ha
dejado de ser nota caracteristica del catélico ideal, como sucedia
cuando éste coincidia con el cat6lico practicante.

Resulta extraordinariamente dificil identificar con preci-
sion, desde el punto de vista religioso, a este colectivo, que en
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las dltimas encuestas representa al mayor nimero de personas.
Los incluidos en €l pueden tedricamente situarse en una escala
que tendria sus dos extremos en aquellos que siendo ya en
realidad no creyentes, mantienen su identificacién como cato-
licos por razones sociales, culturales, de adhesion a una tradicion
familiar o de lejana vinculacién institucional; y, por el otro
extremo, en aquellos que mantienen e incluso cultivan la
adhesién personal de la fe, pero por diferentes razones: distan-
ciamiento en relacién con una prictica que consideran inade-
cuada, postura critica en relacién con la institucion eclesidstica,
o0, simplemente, dificultades para integrar la practica oficial en
la distribucién del tiempo que les impone su vida, distancian
su frecuentacion de la Eucaristia y del resto de los sacramentos.

La acentuacién de uno u otro extremo de la escala, explica
—otra cosa es que también necesite explicacién cada una de
estas acentuaciones— los juicios contradictorios que sobre la
situacién del catolicismo espaiiol se vierten en una misma época.
Asi, mientras los obispos espafoles en su documento sobre la
visita del Papa y la fe de nuestro pueblo afirmaban: «Estos
vaivenes y crisis no han afectado a la gran masa de nuestros
fieles ni en la firmeza de su fe ni en su entranable pertenencia
ala Iglesia»lsg, otros diagnésticos constatan la descristianizacién
de los espafioles y declaran a Espafia pais de misién o defienden
la necesidad de una segunda evangelizacién.

Felizmente los estudios sociolégicos mas detallados que
nos proporcionan las encuestas recientes nos permiten un co-
nocimiento mds preciso de la situacién de estas personas en
relacién con la fe y una mas perfecta identificacién de su po-
sicion religiosa. El recuento de alguno de estos datos nos parece
muy til para conocer el alcance real de la fe y la increencia en
la situacion actual y, por tanto, los posibles destinatarios de la
accion evangelizadora.

Son muchos los criterios que pueden adoptarse para de-
tectar la situacidon real de una persona en relacion con la religion
y la fe. En la misma Escritura aparece esta diversidad de cri-
terios: la atencién a los marginados (Sant 1,27), la confesién
explicita de fe en Jesucristo (1 Jn 5,1), el cumplimiento de los

158. n. 20.
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mandamientos (1 Jn 5,2), el amor al préjimo (Mt 25,31-46; 1
Jn 4, 19-21). Desde nuestra preocupacién fundamentalmente
fenomenolégica, se impone, pues, como forma de proceder, ir
recorriendo las diferentes mediaciones que la fenomenologia de
la religién propone como fundamentales en el conjunto del hecho
religioso para anotar —en la medida en que los estudios lo
permitan— el comportamiento de este grupo de personas en
relacién con cada una de ellas.

Comencemos por el mds frecuentemente utilizado: la préc-
tica cultual y, mas concretamente, la asistencia a la misa do-
minical, ya que los datos son menos claros en relacién con otros
sacramentos ~ . De acuerdo con los datos obtenidos por censo,
el niimero de los catdlicos practicantes se eleva a un 30 %',
lo cual —teniendo en cuenta que aproximadamente el 20 % se
considera no creyente— permite hacer ficilmente el célculo de
los no practicantes. Anotemos que este namero ha aumentado
considerablemente, segin todos los estudios. Hoy es, parece
ser, cuatro veces mayor que hace quince afios'®'. Ademis, la
evolucion de la practica juvenil parece indicar que la tendencia
se mantendra a la baja. En efecto, de acuerdo con el tltimo
estudio sobre la juventud'®, el nimero de jévenes no muy prac-
ticantes y no practicantes ha pasado del 7 % en 1960 al 18 %
en 1975, al 23 % en 1977, al 45 % en 1982 y al 55 % en el
84. Este ultimo porcentaje representa, pues, el nimero de los
no practicantes en edad juvenil, los que estdn en «excedencia
voluntaria religiosa»'®, lo que parece significar que el nimero
de los no practicantes en edad adulta esta llamado a crecer en
los préximos afos.

En relacién con las mediaciones racionales de la fe, las
encuestas existentes nos permiten un conocimiento bastante
aproximado de los contenidos de la fe de estas personas y del
grado de adhesion subjetiva a los mismos. En los dos casos,

159. F. Azcona San Martin, La prdctica religiosa ayer y hoy, en Ca-
tolicismo en Esparia. Andlisis sociolégico, Madrid, Instituto de Sociologia
Aplicada, 1985, 37-70.

160. F. Azcona San Martin, Art. cit., 39.

161. F. Azcona San Martin, /bid., I1bid.

162. Fundacién Santa Maria, S.M., 1984.

163. J.J. Toharia, Ibid. 249.
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tales encuestas ponen de relieve un notable deterioro de este
aspecto de la fe del colectivo de los no practicantes. Subraya—
remos algunos datos como ejemplo: Segiin un estudio de 1984'*
de los catdlicos no practicantes sélo el 48 % cree firmemente
que Dios cre6 el mundo; sélo el 44 % cree firmemente que
Jesucristo es Dios; el 38 % cree en la existencia del cielo, el
31 % en la virginidad de Maria y el 26 % en la resurreccion de
los muertos. En la encuesta a los jévenes de 1984, tres de cada
cuatro jévenes creen en la existencia de Dios; pero sélo el 48 %:
cree en un Dios personal, casi un tercio (27 %) entiende por
Dios alguna clase de espiritu o fuerza vital y el 16 % no tiene
una idea clara de Dios.

En cuanto a la firmeza de la adhesion, de los jévenes no
practicantes un 36 % cree firmemente; un 45 % mas bien cree;
un 15 % duda; un 2 % més bien no cree y un 1 %no cree en
absoluto. «La creencia, concluye un socidlogo, es afirmada,
pero se manifiesta ya mds claramente una orientacién hacia la
duda'®. De estos datos, relativos a las mediaciones racionales
de la fe, no parece exagerado sacar las siguientes conclusiones:
Se trataria de «creencias confeccionadas a la medida». «La
frontera que ayer separaba la creencia de la increencia se ha
desdibujado. Desde los catdlicos practicantes —entre los cuales
se dan ya, por cierto, abundantes desviaciones de la ortodoxia—
hasta los no creyentes, existe un continuum»'* que constituye
el bloque fluido de los alejados desde el punto de vista de la
ortodoxia.

Recurramos, en tercer lugar, al terreno de las mediaciones
éticas de la fe, es decir, al campo de los valores y las normas
por los que los no practicantes se guian en su conducta. La
primera ponencia del Congreso de evangelizacién ha recogido
un nimero suficiente de datos. Nos contentamos con remitir,
como muestra, a éstos tomados de la encuesta a la juventud: El
70 % de los jovenes ha experimentado con cierta frecuencia la

164. Cf. por ejemplo, los datos de la encuesta citada en las notas an-
teriores, 259-269. Otros datos en la primera ponencia del ya citado Congreso
de evangelizacion.

165. J. Martinez Cortés, Art. cit.

166. Congreso «Evangelizacién y hombre de hoy». loc. cit. Primera
ponencia, 20.
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sensacion de arrepentimiento, lo que supone que tienen interio-
rizado un cédigo ético. Pero a la hora de definir sus contenidos:
casi siete de cada diez jévenes piensan que no puede haber
lineas directrices absolutamente claras sobre lo que es el bien
y el mal. Y su universo moral, en comparacién con los con-
tenidos del Decdlogo, aparece asi: el 52 % se identifica con el
quinto mandamiento; el 51 % con el cuarto; el 35 % con el
séptimo; el 19 % con el octavoy el 17 % con el décimo; mientras
con los mandamientos relativos a la ética sexual no se identifica
mas que un 14 %. El 64 % de los catélicos no practicantes se
muestran de acuerdo con la posibilidad de una completa libertad
sexual. Aqui tenemos, pues, unas indicaciones suficientes para
evaluar el grado de alejamiento de los no practicantes en el
terreno de la moral.

¢(Cual es la situacion de los no practicantes en relacién con
la Iglesia? Parece un dato que se deduce de todas las encuestas
que, de todo el sistema religioso, la institucién eclesidstica es
el elemento mas afectado por la crisis. Por habernos referido
ya a este hecho, nos contentamos con un par de datos: Si en la
encuesta sobre los valores de los europeos, la Iglesia ocupaba
un lugar «honorable» —en torno a la media— en comparacién
con el resto de las instituciones, las encuestas a los jovenes
muestran una actitud notablemente mds critica. Buena muestra
de ello son los porcentajes muy bajos de los que piensan que
la Iglesia estd dando respuesta a las necesidades del hombre en
el terreno de la moral, de lo familiar e incluso de lo espmtual
o la percepcion que los 'lovenes vascos muestran de la Iglesia
en relacion con el poder . Es verdad que el desenganche ins-
titucional se inscribe en el contexto mds amplio de rechazo de
las instituciones en general”’g. Pero el que sea general no quita
importancia al desenganche institucional en relacién con la Igle-
sia. El hecho es que, segiin una encuesta, sélo el 30 % de los
jévenes confia mucho o bastante en la Iglesia y que, compa-
rativamente, «los jovenes confian mds en casi todas las insti-

167. Cf., por ejemplo, Juventud espariola 1984, Madrid, Fundacién
Santa Maria, S.M., 1985, 96, 272.

168. Cf. encuesta citada, 210.

169. G. Lipovetsky, o.c., 35-36.
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tuciones sociales que en la Iglesia»; por encima de ella en la
estima de los jovenes estan la ensenanza, las leyes, la prensa,
la justicia, 1 71035 fuerzas armadas, los parlamentos central y
autonémico

Tal es, descrito grosso modo, el perfil del alejado en re-
lacién con las m4s importantes mediaciones de la vida religiosa.
¢Cudl es la influencia de ese alejamiento sobre la fe misma?
Algo indica sobre ese alejamiento el deterioro de la fe tanto en
sus contenidos como en la firmeza de la adhesién que consta-
tdbamos hace un momento. Por otra parte, es opinién comin
—confirmada por nosotros al hablar de los itinerarios hacia la
increencia— que el abandono del ejercicio de las mediaciones
debilita la actitud y la pone en peligro de desaparicién. La no
practica es considerada sobre la base de la experiencia de muchas
personas como un plano inclinado hacia la pérdida de la fe y el
abandono de la vida religiosa misma. Con todo, la cuestién que
acabamos de plantear no es ficil de responder con la sola base
de datos de encuestas. Vamos a intentar una aproximacion re-
curriendo al andlisis de algunos indicios.

En efecto, la presencia de determinadas preocupaciones,
preguntas, necesidades emparentadas con lo religioso en un
sujeto pueden servir de indicativo de la permanencia o la de-
saparicion del interés, la curiosidad o el aprecio hacia la religion.
Pues bien, algunas cuestiones presentes en las encuestas nos
informan sobre estos extremos. Asi, es considerable el niimero
de personas —64 %— que frecuentemente o algunas veces se
pregunta por el sentido de la vida; son también muchas
—59 %— las que piensan con frecuencia o algunas veces en la
muerte. Y son también mayoria —55 %— Ios _que no tienen el
sentimiento de que la vida carezca de sentido'’'. Dato atin més
significativo y que se repite en las dlferentes encuestas, un
nimero muy alto de personas tiene momentos de oracién, me-

170. J. Gonzélez Anleo, Los jovenes y la religion «light». «Cuadernos
de realidades sociales» (1987) nn. 29-30, p. 25.

171. J. Stoetzel, Les valeurs du temps présent: une enquéte europeenne.
Paris, Presses Universitaires de France, 1983, 102-106; para los datos refe-
rentes a Espana, J.A. Orizo, Espana, entre la apatia y el cambio social. Una
encuesta sobre el sistema europeo de valores. El caso espafiol. Madrid,
Mapfre, 1984, 146.
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ditacién, contemplacion o algo parecido. En el mismo sentido
se sitian estos otros: Dios es relativamente importante en la
vida para un 61 % de los encuestados'’’. Es decir, que las
necesidades espirituales, que no se identifican con las religiosas
pero que estdn estrechamente emparentadas con ellas, parecen
permanecer en nuestra sociedad fuertemente secularizada, hasta
el punto de que el analista de la encuesta sobre los valores de
los europeos, concluye: «Parece que la atraccion hacia lo sa-
grado, lo numinoso como decia R. Otto forma parte de la
constitucién psicofisiolégica del hombre'’

Todos estos datos parecen indicar la permanencia, a pesar
del alejamiento, de una necesidad religiosa no suficientemente
satisfecha por la Iglesia. En el mismo sentido apuntan los datos
acumulados desde los anos sesenta sobre la permanencia de lo
sagrado, el hombre no secular, asi como los estudios mds re-
cientes sobre los nuevos movimientos religiosos sobre todo
juveniles'™. El cardcter marginal en relacién con las institucio-
nes e 1gles1as de todos estos movimientos apunta en la misma
direccién de una notable falta de respuesta de la institucién
eclesidstica a las necesidades religiosas —mdas o menos ambi-
guas— de sectores importantes de la poblacion sobre todo ju-
venil.

O A partir de los datos anteriores, tal vez pudiera dibujarse
como perfil que corresponde a un buen nimero de los creyentes
no practicantes el siguiente: Son personas que conservan en
algin grado unas necesidades religiosas mas o menos profundas;
que, sobre la base de esas necesidades mantienen una relacion
con la tradicion representada por la Iglesia; que no encuentran
en la Iglesia respuesta adecuada a esas necesidades y seleccionan
entre las mediaciones eclesiales y otras procedentes de otros
campos las formulaciones racionales, las celebraciones litirgi-
cas o privadas, las conductas éticas, las vinculaciones institu-

172. F.A. Orizo, o.c., 178, aunque s6lo un 7 % aparece dispuesto a
sacrificar su vida por Dios o las creencias religiosas, es decir, tendria «vocaci6én
de mdrtir». Ibid., 79.

173. J. Stoetzel, o.c., 295.

174. Cf., por ejemplo F.W. Haack, Jugend-religionen, Miinchen, Clau-
dius Verlag, 1980 . Vernette, Sectes et réveil religieux. Quand I'Occident
s’ eveille, Mulhouse Salvator, 1976.
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cionales, que mejor corresponden a las necesidades que siguen
experimentando y las que resultan mds tolerables para el género
de vida en que se han instalado y son mds plausibles en el tipo
de sociedad y de cultura en el que viven inmersos.

Tres son los rasgos sefialados por los soci6logos como
caracteristicos de la forma de encarnar la religion este sector de
creyentes. El ya aludido de la seleccién «a medida» de las
mediaciones racionales de acuerdo con un criterio que suele
coincidir con una especie de «religién natural» un tanto deva-
luada: el denominado con la expresion «religién light» y que
indica las vagas referencias religiosas sobre una conducta apenas
tocada y desde luego no transformada por ellas. Lo que po-
driamos, pues, denominar también, reduccién de la religién a
barniz de una vida no tocada por ella. Y la especie de «exce-
dencia religiosa voluntaria» sobre todo en relacién con lo ins-

titucional, o la «estampida institucional» de gran parte de los
no practicantes.



7

Conclusion

La descripcion de la increencia actual, aunque sea tan ré-
pida como la que nosotros acabamos de ofrecer, suscita nu-
merosas cuestiones a quien la realiza —y este ha sido nuestro
caso-— con la mirada y el interés puesto en la fe cristiana y sus
posibilidades de mantenimiento y de difusién en nuestra socie-
dad. Como conclusién de ellas sefalaré las cuestiones mas im-
portantes que de la descripcién anterior se destacan ante el
creyente, cuestiones que abren, suscitan y en alguna medida
guiardn la reflexién sobre la evangelizacién contenida en la
segunda parte.

La increencia ha dejado de ser exclusivamente un problema
personal, aunque nunca deje de serlo para quien ha optado por
la increencia o se ve sumido en ella. Las proporciones y las
caracteristicas del fenémeno lo convierten en un hecho social
que repercute de forma clara sobre la condicién social del fe-
némeno de la fe y que origina una nueva forma de presencia
de la relxglon y sobre todo de sus instituciones en las nuevas
circunstancias. Creo que a esa nueva forma de presencia alude
sobre todo el término de secularizacién con el que seguimos
caracterizando a nuestra sociedad desde el punto de vista reli-
gioso. Este hecho repercute sobre todos los aspectos de la rea-
lizacién de la fe, y debe ser tenido en cuenta por cuantos se
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ocupan de vivirla, pensarla, promoverla y gestionar las insti-
tuciones en que se apoya.

Particular importancia tiene, en este sentido, el aspecto del
fendmeno que hemos designado como constitucién de una cul-
tura de la increencia. En €l confluyen muchos factores, como
la militancia cultural de los no creyentes, la posible multipli-
cacién de su influencia por unos medios de comunicacién do-
minados por ellos, pero también la inoperancia, la esterilidad
cultural del cristianismo en largos periodos de la época moderna
y el anacronismo de muchas de las mediaciones de la fe que
tornan insignificante un cristianismo que podria hacer aporta-
ciones decisivas a la cultura de nuestro tiempo. En todo caso,
esa situacién cultural de la increencia supone la extension de
un clima enrarecido para el ejercicio y el pensamiento de la fe
y explica el malestar religioso que no pocos creyentes experi-
mentan en nuestros dias.

En relacién con este aspecto de la situacidn, tiene especial
importancia la democratizacién de los principios de la moder-
nidad, es decir, su extensidn a capas cada vez mas amplias de
la poblacién, en virtud de la democratizacion de la cultura, de
la ampliacion de los niveles obligatorios de la ensefianza y de
la influencia de los medios de comunicacién social. Hoy no
hace falta ser un enciclopedista o un filésofo para atreverse a
pensar por si mismo, o mejor, porque lo anterior tal vez sea
demasiado dificil, para atreverse a pensar en contra de las tra-
diciones recibidas y de los maestros que pasan a serlo en virtud
de la delegacion de una institucién. Hoy, por ejemplo, dificil-
mente abdicard una persona de su curiosidad o su necesidad de
dar razén de lo que piensa en los «doctores que pueda tener la
Santa Madre Iglesia». En cada persona hay, en la actualidad,
un representante de la racionalidad critica, que decide sobera-
namente sobre lo que debe aceptar y rechazar de las «verdades
de fe» o de los principios reguladores de la conducta. Esto
explica la extension de esa eleccion de las mediaciones religiosas
a que nos hemos referido y la confeccion de una religiosidad y
un cristianismo a la medida, en lo relativo a la ortodoxia y a la
moral.

Tal situacion comienza a manifestarse en nuevos frentes a
los que va extendiéndose el mismo afdn emancipador. Pense-
mos, por ejemplo, en las dificultades crecientes que experi-
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mentan las mujeres para encontrar su lugar en la Iglesia y en la
influencia que esto va teniendo en la identificacién o, mejor,
en el alejamiento de su identificacién en relacién con el cris-
tianismo. Pensemos también en los todavia timidos movimientos
de los laicos que reclaman su autonomia, su mayoria de edad
y su corresponsabilidad en la Iglesia y no siempre desde el sano
despertar de la conciencia de su condicién y de su dignidad de
bautizados. Pensemos, por dltimo en la extensién de las per-
tenencias parciales, criticas a la Iglesia y en la cada vez mads
acusada tendencia a justificar la posibilidad y la necesidad de
disentir en relacion con su jerarquia, como expresion de la toma
de conciencia de esa autonomia.

Este dltimo aspecto nos introduce en la tltima cuestién que
plantean los datos acumulados a lo largo de esta segunda parte:
el deterioro de la credibilidad de la institucién eclesidstica y el
alejamiento consiguiente. Con consecuencias dificilmente pre-
visibles en un sistema religioso como el cristianismo catdlico,
en el que la constitutiva dimension eclesial del ser cristiano
habia sido vivido hasta ahora bajo la forma de una monolitica
y uniforme identificacion con el sistema institucional eclesids-
tico hasta en sus mas minimos y exteriores detalles.

Todos estos puntos de conflicto estan indicando otros tantos
temas de un didlogo, todavia pendiente, de la jerarquia y de la
teologia catdlicas con el pensamlento y la mentalidad surgldas
de la modernidad. Tal didlogo'” —con todas las leyes propias
de una actitud de didlogo— me parece imprescindible para que
la fe recupere su lugar en la situacién de modernidad.

En este sentido, terminaré con una anécdota significativa.
Hace no mucho, con ocasién del Centenario de santa Teresa de
Lisieux, un teélogo eminente y no francés, se dirigia a los
franceses en estos términos: «;Por qué regalarmos indefinida-
mente con comentarios sobre Hegel, Feuerbach, Marx, Nie-
tzsche y Freud, comentarios con los que no sabemos qué hacer?»

175. Cf. Ecclesiam Suam. Sobre el tema A. Dondeyne, La foi écoute
le monde. Paris. Editions Universitaires. 1964°. Materiales interesantes para
ese didlogo, con la opinién de interlocutores no creyentes, en Jacques Marx,
Athéisme et agnosticisme, Bruxelles, Editions de I'Université Libre de Bru-
xelles, 1987.
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Para terminar pidiéndoles: «Que Francia, pals de grandes santos,
contintie ddndonos la limosna de la santidad»'"°. A mi me parece
sumamente deseable que los tedlogos y la Iglesia de Francia y
del resto de los paises nos ofrezcan la limosna de la santidad.
Pero creo que la santidad hoy dia pasa, para los tedlogos y para
la Iglesia, por un uso de la inteligencia de la fe que exige de
ellos dejarse interpelar por las criticas del cristianismo que su-
ponen las formas actuales de increencia y escuchar sus inter-
pretaciones, incluso las mds radicales. Sobre todo, porque esa
confrontacién, bien mirada, no se reduce a la confrontacién con
unos no creyentes que existan junto a nosotros o enfrente de
nosotros. Con frecuencia esa confrontacion evidencia la con-
frontacién que constantemente estd teniendo lugar en nosotros
en la medida en que para ser cristianos tenemos que estar su-
perando permanentemente la tentacion de la incredulidad y las
razones con que se nos impone.

176. P. Valadier, Jésus-Christ ou Dionysos. La foi chrétienne en con-
frontation avec Nietzsche. o.c., 11.



II. La evangelizacion






1

Introduccion

La evangelizacién es tema prioritario de reflexién en la
Iglesia de nuestros dias. Primero fue el Concilio Vaticano II el
que asumiendo y sancionando movimientos anteriores, como el
desarrollo de la Accién Catdlica, los movimientos de apostolado
en el mundo obrero y la Misién de Francia formulé con toda
claridad que la Iglesia es toda ella misionera y que a toda la
Iglesia incumbe la «dulcisima obligacion de la difusion del
Evangelio»' . Después, a los diez afos del Concilio, la evan-
gelizacion fue objeto del Sinodo de los obispos de 1974 y, como
conclusién de ese Sinodo dio lugar en 1975 a la exhortacién
apostolica Evangelii Nuntiandi de Pablo VI, que es considerada
con toda razén como la carta magna de la evangelizacién y uno
de los mds hermosos textos del magisterio posconciliar. Ya en
nuestra década, el Simposio de los Obispos europeos de 1985
sobre la evangelizacion de la Europa secularizada, llegaba a la
conclusién de que Europa necesita ser de nuevo evangelizada,
conclusién que se deducia, con toda claridad para Espafa, del
Congreso de evangelizacién celebrado en Madrid en 1985. No

1. Decreto Ad Gentes, 2.
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es extraio que tras todas estas tomas de postura, los obispos
espafoles czoncluyeran tarnbién en 1985: «Es la hora de la evan-
gelizacién»”. De hecho no hay plan pastoral diocesano o parroquial
o proyecto de Congregacion religiosa que no proponga entre sus
objetivos prioritarios el de la evangelizacién. Pero una mirada a
las acciones a que han conducido todos esos planes y hacia la
organizacion de la vida, los cauces institucionales, la distribucion
de recursos personales y materiales, permite constatar una enorme
desproporcion entre el nivel de las afirmaciones y los proyectos
tedricos y el de las realizaciones efectivas y la movilizacién de
instituciones y personas con vistas a la puesta en marcha de esa
evangelizacion.

Esta situacién desanima a quien pretende emprender una re-
flexién mdas sobre este aspecto de la vida cristiana. Una consi-
deracion tedrica del tema corre el peligro de aumentar hasta la
inflacién elementos que ya estdn en la mente de todos y repetir
hasta la saciedad razones que forman parte de las evidencias de
las que goza la actual conciencia cristiana. Para evitar este peligro
vamos a orientar nuestra consideracion a buscar las razones de la
desproporcion entre la teoria y la practica en este terreno y a ofrecer
materiales que ayuden a reducir esa desproporcioén y colaboren en
la movilizacién efectiva de los cristianos y la puesta de las co-
munidades cristianas en estado de evangelizacion.

La orientacion que pretendemos imprimir a nuestra reflexion
explica que nos detengamos menos en el estudio teolGgico siste-
mético de la cuestion’ y que dirijjamos nuestra atenci6n
preferentemente hacia las cuestiones que tienen que ver con la
realizacion efectiva, por las comunidades cristianas y sus miem-
bros, de las actitudes y las tareas evangelizadoras.

Mision, apostolado, evangelizacion

La misma tarea ha sido designada a lo largo de la historia
de la Iglesia con estos tres términos. Cada uno de ellos contiene
connotaciones propias y han dado lugar al subrayado de aspectos
peculiares de la accién que designan.

2. Conferencia Episcopal Espafiola, Testigos del Dios vivo, 1985, n. 53.

3. Cf. A. Canizares, La evangelizacién, hoy. Madrid, Marova, 1977;
C. Floristan, La evangelizacion tarea del cristiano. Madrid, Cristiandad, 1978;
D. Borobio, Los laicos y la evangelizacion. Bilbao, Desclée de Brouwer,
1987; A. Iniesta, Anunciar a Jesucristo en la Espania de hoy. Madrid, HOAC,
1987. Joan Guitcras, Evangelizacio, Publicacions de 1"Abadia de Montserrat,
1985.
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«Misién» es la palabra con que se designaba, a partir del
envio del Hijo —el enviado— desde el Padre para la salvacién
del mundo, el envio de la Iglesia para dar testimonio de Jesu-
cristo. Utilizado en plural, «misiones», la palabra pasé a de-
signar la accién que un grupo especial de cristianos, por encargo
de la Iglesia y en su nombre, realizaba en paises no cristianos
y con el fin de implantar en ellos el cristianismo. Esta aplicacion
de la palabra a la accién de la Iglesia en paises no cristianos
hizo que su accidn en los paises cristianos perdiese de vista su
condicién misionera, a partir del supuesto, no siempre verifi-
cado, de que en ellos el Evangelio ya estaba anunciado y la
conversion conseguida, con lo que la accion pastoral parecia
deber reducirse al mantenimiento del cristianismo y a su ali-
mentacion y perfeccionamiento. La palabra cambi6 en parte de
significado cuando, al constatar a partir de los anos cuarenta,
el progreso de la increencia en los paises cristianos, éstos fueron
siendo considerados, uno tras otro, pais de mision, y se des-
cubri6 la necesidad de cambiar la orientacién de la accion pas-
toral en ellos, convirtiéndola en una pastoral misionera. A partir
de entonces, mision tendrd un doble significado, seglin se em-
plee en singular o en plural. Misiones se referird fundamental-
mente a las Iglesias en paises en los que el cristianismo no estd
todavia implantado y a su accién. La misién —y el adjetivo
misionero— designara en cambio la accion de la Iglesia dirigida
hacia los alejados de la fe y los no creyentes, incluso cuando
éstos se encuentren en paises con una aparente mayoria cristiana.

«Apostolado» significa, a partir de su etimologia griega,
lo mismo que mision en su etimologia latina. Ha designado la
accion de los apéstoles, es decir, los enviados por Jesucristo
para anunciar su Evangelio y ser sus testigos en el mundo. Pero
durante bastante tiempo se ha utilizado la palabra para designar
la vertiente activa de la vida cristiana en contraposicién a su
lado contemplativo —recuérdese «el alma de todo apostola-
do»— incluso cuando la accién se referia a colectivos o personas
ya creyentes. Se trataba de un nombre para designar la accién
pastoral en su conjunto. Aplicado a los laicos, el término apos-
tolado vino a designar la incorporacion de los seglares, en los
momentos en que comienza a percibirse la insuficiencia de la
jerarquia para esta tarea, en el desarrollo de la accién pastoral
en su conjunto. Por otra parte, la definicién de este apostolado
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de los seglares como «participacion en el apostolado jerdrquico
de la Iglesia» indica cémo esa participacion aparecia como efec-
to de una especie de delegacion en ellos de una tarea que co-
rresponderia de suyo a los sucesores de los apdstoles, a los
miembros de la jerarquia. En los afos posteriores al Concilio
Vaticano II se va a extender progresivamente en la Iglesia el
término «evangelizacion» para designar la tarea del anuncio del
Evangelio tanto a las personas y sociedades que todavia no
conocen a Jesucristo como a las que, en el interior de los paises
tradicional y mayoritariamente cristianos, se han alejado de la
fe o han nacido y crecido fuera de ella.

Los dos hechos decisivos en el cambio de vocabulario son,
sin duda, la celebracién del Sinodo de los Obispos de 1974,
destinado al estudio y la promocién de la evangelizacién y la
exhortacién apostdlica Evangelii Nuntiandi de Pablo VI. Pero
con el cambio de vocabulario se expresa, ademas, una forma
renovada de comprender la tarea a la que se refiere el término,
que da lugar a una nueva conciencia de la Iglesia. Rasgos de
esta nueva conciencia son el carcter central y constituyente que
se atribuye a la evangelizacion en el conjunto del ser cristiano;
la incumbencia universal de la tarea a todos los miembros de
la Iglesia; la conviccién de que constituye una dimension de
todas las otras tareas de la Iglesia y debe hacerse presente en
todas las situaciones, también en las orientadas a los ya cre-
yentes, aunque se aplique de forma prioritaria en re]acmn con
los todavia no creyentes o los que han dejado de serlo’.

4. Cf. S. de Fiores, Apostolado, en Nuevo Diccionario de espiritualidad.
Madrid, Ediciones Paulinas, 1983, 70-84.
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Situacién de la Iglesia
en relacion con la evangelizacion

Puestos a describir esta situacién hace sélo unos afios,
constatdbamos en nuestro pais una sensaciéon muy extendida de
crisis, un extrafio encogimiento de los cristianos, tal vez como
reaccion al fracaso de los métodos y las acciones apostdlicas de
los afios posteriores a la guerra civil, y un considerable desdnimo
de los evangehzadores clero y religiosos, como consecuenc1a
de la crisis que estaban atravesando esos colectivos en la Iglesia’.
Hoy puede afirmarse que la situacién ha mejorado. Hemos lle-
gado a ver con claridad la necesidad de la evangelizacion, co-
nocemos mejor las razones de esa necesidad, percibimos su
urgencia. IndlClOS de esa mejora son los muchos documentos
de los Obispos’, los programas pastorales, las reflexiones en
todos los niveles. Podria decirse que el tema de la evangelizacion
goza de notable actualidad, casi que estd de moda. Pero también
es verdad que en el terreno de la practica no terminamos de dar
pasos concretos. Asi, si ha habido un progreso notable en el
desarrollo del movimiento catequético y en la formacién de
comunidades, este progreso no se da en cambio en la promocién
de acciones evangelizadoras. Se observa todavia en nuestra Igle-
sia una gran falta de vitalidad religiosa; no terminamos de dar
con la forma de presencia de la fe y de la Iglesia en nuestras
sociedades pluralistas, en cambio y secularizadas. No contamos
con las estructuras necesarias para poner en pie una accidén
evangelizadora efectiva; la organizacién eclesmstlca los prin-
cipales agentes de su acci6n, estdn envejecidos’; no nos deci-
dimos a emprender —o a continuarla cuando la hemos inicia-
do— una transformacién de esas estructuras que toda persona
con capacidad para ver la realidad estima indispensable. De ahi
que con mas razon que Pablo VI para la Iglesia universal, pero

5. Cf. la accién evangelizadora de los cristianos. Algunos elementos
para el esclarecimiento de una situacion en crisis. La religion en nuestro
mundo. Salamanca, Sigueme, 1978, 189-197.

6. Conferencia Episcopal Espaiiola, Testigos del Dios vivo, 1985; Los
catdlicos en la vida piblica, 1986.

7. J. Martinez Cortés, ;Un proyecto de evangelizacion? «Razbn y fe»
216 (1987) 1069, noviembre, 975-986, esp. 984-986.
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doce anos después, podemos seguir preguntidndonos en relacion
con la Iglesia espanola: «;Qué es de la Iglesia diez anos después
del Concilio? ;Esta anclada en el corazén del mundo y es su-
ficientemente libre e independiente para interpelar al mundo?
(Da testimonio de la propia solidaridad hacia los hombres y al
mismo tiempo del Dios absoluto? ;Ha ganado en ardor contem-
plativo y adoracién y pone mds celo en la actividad misionera,
caritativa, liberadora?...»'. De ahi también que las respuestas
que podemos dar a todas esas preguntas disten mucho de ser
positivas. Mds aiin, una lectura atenta de muchos signos produce
la triste impresion de que no sélo no se avanza sino que las
orientaciones que por parte de algunos de sus maximos respon-
sables quieren imponerse a no pocas Iglesias particulares en
Espana y en otros lugares, tienden a producir un repliegue de
la Iglesia sobre si misma y a abandonar las posiciones evan-
gelizadoras que timidamente se iban tomando, aun cuando se
siga manteniendo un discurso tedrico en el que la evangelizacién
sigue apareciendo como objetivo prioritario . Las consecuencias
de tales orientaciones no son dificiles de prever. Las podriamos
resumir en la disgregacién de grupos y personas, el repliegue
casi sectario de no pocos grupos eclesiales sobre si mismos, y
el desdnimo de agentes de pastoral y comunidades cristianas
marginadas por la desconfianza de las instancias de las que
proceden esas nuevas orientaciones, y frecuentemente despro-
vistas de recursos para mantener al mismo tiempo la libertad,
la dificil comunién eclesial y el dinamismo apostélico.

El anterior andlisis de la situacién explica los subrayados
de nuestra reflexién en esta segunda parte. No insistiremos
—aunque alguna referencia es indispensable— en la teologia
de la evangelizacion. Supuesto el andlisis y la interpretacion de
la increencia, ofreceré algunas reflexiones sobre la respuesta de
la fe, de la Iglesia y de su accién pastoral a esa grave situacion.
Procuraré, ademds, que en mi reflexion no falten la propuesta

8. Evangelii Nuntiandi, 76.

9. Cf., entre otros testimonios, G. Zizola, La restauracion del Papa
Wojtyla. Madrid, Cristiandad, 1975; J.1. Gonzilez Faus, Apuntes de espiri-
tualidad para el invierno eclesial, «Sal Terrae» 75 (1987) n. 888-889, julio-
agosto, 581-592; y J. Iglesias, Nerviosismo en la Iglesia. Ibid. n. 893, di-
ciembre , 887-902.
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de posibles respuestas a las causas que estdn impidiendo a la
Iglesia espafola, a pesar de todas las reflexiones tedricas, de
todos los documentos y de todas las exhortaciones, ponerse en
pie de evangelizacién para que el mundo crea.

El hecho de la increencia
y las respuestas de los creyentes al mismo

El despertar de la conciencia evangelizadora podria haber
surgido en la Iglesia actual de la vivencia intensa de la expe-
riencia cristiana. De ahi surgié el impulso evangelizador del
cristianismo primitivo: «Lo que hemos visto y ofdo no lo po-
demos callar», respondian los apéstoles a la prohibicién de
anunciar el nombre de Jesis en Jerusalén (Hch 4,20). Pero no
parece haber sido asi. En eso radica su debilidad y eso explica
algunos de sus peligros. Sobre todo su tendencia a pasar de
respuesta a reaccién, con los miltiples sentidos que la palabra
conlleva.

Que la increencia crece en nuestro entorno es algo evidente.
Pero ;c6mo estamos respondiendo los cristianos a este hecho?
La primera respuesta que aparece entre nosotros reproduce li-
teralmente la de la pardbola de la cizafa: «algiin enemigo ha
hecho eso» (Mt 13,25). Si un pueblo que considerabamos cris-
tiano y cuya fe no habria sufrido un influjo profundo de la crisis
de la modernidad", abandona la practica religiosa y se siente
notablemente distanciado de la Iglesia es por la accién de al-
gunos enemigos perfectamente identificables: los responsables
de la vida publica que pretenden solapadamente borrar la pre-
sencia del cristianismo en la sociedad espafola, y algunos Or-
ganos de difusion de la cultura y medios de comunicacidn social
que no tienen el debido respeto al fenémeno religioso y parecen
proponerse la descristianizacién del pueblo. Situado ahi el mal,
identificado ese chivo expiatorio, se adivina cudles serdn las
insistencias y los subrayados de los autores de ese diagnéstico.

10. Cf. el juicio a todas luces excesivamente optimista contenido en
Conferencia Episcopal Espaiola, La visita del papa y el servicio a la fe de
nuestro pueblo. Madrid, PPC, 1983, n. 20.
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Se tratara, sobre todo, de dotar a la Iglesia de medios de co-
municacién mds poderosos que contrarresten el influjo de los
medios anticristianos y de invitar a los cristianos a participar en
la vida politica o a organizarse como tales en ella para asegurar
una gestién de los asuntos temporales en consonancia con los
fines dltimos a que ordena al hombre la vida cristiana. Tal
respuesta tiene el defecto de no medir bien el alcance del fe-
némeno de la increencia, de echar sobre otros todas las res-
ponsabilidades sin detenerse a sospechar que tal vez algunas
puedan recaer también sobre los creyentes, la Iglesia y sus
responsables y, por dltimo, de olvidar que durante bastantes
anos hemos tenido en nuestras manos el poder, las instituciones
y no pocos medios sin que con ellos hayamos «asegurado» la
fe del pueblo. Acostumbrados a verlo todo desde la institucion
de la Iglesia podemos olvidar que la vida de la fe y sus tenta-
ciones y peligros discurren por cauces mds profundos que los
creyentes no deberiamos ignorar.

Otra respuesta frecuente al crecimiento de la increencia €s
la reaccién del miedo que genera complejos y bloquea el pen-
samiento y la capacidad de accion. El aumento de la increencia
y del alejamiento de la practica lleva a veces a los creyentes a
descripciones apocalipticas de la situacion y a preguntarse con
angustia si no estaremos llegando al momento anunciado en
forma de pregunta por el Evangelio «Cuando venga el Hijo del
Hombre ;encontrar la fe sobre la tierra?» (Lc 18,8). Esta reac-
cién de miedo conduce a los creyentes al complejo de perse-
cucién, de pusillus grex, a la conciencia de ser un pequeno resto
asediado por enemigos y, por tanto, a replegarse sobre si mis-
mos, a encerrarse en ghettos voluntarios, a vivir la fe a la
defensiva de un mundo en el que no se ve otra cosa que maldad
y peligro.

Tal reaccion comporta numerosos fallos. El primero se
refiere a la interpretacion misma del hecho, falta, como hemos
podido observar al hablar de la interpretacién historica de la
increencia, de perspectiva histérica. El fenémeno de la increen-
cia actual no puede ser interpretado, sin excesivo simplismo,
en términos de descristianizacién. En el tan temido y tan ana-
tematizado mundo moderno hay muchos valores cristianos, que
tal vez «se hayan vuelto locos» o estén fuera del lugar de que
surgieron, pero que pueden seguir constituyendo una verdadera
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praeparatio para el anuncio y la recepcién del Evangelio. Sobre
todo, la reaccion que comentamos es indicio de una forma de-
ficiente de encarnacion de la fe que, falta de vitalidad interior,
todo lo espera de los apoyos exteriores que puedan aportarle
una sociedad o una cultura homogéneamente cristianas; una fe
que ha perdido el atrevimiento (parresia) propio de quien confia
en una fe que ha vencido al mundo y que ha sido enviada a él
para salvarle; y cae en una encarnacién social de la fe que se
expone a todos los peligros del sectarismo y del fanatismo temas
graficamente descritos en los estudios psu.osoc1ologlcos sobre
las enfermedades de la expenencm religiosa’'. ;Cuanto habr4,
en estas reacciones a la increencia producidas por el panico, de
proyeccion hacia el exterior de la propia falta de fe?
Senalemos una tercera reaccion. En otro lugar la hemos
descrito como un contagio de actitudes'’. Nos referimos a la
actitud de aquellos creyentes que se de]an seducir por la in-
creencia. Que, llevados de la intencién de didlogo con el mundo,
olvidan su propia identidad y la diluyen en una forma de vivir
que reproduce las valoraciones, los ideales y los criterios de
aquellos a los que se deberia evangelizar. Estos creyentes suelen
terminar por reducir su cristianismo a una vaga referencia a la
Trascendencia que sirve de trasfondo a una vida en lo personal
y en lo social no tocada por el hecho de creer. Son los creyentes
para los que el didlogo supone el abandono de la propia visién
de la verdad y que, por tanto, terminan por no aportar nada
propio a sus interlocutores. L.a imagen de la sal que se torna
insipida indica que el peligro a que nos referimos al describir
esta respuesta no es una novedad en la historia del cristianismo.
Pablo VI senalaba otra forma de acercarse al fenémeno de
la increencia: «El humanismo laico y profano ha aparecido en
sus terribles proporciones y ha desafiado al Concilio. La religion
del Dios que se ha hecho hombre se ha enfrentado con la religién
—porque de una religion se trata— del hombre que se ha hecho
Dios. ;Qué se ha producido en ese enfrentamiento? ; Un choque,

11. Cf. a pesar de las deficiencias psico-sociologistas del estudio, E.
Mourisier, Enfermedades del sentimiento religioso. s.f. del fanatismo sectario.
pp. 148-157 (Ed. francesa: Alcan, Paris 1901).

12. Cambio religioso e identidad cristiana, en Cambios histéricos e
identidad cristiana. Salamanca, Sigueme, 1978, 78-79.
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una lucha, un anatema? Todo esto podria haber sucedido. Pero
no ocurrié. La vieja historia del samarltano ha sido el modelo
de la espiritualidad del Concilio»". Esta actitud que han repro-
ducido no pocos grupos de creyentes después del Concilio se
distingue por prestar una atencién mayor al hecho; acercarse a
los que lo padecen hasta llegar a «compartir la mesa amarga de
los pecadores», porque se ve en esa necesidad el reflejo de una
necesidad por la que también ellos estdn aquejados; y, por ul-
timo, esta actitud se distingue por hacer presente el Evangelio
como buena noticia, como promesa de salvacion mds que como
condena y juicio.

No nos cabe duda que esta actitud se inspira en el Evan-
gelio, y que es la que mejor corresponde a su contenido. No-
sotros querrfamos complementarla con otros aspectos que nos
parece caracterizan a la respuesta de los grupos cristianos mas
£Enerosos.

La increencia no es para ellos fundamentalmente un peli-
gro, ni s6lo una necesidad. Es también un reto, un desafio.
Precisemos el sentido de estos términos que pueden resultar un
lugar comin. Con ellos no preconizamos una reaccién de ]os
creyentes que considere a la increencia un obstaculo, una di-
ficultad mayor que invite a poner en tensién todas las energfas,
a echar mano de todos los recursos para responder a ella. Tales
actitudes tensas suelen desembocar en voluntarismos personales
y en movilizaciones sociales que encajan dificilmente con el
caracter gratuito de la fe y con la condicién de anuncio gozoso
que debe tener la presentacion del Evangelio. Que la increencia
sea un reto para los creyentes no significa que deba provocar
en los creyentes y en la Iglesia la movilizacién para campafias,
acciones proselitistas y, mucho menos, nuevas cruzadas. Sig-
nifica para nosotros que en ella podemos descubrir los creyentes
un signo de los tiempos™, es decir, un hecho caracteristico de
nuestra sociedad a través del cual Dios puede estar dandonos
una seftal de su paso por nuestra historia, de la presencia siempre

13. Alocuciéon 7 diciembre 1985.
14. Sobre esta categoria teoldgica, cf. el reciente estudio de L. Gonzalez-

Carvajal, Los signos de los tiempos. El Reino de Dios estd entre nosotros...
Santander, Sal Terrae, 1987.
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renovadora de su Espiritu y de su llamada a la construccién de
su Reino. En efecto, la increencia constituye, en primer lugar,
una critica radical de la forma de creer los creyentes. Basta que
la consideremos con atencién para que en sus diferentes formas
descubramos el reflejo de nuestras imperfectas, deficientes y
hasta pervertidas iméagenes y representaciones de Dios; la reac-
cion contra estas deficientes y pervertidas formas de creer que
describiamos antes como increencias bajo apariencias religiosas,
que tan radicalmente critican algunas formas de ateismo, que
justamente consisten fundamentalmente en criticas de la reli-
gion, es decir, de formas concretas de vivir la religion muchas
veces representadas por los creyentes. En las formas actuales
de increencia descubrimos, ademas, el eco de las infidelidades
a su propia identidad de la institucién eclesidstica; la reaccion
a su incapacidad para ser sacramento de salvacién. En la in-
creencia actual, en su extension, en su crecimiento en nuestra
sociedad se nos muestra, ademds, la critica muchas veces fun-
dada a nuestra forma de hacer presente la fe, de educarla, de
comunicarla, de cultivarla, es decir, la critica a la acci6n pastoral
de la Iglesia, a sus métodos, a su organizacién, a sus cauces e
instituciones. La increencia actual puede ser para la Iglesia de
nuestros dias el equivalente de las calamidades sociales y los
desastres politicos en la historia de Israel. De ellos sacan cons-
tantemente los profetas —los intérpretes de los signos de los
tiempos— argumentos para llamar a la conversion a un pueblo
que se habia vuelto infiel y que tendia a ver en esas calamidades
senales del abandono de Dios, cuando eran sobre todo indicios
de su propia infidelidad y ocasiones para que Dios llamase al
pueblo a superarla.

Hay una confirmacién clara en el cristianismo actual de
que ésta es la consideracién que conviene adoptar sobre el fe-
némeno de la increencia. La reaccién del miedo ha paralizado
a muchos grupos y personas creyentes y les ha llevado a ver-
daderas perversiones en la realizacién de su cristianismo. Las
campanas proselitistas y las cruzadas demuestran a la larga un
peligro més que una oportunidad para la vida cristiana de los
que las emprenden y para la realizacién del Reino. Pero alli
donde los cristianos, aquejados de serias crisis de funcién y de
identidad se han puesto en contacto con la increencia, se han
dejado interpelar por ella y han respondido desde la renovacion
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que suponia esa interpelacion, no tardan en manifestarse frutos
de renovacién de su vida cristiana, de reconstruccion de su
identidad cristiana. Y no podia ser de otra manera, ya que la
misién es una dimensién constitutiva del ser creyente y el de-
terioro de la identidad cristiana muchas veces se ha debido a Ia
pérdida del ejercicio de esa dimension.

Por todo ello iniciamos nuestra consideracion sobre la evan-
gelizacion como respuesta a la situacién de increencia con una
especie de meditacion teolégica sobre la naturaleza y las con-
diciones de realizacion de la fe de los creyentes.



2

La evangelizacion, dimension
constitutiva del ser creyente”

Una afirmacién como ésta puede parecer una evidencia en
cuya justificacién no vale la pena detenerse. Los documentos
conciliares sobre el apostolado de los laicos y la actividad mi-
sionera de la Iglesia, los trabajos del Sinodo de los obispos de
1974 y la exhortacién apostélica Evangelii Nuntiandi lo han
afirmado con toda claridad. Pero la historia del cristianismo
muestra que la teologia, la espiritualidad y la pastoral cristianas
han sufrido notables distorsiones por dar por supuestos aspectos
fundamentales del cristianismo cuando en muchos casos estaban
muy lejos de haber sido asimilados por el conjunto de los cris-
tianos e incluso por algunos de sus jerarcas. En efecto, sucede
con frecuencia en la vida de la Iglesia que rasgos de la conciencia
de si que ésta va adquiriendo en sus nicleos mds dinamicos
tardan en formularse teolégicamente y en plasmarse en sus es-
tructuras organizativas y en sus acciones pastorales. Asi, se

15. De este tema nos hemos ocupado recientemente bajo el titulo Pre-
sencia evangelizadoray compromiso de los cristianos. «Teologia y catequesis»
(1987) nn. 23-24, 525-544.
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producen a veces lastimosas situaciones de distanciamiento en-
tre, por una parte, la vida de los nicleos més vivos de la Iglesia
en los que el Espiritu va suscitando iniciativas que responden
a las necesidades reales de los hombres y, por otra, algunas
formulaciones tedricas y, sobre todo, las organizaciones y las
iniciativas practicas de la accion pastoral de la Iglesia y grandes
sectores de fieles que dependen muy pasivamente de ellas. Es
probable que esto suceda en el 4mbito que nos ocupa y esto
aconseja no dar por supuesta ni por evidente la afirmacion de
la que partimos. De hecho la historia reciente del cristianismo
muestra modelos de realizacién de la existencia cristiana, en-
carnaciones de la misma en espiritualidades con frecuencia muy
extendidas, formas de organizacién de la Iglesia y de su accién
muy frecuentes que suponen la ignorancia teérica y el descuido
prictico de esta verdad fundamental.

Sefialemos algunas de esas deformaciones. Por ejemplo,
aquellas que consistian en reducir la fe a la adhesién tedrica a
un cuerpo de doctrina revelado por Dios y ensefiado por la
Iglesia. Comprensiones fundamentalmente doctrinales de la fe
contra las que reaccionaron las interpretaciones personalistas
que inlséistieron en la adhesién personal como nicleo de la
misma . Tal perversién se extendia a la practica pastoral re-
duciendo la iniciacién cristiana y el proceso catequético a la
ensefianza de unas verdades y a la transmisidn teérica de una
doctrina, con los problemas consiguientes, nunca resueltos del
todo, de la relacion entre la fe asi entendida y la vida, la praxis
de los cristianos.

Senalemos también otro modelo, —propuesto o al menos
aceptado como ideal para los «cristianos comunes», es decir,
para el conjunto del pueblo cristiano— que insistia en la practica
cultual y en el cumplimiento de determinados preceptos morales
como rasgos fundamentales de su cristianismo. Se trata del
extendido modelo del «catdlico practicante» como ideal de vida
cristiana.

Aludamos, por fin, en otro nivel de realizacion del cris-
tianismo, a algunas espiritualidades que se han ofrecido como

16. Como modelo de esta reaccién, cf. J. Mouroux, Je crois en toi. La
rencontre avec le Dieu vivant. Paris, Editions du Cerf, 1965.
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modelos y cauces para la realizacion de la vida consagrada. Asi,
la espiritualidad de la fuga mundi, huida del mundo o el con-
temptus mundi, el desprecio del mundo. «Cuantas veces estuve
entre los hombres, decia uno de los libros de espiritualidad mas
influyentes a lo largo de la época moderna, volvi menos
hombre». «Por eso, anadia, al que quiere llegar a las cosas
interiores y espirituales, le conviene apartarse con Jesis de la
gente. El que se aparta de sus amigos y conocidos estard mas
cerca de Dios y de sus santos 4ngeles»' . El texto no indica que
la expresién de la que parte no es de un autor cristiano, sino
estoico, como Séneca; y no incluye para nada que Jesucristo se
define a si mismo como el Enviado al mundo.

O las espiritualidades de corte individualista que conciben
la vida religiosa como la retirada del mundo para conseguir la
propia perfeccién y por su medio la salvacion del alma. Un
autor espiritual del siglo XVII se expresaba en estos términos
que han presidido la orientacién de la vida consagrada de no
pocos cristianos: «Debemos ser como el aguila que se aleja por
el aire apenas ha tomado su presa. Asi nosotros debemos reti-
rarnos a la oracion después de haber cumplido nuestras funciones
con el préjimo ...»; y otro de la misma época «debéis dar mas
a vuestra alma que a todos los pobres del mundo. La caridad
bien regulada quiere que prefirdis no sélo vuestra salvacién,
sino también vuestra perfeccion espiritual, al alivio, el consuelo,
la satisfaccién de todos los hombres»'®.

Citemos también las espiritualidades que s6lo sabian exaltar
la contemplacién al precio de menospreciar la accién y que
veian en la accién incluso apostdlica un peligro para la reali-
zacion de la propia vida cristiana; que concebian esa vida como
puramente interior, contemplativa, y pensaban que la accién
so6lo podia ocasionar el desgaste de la vida interior; o espiritua-
lidades que han sido denominadas «del trasvase» porque con-
cebian la vida del cristiano como un movimiento hacia Dios en
el que se cargaban de valores y energias de los que la accién
del servicio a los demds les descargaba y que hacia necesario,

17. Tomas de Kempis, Imitacion de Cristo 1, 20.
18. Citado en F. de Fiores, Art. cit., 82.
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por eso, la constante vuelta a la contemplacién, tinico medio
de recuperacion de esas energias.

En todas estas desviaciones practicas en la realizacion de
la vida cristiana, la evangelizacién, el apostolado, la misidn,
aparecian como una accién anadida al ser cristiano y de la que
éste podria prescindir, a veces incluso para beneficio de esa
vida cristiana. La extension en el cristianismo de las notables
distorsiones en la realizacién del cristianismo que suponen €sos
«modelos» de vida cristiana explican que, de hecho, y a pesar
de la evidencia de la asercion de la que partimos, durante siglos
en la Iglesia la evangelizacién, entendida como la obra de las
misiones, quedase reducida a la tarea de implantacién del cris-
tianismo en regiones no cristianas, tarea encomendada a un
grupo especial de cristianos, sobre todo sacerdotes, religiosos
y religiosas, a los que se atribuia casi en exclusiva —«casi»,
porque también se hablaba de misiones populares— el titulo de
misioneros. Incluso, como hemos visto mas arriba, cuando las
minorias mas activas de la Iglesia fueron tomando conciencia
de que también los paises tradicionalmente cristianos eran paises
de misién y que todos los cristianos en ellos debian adoptar una
forma misionera de vivir su cristianismo, esta dimension apos-
tolica no les fue reconocida a los seglares mas que como la
«participacion en el apostolado jerarquico», como una especie
de delegacion otorgada por la jerarquia, como si sélo a ésta
perteneciese como propia la tarea de evangelizar.

Ha habido que esperar al Vaticano Il para que fuese cla-
ramente formulada la afirmacidn, evidente en apariencia, de que
todo cristiano, por el hecho de serlo, participa de la condicién
de enviado propia de Jesucristo y es por tanto, por el solo hecho
de ser cristiano, enviado, apéstol, evangelizador.

La extension entre los cristianos de las aludidas distorsiones
en la realizacién del cristianismo, explica la necesidad de volver
todavia sobre una afirmacién como la que abre este apartado y
repetir las razones en que se funda.

Expresion simbélica de esta afirmacion
en las imagenes evangélicas del Reino

Un rasgo tan fundamental no podia dejar de estar presente
en esas primeras expresiones de la esencia del ser cristiano que
son las imdgenes del Reino y de la pertenencia a él. De hecho
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todas ellas presentan el Reino de Dios, objetivo de la obra de
Jesits que tiene en su persona su primera realizacién, como la
realidad dotada de un dinamismo interior que la lleva a hacerse
presente en el mundo, a convocar a los hombres para transfor-
marlos. Recordemos las imadgenes de la ciudad sobre el monte,
del fermento, de la semilla, de la luz y de la sal. Se trata en
todos los casos de realidades dindmicas cuya accién no es otra
cosa que la resultancia de su ser. La luz no tiene mds que ser
luz para iluminar. La sal sélo tiene que ser sal para sazonar; y
al fermento le basta ser fermento y estar en contacto con la
masa para hacer fermentar. Por tanto, si la luz deja de iluminar,
es que ha dejado de ser luz; si la sal no sazona no sirve para
nada. ‘

La accién de los cristianos y las comunidades en las que
se hace presente el Reino para con el mundo en el que viven,
la tarea evangelizadora de la Iglesia y de los cristianos, no es
una accion ni un deber, ni una consecuencia que haya que sacar
del hecho de creer. La fe verdadera irradia por su propia na-
turaleza. Por el solo hecho de haber sido constituido discipulo,
de haber sido llamado, el cristiano es constituido testigo, es
decir, transparenta la luz que le ha sido comunicada, a través
de todas las acciones y situaciones de su vida.

D. Bonhoeffer ha expresado vigorosamente esta convic-
cion, referida tanto a la comunidad como a la vida de los dis-
cipulos: «Vosotros sois la sal». No: vosotros debéis ser la sal.
No se deja a la eleccion de los discipulos el que quieran o no
ser la sal. Tampoco se les hace un llamamiento para que se
conviertan en la sal de la tierra. Lo son, quieran o no, por la
fuerza de la llamada que se les ha dirigido. «Vosotros sois la
sal». No: vosotros tenéis la sal... Estas palabras se refieren a
toda su existencia en cuanto se halla fundada por la llamada de
Cristo al seguimiento... Quien sigue a Cristo, captado por su
llamada, queda plenamente convertido en sal de la tierra». «Vo-
sotros sois la luz». No: debéis ser la luz ... No: vosotros tenéis
la luz, sino vosotros sois... El mismo que dice de si: Yo soy
la luz, dice a sus discipulos, vosotros sois la luz en toda vuestra
vida... S‘igendo esto asi, no podéis permanecer ocultos, aunque
querdis» .

19. El precio de la gracia. Salamanca, Sigueme, 1968, 116-117.
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G. Lohfink ofrece una lectura no menos vigorosa de los
mismos textos referidos a la vida de la comunidad.

«Si leemos Mt 5,13-16 en su contexto ... veremos clara-
mente que la ciudad sobre el monte es una expresién que indica
a la Iglesia como una sociedad de contraste que cambia el mundo
precisamente por su condicion de sociedad de contraste. Si pier-
de su cardcter de contraste, su sal se hara insipida, habria apa-
gado la luz sin darse cuenta (en el texto: ponerla debajo del
celemin para que no se apague) y perderd su sentido. Los res-
tantes hombres la despreciaran (en el texto: pisotearla); y la
sociedad no estard en condiciones de reconocer a Dios (en el
texto: ensalzar a Dios como Padre)»’. La claridad de estos
simbolos es tal que resulta dificil comprender c6mo su sentido
ha podido permanecer ocultado tan extensamente y durante tanto
tiempo para la conciencia y la accidn de la Iglesia. Pero, de
hecho, los textos mismos suponen la posibilidad de esa igno-
rancia cuando previenen contra la tentacién de ocultar la luz
bajo el celemin y el peligro de que la sal pierda su sabor. El
hecho de que la pérdida de la eficacia sea denunciada como una
perversion del ser es una muestra mas de la pertenencia esencial
de la evangelizacion al nicleo de la fe. Por eso, también, la
toma de conciencia de la situacién de increencia por la Iglesia
actual, el redescubrimiento de la necesidad de la evangelizacién,
son a la vez un reto para la realizacién del cristianismo y una
sefial de la revitalizacion de la fe.

Algunas pistas para la fundamentacion teolégica
de la implicacién entre fe y evangelizaciéon

Ante un dato tan fundamental, los caminos por los que la
reflexion teolégica puede llegar a su justificacién son innume-
rables. En realidad cualquier reflexién sobre la condicién del
cristiano supone o expresa ese elemento inscrito en el nidcleo
mismo del cristianismo.

20. G. Lohfink, La Iglesia que Jesis queria. Bilbao, Desclée de Brou-
wer, 1986, 73-80.
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Nuestro intento de justificacién va a moverse en dos niveles
que pueden distinguirse, pero que son inseparables en la prac-
tica. En el de los contenidos de la fe y en el de la descripcién
del acto mismo de creer o de asumir esos contenidos. De esa
forma nuestra justificacién pretende contener al mismo tiempo
los principios tedricos en los que se expresa la conciencia cris-
tiana cuando trata de formular su conviccién y el camino préctico
que recorre la realizacién de la fe para llegar a esa conviccién
y a esa conciencia.

Refiriéndonos primero a los contenidos, la fe cristiana es
en primer lugar la adhesion personal al Dios cristiano, es decir,
al Dios revelado en Jesucristo. No es posible entrar aqui en los
rasgos que la ciencia comparada de las religiones, la fenome-
nologia de la religién y la propia teologia destacan como ca-
racteristicos del Dios cristiano. Nos referimos a uno sélo que,
sin ser exclusivo, se encuentra claramente subrayado en la re-
velacién cristiana de Dios. Los cristianos creemos en un Dios
que no se concibe como Dios en si y para si exclusivamente,
sino que desde el principio ha concebido el designio de revelar
su misterio a los hombres, que ha iniciado una historia de sal-
vacién con ellos, que les ha propuesto una alianza que hace de
El el Dios de un pueblo, y de un pueblo determinado, el pueblo
de Dios, y que, al llegar a la plenitud de los tiempos, se ha
revelado en Jesucristo como el Dios-con-nosotros, como el Dios
de los hombres”

A esta revelacion de Dios que en Jesucristo toma la forma
de la humanidad de Dios, corresponde una fe cristiana que no
puede reducirse a movimiento vertical puramente privado hacia
un Dios que encierre en si o atraiga con un movimiento absor-
bente a los creyentes. La fe cristiana en el Dios que es Dios de
los hombres remite a estos destinatarios de la revelacion y del
amor de Dios. Constituye un movimiento que descentra radi-
calmente al sujeto, como sélo el descubrimiento del Centro
Absoluto de la realidad puede hacerlo, pero que, al mismo

21. Cf. el tema de la humanidad de Dios desarroliado, por ejemplo, en
K. Barth, L'humanité de Dieu, Genéve, Labor et Fides, 1956°; més recien-
temente J.M. Rovira, La humanidad de Dios. Aproximacion a la esencta del
cristianismo. Salamanca, Secretariado Trinitario, 1986.
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tiempo, los remite a los hombres a los que ese Dios, definido
como Amor originario, aparece volcado.

Por eso no se puede creer cristianamente en Dios sin «creer»
en los hombres, es decir, sin verse remitido a los hombres
destinatarios del amor de Dios. Pero, —y con esto pasamos de
la consideracién de los contenidos de la fe a la consideracion
del acto mismo de creer— esta afirmacién no se reduce a la
formulacion de una verdad sobre Dios y sobre su relacion con
los hombres que el creyente deba declarar verdadera y a la que
deba asentir. Es preciso percibir que el acto mismo de la
adhesién al Dios cristiano genera ese otro movimiento de
referencia y apertura a los hombres y es imposible sin €l.

Observemos tan sélo que no es posible creer en el Dios
que es amor mds que entrando efectivamente en la corriente de
amor que procede de El. Nuestro amor de Dios —que es otra
dimensidén de nuestra relacion teologal— no consiste en un acto
que, procediendo de nosotros, tenga en Dios su objeto. El nos
ha amado primero y nosotros le amamos cuando nos abrimos a
su amor y lo acogemos. Pero entrar efectivamente en esa co-
rriente de amor, que es la Ginica manera posible de creer, supone
verse arrastrado por la corriente del amor de Dios a los hombres,
haciéndonos signos, testigos de ese amor de Dios. Interrumpir
en nosotros la corriente del amor de Dios es cortar la posibilidad
de su realizacién en nosotros. Dejar de transparentar la fe en
Dios hacia los hombres, no significa tan sélo no sacar todas las
consecuencias de la fe, significa negar y hacer imposible la fe.

A la misma conclusién nos conduce la consideracién de
otro de los niicleos de la fe cristiana: la fe en Jesucristo. Como
no podia ser de otra forma, teniendo en cuenta que EI es el
medio y el lugar personal de la relacion de Dios, Jesucristo no
s6lo aparece como el hombre consagrado apasionadamente a la
tarea del Reino de Dios a través de palabras, sentimientos,
signos, gestos y acciones, sino que se muestra como la persona
cuyo ser mismo se define como envio de Dios a los hombres,
como persona cuya existencia se define en términos de pro-
existencia, cuyo ser desde Dios le hace ser para los demds, y
que, por ser eso, revela plenamente a Dios y realiza plenamente
su vida en la plena donaci6n de si mismo a los hermanos®

22. Cf. el desarrollo de esta categoria de la cristologia en H. Schiirmann,
¢Como entendid y vivié Jesiis su muerte? Reflexiones exegéticasy panordmica.
Salamanca, Sigueme, 1982, esp. 145-163.
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Creer en Jesucristo, el Hijo, el primogénito de muchos
hermanos, supone la aceptacién en El de la paternidad de Dios
y de la fraternidad de los hombres. Otra vez, pues, la fe cristiana,
en cuanto fe en Jesucristo aparece como un movimiento que no
se consuma como relacién teologal més que viéndose referida
a los hombres de los que en Jesucristo Dios ha querido hacer
sus hijos.

Pero tampoco aqui se trata de una formulacién tedrica que
baste con afirmar. Creer en Jesucristo —encarnacién personal
de Dios— es entablar una relacién personal con El que comporta
la adopcidn de su misma vida, es decir el seguimiento. Creer
en Jesucristo es seguirle”. Y si Jesucristo se define como el
enviado, el pro-existente, el entregado a los hombres, el se-
guimiento de Jesucristo supondré, por debajo de la prictica de
determinados comportamientos y de la adopcién de determi-
nadas actitudes, la transformacién de la propia existencia hasta
hacerle pasar de una existencia centrada en si misma a una
existencia volcada a los demads. Solo asi se realizara la adhesion
personal del cristiano a Jesucristo en la que consiste la fe. Y
ésta comportara, por tanto, el envio a los demds, la transfor-
macion de la vida en acto de servicio y testimonio como rasgo
constitutivo del creer.

Aludamos como tercera pista para la fundamentacion de
nuestra afirmacién, a la dimensién eclesial de la fe cristiana.
Creer cristianamente comporta creer en la Iglesia. No porque
la Iglesia sea como lo es Dios objeto o término de la fe, ya que
s0lo Dios puede serlo. Sino porque la fe que es teologal en
cuanto a su término, en cuanto a su modo de realizacién tiene
que ser eclesial ya que a la Iglesia, nuevo pueblo de Dios,
surgido de la nueva alianza sellada en la cruz de Cristo, ha sido
dado el Espiritu y en ella nacemos los creyentes a nuestra con-
dicién de hijos de Dios y a la nueva humanidad que ella instaura.

Ahora bien, la Iglesia es la continuacion sacramental de la
vida y la obra de Jesucristo a lo largo de la historia en medio
del mundo. Por eso Jesis le confia su misma misién: «Como

23. Sobre el seguimiento como categoria cristoldgica, cf. J.B. Metz,
Las ordenes religiosas. Su mision en el futuro préximo como testimonio vivo
del seguimiento de Cristo. Barcelona, Herder, 1978.
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el Padre me envi6, asi os envio yo a vosotros». «Id por todo
el mundo y proclamad la Buena Noticia a toda la creacién» (Mc
16,15). «Id, pues, y haced discipulos de todas las naciones...»
(Mt 28,19). Asi, la Iglesia que no es otra cosa que la presencia
sacramentalmente continuada de la vida y la obra de Jesis en
el mundo, es constituida como el sacramento de la salvacién
Todo en ella estd al servicio de esta presencializacién de la obra
de Cristo. Toda ella es, pues, evangelizadora, misionera.

El Concilio traducird este rasgo de la conciencia de la
Iglesia en términos tan explicitos como éstos: «La Iglesia pe-
regrina es misionera por su naturaleza puesto que procede de la
misién del Hijo y del Espiritu Santo, segiin el designio de Dios
Padre»”. La Iglesia se entronca con este designio amoroso de

Dios Padre de salvar a los hombres y es el instrumento, el
sacramento de esta voluntad salvifica de Dios a lo largo de todos
los tiempos. Estas afirmaciones conciliares resuenan después en
los textos bien conocidos de la Exhortacion Apostdlica Evangelii
Nuntiandi: «La Iglesia lo sabe; ella tiene viva conciencia de que
las palabras del Salvador: ‘es preciso que anuncie el Reino de
Dios a otras ciudades’ se aplican con toda verdad a ella misma.
Y afnade, por su parte, siguiendo a san Pablo: ‘porque si evan-
gelizo, no es para mi un motivo de gloria, sino que se me impone
como necesidad, jay de mfi si no evangelizo!”. Con gran gozo
y consuelo hemos escuchado al final de la Asamblea de 1974
estas palabras luminosas: ‘Nosotros queremos confirmar una vez
mas que la tarea de la evangelizacién de todos los hombres
constituye la mision esencial de la Iglesia. Una tarea y mision
que los cambios tan profundos de la sociedad actual hace cada
vez mas urgente. Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y
vocacion propia de la Iglesia, su identidad m4s profunda. La
Iglesia existe para evangelizar’»™

También, pues, desde este lado de su dimension eclesial,
la fe del cristiano se nos muestra comportando en su propia
naturaleza, como un elemento constituyente y no s6lo como una
accién o una consecuencia, la dimensiéon misionera o evange-

24. Lumen Gentium, 48; Ad Gentes, 1.
25. Ad Gentes, 2.
26. Evangelii Nuntiandi, n. 14.
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lizadora. Remitimos, para terminar esta consideracién, a otro
rasgo de la experiencia cristiana en la que el hecho aparece con
toda nitidez. El origen de toda vida cristiana es sin duda la
vocacién de Dios a cada creyente. Ahora bien, la misién aparece
como un elemento esencial de la experiencia de la vocacion.
Por eso la descripcién de la misién constituye parte integrante
de los relatos de vocacién tanto en el Antiguo como en el Nuevo
Testamento. Dios elige a su siervo para enviarlo como testigo
ante las naciones. Por eso en el origen de la experiencia cristiana
que es la experiencia pascual de los primeros discipulos, el
mismo acto que les hace entrar en contacto con el Resucitado,
que es la experiencia de su resurreccion, los constituye en tes-
tigos del hecho. Y por eso los relatos de la experiencia pascual
son al mismo tiempo relatos de la misién de los constituidos
testigos” . Asi, la reflexi6n teolégica formula con la mayor ni-
tidez y fundamenta, sin dejar lugar a dudas, la afirmacién que
proponiamos sobre la relacion interna entre la fe y la evange-
lizacién.

o . 28
La fe cristiana vivida como fe confesante

Pero hemos visto cémo la fe puede encarnarse en formas
que oculten su dimensién evangelizadora. Por eso describiremos
a continuacion la forma que debe revestir la fe para que la luz
que contiene brille sobre el candelero y alumbre en un mundo
como el nuestro, caracterizado por el clima cultural de la in-
creencia. Con un término que hemos utilizado en otros lugares
vamos a designarla fe confesante. Con esta expresion nos re-
ferimos a una encarnacién de la fe que contenga los siguientes
rasgos caracteristicos.

27. Cf., por ejemplo, M. Legido, Misericordic entrariable. Historia de
la salvacion, anunciada a los pobres, Salamanca, Sigueme, 1987.

28. Sobre esta cuestion hemos escrito una nota con el titulo Evangeli-
zacién de la increencia. «Pastoral misionera» 21 (1985) 139, marzo-abril,
165-176, de la que transcribimos algunos pérrafos.



132 INCREENCIA Y EVANGELIZACION

La fe, eje y centro de la vida

En las encuestas sobre la religiosidad de los espafioles o
de los europeos, tan frecuentes en los dltimos tiempos, hay un
dato no muy subrayado por los analistas que explica en buena
medida todos los demds. Interrogados por el valor que conceden
a su fe, sélo un porcentaje muy reducido pone la fe en primer
lugar entre una serie de realidades de su vida que comprenden
el trabajo, el dinero, la familia, y otros todavia menos impor-
tantes. ;Qué sucederd en el interior de un creyente para el que
la fe tiene menos valor que cualquiera otra de las realidades
mundanas? ;Qué significard la fe para é1? Desde luego, no lo
que significa para el Evangelio: «lo Gnico necesario», que reduce
todo lo demads a la categoria de afiadiduras; la perla que merece
que se venda todo con tal de adquirirla, lo que Bonhoeffer
llamaba «lo dltimo», que reduce todos los demds valores a
peniltimos.

La fe confesante toma en serio esta primacia absoluta del
Reino. El creyente que encarna esta forma de fe puede tener y
apreciar muchas cosas, pero vivir, vive de una sola. Como el
justo del que hablan las cartas a los Romanos y a los Hebreos,
ese creyente vive de su fe. La fe es para él el centro de la vida;
el eje en torno al cual gira todo lo demas, el cantus firmus para
utilizar otra imagen de Bonhoeffer, que mantenido con rigor
permite los desarrollos mas libres y mas atrevidos de todos los
otros aspectos de la vida sin que ésta pierda su armonia y su
unidad. Hacer de la fe el centro de la vida significa, ademas,
convertirla en la raiz de la que brotan los impulsos, los esti-
mulos, los dnimos que permiten crecer renovadamente en las
actitudes, las acciones, los sentimientos, las formas de pensar
en las que se despliega ese proyecto de ser que llamamos nuestra
vida. Pero hacer de la fe la sustancia de la que se vive comporta
una radical conversién, que desaloja del hombre un corazén
vuelto sobre si mismo y que tiende a convertirse en centro y
medida de todo, para poner en su lugar el espiritu de Dios que
lleva a ese corazén a realizarse no en el dominio y la posesion,
sino en la autodonacién y en la entrega. Una conversion asi
convierte la vida toda del creyente en manifestacién de ese
corazén nuevo, de ese nuevo espiritu y hace de esa vida su
permanente irradiacion hacia el mundo.
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Una fe «experienciada» y vivida

En un libro de hace ya unos afios sobre un nimero reducido
de espafioles, ilustres por distintas razones, y Dios, llamaba la
atencion que, declarando la mayor parte de ellos creer en Dios,
s6lo un nimero muy reducido respondiese afirmativamente a la
pregunta de si habia tenido alguna experiencia de Dios. Des-
graciadamente la situacidn es muy generalizada. Con toda fre-
cuencia nos declaramos creyentes porque asentimos con mayor
o menor certeza a las verdades de la fe; porque aceptamos las
verdades que Dios nos revela y la Santa Madre Iglesia nos
ensefa. O porque nos esforzamos por participar en las practicas
cultuales que nos impone o porque intentamos vivir de acuerdo
con las normas de conducta que nos dicta. Reducimos asi la fe
a acto del entendimiento o a prictica moral o ciltica sin pro-
ponernos casi nunca realizar personalmente el encuentro con
Dios, la adhesién personal a Jesucristo sin la que es imposible
que una persona pueda considerarse verdaderamente cristiana.
La educacién en la fe ha consistido muchas veces en la ense-
fianza de la doctrina cristiana o en la transmisién de las pautas
de comportamiento del colectivo de los cristianos. Y asi po-
demos considerarnos creyentes y aparentar ser creyentes sin que
en el centro personal haya ocurrido nada decisivo, sin que per-
sonalmente hayamos realizado la experiencia del Dios revelado
y donado a nosotros en Jesucristo. Creemos asi que existe Dios
sin haber padecido su presencia, sin habernos convertido a Dios
con todo corazén, sin haberle reconocido como Dios, que es la
tinica forma salvifica del conocimiento del Dios de la religion
y del Dios del cristianismo. Olvidamos la sentencia de la carta
de Santiago: «También los demonios lo creen y se estremecen»
(Sant. 2,19). O creemos que Jesucristo ha resucitado, es decir,
asentimos a una verdad que nos transmiten unos documentos o
unas personas, pero no hemos rehecho la experiencia pascual
que convirtié a los discipulos en testigos y en apdstoles; no
hemos respondido a la pregunta del Senor: «;Me amas?»: «Tad
lo sabes todo; Ta sabes que te amo». No nos hemos arrojado
al agua después de ver o escuchar: «Es el Sefior!».

Y convertida la fe en creencia o en practica cultual o en
una forma determinada de moral, la transmisién de la fe se
convierte en sistema de adoctrinamiento, método para generar
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convencimientos o exhortacién a seguir una determinada prac-
tica.

Los primeros testigos del resucitado hablaban en otros tér-
minos: «De lo que hemos visto y oido no podemos callar» (Hech
4,20). «Lo que hemos visto y oido eso os anunciamos (1 Jn 1).
Cuando, como san Pablo, uno «ha creido en el amor» entonces
«el amor de Dios nos urge» y la evangelizacion es una verdadera
necesidad: «jAy de mi si no evangelizase!» (1 Cor 8,16). En-
tendida la fe como experiencia personal del amor con que Dios
nos ama; vivida la fe en esos términos, la evangelizacién se
reduce a que la vida toda del creyente transparente este amor
que consume su interior y le abra a comunicarse sin medida a
todos los hombres. O con términos tomados de san Pablo: «Pero
nosotros todos con el rostro descubierto reverberando como
espejos la gloria del Sefior, nos vamos transfigurando en la
misma imagen, de gloria en gloria, conforme a como obra el
Espiritu del Sefior» (2 Cor 3,18).

Una fe expresada y anunciada

La confesién pertenece a la comprensién cristiana de la fe.
No se puede creer cristianamente a escondidas ni de incégnito.
El cristiano no pude encontrarse con el Sefior de noche por
miedo a los poderes del mundo como Nicodemo. La fe cristiana
tiene que ser vivida en el interior del corazén y confesada con
los labios (Rom 10,9). Pero la confesion de fe comporta muchos
aspectos. Se trata, en primer lugar, de ejercitar la fe con todos
los recursos de que el hombre dispone. De prestarle voz y gesto;
de encarnarla en el espacio, de dedicarle nuestro tiempo. Con-
fesar la fe supone, pues, ponerla en acto de manera efectiva;
no dejarla tan s6lo en un nivel de pretendida profundidad que
a fuerza de ser dado por supuesto nunca se pone en ejercicio
de manera expresa. Por eso una forma concreta de confesién
de fe es la oracion en la que toma cuerpo la confesién de
alabanza, la siplica confiada, la adhesién de la fe, la peticién
de perdén.

La confesion de la fe comporta, ademads, la ruptura del
cerco de la «privaticidad». El Evangelio nos ha sido confiado
no como un regalo que conservar en el interior para nuestra
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satisfaccion personal, sino como una Buena Noticia que tiene
por destinatarios a todos los hombres y a los que tiene que llegar
precisamente a través de la vida de los creyentes. El discipulo
es, al mismo tiempo que seguidor de Jesus, y por el hecho de
serlo, enviado, apostol y testigo hasta los confines de la tierra.
Nos quejamos con razén de la pretensién de algunas corrientes
secularizadoras de convertir la religién y la fe cristiana en asunto
privado, en cosa de la pura conciencia de cada uno. Pero con-
vendria que cayésemos en la cuenta de que con frecuencia nues-
tra forma puramente intimista y privada de vivir la fe abona el
terreno a la accién de esos intentos exteriores. Y si no superamos
esa indebida privatizacién de la fe, dificilmente llegara a todos
los hombres ese mensaje de salvacion, esa Buena Nueva de la
que se nos ha constituido a todos los creyentes servidores y
testigos.

La confesion de la fe comporta, como tercer elemento, la
exigencia del testimonio que denuncia las situaciones que hacen
imposible la fe y desafia los miiltiples poderes que se disputan
el corazén de los hombres. Los primeros confesores de la fe
fueron los martires. Porque la denuncia profética y el desafio
de la fe suelen tener su precio y es normal que la fidelidad sin
fallos a la justicia lleve a padecer persecucién por ella. Asi
sucedié con Jesucristo, el testigo fiel. Y asi ha sucedido a lo
largo de la historia del cristianismo y sigue sucediendo ahora
cuando el Evangelio es anunciado sin concesiones.

Nos quejamos los creyentes de la falta de oidos de nuestro
mundo para la fe que anunciamos; nos cansamos de predicar en
el desierto; tal vez esta situacion nos invite a pensar si el hecho
no se deberd a que, a fuerza de adaptar nuestro mensaje a los
gustos de nuestra generacion, lo hayamos convertido en algo
tan perfectamente asimilado al mundo que hemos limado sus
aristas y diluido su originalidad convirtiendo lo que era noticia
llena de novedad en una inocua musica de fondo.

Por eso creer cristianamente es pasar de los muchos idolos
a la confesién del dnico Dios verdadero (1 Ts 1,9) y proclamar
como san Pablo que, «aunque en el mundo hay muchos dioses
y muchos sefiores, para nosotros no hay mas que un Dios, el
Padre de quien proceden todas las cosas, y un solo Sefior Je-
sucristo» (1 Cor 8,5-7).
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Pero la fe confesante no s6lo denuncia e interpela. También
anuncia y promete desde la solidaridad con los hombres, ma-
nifestando asi el amor de Dios a todas sus criaturas.

Una fe encarnada en el mundo y «expuesta» al mundo

Es evidente que no es esa la ley del designio salvifico de
un Dios que se ha querido manifestar como Emmanuel, Dios
con nosotros; que nos ha prometido ser nuestro Dios y nos ha
pedido ser su pueblo; que en Jesucristo nos ha revelado su
filantropia, su amor a los hombres. Y es evidente que no es el
separarse de los hombres la caracteristica de la vida de Jesis
que sale a la bisqueda de los que se han perdido y que acoge
a los marginados y come con ellos. La fe en este Dios cristiano,
el seguimiento de Jesucristo, tiene que seguir esos pasos de
salida hacia el mundo, de encarnacién en él. El cristiano sdlo
serd discipulo de su Sefior haciéndose uno de tantos, convi-
viendo con aquellos a los que tiene que anunciar el Evangelio
y haciéndose todo para todos con el fin de ganar a algunos.

De ahi el peligro de perversion de lo cristiano de todas esas
corrientes que encierran a sus miembros en grupos bien com-
pactos; que los sitiian al abrigo y al calor de unos para con otros
y que pierden de vista que los cristianos somos enviados, de
dos en dos, es cierto, desde la fraternidad y la comunién eclesial,
pero para que nos dispersemos en medio del mundo aunque sea
como ovejas en medio de lobos.

Este nuevo componente de la fe confesante comporta, junto
a la conciencia de envio y misidn, la de solidaridad efectiva con
aquellos a los que se es enviado. El apéstol cristiano no hace
presente el Evangelio como juicio ni lo anuncia despertando
como motivo principal de adhesién el temor; es el testigo del
amor que Dios tiene a los pecadores, entre los cuales se cuenta
el primero, y por eso sabe «sentarse a la mesa amarga de los
pecadores» y sentirse plenamente solidario con ellos. «Expues-
to» a la increencia, porque sabe que ésta es para €l una triste
posibilidad y una tentacién permanente, el creyente lo estd tam-
bién porque por la mision que se le ha confiado se sabe vuelto
compasivamente a los dolores y las oscuridades que esa situacion
comporta y dispuesto a hacer efectivamente presente en todos
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sus comportamientos una misericordia sin medida capaz de sanar
esos sufrimientos e iluminar esas oscuridades.

Pero el desarrollo de la tiltima propiedad de la fe que hemos
sefialado puede chocar y choca de hecho con una dificultad de
principio: {Como establecer el contacto con unos hombres tan
distantes de la fe que parecen no tener «oidos para lo religioso»;
que no sienten la menor curiosidad por ella ni muestran el menor
interés?

Cuando el cristianismo fue anunciado por vez primera,
Pablo y el resto de los apdstoles conocian y utilizaban en su
presentacion del Evangelio los puntos de contacto de que dis-
ponian sus oyentes. A los judios les anunciaban que el Dios de
los Padres se habia revelado en Jesucristo. A los paganos les
hablaban del Dios desconocido en el que vivimos y de cuya
estirpe somos. En otras épocas de la misién cristiana la cultura
estaba todavia impregnada de valores y connotaciones religiosas,
constituia una atmoésfera vital de la que lo religioso era un
componente importante.

Muchos de nuestros contemporaneos se sitdan en una etapa
postatea en la que parece haber desaparecido la negacién y hasta
la conciencia de carencia de Dios y en la que parece manifestarse
la voluntad de superacién de esta tltima sefial de su presencia,
en la que el Padre Rahner vefa la consumacién de la situacién
de «muerte de Dios».

¢Cémo irradiar la fe y comunicarla de forma que su mensaje
pueda ser oido? Es verdad que el creyente siempre dispondrd
de un secreto aliado en el corazén de cada hombre: su condicién
imborrable de criatura, la indeleble imagen de Dios, que lleva
en su seno. Pero sabemos que, justamente por ser imagen de
Dios, el hombre es libre y puede, desde esa libertad, organizar
su vida de forma que este nivel de su conciencia permanezca
mas o menos eficazmente olvidado.

Con frecuencia, ante esta situacién, el apdstol siente la
tentacion de cortar los puentes y acogerse a las consideraciones
de san Pablo sobre el Evangelio como escéndalo y locura. Pero
conviene tomar conciencia de que se trata del escandalo y la
locura de un amor inimaginable para el hombre, del que el
mensajero tiene que participar segun su capacidad y que le fuerza
a agotar los recursos que le permitan hacerlo audible. Por otra
parte, habria que preguntarse en qué medida los creyentes en-
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sanchamos ese abismo al presentar un mensaje que no repercute
en nuestra vida y que la deja practicamente intacta.

De ahi que se haga indispensable recurrir al terreno de lo
humano como posible lugar de encuentro de la fe con hombres
que desde posturas y cosmovisiones no creyentes tienen también
interés por el desarrollo, el progreso y la mejora de los hombres.
Este recurso a lo humano puede revestir dos formas principales:
Desentrafiar la «entrafia humanista»” que comporta el cristia-
nismo; con otras palabras, desarrollar el poder humanizador que
contiene la fe y trabajar, desde nuestras propias convicciones
creyentes, por la difusion en nuestra cultura de un conjunto de
valores que humanicen una situacion amenazada de deshuma-
nizacion y asi aproximen el mensaje del que esos valores surgen
a la conciencia de nuestros contemporaneos, indiferentes a la
fe, pero sensibles a esos valores.

Una fe testimoniada

La «fe testimoniada» es una expresion —llena de resonan-
cias de la tradicién cristiana— equivalente a «fe confesante».
Pero precisamente por su riqueza expresiva, merece que des-
taquemos sus rasgos a través de una breve fenomenologia del
testimonio™ . La fe testimonial es el resultado de los rasgos de
la fe confesante que acabamos de destacar: fe experienciada y
fe expuesta al mundo. El testigo, en primer lugar, es alguien
que ha visto, que ha asistido al acontecimiento, que conoce la
persona de la que es testigo. Y el valor del testimonio estd en
relacién con la participacion del testigo en el acontecimiento.
Para que los discipulos acepten a una persona entre los testigos
de Jests, esa persona debe haber acompafiado al Sefior desde
los comienzos o debe «haber visto también al Senor». Sélo los
que han hecho la experiencia pascual pueden ser testigos del
resucitado.

29. J. Gémez Caffarena, La entraria humanista del cristianismo. Bilbao,
Desclée de Brouwer, 1984,

30. Sobre el testimonio, cf. L. Coenen, Testimonio, en Diccionario
teoldgico del Nuevo Testamento, Salamanca, Sigueme, 1984. IV, 254-261;
C. Floristan, La evangelizacion tarea del cristiano, o.c., 172-180.
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Pero no basta con haber visto. Es necesario estar dispuesto
a testimoniar, es decir, comunicar a otros, dar razén de lo que
se ha visto. El testimonio comporta un destinatario ante el cual
se testifica. Con frecuencia ese destinatario aparece alejado del
hecho, la persona sobre la que versa el testimonio y hasta con-
trariamente predispuesto para aceptarlos y hostil en relacién con
ellos. Se es testigo de la luz ante un mundo que se muestra
refractario a la luz (Jn 1); y la funcidn del testigo y el testimonio
es reforzar con la autoridad de la propia experiencia y de la
propia vida la credibilidad del ‘objeto’ del testimonio. Por eso
en el acto de testificar se produce el compromiso del testigo y
de su vida a favor de la persona de la que se testifica. Y, dada
la distancia o la hostilidad del destinatario en ese compromiso,
arriesga el testigo su vida y su persona. La relacién entre el
testigo y la credibilidad del objeto del testimonio explica también
que las deficiencias del testigo pueden repercutir sobre la cre-
dibilidad de lo testificado y que haya una frontera muy tenue
entre el testimonio y el contratestimonio del testigo, porque la
falta de credibilidad del testigo repercute inmediatamente sobre
la credibilidad de su testimonio y de la persona o el aconteci-
miento testimoniados.

La cualidad fundamental del testigo es la veracidad, ya que
el testimonio no es mds que la aproximacién de un hecho o de
una persona a quienes no han tenido ocasién de encontrarse con
ese hecho o esa persona. Pero por referirse siempre en dltimo
término a una persona, esa veracidad cobra la forma de la fi-
delidad. Y esa fidelidad comporta la decisién de mantener la
relacién que se ha entablado con la experiencia en medio de las
dificultades y los peligros que supone la distancia y la hostilidad
de los destinatarios del testimonio. Jesis es por eso el testigo
fiel por excelencia (Ap 1,5; 3,14). En su vida se hace presente
la luz del amor infinito de Dios; pero ese testimonio culmina
en la entrega de la vida ante los destinatarios de su testimonio
ciegos a ese amor, ante las tinieblas que no reciben a la luz; y
culmina porque la entrega de su propia vida revela como ningin
gesto y ninguna palabra el amor misericordioso, irrevocable-
mente entregado del Padre. Por eso en Jesus, el testigo fiel, se
verifica de la forma més perfecta una unién estrecha entre el
testigo y el testimonio. El ya no da testimonio, es el testimonio
irrefutable del amor salvifico de Dios. En la medida menor que
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es la propia de sus discipulos, los testigos de Jesis, con el
compromiso de su vida en el testimonio, verifican también de
alguna manera la unién del testimonio con el testigo y hacen
de su vida una verificacion de su testimonio. ;Pero cémo hacer
audible el testimonio en un momento como el nuestro de ale-
jamiento, de distancia y hasta de aparente hostilidad hacia la
realidad a que se refiere el testimonio? Tal vez el andlisis de
otros aspectos de la fe confesante nos ayude a responder a estas
cuestiones.

Una fe que desarrolla su poder humanizador

Sobre todo practicamente. Haciendo realidad que «la gloria
de Dios es que el hombre viva». Disipando el malentendido
—causa principal del conflicto cristianismo-modernidad— se-
gun el cual s6lo se puede afirmar a Dios a costa del hombre.
Mostrando con los hechos que reconocer a Dios no supone
ningtin tipo de heteronomia, porque esa aceptacion coincide con
la més secreta aspiraciéon de nuestro ser finito pero capaz de
infinito. Haciendo nuestro todo lo decoroso, justo, amable, lleno
de virtud, digno de alabanza (Fil 4,8). Tal vez sea verdad lo
que el P. de Lubac decia hace ya bastantes afnos en El drama
del humanismo ateo: «No es verdad que el hombre no pueda
organizar la tierra sin Dios. Lo que es verdad es que, sin Dios,
no puede organizarla, en definitiva, mas que contra el hombre».
Pero ciertamente la mejor manera de mostrarlo es hacer realidad,
en la vida y en la comunidad de los creyentes, hasta qué punto
eminente creer en Dios es oponer un veto categdrico a toda
manipulacion, explotacion, utilizacién e intento de esclavizar a
un hombre que es imagen suya y participa a su manera finita
—el hombre es «una manera finita de ser Dios», ha llegado a
escribir Zubiri— de su condicién de absoluto. Y creer en Dios
significa positivamente imprimir en la accién de cada hombre
y en el seno de la historia humana ese dinamismo infinito que
instaura la imagen de Dios que orienta al hombre y a la historia
a la semejanza de Dios, a la asimilacion con Dios, o con otra
palabra atrevida del Nuevo Testamento, a la divinizacién por
gracia.
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No queremos decir con esto que los no creyentes puedan
seguir a los cristianos hasta tales conclusiones, pero nos atre-
vemos a esperar que en la medida en que los creyentes las
vayamos haciendo realidad, los no creyentes pueden sentirse
interesados por el proyecto de la fe, interpelados por sus con-
secuencias y conducidos a la pregunta por lo que las hace po-
sibles.

Es necesario advertir que en una situaciéon como la nuestra,
con una conciencia muy aguda de la dimensién social de la
existencia y una sensibilidad muy grande para los aspectos es-
tructurales, es preciso que los creyentes mostremos que el poder
humanizador del cristianismo afecta también a las estructuras
que la vida social comporta y puede colaborar a hacerlas mas
humanas. Se trata de influir, desde nuestra fe, en el cambio de
las estructuras manifiestamente injustas que producen o suponen
el dominio de unos hombres sobre otros, la explotacién de unos
por otros, el enriquecimiento de unos pocos a costa de los demas,
el establecimiento de formas de vida que alienan; el manteni-
miento de las divisiones y oposiciones que generan permanen-
temente el desencadenamiento de la violencia. Se trata también
de mostrar que el hecho de que crean, lejos de cegar las fuentes
de la creatividad en los creyentes puede generar formas de cul-
tura mds dignas del hombre, mas acordes con su dignidad.

Una fe que colabora en la difusion
de los valores que faciliten
la promocion de la dignidad humana

Se ha observado que la fe en Jesucristo, fundamento del
didlogo entre las Iglesias cristianas, que la fe en Dios, funda-
mento del didlogo interreligioso actual, son en realidad la fron-
tera que nos separa de los no creyentes. El Gnico fundamento,
el dnico terreno comin indispensable para el didlogo que es el
primer paso hacia la evangelizacién de la increencia, es la preo-
cupacién por el hombre. Y esta preocupacidn tiene un impor-
tante cauce de realizacion en la colaboracion por la difusion de
los valores que permitan una mas perfecta realizacion del ideal
humano. No olvidemos que los valores evangélicos, aquellos
en los que se concreta la forma de vivir propia de los discipulos
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de Jesucristo, por responder al designio de Dios sobre el hombre,
corresponde también a la condicién humana y a las aspiraciones
de los hombres y, por tanto, estdn llamados a tener necesaria-
mente un eco en la buena voluntad de las personas.

No olvidemos tampoco que, por esa misma razon, en épo-
cas en que los cristianos hemos descuidado la promocién de
estos valores, el Espiritu ha podido suscitar, al margen de no-
sotros, movimientos que han despertado nuestra conciencia y
nuestra sensibilidad hacia lo que nuestra infidelidad nos habia
hecho olvidar.

De ah{ la importancia de la contribucidn de los cristianos
a la difusién de esos valores. Subrayemos algunos: Para nuestro
mundo, sumido en el consumo de los bienes materiales y que
desde ahi tiende a convertir en objeto de consumo incluso a los
valores mds altos, serd una verdadera buena nueva la actitud
del cristiano que se desprende de lo superfluo y sabe relativizar
todo lo mundano y no se deja esclavizar por nada. Nuestro
mundo atravesado por toda clase de divisiones necesita, tanto
como el pan, el mensaje de la fraternidad que se deriva del
hecho de tener e invocar un Padre comiln y que se encuentra
con la profunda aspiracién de los hombres al entendimiento y
la paz. Nuestro mundo injusto necesita redescubrir que el hecho
de ser imagen de Dios hace de todos los hombres depositarios
de los mismos derechos y de las mismas promesas y esperanzas.

Las profundas transformaciones que padece nuestra socie-
dad nos estdn urgiendo a que cambiemos la forma de nuestra
vida y luchemos por que, en lugar de esa «forma americana de
vida» que se estd implantando como ideal en los paises occi-
dentales cristianos, redescubramos la forma cristiana de vivir
en la que se encarnan efectivamente los valores propuestos en
el Evangelio como forma de vida de los discipulos de Jesucristo.

La difusién de estos valores creard, sin duda alguna, un
clima cultural en el que las preguntas, los intereses y las aspi-
raciones de los hombres contemporineos nuestros confluirdn
mds facilmente hacia la presencia que por otra parte irradia
nuestra fe.

De la fe a la espiritualidad:
por una espiritualidad apostélica

Esta fe confesante estd llamada a generar una espiritualidad
peculiar, a encarnarse en una forma de realizacién en la que la
dimensién evangelizadora se trasluzca en todos los aspectos de
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la vida de la fe confiriéndoles un estilo propio. A este estilo de
realizacion de la vida de la fe es a lo que llamamos espiritualidad
apostolica.

Con ello no nos referimos exclusivamente a la encarnacion
de la fe propia de los miembros de la jerarquia como sucesores
de los apdstoles o colaboradores con ellos, ni a las personas que
han consagrado su vida a las tareas del Reino en el seno de una
Congregacién o un Instituto. Nos referimos a la encarnacion de
la fe de todos los cristianos, ya que como acabamos de ver, es
la realizacion de la fe, comin a todas las formas de vida cris-
tiana, la que comporta como un elemento constitutivo la evan-
gelizacion.

Entre los rasgos caracteristicos de esta espiritualidad con-
viene sefalar, en primer lugar y de forma negativa, la superacion
de todas esas deformaciones a las que nos hemos referido y que
terminaban por hacer imposible la encarnacién concreta de esa
dimensi6n evangelizadora. Pero como rasgos positivos, podria-
mos sefialar entre otros: la conciencia de la vocacién que lleva
al cristiano a vivir su fe como la respuesta a una iniciativa del
Senor que se ha dirigido a él, le ha llamado a la existencia de
los hijos de Dios y ha convertido, asi, su vida al mismo tiempo
en un don y una tarea. Esta conciencia de la vocacién se con-
cretard en la conciencia y la vivencia de la relacion con el Sefior
como eje de la vida; en la experiencia continuada de la presencia
del Sefor que llama «para que estén con El» y garantiza que
El estard con los suyos hasta el final de los tiempos. La con-
ciencia de la vocacién como origen de la propia vida se concreta,
pues, en la conciencia de existir a partir del encuentro con el
Sefior y renovandolo en la existencia diaria.

Una espiritualidad apostélica comporta, en segundo lugar,
como indica el adjetivo, conciencia de la misién. A partir de
esta conciencia la vida es vivida como tarea y responsabilidad
encomendada. La conciencia de ser enviado saca al cristiano de
s{ mismo, le destina a los hombres y le hace vivir su vida en
funcién de la tarea y destinado a los demds. Y dado que el envio
hace participar en el envio de Jests, la realizacién de la misién
s6lo puede hacerse en términos de servicio. Por eso, siguiendo
los pasos de Aquel que estaba entre los suyos como el que sirve
y que no habia venido a ser servido sino a servir, la espiritualidad
apostélica dispondra al cristiano no sélo a realizar acciones
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serviciales concretas, sino a adoptar la forma de vida del servidor
y a vivir a disposicién de aquellos a los que estd llamado a
servir, es decir, los hombres sus hermanos.

‘ La espiritualidad apostélica, por dltimo, dotara al cristiano
de la conciencia de eclesialidad que le llevard a interpretar y
vivir su vida desde la convocacién al pueblo de Dios y en
términos de fraternidad. Este Gltimo rasgo nos introduce en el
tema del sujeto de la evangelizacién.



3

La evangelizacion, obra de la Iglesia

Nuestra insistencia hasta este momento en la transforma-
cion de la fe de los creyentes como primer paso para la respuesta
evangelizadora al hecho de la increencia, podria producir la
impresion de que suponemos que el sujeto primero de la evan-
gelizacion es cada creyente y de que la Iglesia, si interviene,
se reduce a intervenir como alianza o congregacién de los cre-
yentes individualmente llamados a la fe e individualmente des-
tinados a la misién. Nada tan alejado de la visién neotestamen-
taria de las cosas como este individualismo que vendria a pro-
longar, en el terreno de la misién, el individualismo que
caracterizé a la teolo%ia liberal y que no dejé de afectar también
a la teologia catélica” .

El designio de Dios revelado en la historia de Israel y en
Jesucristo tiene una evidente dimensién social. A través de su
pueblo elegido, llamado a abrir sus puertas a todos los pueblos,
Dios manifiesta su voluntad de hacer de todos los hombres su
pueblo. Dios se busca de entre todas las naciones del mundo
un pueblo Gnico con la intencién de hacer de este pueblo un

31. Sobre la cuestién, cf. G. Lohfink, o.c., 9-13.
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signo visible de la salvacién’. De ese designio se hace eco la
predicacién de Jests que centra su misién en congregar al pueblo
disperso de Israel y que, tras el rechazo de los primeros invi-
tados, llama al banquete del Reino también a los gentiles para
que formen parte del Nuevo Pueblo de Dios. «El anico sentido
de toda la actitud de Jesus, llegaa dequ Jeremias, es la reunion
del escatolégico pueblo de Dios»”. La Iglesia representa ese
nicleo, esa comunidad o nuevo Israel al que Jesus confia su
propia misién de reunir a todos los hombres dispersos para hacer
de ellos el pueblo escatolégico de Dios. De esta doctrina tra-
dicional se hace eco el Concilio al presentar a la Iglesia como
sacramento de salvacion; y esta vision de la Iglesia resuena
igualmente en la Evangelii Nuntiandi al definir la evangelizacion
como vocacién, tarea, dicha y mision esencial de la Iglesia y
subrayar los multiples vmculos reciprocos que existen entre
Iglesia y evangelizacion™. Pero dado que nuestra intencién no
es elaborar una teologia de la evangelizacion, sino ofrecer ma-
teriales para la realizacién de la accion evangelizadora, nos
contentamos con estas alusiones y pasamos a las cuestiones
practicas que estas afirmaciones suscitan.

Y la primera es sin duda: ;qué ha podido suceder en la
Iglesia para que, estando llamada a ser signo y sacramento de
salvacién, se haya convertido, para muchos, en pantalla y obs-
taculo que les impide entrar en contacto con el mensaje que
anuncia, con la vida que transmite? Porque la desafeccion cre-
ciente de muchos de nuestros contemporaneos, las dificultades
que expresa la féormula tantas veces utilizada: «Jesus, si; la
Iglesia, no»; la bisqueda incluso por algunos de sus miembros
activos de férmulas de pertenencia parcial o critica; todos estos
hechos que hemos resumido como crisis de la institucion reli-
giosa, son indicios inequivocos de que algo esté fallando en la
realizacién de la Iglesia que hoy presentamos los cristianos.
Porque no cabe duda de que estamos asistiendo a una grave
crisis de la credibilidad de la Iglesia. Y no se trata tan sélo de
que haya perdido influencia social debido a la secularizacion.

32. Ibid., 38.
33. Cit. en G. Lohfink, o.c., 34.
34. Evangelii Nuntiandi, 14-16.
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Ni de que haya descendido notablemente en términos generales
la autoridad moral de la Iglesia, ya que en realidad su voz no
es escuchada mas que cuando coincide con el discurso cultural
dominante. Es, por encima de todo eso, que la Iglesia estd
dejando de ser creible incluso como mediacidn religiosa y en
su condicién de «sacramento de salvacién».

Se sigue contando con ella —de ahi tal vez su puesto no
muy negativo en la escala de aceptacion de las instituciones en
algunas encuestas a las que nos hemos referido—, pero se cuenta
con ella como con un «poder factico» con el que hay que evitar
«toparse».

De ahi que para que la Iglesia pueda ejercer efectivamente
su condicion de sujeto de la evangelizacién necesitamos, antes
que nada, todos los que formamos parte de ella, trabajar por
todos los medios para reforzar su credibilidad.

Reforzar la credibilidad de la Iglesia™

(Qué significa esta férmula? No equivale, desde luego, a
hacer a la Iglesia socialmente plausible. Para esto probablemente
la Iglesia tendria que renunciar a su propia identidad. Ya que
hacer plausible a la Iglesia significaria adaptarla a las circuns-
tancias sociales para que responda perfectamente a lo que la
sociedad desea de ella. Hacer plausible al cristianismo supondria
hacerle renunciar a la constitutiva dimensién de escédndalo que
comporta la cruz. Un programa asi conduciria a la disolucién
de lo cristiano y no llevaria a la salvacién de nuestro mundo.
No olvidemos que un hombre o una sociedad con todos sus
deseos satisfechos pueden ser lo contrario de un hombre o una
sociedad salvados.

Reforzar la credibilidad de la Iglesia comporta una doble
tarea: la primera, negativa, consistird en reformar decididamente
sus estructuras de forma que se hagan transparentes a la sal-
vacion que tienen la mision de transmitir. La segunda, consistira

35. De esta cuestién nos hemos ocupado en nuestro articulo Propuestas
para una Iglesia evangelizadora, «Teologia y catequesis» (1985) 1, 24-42,
del que reproducimos algunos pérrafos.
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en renovar y revitalizar la vida de las comunidades y las personas
para que las estructuras tengan algo que transparentar. Reco-
rramos con algiin detenimiento estas dos tareas y como la accion
de la Iglesia —también la evangelizadora— se refieren tanto a
las personas que vivimos en su interior como a los alejados de
ella y al mundo, recorramos sucesivamente la reforma de las
estructuras de la Iglesia al servicio de la evangelizacién de los
ya bautizados y las de su presencia en el mundo.

La reforma de las estructuras, condicion
para la evangelizacion de los bautizados

La Iglesia ha transformado notablemente sus estructuras a
partir, sobre todo, del Vaticano II. Hay que reconocer que al-
gunos de estos cambios no han producido resultados muy bri-
llantes. Los liturgistas suelen constatar un cierto fracaso de la
reforma litdrgica; la reforma de la accién pastoral no ha pro-
ducido, hasta ahora, una accién pastoral mucho mds viva. Las
reformas del clero no han resuelto, por ahora, la crisis de este
colectivo. Mas aun, la reforma tal como se ha hecho, ha com-
portado costos notables en las personas. Esto explica la ten-
dencia de algunos medios eclesiales a volver a las situaciones
anteriores a la reforma; a proponer que se restauren modelos
anteriores a la crisis. Personalmente estoy convencido de que
la reforma podria haberse hecho mejor, pero lo estoy igualmente
de que el restauracionismo, tal vez, nos daria mas seguridad
pero no redundaria en un aumento de la credibilidad de la Iglesia.
La reforma de las mediaciones religiosas, institucionales y de-
vocionales del cristianismo tiene que proseguirse con audacia,
aunque no podamos ser sordos a los errores del pasado inme-
diato. El principio simple que ha de seguir esta reforma es
mantener la doble fidelidad a lo esencial del cristianismo, a la
experiencia creyente de Dios, y a las condiciones de nuestro
mundo, a las necesidades mas profundas del hombre de nuestro
tiempo a quien tenemos que hacer presente la salvacion de Dios.

Insistamos en algunos aspectos de la reforma ya iniciados
y que debemos proseguir si queremos mantener y aumentar la
credibilidad de la Iglesia.
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Desde el Libro de los Hechos se subraya el valor testimonial
de la vida comunitaria de los cristianos. El que la Iglesia se
realice actualmente en una casi incontable pluralidad de co-
munidades es, sin duda, una de las sehales mds evidentes de la
presencia del Espiritu en nuestro mundo. La unanimidad, la
solidaridad, la comunicacién de bienes y la relacion fraterna de
comunidades diferentes hace pensar, inmediatamente, en la pre-
sencia del Espiritu de Dios, tinica fuerza capaz de producir esta
reunién de los hombres a los que el pecado dispersa.

Todos los cristianos estamos llamados hoy a prestar a este
movimiento comunitario un servicio inestimable sin el cual la
floracion de comunidades podria tornarse un peligro para la
Iglesia. Me refiero al servicio de la comunidn universal de las
comunidades particulares, al servicio de la unidad en las dife-
rencias, y al servicio de la convergencia en los principios co-
munes que prestan a la Iglesia su verdadera y real unidad. Es
un hecho que, con frecuencia, las diferentes procedencias, ins-
piraciones y orientaciones de las comunidades, los diferentes
carismas de sus fundadores o animadores; la intervencién de los
factores ajenos a la fe: como las ideologias politicas o los in-
tereses materiales, llevan a no pocas comunidades a convertir
en centro de la pertenencia algo periférico o ajeno a la fe, y
desde ahi las conduce a un proceso de sectarizacién que las
separa progresivamente de la comunidn con el resto de las co-
munidades y con el conjunto de la Iglesia.

Ahora bien, estd claro que lo que da valor de testimonio
a una comunidad no es el calor de las relaciones personales
entre sus miembros, ni su entusiasmo, ni su eficacia para ganar
adeptos. Es la presencia del mismo Espiritu; la confesion de la
misma fe; la caridad universal, el compartir la Unica esperanza
sellada con un mismo bautismo entre personas procedentes de
diferentes culturas y nacionalidades a las que no une ni la afi-
nidad, ni el parentesco, ni el interés. Esto es lo que convierte
a esas comunidades en testimonio de la reunificacion de un
pueblo que ha operado la redencién. Y en la promocion de esta
unidad, catolicidad, apostolicidad en las comunidades cristianas
tenemos los cristianos una de las mds importantes tareas de
nuestros dias. En efecto, todo en las comunidades: ministerios,
carismas, deben estar al servicio de la Iglesia catdlica, y la
Iglesia misma al servicio de los hombres y el mundo. Y cualquier
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reduccién de una comunidad a magnitud sectaria, por més que
desarrolle actividades proselitistas, en realidad velara la con-
dicion de la Iglesia, le impedird ser signo entre las naciones y
la convertird en circulo de selectos o club de personas afines.

Pero, junto a las comunidades, hay otras muchas media-
ciones de las que depende la capacidad de la Iglesia para suscitar
la fe de sus fieles, para animarla y educarla y promoverla.
Senalemos entre ellas las celebraciones litirgicas, la ensefianza
de la religion y la educacion en la fe, las mediaciones devocio-
nales, etc. Comenzando por las celebraciones litirgicas lleva-
mos mds de medio siglo de movimiento litirgico en la Iglesia
catllica y los progresos en este terreno han sido considerables.
Para percibirlo no tenemos mas que recordar la celebracion de
la eucaristia con las misas en latin y de espaldas a la asamblea
de la época anterior al Concilio. Pero la reforma litirgica del
Concilio estd padeciendo en la actualidad una especie de co-
lapso. Disponemos de nuevas normas, de nuevos rituales y
estamos comenzando a caer, de nuevo, en la utilizacién rutinaria
de sus férmulas. Nos falta formacién para sacar todo el partido
posible a las normas establecidas y creatividad para avanzar en
la instauracién de unas formas de expresién comunitaria de la
fe que sirvan para alimentar y enriquecer la vida cristiana de
quienes la utilizan. En algunas ocasiones, una creatividad no
basada en un recto sentido littirgico produce celebraciones «sil-
vestres» en las que deja de hacerse presente la fe comiin que se
debiera celebrar. ;Ddnde hay en las distintas Iglesias locales
personas solventes teoldgica y litdrgicamente, que se propongan
la tarea de hacer avanzar la liturgia en el sentido de la encar-
nacién en la tradicién cultural de cada pais? Nos quejamos de
la falta de significatividad de la liturgia para el pueblo, para los
jovenes, etc. ;|No seria conveniente dedicar licidamente es-
fuerzos para entroncar las manifestaciones de la religiosidad
popular con diferentes tipos de celebraciones litiirgicas para que
se evitase la ampliacién del abismo que existe entre la religio-
sidad popular y las formas oficiales de celebracién? ;No con-
vendria dedicar mds tiempo a la creacion de materiales litdrgicos
en un lenguaje y con unos simbolos capaces de ser utilizados
por las generaciones mas jovenes?

Pero la liturgia no agota las posibilidades de expresién de
la fe. Todos hemos observado el entusiasmo de no pocos cris-
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tianos por técnicas y medios orientales para la prictica de la
oracién. El prestigio de tantos gurus se debe, en buena medida, .
a que los llamados a ser maestros de la oracion de nuestros
fieles hemos abdicado de esta tarea fundamental de nuestro
ministerio. No caemos en la cuenta de que no podemos con-
siderarnos educadores en la fe, que no podemos desarrollar
nuestra misién profética, si no dotamos a nuestros fieles de
recursos para la practica de su fe, de medios, métodos, féormulas
y recursos para su oracion.

Recordemos también el ministerio de la palabra. Todos
somos testigos del desfase que existe entre nuestro lenguaje
religioso y las personas a que se dirige. Los documentos de
nuestros obispos, los textos de nuestros tedlogos, las homilias
de nuestros predicadores, necesitan de una traduccién para ser
entendidas por los fieles a los que van dirigidos. Tenemos un
lenguaje especializado que solo sirve para entendernos entre
nosotros. Y este hecho es grave para la educacion en la fe de
nuestros fieles y para la fe de quienes utilizamos ese lenguaje.
Porque a costa de predicar en el desierto, terminamos por no
entendernos a nosotros mMismos y por preguntarnos si no seréd
que no hay nada que decir. Mds de una crisis de fe de presbiteros
ha tenido ahi su origen.

Todos sabemos que es mas facil denunciar este mal que
remediarlo. No se trata tan sélo de mejorar los instrumentos,
aunque esto sea indispensable. Se trata, ademas, de repensar
los contenidos y de conseguir formulaciones de los mismos que
los encarnen en nuestra propia cultura. Santo Tomas formulé
sus célebres cinco vias para llegar a la existencia de Dios. ;Por
qué no rehacemos nosotros el esfuerzo de descubrir los caminos
hacia Dios que pueda recorrer el hombre de nuestro tiempo?

Consideremos, por un momento, el campo de la educacién
de la fe. Existe un movimiento catequistico ciertamente espe-
ranzador. A €l se incorporan no pocos laicos cristianos con frutos
extraordinarios. ;Pero en cudntas parroquias funcionan cate-
cumenados para la iniciacién y el crecimiento en la fe de cris-
tianos bautizados pero insuficientemente instruidos y tal vez
insuficientemente evangelizados? ; Hemos caido en la cuenta de
lo enormemente «rentable» que resultaria dedicar esfuerzos a la
formacién seria de catequistas de distintos niveles que multi-
plicaran nuestras actuales posibilidades? Todos somos testigos
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de los resultados espléndidos que puede producir la planificacién
racional de la formacién de los catequistas en una diécesis uti-
lizando conjuntamente todos los recursos disponibles en los
diferentes sectores y zonas pastorales.

La organizacion de la vida misma de la Iglesia constituye
otra mediacién importante para su acciéon. Con frecuencia es
esta organjzacion la que reduce muy considerablemente su cre-
dibilidad. Porque la mejor palabra es desmentida por una or-
ganizacion que aparezca como contraria al Evangelio. No se
trata de que la Iglesia reproduzca miméticamente la organizacion
de las sociedades civiles, respondiendo, por ejemplo, a las nor-
mas de funcionamiento democritico. Se trata de que, dado que
el Senor ha dicho que no nos llamemos maestros, nosotros no
sustituyamos con nuestro magisterio personal al Gnico maestro
de las almas; se trata de que, dado que el Sefior ha dicho que
el que presida entre nosotros sea el que sirve, entendamos nues-
tra autoridad en términos de ministerio auténtico; se trata de
que, dado que todos somos miembros de un mismo cuerpo,
llamemos a colaborar a todos los fieles y les demos oportunidad
para que ejerzan sus carismas y practiquen la corresponsabilidad
que como bautizados tienen el deber y el derecho de ejercer.

Recordemos que el anticlericalismo, que es una de las
manifestaciones mds frecuentes de la ruptura de la credibilidad
de la Iglesia, se funda con frecuencia en nuestro clericalismo,
es decir, en la incapacidad de los presbiteros para comprender
y vivir la corresponsabilidad en las comunidades que presidi-
mos.

Con esto tocamos una de las estructuras que mds necesitan
de una reforma seria. No se trata de eliminar la diferencia de
los ministerios ordenados. Pero si cabe preguntarse si éstos
deben ser encarnados en la forma socio-cultural que conocemos
como clero; y que probablemente sea la «responsable» de la
lentitud y el temor que sigue percibiéndose en el tratamiento de
los laicos, incluso después del estudio de su estatuto por el
reciente Sinodo de los obispos. Es muy frecuente escuchar que
el futuro de la evangelizacion depende de la incorporacién de
los laicos a esta tarea. Pero conviene pensar las condiciones en
que se plantea esa incorporacidn y la verdad de los ofrecimientos
de corresponsabilidad a los laicos por medio de la jerarquia.
Desde luego, la nueva teologfa del laicado parece ir notable-
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mente mas lejos que las propuestas del discurso oficial de la
jerarquia y la falta de decision de éste para seguir las pistas que
van abriendo los tedlogos es una muestra mas del peso muerto
que lastra el movimiento reformador en la Iglesia en este como
en otros terrenos. Asi, el discurso oficial de la jerarquia parece
anclado en la asignacién de los laicos, como propio, al campo
de lo secular o de la relacién con las realidades temporales, con
lo que se los excluye casi por completo de la responsabilidad
en la esfera de lo sagrado; y se excluye de los representantes
del ministerio ordenado la realizacién efectiva del compromiso
temporal. Se hace necesario «superar no sélo la division de la
Iglesia en dos clases, sino también la conexidn especifica laicos-
secularidad. Si todos los bautizados reciben el Espiritu Santo
para darlo al mundo, todos estin comprometidos en el frente
del orden temporal para anunciar el Evangelio y animar la his-
toria. No es posible caracterizar sélo al laicado por la relacién
con la laicidad». Superado el doble binomio jerarquia-laicado
y religiosos-no religiosos, a través del binomio comunidad-ca-
rismas y ministerios, se llega a la conclusion de que «la relacion
con las realidades temporales es propia de todos los bautizados,
si bien en una variedad de tonos y formas conexionados mds
con carismas personales que con contraposiciones estiticas entre
laicado, Jerarquia y estado religioso»™*. No es dificil imaginarse
la transformacidn de estructuras que en este terreno concreto se
seguirfa de una aplicacién consecuente a la organizacioén de la
Iglesia de esta orientacién de la teologia del laicado. Tampoco
es aventurado suponer que de ella se seguirfa una més real
participacion y corresponsabilidad de los laicos en la vida de la
Iglesia.

Al hablar de estas reformas de mediaciones y de estructuras
es indispensable recordar que el mantenimiento de algunas de
ellas intocadas durante demasiado tiempo han conducido a si-
tuaciones que comprometen seriamente la realizacion por la
Iglesia de su misién de salvacion.

36. B. Forte, Laicado y laicidad. Ensayos eclesiolégicos. Salamanca,
Sigueme, 1987, 65-66.



154 INCREENCIA Y EVANGELIZACION

Hacia nuevas formas de presencia
de la Iglesia en el mundo

Hasta ahora nos hemos referido especialmente a los ele-
mentos que determinan la credibilidad de la Iglesia ad intra,
hacia el interior de sus miembros. Pero existen también aspectos
en los que se juega la credibilidad ad extra de la Iglesia, su
presencia en medio de los hombres, y su mision hacia el mundo.

La Iglesia contiene un nicleo de misterio que hace de ella
un elemento de la presencia del misterio mismo de Dios. Pero
su condicién de misterio no le priva de una visibilidad histdrica,
de una presencia en el orden terreno, que puede transparentar
su condicién misteriosa y hacerla aceptable o puede ser opaca
a ella y dificultarla o hacerla imposible. ;Cémo tiene que ser
este lado visible de la Iglesia para hacerla creible? ;Cémo te-
nemos que intervenir los cristianos para colaborar también aqui
en la credibilidad de la Iglesia?

Hablando en términos muy generales dirfa que la primera
condicién es que la Iglesia sea una Iglesia habitable por los
hombres de nuestro tiempo. Que su organizacién, su lenguaje,
su estilo de vida, no esté configurado de tal manera que sélo
se pueda entrar en ella dejando a la puerta el lenguaje, el estilo
y la cultura de nuestro tiempo. En ningtn lugar estd dicho que
por ser eterna tenga que ser anacronica.

Una Iglesia intelectualmente habitable

Descendamos a algunos aspectos concretos. F. Von Hiigel,
el hombre que tanto luché por mantener el contacto con los
modernistas en los primeros afios de nuestro siglo, decia que la
Iglesia tenia que ser intelectualmente habitable’’. Me parece una
excelente expresion. No significa que la Iglesia tenga que hacer
concesiones permanentes a las modas de los sucesivos discursos

37. Para toda esta cuestién, cf. O. Gonzilez de Cardedal, La gloria del
hombre. Reto entre una cultura de la fe y una cultura de la increencia. Madrid,
Editorial Catdlica, 1985 (B A C Popular 71).
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culturales dominantes. Que tengamos que hablar sucesivamente
el lenguaje del existencialismo, y el de los estructuralismos y
el del materialismo histdrico o el de los nuevos filésofos. No
se trata, tampoco, de que tengamos que establecer una Iglesia
en la que se encuentren a gusto los miembros siempre elitistas
de la «inteligentsia». Una Iglesia intelectualmente habitable serd
una Iglesia que, en contra de las acusaciones de oscurantismo
que las sucesivas ilustraciones han lanzado contra ella, aprecie
la verdad, promueva con sinceridad y honradez su biisqueda,
sepa descubrir los elementos de verdad dondequiera que se en-
cuentren; defienda la verdad sin claudicaciones; la afirme sin
dogmatismos. Que ofrezca su verdad a los demas y se deje
iluminar por los destellos de verdad que haya en otras creencias
o sistemas. jQué maravillosa ha sido la figura de la Iglesia en
épocas en que ha dado testimonio de la verdad y ha colaborado
en manifestaciones espléndidas de ellas a través del arte, del
derecho, de la filosofia, de la ciencia! Una Iglesia intelectual-
mente habitable es una Iglesia que reconoce como propio lo que
hay de bueno, justo, noble, aunque haya crecido en otros suelos,
porque sabe que procede del mismo hogar que es Dios y su
Espiritu.

La Iglesia, hogar de la libertad

Una Iglesia habitable es, ademads, una Iglesia que aprecia
y cultiva el valor de la libertad. Uno de los aspectos que impide
a muchos de nuestros contempordaneos la aproximacién a la
Iglesia es la impresion de que la entrada y la permanencia en
la Iglesia s6lo puede conseguirse a base de renunciar a la propia
libertad.

Tenemos que reconocer que no faltan hechos histéricos que
fundan esta impresion: evangelizacién forzada, persecuciones a
los miembros de otras confesiones religiosas, represion de de-
terminados usos supersticiosos o magicos con el recurso a la
violencia del brazo secular; recurso excesivo al miedo como
motivacion para determinadas conductas: la llamada pastoral del
miedo; confusién entre lo que debe creerse y aquello en que se
puede libremente opinar. La habitabilidad de la Iglesia en nues-
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tro tiempo pasa por la superacion de todos esos hechos a través
de un aprecio y un cultivo sincero de la libertad por parte de
todos los que formamos parte de la Iglesia y especialmente de
aquellos que tenemos en ella especiales responsabilidades. No
se trata de caer en el permisivismo caracteristico de algunas
sociedades claramente desmoralizadas. Ni de establecer como
sistema ideal la conducta que sigue en cada momento el impulso
del deseo o de la gana. Se trata de mostrar que la aceptacion
de la gracia no esclaviza al hombre sino que le otorga posibi-
lidades con las que de suyo no podria contar. Se trata de mostrar,
en la prictica, que la aceptaciéon de Dios libera en el hombre
energias que el mundo finito seria incapaz de liberar; se trata
de evidenciar, con nuestro género de vida, que teonomia no es
dependencia ni heteronomia, ya que la religacién con Dios su-
pone la apertura del hombre al infinito y su liberacién de todas
las realidades finitas. Unamuno lo decia en el Diario intimo:
«El hombre sélo es verdaderamente libre cuando decide abrirse
ala gracia»”. Se trata, en definitiva, de mostrar con nuestra
forma de pensar, de actuar, de educar, de predicar, la verdad
de la expresion: la verdad os hara libres. ;Cudnto ganaria en
credibilidad la Iglesia el dia en que los cristianos apareciésemos
como agentes entusiastas de la verdadera liberacién para las
personas y para los pueblos!

Una Iglesia humanamente significativa

Una nueva condicién para que la Iglesia de nuestros dias
aparezca como habitable para los hombres de nuestro tiempo es
que se muestre como relevante humanamente; o, en otros tér-
minos, como significativa antropoldgicamente.

Para desarrollar esta dimensién o recuperarla si la hubiese
perdido, la Iglesia no tiene que escuchar voces externas. Le
basta con atender a lo que es su propia esencia. En Jesucristo,

38. El «hombre es la conciencia de la naturaleza, y en su aspiracién a
la gracia consiste su verdadera libertad. Libre es quien puede recibir la divina

gracia, y por ella salvarse». Diario intimo. Madrid, Alianza Editorial, 1970,
13.
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Dios se ha revelado como un Dios con los hombres, para los
hombres y con los hombres. Jesucristo existe, como dice el
credo, propter nos homines. En El se ha revelado la filantropia
divina, la humanidad de nuestro Dios. Desde este punto que
constituye el centro de la revelacién cristiana, la Iglesia, sacra-
mento de la presencia salvifica de Dios, no puede existir de otra
manera que como Iglesia para los hombres; y de hecho, asi se
ha entendido a si misma a lo largo de la historia. Con todo, ha
habido un momento critico en la historia humana que coincide
con el nacimiento y el desarrollo de la época moderna, en el
que el hombre, interpretando la tutela que la Iglesia ejercia sobre
lo humano como una tutela indebida, y considerandose a si
mismo adulto y secular, ha proyectado su historia y su ser al
margen y en contraposicion de la Iglesia. Y en ese momento,
la Iglesia, interpretando la modernidad como una obra prome-
teica que sélo podia entenderse en oposicién a Dios, ha esta-
blecido su camino en sentido divergente del camino del hombre
moderno, dando lugar a un verdadero malentendido segiin el
cual los intereses de la Iglesia se sitdan en contraposicién con
los intereses del hombre. Esto explica que, desde el siglo pasado,
casi todas las batallas por la ciencia, la libertad, la igualdad, se
hayan dado en parte contra la Iglesia y que los ateismos con-
temporaneos lo sean en nombre del hombre.

Esta situacion, que todos padecemos en parte, estd exi-
giendo para que la Iglesia sea también la Iglesia del hombre
moderno, que ésta recupere su sentido del hombre, que los
creyentes saquemos a la luz —incluso a la luz pablica— las
virtudes humanizadoras de la fe; que mostremos con los hechos
lo que los documentos proclaman con palabras: que la Iglesia
es experta en humanidad (Pablo VI), que el hombre es el camino
de la Iglesia (Juan Pablo II).

Para ello deberemos mostrar en nuestros proyectos y en
nuestras acciones el interés por el hombre; nada, por otra parte,
mas propio de la fe en un Dios que se define por su amor a los
hombres. Deberemos hacernos eco, efectivamente, de sus pre-
guntas, asumiéndolas, prolongandolas, radicalizandolas, cuan-
do sea necesario. Deberemos mostrarnos sensibles a las nece-
sidades reales y profundas del hombre. Se trata de que todos
los hombres de la Iglesia y la Iglesia como tal, hagamos nuestra
la cuestién y la causa del hombre. En nuestros dias se estan
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librando verdaderas batallas por el hombre de cuyo resultado
depende el futuro del hombre: ecologia, paz, nuevos descubri-
mientos de la ciencia, desarrollo para todos, justicia. Ya va
siendo hora de que intervengamos en ellas. No hagamos como
hicimos en generaciones pasadas. Asistir indiferentes al desa-
rrollo de los acontecimientos para después maldecir de sus con-
secuencias negativas o bendecir unos resultados en los que no
habiamos intervenido. Se trata de que tomemos parte en estas
batallas aportando a ellas nuestros propios recursos y mostrando
la eficacia que poseen para la consecucién de un mundo mds
humano. Intervenir con nuestros recursos no significa, por otra
parte, que rehuyamos la colaboracién con todos aquellos que
trabajan por la misma causa, aunque lo hagan desde creencias
o por motivaciones diferentes de la nuestra; pero significa que
no renunciemos a los nuestros como si no tuviésemos fe en la
capacidad humanizadora que poseen.

Se trata, pues, de que mostremos que la fe en el Misterio
amoroso que invocamos como Dios contiene un poder ilumi-
nador extraordinario, tinico, para el conjunto de la vida humana.
Se trata de que nuestras vidas manifiesten el poder «dinamo-
génico», vivificador para el hombre y la historia, del amor en
el que creemos y que gratuitamente se nos ha comunicado. Se
trata de que en un mundo que padece mucha hambre fisica, pero
tiene ademds hambre de sentido, de fraternidad, de comunica-
cion y de compafifa, mucha hambre de Evangelio, como decia
el P. Arrupe; en un mundo en el que la civilizacién cientifico-
técnica estd dejando lagunas importantes en el orden de los fines,
de los valores, de la esperanza, contribuyamos a su futuro,
aportando lo mucho que nuestra fe puede aportar. Recordemos
la expresién del Vaticano Il en la Gaudium et Spes: El futuro
serd de quienes sepan aportar a los hombres razones para vivir
y razones para esperar. La civilizacién cientifico-técnica estd
procurando medios para el desarrollo de la humanidad. ;Sabre-
mOos Nosotros, sabra nuestra Iglesia, procurarle las razones para
Vivir y para esperar que contiene nuestra fe?

Una Iglesia éticamente fecunda

Como una concrecion de su tarea humanizadora, una Igle-

sia habitable para el hombre actual debe ser y aparecer como
éticamente fecunda.
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Dos hechos justifican la importancia de esta nueva tarea.
Por una parte, la desmoralizacién de la sociedad actual que
denuncian todos los andlisis y los diagnésticos espirituales que
se hacen. Los rasgos mds importantes de esta desmoralizacion
son la terrible indiferencia hacia los valores fundamentales; la
falta de sensibilidad hacia el bien y hacia el mal; la identificacion
préctica de lo bueno con lo conveniente y lo iitil; la reduccion
de los criterios de valor a la aceptacién o no aceptacién por la
mayoria estadisticamente investigada; el relativismo absoluto
que juzga sobre el valor moral de las acciones exclusivamente
en relacién con la situacién y las circunstancias de quienes las
realizan.

Esta pérdida de sensibilidad hacia los valores conduce a
un permisivismo absoluto para las conductas que no tienen otro
limite que el orden publico y, hasta cierto punto, €l bienestar
de los demas. Sélo una desmoralizacién como ésta explica la
insensibilidad de gobernantes y gobernados de los paises de-
sarrollados ante el desastre moral, ante la injusticia flagrante
que supone el hambre de dos terceras partes de la humanidad
en un mundo con recursos suficientes para todos.

Junto a este hecho, conviene anotar, en primer lugar, la
medida muy considerable en que el conjunto de los creyentes
participamos en mayor o menor grado de esta desmoralizacién.
No olvidemos, por ejemplo, que los paises ricos son en su
mayoria cristianos, como lo son las sociedades en las que el
permisivismo y la indiferencia moral son mayores. ;Qué ha
podido pasar para que este hecho se produzca? Sencillamente
que los cristianos hemos vivido una fe moralmente estéril, re-
ducida a barniz sobrenatural de una moral burguesa que com-
partiamos con todos los demas miembros de este mundo. Y ha
sucedido, ademas, que los hombres de la Iglesia hemos redu-
cido, durante bastante tiempo, nuestro magisterio moral al man-
tenimiento de unas normas externas de conducta, sobre todo en
el terreno de la sexualidad, olvidando el magisterio moral au-
téntico, abdicando de nuestra misién de educadores de las con-
ciencias y de clarificadores de lo que en cada circunstancia
aparece como encarnacién del bien al que el hombre aspira y
del mal que a toda costa debe evitar.

La Iglesia tiene en estas circunstancias una mision urgente
que realizar para colaborar en la recuperaciéon moral de nuestro
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mundo. Caigamos en la cuenta, para ponernos en disposicion
de realizarla, de que con frecuencia no hemos hecho mdis que
servir de amplificadores religiosos para unos mensajes dictados
por la moralidad —o la inmoralidad— del mundo en el que
vivimos. Sélo asi se explica la contaminacién por parte de mu-
chos cristianos de las formas de vida mds negativamente bur-
guesas, sin que la practica de unas normas y un culto cristiano
supusieran la menor interpelacién a ese género de vida radi-
calmente opuesta al cristianismo. Ya va siendo hora de que los
cristianos abandonemos nuestro estilo moralizante de predicar
para recuperar un auténtico magisterio moral. Ya sé que el tema
de la peculiaridad de una moral cristiana es complejo y que no
todo estd claro tedricamente. Pero conviene que la necesidad
de aclarar tedéricamente esas cuestiones no nos paralice en la
realizacion de una tarea positiva que ya no puede esperar mas.
No dudemos en proponer la moral cristiana en todas sus exi-
gencias hasta llegar a un amor radical y universal al hombre
como nucleo de la vida y la moral cristiana. Desde esta actitud
fundamental colaboraremos al surgimiento del hombre nuevo
que es capaz de producir la fe.

Todos los aspectos que hemos ido enumerando hasta ahora
parecerian remitir a las condiciones que opone a la realizacién
de la Iglesia un mundo fundamentalmente occidental, imbuido
de los ideales y los valores de la modernidad. Quedarnos en
ellos supondria caer en la tentacién de reducir el ancho mundo
al mundo del hombre occidental moderno y reducir la Iglesia a
la justificacién religiosa de ese mundo.

Una Iglesia habitable para los pobres

Una Iglesia habitable para el mundo de hoy necesita abrirse
a la gran masa de los hombres marginales al mundo occidental,
haciéndose una Iglesia de los pobres, de acuerdo con la invi-
tacion de Juan XXIII. Para ello la Iglesia debe recuperar de
manera efectiva su universalidad, realizar su mision al universo,
a todas las gentes y renovar la conciencia de que, como Jesu-
cristo, ella ha sido enviada a todos y mds precisamente a los
que no tienen con qué pagar la salvacién, a los que no presentan
otros titulos que su necesidad de salvacion, su sufrimiento irre-
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dimible por ellos mismos. No son los sanos los que necesitan
de médico, sino los enfermos.

Abrirse a los pobres supone para la Iglesia no sélo acep-
tarlos benévolamente también a ellos, sino realizar que son ellos
los que tienen particularmente carta de ciudadania en ella; que
son ellos aquellos a quienes ha sido especialmente enviada.

Pero abrirse a los pobres significa algo mas que servirlos,
atender a sus necesidades y tratar de remediarlas, aunque cier-
tamente lo suponga. Hacerse habitable para los pobres significa,
por parte de la Iglesia, apreciar los valores personales que poseen
y estimar en Jo mucho que valen los valores de sus culturas
injustamente marginadas del concierto del mundo. El aprecio,
ademads, deberd conducirla a incorporarlas a ella, a dejarse en-
riquecer por ellas hasta que aparezca enriquecida con su vision
de la realidad, sus lenguas, sus expresiones artisticas, sus gran-
des valores. Esa incorporacién conducira a la Iglesia a aceptar
a las personas, a las culturas y a los pueblos marginados como
miembros activos, sin exigirles para ello que se despojen de su
condicién ni de su cultura, ni de su conciencia de clase.

(Cuédndo aceptaremos en nuestra Iglesia, excesivamente
identificada con una cultura, una cosmovisién y una clase, una
corresponsabilidad de los que con pleno derecho son diferentes
de nosotros los occidentales, modificando cuanto sea necesario
unas estructuras determinadas casi enteramente por la cultura,
la cosmovision y la situacién social del mundo occidental, blan-
co y rico? ;Por qué, por ejemplo, para pasar a ejercer el mi-
nisterio presbiterial tiene que ser necesario que el obrero se
desclase, que el oriental y el africano se occidentalicen? ;Por
qué la posesion de una cultura determinada tiene que ser con-
dicién indispensable para hacer teologia?

Estas ligeras alusiones sirven para indicarnos las renuncias
notables que pueden suponer para la Iglesia el hacerse de verdad
habitable para los pobres. Pero para conseguirlo plenamente
deberemos dar un paso mds y caer en la cuenta de que aceptar
a los pobres dentro de la Iglesia significa no sé6lo hacerlos objeto
de nuestra evangelizacion, sino darles la palabra que les co-
rresponde en la expresion y el anuncio del Evangelio y consentir
dejarnos evangelizar por ellos, descubriendo en sus vidas un
signo del paso de Dios, y dejarnos interpelar por sus voces
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dando los pasos necesarios para transformar nuestras vidas de
acuerdo con lo que el Espiritu de Dios nos dice a través de
ellos.

Una Iglesia socialmente eficaz

Por ltimo, una Iglesia habitable por el hombre de nuestro
tiempo debera ser también socialmente eficaz. Con esta expre-
sién me refiero a un conjunto de elementos no ficilmente con-
juntables. Por una parte, me refiero a la necesaria institucio-
nalizacion de la fe que debe realizar la Iglesia para hacer presente
la forma de ser hombre, también en su dimensién social, que
se sigue del Evangelio. La Iglesia necesita hacerse socialmente
visible. No puede reducirse a ser el acontecimiento puntual e
invisible del paso del Espiritu. Hecha de hombres, necesita
organizar visiblemente los miembros de que se compone. Ne-
cesita también visibilizarse socialmente en el mundo en el que
vive. No puede reducirse a pura realidad mistica, y naturalmente
esta visibilizacién social contiene no pocos peligros. No se trata,
por ejemplo, de hacerse presente a través de plataformas con-
fesionales de poder econémico, politico ni siquiera cultural —
aunque tales instituciones sean legitimas— sino mds bien de
suscitar entre sus miembros actitudes que nos lleven a visibilizar
la eficacia social de la fe y a hacerla presente en los lugares
donde se decida el futuro de la humanidad. Con la eficacia
social de la Iglesia, por tanto, me refiero a una Iglesia que
ademads de animar a sus miembros al servicio personal a los que
lo necesitan —servicio que felizmente nunca ha faltado en la
historia de la Iglesia y que ha salvado su testimonio incluso en
los peores momentos— suscite entre ellos actitudes que los
lleven a colaborar en la transformacion de las estructuras in-
dispensables en las actuales circunstancias para que la presencia
salvifica y el servicio al hombre sean eficaces.

El ligero recorrido que hemos hecho sobre algunos puntos
de la presencia y la accién de la Iglesia, tanto en relacion con
sus miembros como de cara al mundo, que necesita ser refor-
mados para que la Iglesia realice su misién evangelizadora,
muestra con suficiente claridad los puntos neuralgicos a los que
debe referirse esa indispensable reforma. Por una parte, ante el
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cambio acelerado y profundo que experimenta nuestro mundo
y que afecta a sus miembros, la Iglesia tiene que continuar
reformando su lenguaje, los métodos de su accién, las formas
de su liturgia para que resulten significativos, expresivos, in-
teligibles para unos fieles que no pueden ni deben sustraerse a
los cambios de la sociedad en la que vive. Ante un mundo
sometido de forma irreversible al proceso de secularizacién y
consiguientemente pluralista desde el punto de vista cultural,
filosofico, politico y religioso, la Iglesia tiene que aprender a
hacerse presente socialmente sin caer en la trampa de la pri-
vatizacion de la fe, ni pretender imponerse a la sociedad como
Gnico sistema de legitimacion o como exclusiva donadora de
sentido. Ante un mundo injusto, con tendencia a la deshuma-
nizacion, la Iglesia tiene la tarea de hacer presente el dinamismo
humanizador y la pasién por la justicia y la fraternidad que
contiene la fe. Es posible que todas estas tareas aparentemente
complejas se encierren en dos fundamentales: dar testimonio
del amor salvador de Dios a través de la renovacién de la vida
teologal de sus miembros y realizar ese testimonio en el servicio
desinteresado, humilde y generoso, a todos los hombres y en
especial a los mas necesitados.

Revitalizacion de la Iglesia y evangelizacién

La reforma de la «visibilidad» de la Iglesia es indispensable
para que recupere su credibilidad y asi se ponga en disposicién
de evangelizar. Pero todas las reformas relativas a esa visibilidad
resultarian insuficientes si una reforma mds honda no la llevase
a recuperar su interior vitalidad. Por otra parte, la reforma de
los aspectos visibles, tanto en las personas como en las co-
munidades, surge irrefrenable cuando la vida interior se ha re-
novado, mientras que, cuando esta renovacion no se ha pro-
ducido, todas las reformas de estructura quedan reducidas a
lavados de imagen, barnizados superficiales que en definitiva
no hacen mds que profundizar la falta de credibilidad. Pero
conviene también anadir que cuando las reformas de la interio-
ridad descuidan una paralela reforma de las estructuras que la
hacen visible, denotan una falsa comprension de la Iglesia y de
su misién, y que la ignorancia de la realizacién efectiva de la
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misién, que como hemos visto es parte constitutiva de la iden-
tidad de la Iglesia, comporta un falseamiento inevitable de esa
identidad.

Sefialemos algunos elementos de esa revitalizacién, des-
tacando aquellos que dicen relacién mds inmediata con la puesta
de la Iglesia en estado de evangelizacién. El primero es, sin
duda, la recuperacién, en la préctica, de su condicién de co-
munién, que se realiza bajo la forma de comunidad. Porque,
siendo el elemento primero, definitorio de su esencia, como
muestra el mismo nombre —asamblea, convocacién— con que
se designa, la historia de su realizacion ha comportado algunas
desviaciones que se han incrustado en la conciencia de sus fieles
e incluso de sus responsables hasta vaciar, en la prictica, de su
significado el nombre con que se la designaba. Por una parte,
el desarrollo inevitable de los aspectos institucionales, organi-
zativos en una comunidad que crecié en pocos siglos hasta
identificarse con las fronteras del Imperio, y la contaminacién
de su organizacién con muchos de los elementos de la organi-
zacién politica, condujo a una realizacion en la que la organi-
zacién, la estructura juridica, el desarrollo de roles y funciones
cobrd tal preponderancia que vino a ahogar la vida comunitaria
que todos esos elementos venian a servir. El desarrollo factico
condujo, después, a definiciones de la Iglesia que reproducian
y sancionaban esa situacién sirviendo asi a un mayor oculta-
miento de la verdadera identidad de la Iglesia para sus fieles.
Pensemos, por ejemplo, en las concepciones de la Iglesia en
términos de sociedad perfecta y en la hipertrofia de los rasgos
juridicos en la definicién de funciones o ministerios tan inme-
diatamente ligados a la vida de la comunidad como el papado,
el episcopado y presbiterado; en la preponderancia de esos ele-
mentos en la comprensién y la organizacion de las Iglesias
particulares y de su relacion con la Iglesia de Roma; en la
organizacién de las parroquias como unidades administrativas
de servicios religiosos y, en general, en la preponderancia de
las normas en aspectos tan importantes y tan cercanos a la vida
de la comunidad como la disciplina sacramental, la ordenacién
de la liturgia y la regulacién de la vida cristiana.

A esta hipertrofia de lo organizativo y a esta consideracion
de la Iglesia en términos casi exclusivos de sociedad, tal vez
como defensa de la misma y en parte también como contami-
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nacion del espiritu individualista caracteristico de la moderni-
dad, respondieron muchas veces los cristianos con un recurso
al individualismo religioso que terminaba de pervertir el cardcter
personal y comunitario de la identidad cristiana. El desarrollo
de este individualismo, muy asimilado por el conjunto de los
cristianos, llevd a concebir el cristianismo como cuestién pri-
vada del alma con Dios y de Dios con el alma y a reducir a la
Iglesia a la congregacién resultante de la unién de unas vidas
cristianas que se realizarfan previamente de forma individual.

Tal concepcién de la Iglesia estd siendo, poco a poco,
superada en la realizacién efectiva que de ella se proponen hacer
los cristianos, a partir sobre todo de la nueva expresién de la
conciencia de la Iglesia contenida en el Vaticano 1I, pero mo-
tivada también por las circunstancias socio-culturales actuales.
En efecto, creemos que no son ajenas al florecimiento actual
del movimiento comunitario hechos como la extensién de la
increencia y la impresion de intemperie cultural que produce en
muchos cristianos, que les lleva a reunirse, reconocerse y ayu-
darse para soportar esa situacién sumamente incomoda; o la
masificacién despersonalizadora de las grandes ciudades y en
general de nuestra cultura de masas que genera una extendida
sensacion de soledad. Esta doble procedencia de las causas del
surgimiento de las comunidades tal vez explique sus rasgos
positivos innegables, pero también las deficiencias que no es
dfcil detectar en ellas. Pero dejando esta cuestién de lado por
el momento, el movimiento comunitario resulta indudablemente
positivo para la revitalizacion de la Iglesia. Y esa revitalizacién
pasa por la profundizacion y la extensién de este movimiento
que conduzca a los cristianos a la conviccion de que la eclesia-
lidad es un rasgo constitutivo de su fe y que esa eclesialidad
s6lo acontece realmente en la constitucién de pequenas comu-
nidades cristianas —nica forma posible de realizacién de la
comunitariedad— congregadas por la comunién en la gran co-
munidad de la Iglesia.

Pero, ;cOomo tienen que ser estas comunidades para que
realicen su condicién de testigos de la salvacion, para que en-
camen de verdad su condicién de evangelizadoras?

El Nuevo Testamento ofrece muestras suficientes de la
variedad y pluriformidad de esas comunidades surgidas de los
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apostoles™ y ofrecen igualmente indicaciones suficientes de los
rasgos que deben caracterizar a esas comumdades para que res-
pondan a lo que Jesis qulso de la Iglesxa

El primer rasgo serd, sin duda, el de constituir unas ver-
daderas fraternidades’'. El principio que retine a sus miembros
no son los lazos de la sangre, ni la mutua simpatia, ni la afinidad
ideoldgica, ni la confluencia de intereses, que suelen ser los
principios de asociacién de las comunidades naturales. El prin-
cipio de las fraternidades cristianas radica en la nueva vida con
que han sido agraciados sus miembros al recibir en esa comu-
nidad el Espiritu que la ha congregado y que la anima. Por eso
se hace indispensable insistir en la fe comiin y en el comin
ejercicio de la fe: la oracién, la accién de gracias, el compartir
el pan en la misma mesa de la Eucaristia, por encima del pa-
rentesco ideolGgico o la pertenencia a la clase o la afinidad
pelitica, como criterio de pertenencia y medio de acrecenta-
miento de la solidaridad. Las fraternidades cristianas estan com-
puestas de hombres y mujeres diferentes desde todos los puntos
de vista que coinciden gracias al Espiritu en el reconocimiento
y la invocacion del mismo Padre y que se proponen vivir en
todos los aspectos de la vida su condicién de hijos en el Hijo.

Pero esta raiz se traduce inmediatamente en una nueva
forma de vida. Para una enumeracién de los rasgos que la ca-
racterizan nada mejor que la descripcidn de los rasgos que segin
el Evangelio caracterizan al grupo o a los grupos de los disci-
pulos que Jests reunié en torno a El. Y el primer rasgo de los
discipulos, es el seguimiento de Jesucristo, en el sent1d0 fuerte
que el Nuevo Testamento atribuye a ese término”. Las frater-
nidades cristianas estardn compuestas de personas que, a partir

39. Cf. R.E. Brown, Las iglesias que los apdstoles nos dejaron. Bilbao,
Desclée de Brouwer, 1976.

40. Un excelente resumen de estas notas lo ofrece el libro ya citado de
G. Lohfink, La Iglesia que Jesus queria. En el que se apoya libremente nuestra
exposicion.

41. Sobre la fraternidad cristiana y sus caracteristicas, remitimos a los
desarrollos, insustituibles en castellano, de M. Legido, Fraternidad en el
mundo. Un estudio de eclesiologia paulina. Salamanca, Sigueme, 1982.

42. Cf. M. Hengel, Seguimiento y carisma. La radicalidad de la llamada
de Jesis. Santander, Sal Terrae, 1981.



LA EVANGELIZACION, OBRA DE LA IGLESIA 167

del encuentro personal con Jesucristo (Jn 1,39), habiendo es-
cuchado su llamada (Lc¢ 9,59) abandonan la forma de vida an-
terior (Mc 1, 16-20), rompen incluso con la limitacién de la
familia como dmbito exclusivo de su vida, para ampliarla en la
nueva familia de los hermanos, y asi siguen a Jesds. Es decir,
comparten la vida, el destino, la suerte de Jesds (Mt 10,38) y
se consagran a la realizacién de su obra, es decir, a la implan-
tacion del Reino (Lc 10,2).

Pero el seguimiento de Jests, es decir, el hecho de com-
partir su vida, se traduce inmediatamente en una forma peculiar
de todos los elementos que constituyen la vida de la comunidad
que hace de la fraternidad cristiana una sociedad diferente por
los valores que percibe, las relaciones que instaura, los com-
portamientos de sus miembros, etc. El seguimiento de Jesis
convierte a las fraternidades de los discipulos en sociedades de
contraste”’. Detengamonos un momento en la caracterizacion de
estas fraternidades de contraste, en su forma de realizar la di-
mensién evangelizadora y en algunos peligros que comporta la
referencia a esta categoria para la identificacién de las comu-
nidades cristianas.

Las fraternidades cristianas se caracterizan, en primer lu-
gar, como ya hemos dicho, por tener a Dios por Padre. Pero
conviene afiadir en seguida: y a Dios sélo (Mt 23,9). Son fra-
ternidades sin padres, en las que todos los creyentes reciben
todo aquello a lo que han renunciado —con persecuciones, como
afiade Marcos (10,29)— menos al Padre*. Entre los hermanos
—representacién por excelencia de la igualdad en la diversi-
dad— no debe haber privilegios ni diferencias en la conside-
racion, ni predominio de los unos sobre los otros, ni ningin
tipo de dominacién, ya que los primeros han de ser los dltimos
y las funciones en ella tienen que desarrollarse al modo de Jesis,
«que no vino a ser servido, sino a servir» (Mc 10,42-45), bajo
la forma del servicio. Aunque si puede hablarse de unos pri-

43. G. Lohfink, o.c., passim.

44. G. Lohfink, o.c., 55-60; quien subraya hasta qué punto nuestra
sensibilidad se ha podido alejar de 1a de Mateo y de la de Jesus cuando hemos
llamado padres a toda clase de cristianos y «desobedeciendo de manera fla-

grante a Mt 23,9 (hemos introducido) el tratamiento de «santo Padre» para
el Papa», 56.
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vilegiados en la comunidad de los seguidores de Jesus pero
éstos son los pequefios y los pobres (Mt 18,1-15)”. Las rela-
ciones entre los miembros de la fraternidad estdn regidas por
unas normas que se distinguen de las que rigen en todas las
otras comunidades y teniendo como centro el amor mutuo, se
extienden a la mutua edificacién, la acoglda la ayuda, el so-
portarse, el servirse, consolarse, etc.” . Los miembros de las
comunidades cristianas han desterrado cualquier tipo de violen-
cia (Mt 5,39-42), de represalia, e invitan a salir por los caminos
del mundo en la mas completa indefensién, como muestra la
regla del equipamiento del discurso apostdlico (Lc 9,3). En las
fraternidades de discipulos debe reinar, por fijarnos en un tltimo
detalle, una relacién con los bienes que reemplace la relacién
que los convierte en objeto de posesion por otra que los convierta
en objeto de desprendimiento y en ocasién para el compartir
(Mt 6,19-22; 24 .34; 25,31-46).

Una comunidad, cuya vida se caracteriza por estos rasgos,
se convierte por su propia condicién en luz para las naciones y
en ciudad puesta sobre el monte que lleva a las gentes a glorificar
al Padre. Efectivamente, aplicando mas expresamente a la vida
de la comunidad lo que las imédgenes de la luz y la sal refieren
a los discipulos, esta imagen subraya el cardcter esencialmente
evangelizador que posee la comunidad de los discipulos, la
condicion esencialmente evangelizadora que comporta el género
de vida que debe caracterizarla. La fraternidad de los discipulos
anuncia la buena nueva, da testimonio de la salvacién no sélo
por medio de las acciones que deben emprender: «id al mundo
entero»; «seréis mis testigos»; «los envid de dos en dos»; sino,
antes que eso, por su forma de ser y de vivir, que las convierte
en testimonio vivo de Dios y de su Reino. Esta visibilidad de
la comunidad, superior sin duda a la que pueda tener la vida de
cada uno de sus miembros, se deriva del mayor relieve y la
mayor significacién que posee la vida de la comunidad. En ella,
compuesta por una diversidad de miembros, se evita la posi-

45. M. Legido, Misericordia entrariable, o.c., 406 ss.
46. El bello anélisis que hace Lohfink de la praxis de la convivencia

entre las comunidades neotestamentarias en el seguimiento de Jesis. Ibid.
109-126.
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bilidad de interpretar el testimonio de un creyente singular como
efecto de sus dotes singulares; y en la vida de la comunidad se
revela con mayor claridad esa nueva forma de vida que comporta
una nueva relacién con los demas, un ejercicio diferente de la
autoridad, un uso nuevo de los medios, etc.

Esta eficacia evangelizadora de la nueva fraternidad y la
novedad de sus formas de vida ha llevado a designarla como
«una sociedad alternativa o una sociedad de contraste y a ver en
esa condicién suya el fundamento de su virtualidad evangeli-
zadora y una indicacién precisa de como debe desarrollarse esa
virtualidad. La expresién contiene indudables ventajas y designa
muy bien algunos de los elementos caracteristicos del desarrollo
de la evangelizacion por la Iglesia. Efectivamente, la Iglesia de
la que se habla en la imagen descalifica la comprensién de la
Iglesia como una sociedad acomodaticia, que se convierte en
mundo y se disuelve en el mundo. Pero también hay que su-
brayar, para que la imagen no pervierta la identidad de la Iglesia,
que esa imagen unida a la de la luz y la sal, «se opone dia-
metralmente a una comunidad elitista que gira. alrededor de si
misma o que se distancia del mundo. Es sal de la tierra, luz del
mundo, ciudad radiante... es la Iglesia para el mundo»”’. Asi
entendida, nos parece una excelente expresién de la 1dent1dad
de la Iglesia que muestra con toda claridad la connaturalidad de
la mision en el interior de esa identidad: «precisamente porque
la Iglesia no es para si, sino tnica y exclusivamente para el
mundo, no puede confundlrse con el mundo, sino que debe
conservar su proplo rostro» . Pero conviene anotar, igualmente,
que una comprension del contraste que insista en los elementos
accesorios de la forma de vestir o la forma de expresarse o una
determinada sensibilidad anacrénica; que derive hacia la opo-
sicién al mundo, destinatario del amor de Dios del que la Iglesia
tiene que testimoniar; que comporte la tendencia hacia la satis-
faccién y la autocomplacencia del que no es como los otros (Lc
18,10); que aisle del mundo y encierre a sus miembros en la
sola relacién mutua; una comprensién de la expresion en tales
términos comportaria un peligro cierto de perversién para la

47. G. Lohfink, o.c., 76.
48. Ibid., 157.
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identidad cristiana, no menos grave que el de signo contrario
de entender la presencia y la encamamon como disolucién de
la propia identidad en el mundo®

El peligro de sectarizacion en la Iglesia

Es probable que después de unos afios en los que la ten-
tacién principal de la Iglesia consistia en diluirse en el mundo,
y como reaccion a esta situacion, en la actualidad la Iglesia, al
menos en muchos de sus representantes oficiales, se esté incli-
nando hacia posturas mds proclives a la tentacién del reclui-
miento sobre si misma, del alejamiento del mundo y de la
organizacion asectariada. Por ello me permito aludir a algunos
de los peligros que comportaria ceder a esa tentacion.

Es verdad que los movimientos sectarios en el interior de
una religién pueden surgir como reaccién a una situacién de
disolucién de esa rehglon en un mundo que estaba llamado a
evangelizar y transformar’. Pero la verdadera respuesta a esa
situacién no es la reaccion sectaria, el origen viciado que la
produce no elimina la perversion del cristianismo que esa reac-
cion comporta ni justifica una forma de realizacién de lo reli-
gioso tan expuesta a «enfermedades» de la actitud religiosa como
la realizacién sectaria. Por otra parte, en éste como en todos

49. Releamos, de la licida exposicion de K. Rahner poco antes de su
muerte, en la célebre entrevista del «invierno de la Iglesia», esta referencia
a unos movimientos que podrian ser considerados «oasis» en el desierto del
mundo: «cread, pues, esas comunidades vivas y radicalmente solidarias que
resucitardn las comunidades de la Iglesia de los origenes. Esas comunidades
tendrdn una conciencia aguda de su vocacion y se sentirdn muy diferentes del
mundo. ;Serd suficiente el resultado? ;Se creardn asi pequenas islas —ghe-
ttos— que desprenderan mucho calor, pero sin calentar al resto del mundo,
como esos termos que mantienen el calor en el interior pero dejan el exterior
frio? Que su motivacién necesaria no sea teérica porque seria inauténtica. La
Iglesia debe absolutamente ser abierta, no estar compuesta de gente a disgusto
con el mundo, sino ser la Iglesia que une a si a los hombres por una verdadera
conviccién cristiana de fondo, sin «clericalizarlos», a la moda de antes o de
ahora». En «Herder Korrespondenz», tomado de la traduccién francesa apa-
recida en «Nouveau Dialogue», Revue du Service Incroyance et Foi» (Mon-
treal) (1986) 66, p. 14.

50. G. Lohfink, o.c.
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los casos, sera muy dificil que la explicacion adecuada se halle
en el recurso a un solo fenémeno. De hecho, en el origen de
las sectas no es dificil percibir una segunda explicacién. Con
frecuencia las comunidades religiosas que han vivido en una
situacién de identificacidn practica con la sociedad civil y que
en esa situacion han procedido excluyendo de la misma sociedad
a los que disentian de la comunidad religiosa, como de hecho
sucedi6 en la época de cristiandad con los herejes, las brujas y
todos los que rompian la unidad de la creencia, al pasar a una
situacion de pluralismo religioso e ideolégico y perder el control
de esa sociedad, reaccionan a la nueva situacién desde la afio-
ranza de la anterior recreando, en la nueva sociedad pluralista,
una forma de pertenencia religiosa que reproduzca la situacion
unanimista primera y que tiende a identificar la pertenencia
religiosa con la social y a dominar en el interior de la sociedad
religiosa todos los mecanismos de la vida de sus miembros,
reaccionando a las menores disidencias con la exclusién y la
condenacion a las tinieblas exteriores de esos disidentes. Por
eso el primer rasgo de los grupos sectarios en su ruptura con €l
medio del que han surgido, medio al que condenan como nefasto
y con el que tienen que evitar entrar en contacto por temor a
verse contagiados por él. Ninguna distincién tan importante para
un sectario como la que distingue a los que «son de los nuestros»
de los que no lo son.

La pertenencia sectaria se caracteriza por la autoridad in-
discutible del jefe y el culto a su personalidad; la obediencia
ciega a sus mas minimas indicaciones y la ausencia en los
stibditos de independencia de juicio y de libertad de criterio.
Por eso, de la secta se excluyen la discusion, la divergencia de
opiniones, el disentimiento. No es raro que, en los medios
sectarios o asectariados, los miembros reproduzcan con un mi-
metismo inconsciente la forma de pensar, de expresarse, los
sentimientos y hasta los gestos del jefe carismético que la ha
congregado.

De ahi que sean particularmente proclives a este tipo de
asociacion las personalidades débiles, expuestas a la desagre-
gacién psiquica, incapaces de desarrollo personal original, ra-
dicalmente inseguras, que intentan suplir sus carencias mediante
la adaptacion plena a un medio homogéneo que les procure la
plena seguridad. Por eso en las sectas rigen unas relaciones muy
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fuertemente afectivas entre los miembros, reina un clima célido
al que todos se acogen y que los protege del medio en que viven.

En las formas sectarias de agrupacion rige, junto al mas
estricto unanimismo, el mas completo exclusivismo. En ellas
no caben las pertenencias parciales, las disidencias en ningiin
grado. En ellas no se da otra libertad que la de ser o no ser, la
de la pertenencia completa o la exclusién. Naturalmente el una-
nimismo sélo puede mantenerse mediante un control eficaz de
las conciencias que sera tanto mds facil cuanto que las personas
que entran en la secta parecen estar deseando que alguien dotado
de la seguridad que les falta decida por ellas. Este control puede
llegar al de las lecturas, las relaciones y la organizacién de la
vida hasta sus més minimos detalles.

Contrariamente a lo que sucede en las religiones nacio-
nales, en las que la identificacidn de la religién con la nacién
hace iniitil el impulso hacia fuera, en muchas sectas se da, con
frecuencia, un fuerte movimiento proselitista. El proselitismo
viene a reemplazar en ellas el impulso verdaderamente evan-
gelizador de que son incapaces y se caracteriza por ir mezclado
con dosis muy considerables de exclusivismo. El sectario puede
recorrer tierra y mar para hacer un prosélito, pero hacerlo su-
pondrd, antes que nada, separarlo del medio en el que se de-
sarrollaba su vida, «conquistar» su decision sin escripulos sobre
los medios con que se consiga, e incluirlo en la uniformidad de
vida propia de la secta. No es extrafio que con todos estos
elementos la actitud religiosa del sectario haya sido calificada
de fanatica’'.

La descripcién anterior muestra la importancia que tiene
distinguir la expresion «sociedad de contraste» con que se de-
signa legitimamente el ideal de una Iglesia fuertemente identi-
ficada y por eso mismo toda ella evangelizadora, de la caricatura
de la misma que constituirfa su perversién sectaria o «asecta-
riada». Esa descripcién muestra ademads otra cosa: la presencia
en la Iglesia actual de numerosos grupos que se aproximan en
su forma de ser y de organizarse a la definicién de las sectas
y, lo que sin duda es mds grave, la tendencia de algunas de las

51. Cf. E. Mourisier, Enfermedades del sentimiento religioso. o.c., 137-
157.
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orientaciones que se pretende dar a la Iglesia en su conjunto
hacia formas de realizacién de catolicismo que terminarian con-
taminandolo de rasgos sectarios. Recordemos, tan sélo, que en
dos obras convergentes en el andlisis de la Iglesia actual, dos
autores eminentes coinciden en denunciar en ella los miedos a
la modernidad, el ejercicio de sospechas permanentes, la cen-
tralizacion en el ejercicio del poder, la bisqueda de una visi-
bilidad més neta, la reafirmacion «identitaria», etc.”. Tal vez
sea la convergencia de estas orientaciones con algunos de los
puntos de los grupos asectariados, convergencia habilmente uti-
lizada por estos grupos, lo que explique la impresién de un
apoyo oficial excesivo por parte de la Jerarquia a tales grupos.
No es necesario insistir en que tales tendencias comprometen
seriamente la puesta de la Iglesia en estado de evangelizacion,
aun cuando promuevan campanas proselitistas, porque compro-
meten seriamente su credibilidad.

52. Cf. Y-M Congar, Entretiens d’ automne avec Bernard Lauret, Paris,
Cerf, 1987; P. Valadier, L’ Eglise en procés. Catholicisme et société moderne,
Paris, Calmann-Lévy, 1987.






4

La tarea evangelizadora: estilo, cauces,
estructuras y acciones

Desde el principio de nuestra reflexién, veiamos, en este
terreno de la realizacion concreta de la evangelizacion, las ca-
rencias mds notables. Los documentos de la Iglesia, constata-
bamos, afirman de la forma mas rotunda: es la hora de la evan-
gelizacion; pero la organizacion de la Iglesia, sus estructuras y
acciones siguen perpetuando la imagen creada en unos tiempos
en los que la evangelizacion era la obra, desarrollada en paises
no cristianos, de unos pocos cristianos generosos. Las muestras
de esta distancia entre la teoria y la practica son muy numerosas.
Piénsese, por ejemplo, en la distribucién de los efectivos pas-
torales: clero, Congregaciones religiosas; en las tareas que €stos
emprenden; en las dedicaciones que se asignan a los seglares,
todavia muy escasos, que se deciden a ejercer la participacion
y la corresponsabilidad en la Iglesia; en las estructuras de las
Iglesias locales: curias, arciprestazgos, parroquias; en la crisis
de las escasas iniciativas mds propiamente evangelizadoras: mo-
vimientos apostélicos, pastoral en el mundo obrero; y en la
soledad, la falta de apoyo y a veces la desconfianza oficial en
que suelen desarrollar su dificil misién>’. Tal situacién, afadida

53. A algunos de estos indicios nos hemos referido en nuestra ponencia
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a la increencia y los cambios a que nos hemos referido ante-
riormente, estan reclamando «con urgencia, de nuestra Iglesia
en Espana, el compromiso colectivo de la evangelizacién» Pero
para que ese compromiso sea efectivo se requlere «una revision
profunda de actitudes y estructuras eclesiales»’

Ante la imposibilidad de referirnos a todos los elementos
que comporta la accién pastoral, vamos a limitarnos a unos
pocos aspectos que nos parecen centrales y que deberian ser
radicalmente reformados si se quiere ser consecuente con las
afirmaciones sobre la hora de la evangelizacion. Comencemos
por lo més visible, aunque, tal vez, menos concreto: el estilo
de la accion pastoral.

De una pastoral de mantemmlento
a una pastoral misionera®

Pastoral de mantenimiento es una expresiéon cémoda para
designar un estilo de accidn pastoral. Con esa expresion se
designa con frecuencia una accidn pastoral que tiene como des-

sobre la pastoral de alejados y no creyentes en el Congreso sobre Pastoral en
las grandes ciudades. Madrid, 1986. Cf. la referencia en «Vida nueva» n.
1518, 1 de marzo, 26-28. Para algunos de los datos en que se apoyaba la
ponencia y que constituyen una buena muestra de la desproporcion entre
afirmaciones tedricas y organizacién pastoral prictica, cf. C. Floristdn, La
pastoral de las grandes ciudades. La Di6cesis de Madrid. Informes pro Mundi
Vita. Bruselas, 30, 1983, especialmente los cuadros contenidos en pp. 17-
18. En ellos se afirma que el nimero medio de habitantes por parroquia en
el centro de la capital es de 9.192, mientras en la periferia es de 23.194; el
mimero de fieles por sacerdote es de 2.918 en el centro y 10.133 en la periferia;
aun cuando el porcentaje de practica —que puede ser tomado como indice de
alejamiento— es notablemente mds bajo en la periferia que en el centro, p.
24. Cualquiera que conozca esta didcesis que hemos tomado como ejemplo
podria afiadir una buena serie de datos en apoyo de la afirmacién. Y cualquiera
que conozca otras didcesis tendria que afirmar que este caso no es tnico.

54. Congreso «Evangelizacion y hombre de hoy». Documento final.
Madrid, Editorial de la Conferencia Episcopal Espaiiola, 1986°, p. 543.

55. El uso muy frecuente que voy a hacer del término «pastoral» me
obliga a expresar el malestar que su uso produce a no pocos de nuestros
contempordneos que se ven reducidos, por la imagen, a la nada atractiva
condicion de rebaiio. El dato puede parecer insignificante, pero un simbolo
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tinatarios a los ya creyentes e incluso practicantes y se propone
el mantenimiento de su fe. Se la representa también con otras
imdgenes como la del invernadero. Todas las imdgenes coin-
ciden en representar una accion hacia el interior de la Iglesia,
que ignora la apertura, el envio, la salida hacia las zonas alejadas
o extranas a la Iglesia.

Lo fundamental de este estilo de pastoral no estd, sin em-
bargo, en los destinatarios. Con ello queremos adelantar que la
reforma a que se refiere el titulo se quedaria corta si se 11m1tase
a un cambio en los destinatarios de la accién pastoral El
elemento distintivo de esta forma de concebir la accién de la
Iglesia radica en que constituye una accién que da por supuesta
la condicién de creyentes de aquellos a quienes se dirige. Con-
sidera realizada ya la adhesion de las personas al cristianismo,
porque en esa situacion se confia la adscripcion a la Iglesia a
los medios de socializacién que son la cultura, la sociedad y la
familia, mds o menos superficialmente tenidas de cristianismo.
A partir de esa situacion, la accién pastoral pretende, sobre
todo, que los que ya son considerados cristianos vivan en con-
formidad con su supuesta fe. La accién pastoral pretende, pues,
ensefar, a través de procesos catequéticos fundamentalmente
doctrinales, lo que los fieles tienen que creer; transmision, pues,
de las mediaciones racionales del cristianismo, mds que cultivo
de la fe y ayuda para que la expresen en categorias propias y
adaptadas a las circunstancias en que viven. Pretende facilitar
la prictica del culto y de los sacramentos urgiendo a los fieles
su debida frecuentacion: practica de la confesién, asistencia
dominical a la Eucaristia en términos de cumplimiento del pre-
cepto; recepcion de la comunion, etc. Persigue, ademads, ase-
gurar la adscripcion a la institucion de la Iglesia, garantizando
la obediencia, exhortando a cooperar a su sostenimiento y el de
sus obras, invitando a organizarse para defender sus derechos.
Este estilo de accion pastoral busca, finalmente, conseguir la

que provoca malestar en aquellos a quienes se refiere, tal vez estd con esto
dando muestras de que tiene sus dias contados en cuanto medio vilido de
comunicacién. De hecho he asistido a reuniones con jévenes cristianos en los
que la aprension era tal que el empleo del término tenia que hacerse acom-
pafado de la peticién de disculpas: jpastoral, con perdén!

56. Evangelizacion y hombre de hoy. loc. cit., 544-545.
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coherencia de la conducta moral, exhortando a los fieles a ajus-
tarla a la doctrina moral de la Iglesia, en relacién, sobre todo,
con la vida familiar, la ética sexual y la préctica de la ayuda a
los necesitados.

Tal estilo de pastoral tiene inconvenientes muy gra-
ves. Sefialemos los mds importantes. El primero es confiar la
adhesidn al cristianismo a unos medios de socializacién que es
probable que nunca hayan sido verdaderamente eficaces para
una cristianizacion efectiva, pero que ahora, desde luego, lo
son menos, dadas las condiciones de secularizacién avanzada
en la sociedad y la extensién de lo que hemos descrito mds
arriba como cultura de la increencia. Pero pueden sefalarse otros
defectos. Me parece muy importante el de hacer de las media-
ciones el objetivo principal de la accién pastoral. Sin la con-
version de la persona no es posible que se sostengan unas me-
diaciones que sélo son comprensibles como expresion de ella.
Es fécil la renuncia que se manifiesta en todo el cuerpo de las
mediaciones cristianas para quien ha hecho la experiencia per-
sonal del encuentro con el Sefor; para quien ha descubierto la
perla del Reino. En cambio, cuando ese descubrimiento falta,
la Gnica forma de mantener el cuerpo de las mediaciones consiste
en recurrir a unas motivaciones fuertes que suplan ese estimulo
interior insustituible. Con frecuencia la pastoral de manteni-
miento recurre a la motivacién del miedo a unos posibles cas-
tigos, a la de la culpabilizacién por no cumplir determinados
mandamientos, o a la de los premios que esperan en la otra vida
por los sacrificios y las renuncias en ésta. Tales motivaciones
han perdido en gran medida su poder de movilizacidon del sujeto
durante la época moderna y su abandono ha llevado, en muchas
ocasiones, a que se abandone el cristianismo con un suspiro de
alivio surgido de quienes tienen la impresién de liberarse de una
pesada carga al liberarse de esas mediaciones mantenidas tan
s6lo a base de miedo. De ahi que se haya podido afirmar, y por
parte de alguien que se ha referido en varias ocasiones al proceso
de descristianizacion, que la pastoral del miedo ha sido uno de
los factores que mds han influido en este proceso.

Por 1ltimo, la pastoral de mantenimiento tiene el incon-
veniente de apoyarse, de forma tdcita o expresa, en una forma
de presencia de la Iglesia en la sociedad hoy superada en los
paises occidentales, la designada como régimen de cristiandad.
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En efecto, a ese régimen corresponde la situacion en la que el
aparente cristianismo de las instituciones, la sociedad y la cultura
parece hacer posible el mantenimiento del cristianismo sin el
llamamiento a la conversién de las personas como centro de la
accion pastoral.

No es necesario detenerse mucho en los rasgos caracteris-
ticos de una situacion que ha sido descrita hasta la saciedad en
los tltimos tiempos®’. Pero sefialaremos los mas importantes,
dada la necesidad de superar tedrica y practicamente esa forma
de presencia religiosa y las que le son afines, si se quiere ins-
taurar una pastoral de estilo misionero.

En la situacion de cristiandad se da una relacién estrecha
entre la religion y el Estado, hasta el punto de que el cristianismo
se convierte en la religion del Estado y se llegan a confundir la
condicién de cristiano y de miembro de la nacién de los sujetos
que viven en ella. La Iglesia monopoliza en tales circunstancias
las funciones de donacién de sentido, de legitimacion y de
orientacion moral. En los casos extremos se llega a la situacion
de una religion que, aunque de suyo sea universal, se convierte
de hecho en religién nacional, operdndose la identificacion entre
nacion y religién en las dos formas posibles de identificacion
exclusiva como en el judaismo o inclusiva como en la religién
romana. Todos estos hechos conducen a un unanimismo reli-
gioso y cristiano, aunque se limite a niveles superficiales. El
cristianismo se convierte en una religién en la que se nace, sin
que formar parte de ella sea objeto de una opcion personal o
fruto de una conversién.

En el régimen de cristiandad, la Iglesia asume funciones
propias del Estado y entrega al Estado parte de sus responsa-
bilidades; asi, se atribuye valor civil a los actos religiosos,
especialmente a algunos sacramentos; la Iglesia adopta una for-
ma de presencia fuertemente institucionalizada, con lo que sufre
una verdadera hipertrofia su dimension institucional. La Iglesia
se concibe a si misma, en esta situacién, como una sociedad
perfecta que reproduce todos los rasgos de la sociedad civil. La
presencia de los cristianos en el mundo en régimen de cristiandad

57. Buen resumen de la cuestién, en A. Filippi, L’ improponibile cris-
tianita. «Il1 Regno-attualita» (1983) 14, 331-340.
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adquiere formas fuertemente politizadas y la Iglesia desarrolla
todo un conjunto de doctrinas sociales para inspirar la ordena-
cién civil de la vida de la sociedad. Tal forma de presencia estd
ciertamente superada, al menos tedricamente. Pero ha dejado
en no pocos cristianos una especie de nostalgia que les lleva a
idear formas de presencia que reproducen mitigados los rasgos
de la cristiandad. Tal es por ejemplo, la tendencia a concebirla
bajo formas confesionales o neoconfesionales™. Estas se distin-
guen por buscar la presencia de los cristianos preferentemente
a través de organizaciones basadas en la identidad cristiana de
sus miembros y dependientes mas o menos estrechamente de la
Iglesia y de su jerarquia, como medio més eficaz para influir
cristianamente en la sociedad.

Recientemente se ha denunciado otra forma de presencia
que presenta analogias con las anteriores o, tal vez, una version
secularizada de las mismas. Se trata de la corporativizacién de
la Iglesia. En sociedades fuertemente corporativizadas, como
las modernas sociedades desarrolladas, existe el peligro de que
la Iglesia aparezca como una organizacién corporativa mas que
defenderia sus Eropios intereses sectoriales con una moral igual-
mente sectorial” ; una organizacién corporativa que defiende sus
propias plataformas de accién como medios de influjo sobre la
sociedad.

Todas estas formas de presencia de la Iglesia deben ser
superadas como condicién para ¢l establecimiento de una pas-
toral misionera. En realidad todas ellas son diferentes formas
de presencia que tienen en comin el mantenimiento de alguna
forma de poder. Esto es, sin duda, lo que hace que muchas
personas sigan contando a la Iglesia entre los poderes facticos.
Recordemos, también, que el tema de la relacién Iglesia-socie-
dad ha sido planteado siempre en términos de potestas: directa,
indirecta o directiva. Recordemos, por fin, que la atribucién del
monopolio de la interpretacién de la moral natural ha sido in-

58. Sobre estas Gltimas, cf. Secretariado Social de 1a Didcesis del Pais
Vasco, Compromiso civico y neoconfesionalidad, San Sebastidn, Edit. Dio-
cesana, 1986.

59. J. Martinez Cortés, La increencia hoy en Esparia, en Jornadas de
la increencia. Loc. cit. 99-159.
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terpretada por algunos como una forma de mantener el poder
moral, cuando se ha perdido el politico.

Pues bien, no creo que esté¢ descaminado quien descubra
en algunas corrientes pastorales de nuestros dias formas mas o
menos abiertas de servirse del poder como medio para la trans-
misién del Evangelio. Pero es posible que tal recurso al poder
por parte de la Iglesia haya ejercido una influencia considerable
en el proceso de descristianizacion. Y es posible que uno de los
pasos decisivos para la implantacion de una pastoral misionera
consista en abandonar esas formas de presencia y organizar su
presencia en la sociedad bajo la tnica forma que corresponde
a su propia esencia: la del servicio a los hombres, a la sociedad
y al mundo, siguiendo el ejemplo de Jestis. Los documentos
oficiales lo dicen de la forma mas explicita: Dios mismo ha
puesto a la Iglesia en el mundo al servicio de todos: «Todo
cuanto hay en ella, revelacion, doctrina, ministerios, sacra-
mentos, carismas, comunion y fratemldad estd ordenado al bien
de los hombres y de la sociedad entera»”. Y es muy probable
que el dia en que las estructuras eclesmstxcas indispensables
para la vida de una comunidad de hombres se constituyan, se
organicen y funcionen con vistas exclusivamente al servicio de
los hombres, dejen de ser objeto del rechazo antiinstitucional
que ahora suscitan en detrimento de la credibilidad de la Iglesia
y hasta colaboren a dar testimonio del mensaje cristiano y asi
se conviertan en medio de evangelizacion. Pero si este cambio
radical de la forma de presencia de la Iglesia es necesario para
la instauracién de una pastoral misionera, ésta exige otros mu-
chos pasos.

El mas importante se deduce de lo que hemos dicho hace
un momento. Consiste en poner en el centro de las preocupa-
ciones y las acciones pastorales el anuncio del Evangelio y la
llamada permanente a la conversién y consiguientemente el
acompafnamiento, la iluminacion y la ayuda en ese proceso que
abarca toda la vida del hombre y éste nunca ha conseguido
definitivamente. Tal preocupacién movera a la Iglesia a hacerse
presente en los medios a los que no llega ese anuncio, a en-

60. Conferencia Episcopal Espaiola, Testigos del Dios vivo, 1985, n.
55.
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carnarse en los diferentes medios humanos de vida y especial-
mente en aquellos que estdn mds dominados por la indiferencia
y la increencia. A interesarse por esa cultura, a comprender sus
problemas, a ser sensible a sus valores, a compartir, en una
palabra, «los gozos y las esperanzas, las angustias y las tristezas
de los hombres de nuestro tiempo»®'. No se trata en realidad de
abandonar a log practicantes. Sino de moverlos con una accién
pastoral adecuada para que todos ellos se conviertan de hecho
en lo que estan llamados a ser: testigos de Jesucristo, agentes
de esa accion evangelizadora que es la dicha y «la identidad»
de la Iglesia. Porque el paso de una pastoral de mantenimiento
a otra misionera no comporta el abandono del cultivo de las
mediaciones cristianas, sino desarrolla un cultivo tal que su
prictica convierta a los creyentes en luz, sal y fermento del
mundo.

Dos pasos me parecen fundamentales en este proceso: la
revitalizacion y la personalizacion de la fe de los creyentes y la
incorporacion de todos ellos, y en especial de los seglares, a la
tarea propia de toda la Iglesia y que incumbe a todos sus miem-
bros, del anuncio de Jesucristo con hechos y palabras. Esto
exigiria, sin duda, cambios considerables en la atencion a los
cristianos practicantes y la instauracion de cauces y medios
concretos que hagan posible esa incorporacién, para que los
llamamientos que se les dirigen no queden reducidos a piadosos
deseos.

Esto nos introduce en un nuevo paso. La creacion de es-
tructuras pastorales destinadas explicitamente a la evangeliza-
cion y la reconversion de las existentes para que se adapten a
esta tarea fundamental. En esto es indudable que la Iglesia
deberia dejar funcionar la imaginacidn de los agentes pastorales
y darles un margen de confianza para experimentar, tinica forma
de comprobar su validez, las nuevas estructuras.

Se habla mucho, en la actualidad, de los ministerios en la
Iglesia. Pero hasta ahora s6lo han sido sancionados con una
institucién oficial los del lector y acélito, dos ministerios des-
tinados a la celebracién litirgica, y todos los que van instau-
randose en la practica se refieren al cultivo de la comunidad:

61. Gaudium et Spes, n. 1.
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restauracion del diaconado, catequistas, etc. Es discutible que
sea necesario crear un ministerio peculiar destinado a la
evangelizacién®, pero lo que resulta indudable es que todos los
ministerios ——comenzando por el episcopal y el de los presbi-
teros y colaboradores”— deberian recuperar la dimensién evan-
gelizadora que les es consustancial y, por tanto, la preparacion
para el ministerio ordenado y para todos los otros ministerios
deberia cuidar la preparacion para el ejercicio de la evangeli-
zacion.

Pero no se trata de recuperacion tedrica. Para que los mi-
nisterios en la Iglesia sirvieran al anuncio del Evangelio, ne-
cesitariamos los que los encarnamos una verdadera reconversién
que influirfa sobre nuestra distribucién, nuestras dedicaciones,
tareas, prioridades, horartos y que comportaria un cambio pro-
fundo de nuestra sensibilidad y de nuestra mentalidad. Otro
sector en el que es imprescindible la creacién de nuevas insti-
tuciones es el de la incorporacién de los laicos para que no
suceda como hasta ahora que sélo dedicamos a los que se de-
ciden a participar en la vida de la Iglesia a tareas intraeclesiales.
Es verdad que en los tdltimos afios se ha reinstaurado el
catecumenado®. Pero creo que todavia falta mucho para que
esta institucion entre a formar parte de las acciones pastorales
ordinarias.

Es indtil recorrer tedricamente posibles acciones y estruc-
turas. La reconversion que pedimos estd pidiendo reformas im-
portantes en el conjunto de la accién de la Iglesia: en la for-
macién de las personas; en la atencion efectiva a las tareas
prioritarias: medios descristianizados, alejados y no practican-
tes; en la convocacion, preparacion y seguimientos de laicos
dotados de espiritu evangelizador; en la dinamizacién evange-
lizadora de los Institutos y Congregaciones de vida consagrada
y de las comunidades cristianas; en la promocién de iniciativas
de presencia servicial al mundo y al hombre que transparenten

62. A. Iniesta, Anunciar a Jesucristo en la Esparia de hoy. o.c., 95-96.

63. Lumen Gentium, nn. 25,27, Presbyterorum Ordinis, nn. 2,4.

64. Sobre esta institucion, C. Floristdn, E! catecumenado. Madrid, PPC,
1972; 1d. La evangelizacion tarea del cristiano. o.c.; D. Borobio, Proyecto
de iniciacion cristiana. ;Cémo se hace un cristiano? ;Cémo se revine una
comunidad? Bilbao, Desclée de Brouwer, 1980.
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para ellos la salvacién de Dios; en la transformacién misionera
de las plataformas existentes: parroquias, grupos, movimientos;
en la dinamizacion misionera de la misma celebracién de los
sacramentos y de la atencién a la religiosidad popular; en la
bisqueda de formas de encarnacion del ministerio que resulten
menos funcionales y funcionariales y mdas apostélicas; en la
dedicacién de recursos personales, materiales Y estructurales a
movimientos especificamente evangelizadores

Es muy probable que el cambio de estilo de la accién
pastoral por el que estamos abogando comporte cambios en la
misma forma de realizacion histérica de la Iglesia, sin los que
todas estas demandas, tedricamente ya bastante frecuentes, se
vean condenadas a no ser nunca realidad.

Entre las muchas cuestiones pricticas que podrian plan-
tearse al formular sugerencias tendentes a despertar en la Iglesia
el dinamismo evangelizador, voy a referirme a una sola por
considerarla de particular importancia: el pluralismo.

Evangelizacion en situacion de pluralismo

El pluralismo es ciertamente uno de los aspectos de la
situacion social y cultural que mads repercute sobre la situacién
religiosa, originando también un pluralismo religioso € incluso
un pluralismo eclesial. Todas estas variantes del pluralismo re-
percuten sobre el desarrollo de la evangelizacidn.

En primer lugar, el pluralismo en lo social y lo cultural.
Se trata del pluralismo de cosmovisiones, valoraciones de la
realidad y formas de vida que caracteriza a nuestras sociedades
desarrolladas. En ellas los problemas relativos al sentido, al
valor y a la totalidad, se plantean desde perspectivas y posiciones
diferentes y originan respuestas distintas, algunas de las cuales
estdn en contradiccion con el planteamiento y la respuesta cris-
tiana. Tal situacién rompe la unanimidad de las situaciones
anteriores y puede conducir al relativismo, al sincretismo y a
la indiferencia. Pero el pluralismo de cosmovisiones también
puede conducir al descubrimiento del caracter de opcién. per-

65. Cf. Evangelizacion y hombre de hoy, loc. cit., 545-546.
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sonal que posee la fe y a la consiguiente personalizacién de la
adhesion religiosa. El paso de la posibilidad negativa a la po-
sitiva probablemente dependa de una correcta formacion de las
personas que las lleve al cultivo de los criterios, a la bisqueda
seria de las razones y a la opcién por los valores mds altos, en
lugar de dejarse llevar por el influjo de las modas, la presion
social o los medios de comunicacién. Una situaciéon de plura-
lismo puede, pues, constituir el mejor medio para vivir la fe de
forma personal, pero esto requiere un esfuerzo mayor de for-
macion de las conciencias y de conocimiento y justificacion de
la fe. La pluralidad de ofertas religiosas y cosmovisionales exige
de los cristianos un esfuerzo mayor de fundamentacion de la
propia fe, por los caminos siempre necesarios de la razén, pero
sobre todo por el camino de los testimonios de vida.

Pero generalmente el pluralismo exterior produce, ademds,
una diversificacion considerable de las «demandas» religiosas
de las personas, debida a la pluralidad de situaciones posibles
en relacion con la fe, diversificacion a 1a que debe corresponder
una diversificacién paralela de ofertas pastorales”. No se trata
de que la Iglesia tenga que sacrificar la autenticidad de su men-
saje para adaptarlo al gusto de sus «consumidores», proponién-
doles un cristianismo a su medida. Se trata, mds bien, de que
tenga en cuenta la pluralidad de situaciones y proponga y exija
en cada momento y en cada caso, aquello para lo que se estd
dispuesto y que puede ser acogido en cada caso. Es verdad, por
ejemplo, que el contenido de la evangelizacion no lo inventa el
evangelizador ni dispone de él, sino que le viene dado en su
integridad por la revelacién. Pero no olvidemos el principio de
la jerarquia de las verdades”’ y tengamoslo en cuenta a la hora
de presentarlo a sus destinatarios. Sefialemos, por poner un
ejemplo, la diversidad de grados de adhesién que muestran las
encuestas de opinién en materia religiosa en el terreno de la
ortodoxia, de la moral y de la pertenencia institucional. ;Es
realista, en esta situacién de pluralismo, proponer como Unica

66. Cf. P. Valadier, Société moderne et religion chrétienne. Analyse de
philosophie sociale, en Documents Episcopat. «Bulletin du Sécretariat de la
Conférence Episcopale Frangaise» (1985) n. 17 noviembre, 6-7.

67. Decreto sobre Ecumenismo, n. 11.
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respuesta y desde el principio el «todo o nada», la pertenencia
plena o la exclusién? ;No habrda, mds bien, que hacer valer la
jerarquia de verdades, ser respetuoso con las pertenencias par-
ciales y ofrecer una respuesta pastoral que proceda pedagégi-
camente de los niveles existentes hasta la realizacion plena del
cristianismo, de acuerdo con el principio de no apagar la mecha
que humea®?

Pero la atencion al pluralismo tiene otra dimensién. El
pluralismo de las sociedades modernas ha provocado un ver-
dadero «estallido» del cristianismo que ha originado posturas
muy diversas en el interior mismo de la Iglesia. En ella conviven
hoy dia los asustados por los cambios, que buscan sobre todo
seguridad en la doctrina, la practica ritual y moral lo mas fija
y clara posible; los que necesitan unos simbolos vivos conec-
tados con la propia tradicién cultural que encuentran en los
gestos de la religiosidad popular tradicional; los desorientados
e inseguros hasta llegar al borde de la crisis psiquica que buscan
en la Iglesia un «puerto» de relaciones personales cédlidas y un
abrigo donde poder vivir; los entusiasmados con las tareas de
transformacion del mundo que insisten en la capacidad revo-
lucionaria de la fe; los criticos y los dociles; y tantos otros que
no caben en una enumeracion por larga que la hagamos. Pues
bien, ;qué hacer pastoralmente en tal situacién? ;Reducir, como
algunos pretenden, el cristianismo a alguna de estas formas
—agquella con la que nos sentimos mds identificados— y forzar
—ma4ds o menos sutilmente-— a los que no la comparten a entrar
en ella o excluirse del cristianismo? ;Convertir a la Iglesia en
una confederacion de sectas diferentes que, en el mejor de los
€asos, se reconocen mutuamente como cristianas? jCudnto tacto
y sabiduria pastoral se requiere para dar con el equilibrio di-
ndmico que parta de la aceptacién cordial de las diferentes ten-
dencias, no identifique a la Iglesia con ninguna de ellas y pro-
mueva la convergencia de todas hacia una cada vez mas perfecta
realizacion del cristianismo en la que terminaran por confluir
siendo fieles a sus mejores valores y superando sus limitaciones
y sus fallos!

68. Cf. K. Rahner, Cambio estructural en la Iglesia. Madrid, Cristian-
dad, 1974, 122-124.
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Pienso que una Iglesia que realizase este prodigio de equi-
librio en su interior estaria en mejores condiciones para res-
ponder evangelizadoramente al pluralismo social, cultural y re-
ligioso en el que le ha tocado vivir.

Es imposible en un tratamiento del tema de la evangeli-
zacion, tan resumido como el nuestro, abordar todos los pro-
blemas que su realizacion comporta. Pero ignorar los problemas
mds caracteristicos de nuestra hora condenaria a nuestra refle-
xién al anacronismo. Para no caer en este peligro, vamos a
concluir nuestra reflexidn estudiando tres aspectos del tema de
la evangelizacion que revisten particular importancia en nuestros
dias. Nos referimos a la religiosidad popular, la inculturacién
y la relacion entre evangelizacion y promocién de la justicia.






5

Evangelizacion y religiosidad popular

Muchos de los destinatarios de la accidn pastoral de la
Iglesia viven su cristianismo bajo alguna de las formas de lo
que generalmente se llama religiosidad popular. El tratamiento
pastoral de este hecho dista mucho de ser facil para los agentes
pastorales. Los lados negativos evidentes de la religiosidad po-
pular conducen a algunos agentes a proponer una pastoral que
ignore el hecho e incluso elimine las formas —defectuosas segin
ellos— de vivir el cristianismo que supone. Los lados positivos
que una atencién mads cuidadosa descubre en ella aconseja a
otros cultivar y desarrollar esta forma de religiosidad como
forma de conducir a los fieles hacia el cristianismo. ;Cémo
relacionar nuestra propuesta por una pastoral misionera con la
atencion a esta forma popular de vida cristiana?

La primera dificultad reside en la identificacion precisa de
un hecho notablemente complejo. Comencemos, pues, por cla-
rificar nuestro conocimiento del fenémeno para después estudiar
la relacién entre religiosidad popular y evangelizaciénbg.

69. El tema lo hemos tratado recientemente en «Revista catdlica inter-
nacional Communio» 9 (1987) 5, 388-400. De ahi reproducimos casi literal-
mente los parrafos siguientes.
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Religiosidad popular. La terminologia

La reflexién y el discurso sobre la religiosidad popular se
ven amenazados permanentemente por la ambigiiedad. Por dos
razones: Por las dificultades que comporta una definicién estricta
del sustantivo «religiosidad» y, sobre todo, por la ambigiiedad
que acarrea el adjetivo «popular». La superacion de esa ambi-
giledad impone que se precise de antemano el significado que
se atribuye a los dos términos. Sin pretender imponer nuestra
definicién, comenzamos por explicar el contenido significativo
que atribuimos a los dos términos para que aparezca con claridad
a qué hechos nos referimos con ellos.

Por «religiosidad» entendemos aqui el hecho o el sistema
religioso visto desde una determinada perspectiva: su lado ex-
terior, visible. La religion vivida tal como aparece en el conjunto
de mediaciones, sobre todo activas y rituales, caracteristicas de
unos grupos de personas o de un colectivo determinado. Ningiin
elemento del sistema religioso existe completamente indepen-
diente de los demds. Por tanto, a ese cuerpo expresivo de ac-
ciones rituales que 1lamamos religiosidad, corresponde una for-
ma particular de experiencias, sentimientos, representaciones
racionales y unas actitudes de base que no dejan de hacerse
presentes en la mediacién ritual. Pero es esa _mediacion o ese
conjunto de mediaciones rituales lo que constituye el objeto
inmediafo de nuestra descripcion cuando hablamos de Ta reli-
giosidad popular.

" Pero «Qogular» puede entenderse de formas diferentes. Se-
flalemos tres mas importantes: a) popular para significar lo pro-
pio del proletariado, de la clase obrera, de la clase trabajadora.
Como cuando hablamos de un barrio popular o de la «Iglesia
popular»~b) Popular puede entenderse en el sentido de lo que
pertenece a la cultura y a la tradicién del pueblo, como cuando
hablamos de la sabiduria popular del refranero, o de las danzas
populares, o de la miisica popular de una region, o de los trajes
tipicos de una zonaxc) «Popular», por dltimo, puede significar
lo propio del hombre medio, del no especializado, del que no
ha recibido una formacion especial ni ejerce especiales respon-
sabilidades. Se llama popular en este sentido al hombre medio,
al «lego» en oposicién al culto en un determinado sector.

Descartando el primero de los dos sentidos, vamos a hablar
de la religiosidad «popular», tomando ese término en las dos
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ultimas acepciones. Esto nos conduce a dos tipos de religiosidad
popular. Tipos, naturalmente no puros y cuyos rasgos se inter-
fieren frecuentemente.

1. Religiosidad popular tradicional, es decir, el conjunto
de mediaciones y expresiones religiosas caracteristicas de un
pueblo determinado; surgidas en él y de alguna manera de él;
transmitidas con el resto de los elementos propios de la cultura
de ese pueblo. La religiosidad popular tradicional es un elemento
de la_cultura de un pueblo.

(2. Religiosidad «popularizada». Es la religiosidad que
tiene por sujeto al pueblo en el sentido de las personas «co-
munes» religiosamente hablando, es decir, las no dotadas de
una especial formacién ni militancia, ni responsabilidad. Reli-
giosidad popular significa, en este sentido, dentro del contexto
cristia}ono, la religién del cristiano medio, del cristiano de la
masa’ .

A estas dos formas de religiosidad se refiere nuestra refle-
xién.

La religiosidad popular tradicional

Es una religiosidad cuyo sujeto es el pueblo. No es, pues,
objeto de una decisién o conversion personal. Cada persona
singular nace a ella, como nace a la propia tradicién. La hereda,
aun cuando los miembros de cada generacién la recreen al asu-
mirla. Esta religién se transmite por los mismos cauces de la
socializacidn por los que se transmite la cultura. Basta ser miem-
bro del pueblo en cuestién para formar parte de ella.

La religiosidad tradicional es una religiosidad participada.
Todos los miembros del pueblo son en ella actores. Esta variedad
de protagonistas es una de las razones de la variedad, el colorido,

70. Sobre esta terminologia, cf. nuestro estudio Religiosidad popular,
religiosidad popularizada y religion oficial. «Pastoral misionera» 11 (1975)
enero/febrero, 46-66. Sobre el conjunto de la cuestién, cf. los excelentes
estudios de L. Duch, De la religié a la religié popular. Montserrat, Publi-
caciones de la Abadfa, 1980; L. Maldonado, Introduccién a la religiosidad
popular. Santander, Sal Terrae, 1985 y J.A. Estrada, La transformacién de
la religiosidad popular. Salamanca, Sigueme, 1986.
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la riqueza expresiva de esas celebraciones festivas tradicionales
que son la fiesta patronal, la romeria, etc.

La religiosidad popular se distingue, en cuanto al contenido
de sus mediaciones, por la riqueza imaginativa y emotiva y por
la extraordinaria densidad simbdlica. Predominan en ella las
mediaciones activas sobre las racionales, y lo corporal desem-
peiia un papel preponderante. Se trata de una religiosidad emi-
nentemente ritual. Por eso tiene tanta importancia en sus ma-
nifestaciones lo cdsmico en todos sus ordenes, lo espacial con-
cretado en la referencia a unos lugares precisos, lo temporal que
genera un calendario extenso de fiestas y tiempos de preparacién
y conmemoracién de las mismas.

Esto no significa que las mediaciones racionales estén por
completo ausentes de la religiosidad popular, pero sus formas
mds frecuentes no son la doctrina conceptualmente expresada,
sino los conjuntos de leyendas, relatos maravillosos, que acercan
a la mentalidad del pueblo los grandes temas miticos transmi-
tidos por tradicion oral y a través de coplas, romances y repre-
sentaciones iconogriéficas sencillas.

Todos estos rasgos dan a la religiosidad tradicional un valor
eminentemente compensatorio. En ellas se expresan y cobran
su tributo unas necesidades religiosas que no se ven satisfechas
por la frialdad y la austeridad de las formas oficiales de reli-
g1051dad Por eso no es infrecuente que en ellas aparezcan tam-
bién rasgos que manifiestan una sorda o expresa protesta contra
la religion oficial y sus representantes acreditados, con la «opre-
sién» que a veces suponen a la espontaneidad de la vida del
pueblo.

Las formas populares de la religiosidad corresponden per-
fectamente, dentro del mundo de las religiones, a las llamadas
césmico-bioldgicas. En ellas se encuentran, por tanto, sus ma-
nifestaciones prototipicas. Pero, ademads, esas formas populares
aparecen como un estrato presente en todas las tradiciones re-
ligiosas y matizado por los rasgos peculiares de cada una de
ellas. Existe asi un budismo, un hinduismo, un cristianismo y
un islamismo populares que, cada uno a su modo, realizan los
rasgos con los que hemos distinguido a la religiosidad popular.

La estrecha relacion de ésta con la cultura de los pueblos
que las viven hace de ella un espejo en el que se refleja con
extraordinaria viveza el alma y la historia del pueblo.
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No es facil responder univocamente a la pregunta por el
origen de estas religiones. Los procesos que han dado lugar a
cada una de ellas dependen estrechamente de la historia de las
respectivas religiones en las que surgen y de los respectivos
pueblos. En el caso cristiano, parece claro que su origen se debe
a ese proceso que algunos hlstorladores han denominado fol
klorizacién del cristianismo’. Con esta expresién se refieren,
en términos generales, a ese proceso de inculturacién del Evan-
gelio y la Iglesia en las culturas de las poblaciones paganas entre
las que se extendio a partir de la oficializacién del cristianismo
que surgidé de su reconocimiento por el Imperio romano. Tal
inculturacion fue el resultado de la encarnacion del cristianismo
en la vida y la cultura del pueblo y se produjo como consecuencia
de una estrategia evangelizadora segiin la cual las mediaciones
mas externas de la religion pagana: templos santuarios, fiestas,
en lugar de ser eliminadas, fueron sustituidas y puestas al ser-
vicio de una nueva 1nten01on y actitud religiosa no siempre
suf1c1entemente educada’”

Por eso no es extrafio que el proceso produzca una ver-
dadera contaminacion del cristianismo con elementos paganos,
que exigira toda una serie de procesos de correccién de los que
nos han quedado NUMErosos ejemplos en los escritos de los
responsables de la Iglesia”

Si juzgamos por los resultados, el éxito de tales procesos
parece haber sido sélo relativo como muestra la configuracién,
llena de elementos paganos, magicos y supersticiosos de la
religiosidad popular de la Edad Media contra la que reaccionan
las reformas medievales y, posteriormente, la protestante y la
catdlica.

La religiosidad popular atraviesa una situacién de crisis
profunda que, contra las previsiones de muchos, no estd con-
duciendo a su desaparicién.

71. El término ha sido ampliado, por ejemplo, por historiadores como
J. Delumeau y E. Le Roy Ladurie.

72. El culto a los santos, a la Virgen y los santuarios ofrecen numerosos
ejemplos de esta estrategia. Cfr. ejemplos de ella citados en nuestro estudio
Para vivir la devocion mariana, en La figura de Maria. Salamanca, San
Esteban, 1985, 39, n. 43.

73. Recuérdense escritos como el De correctione rusticorum de san
Martin de Braga.



194 INCREENCIA Y EVANGELIZACION

Por una parte, la transformacién rapida de la situacién
socio-cultural, con la que esa religiosidad se encuentra natu-
ralmente asociada, estd poniendo en cuestién su existencia y su
valor. La disminucidén del peso de la agricultura en la sociedad
industrial y postindustrial contemporanea ha llevado, por ejem-
plo, a una disminucién notable de la mentalidad rural a que
daba lugar. En el mismo sentido operan la transformacién de
las formas de trabajo con una muy honda transformacién de las
mentalidades; la elevacion del nivel de vida y la menot depen-
dencia de los condicionamientos naturales. El alejamiento del
campo que producen la urbanizacién y los movimientos migra-
torios; la extensién de los medios de comunicacién y su influjo.
En resumen, el hecho de la desacralizacién y la difusién de un
clima cultural, secular y pluralista que parecen imponer unas
formas de vivir y de pensar dificilmente conciliables con las
expresiones religiosas populares estrechamente ligadas a una
cultura diferente.

Pero la crisis no ha supuesto su eliminacién pura y simple
y no faltan sintomas de pervivencia e incluso de recuperacién
de la religiosidad popular, como parte de ese fenémeno mads
amplio de pervivencia de lo sagrado y de aparicién de nuevas
formas, ajenas a las formas oficiales, que han sido designadas
como manifestaciones de lo sagrado en estado salvaje.

El hecho puede ser interpretado como la bisqueda de res-
puestas a necesidades humanas que la cultura exclusivamente
cientifico-técnica deja insatisfechas. Se caracteriza por cierto
sincretismo de elementos tomados de distintas tradiciones y
estratos y subraya los aspectos de reaccién antiinstitucional y
antioficial. No faltan en algunos casos intentos de manipulacién
por la cultura oficial de esos nuevos brotes de religiosidad po-
pular con el fin de orientarlos de forma secularizada, reducién-
dolos a sus elementos culturales, a su poder de medio de re-
cuperacion de la identidad regional o nacional. En algunos casos
prevalece en la actual recuperacién la necesidad de compen-
sacién social en los casos muy frecuentes en que la nueva cultura
ha privado al pueblo de todo protagonismo social y cultural y
le mantiene —pensemos en el caso de los emigrantes, sobre
todo de la primera generacion— en estado de verdadera mar-
ginacién social.
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Religiosidad popular tradicional
y catolicismo oficial en la actualidad

La relacién de estas dos magnitudes religiosas es extraor-
dinariamente compleja, pero nosotros nos reduciremos a dos
aspectos.

En primer lugar, la reforma del catolicismo que ha supuesto
el Vaticano 1I ha influido en la crisis del catolicismo popular.
En efecto, la purificacion impuesta por el Concilio de elementos
teoldgicamente menos importantes en el seno de la liturgia y de
la vida devocional, no podia dejar de influir en la forma popular
de vivir el catolicismo muy influida por alguno de esos ele-
mentos. Recordemos, por ejemplo, la reforma litirgica del ciclo
de los santos en beneficio del ciclo temporal méas claramente
referido a los misterios de Jesucristo; el traslado de los acentos
de lo devocional a lo teologal; la reconduccién de la devocién
mariana hacia el predominio del culto litirgico y a la ubicacién
de Maria en su verdadero lugar en el seno del culto cristiano.

El influjo de esta reforma ha podido ejercer una influencia
mds negativa sobre las formas populares del catolicismo debido
a la escasa pedagogia de los agentes pastorales a la hora de
aplicar esa reforma. Esto ha podido conducir en algunos casos
a la supresion pura y simple de lo que se trataba de reformar.
Por eso en la época posconciliar han aparecido intentos de ree-
quilibrio de la situacién como el que representa la exhortacién
Marialis Cultus de Pablo VI sobre la devocién mariana.

En los ultimos afos asistimos a una nueva «estrategia pas-
toral» del catolicismo oficial en relacién con la religiosidad
popular. Una evaluacion excesivamente pesimista de los costos
de la reforma conciliar, el temor a la extension de la indiferencia
religiosa y de una cultura de la increencia estd llevando al apoyo,
por parte de las instancias oficiales del catolicismo, de la ten-
dencia a la recuperacién de la religiosidad popular. En esta
misma direccion ha actuado la nueva valoracién que la teologia
pastoral viene proponiendo de esta forma de catolicismo.

Pero, a pesar de todo, la crisis perdura. Se impone la
impresion de que ha cambiado mds la valoracién de los tedlogos
y pastoralistas que el hecho mismo. El indicio mds claro de la
perduracion e incluso el ahondamiento de la crisis, esta en el
hecho de que lo que algunos llaman el renacimiento de la re-
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ligiosidad popular subraya cada vez mds los aspectos sociales,
tradicionales, folkldricos, nacionales, turisticos del hecho por
encima de su dimensidn religiosa. Por eso también en algunos
casos sus manifestaciones tienden a separarse cada vez més del
conjunto del hecho cristiano y a cobrar una vida independiente
en cuanto fenémeno puramente cultural.

La religiosidad popularizada

Es la religion que tiene como sujeto al pueblo en el sentido

de las personas no dotadas religiosamente de una especial for-
macién, militancia o responsabilidad.

Su primera caracteristica es el predominio en ella de la
«préctica religiosa». La mediacién fundamental en ella es la
frecuentaci6n de unos ritos tenidos por obligatorios, la asistencia
al culto con diferentes grados de asiduidad, que van desde la
practica dominical a la ocasional y desde la frecuentacion asidua
de los sacramentos a su practica «estacional», en relacién con
los sacramentos dotados de significado social. En los grados de
mayor intensidad esa prictica se ve acompafiada de précticas
devocionales afiadidas, novenas, triduos, devociones privadas,
con sus correspondientes actos de peregrinacién, visita a san-
tuarios, etc., y sus correspondientes objetos: imédgenes, meda-
llas, habitos, etc.

Generalmente se observa en ese tipo de religiosidad cierto
interés como motivacién importante que le conflere un sentido
que podria llamarse funcional e incluso utilitario™. En estas
practicas el sujeto busca con frecuencia la obtencmn y conser-
vacion de unos bienes espirituales o materiales o la salvacién
vivida en los mismos términos utilitarios. Por eso predominan
en esta religiosidad la oracién de peticion y su reforzamiento
con votos, promesas, ofrendas y sufragios.

La religiosidad popularizada tiene una considerable den-
sidad sacral. Abundan toda clase de mediaciones: ritos, gestos,

74. Funcional en el sentido que dan a este término algunos psicdlogos
de la religién. Cf., por ejemplo, A. Godin, Psychologie des expériences
religieuses, Paris, Centurion, 1981, 26-66.
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lugares, santuarios, ermitas, fiestas, personas mediadoras, san-
tos, intercesores y sus correspondientes imdgenes. Esta densidad
conduce en algunos casos a una especie de «cosificacion» de
lo sagrado con el fin de disponer mds facilmente de ello. De
ahi, la devocionalidad, es decir, la multipliacién de las devo-
ciones a advocaciones de Jesucristo, de Maria, de los santos, y
la multiplicacién de actos concretos: novenas, octavarios, tri-
duos en su honor.

La religiosidad popularizada tiene como uno de sus com-
ponentes la necesidad de seguridad para la vacilante condicién
humana y la biisqueda de ayuda de lo sobrenatural para con-
seguirla. Por eso utiliza unas férmulas sencillas, ficilmente re-
petibles; se atiene con rigor a unas normas que desea detalladas
y precisas; recurre a las formulaciones racionales formalmente
claras y a ser posible memorizables como los catecismos; y es
extraordinariamente reacia a los cambios en las mediaciones,
incluso cuando los cambios culturales hacen que se presenten
como anacronicas.

Todos los rasgos anteriores explican que este tipo de re-
ligiosidad sea vivido de una forma notablemente individualista,
incluso en los casos en que alguna de sus manifestaciones con-
gregan a masas numerosas de fieles. Se trata, en efecto, de
asambleas masivas en las que cada uno «va a lo suyo», entabla
una relacién individual con el mediador y es guiado por el propio
interés o la obtencidn de algln beneficio para alguien de los
Suyos.

La hemos denominado popularizada porque, aunque estd
extendida entre el pueblo, no ha surgido de él, sino que es, con
frecuencia, el resultado de la estrategia pastoral de una época
determinada. En su origen se encuentra probablemente una si-
tuacién que tiene uno de sus elementos centrales en la division
de los cristianos en diferentes clases o géneros: clero, religiosos
y seglares. Dejado el ideal de la vida cristiana centrado en el
cultivo de la experiencia personal de la fe para los religiosos y
en el mejor de los casos el clero, se reduce la vida cristiana de
los laicos, de los no especializados, a la practica de unas me-
diaciones sobre todo cultuales y morales. La pastoral oficial de
la Iglesia en esa situacién buscaba sobre todo la realizacién por
el pueblo de esas précticas, la purificacion de las mismas cuando
se contaminaban con rasgos supersticiosos o paganos y la sus-
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titucién de las formas menos perfectas de la religiosidad popular
por devociones creadas por las Congregaciones religiosas o los
agentes de pastoral, que reemplazaban o acompafiaban unas
formas oficiales que resultaban excesivamente alejadas del pue-
blo. Algunos de los rasgos menos positivos de este tipo de
religiosidad es posible que tengan su origen en los métodos
pastorales empleados para inculcarla.

Recuérdese, por ejem%lo, lo que escribiamos mds arriba
sobre la pastoral del miedo .

Probablemente algunos de los rasgos de la religiosidad que
acabamos de describir sea simplemente el resultado de la asi-
milacién acritica por el pueblo de esas pastorales poco respe-
tuosas de la religién y de las conciencias.

Las encuestas actuales sobre los comportamientos religio-
sos muestran, sin lugar a duda, la crisis profunda que estd
sufriendo esta forma de religiosidad. Baste recordar los datos
sobre el descenso de la préctica religiosa a que aludiamos al
hablar de los no practicantes’. La crisis es todavia mayor,
incluso entre los catdlicos practicantes, en relacién con el sa-
cramento de la penitencia y no son necesarias encuestas para
percibir el derrumbamiento de la mayor parte de las devociones
habituales hasta hace treinta afos, entre los jévenes de nuestros
dias.

Persisten tan sélo algunas devociones a imdgenes o lugares
a los que se acude con frecuencia para pedir la solucién de
problemas y la satisfaccién de determinadas necesidades.

La misma idea de «préctica religiosa», tal como es enten-
dida en este tipo de religiosidad, ha entrado en crisis por nu-
merosas razones. En primer lugar, por el cambio social y cultural
y su influjo sobre la mentalidad y los hébitos de vida y los
comportamientos. En segundo lugar, por la disminucion de la
eficacia de las motivaciones empleadas debido a la extensién
de la secularizacién y los principios de la modernidad. En tercer
lugar, por razones internas al propio catolicismo que a partir

75. Cf. los anélisis ya citados de J. Delumeau sobre la pastoral del miedo
en Le peché et la peur. La culpabilisation en Occident, Paris, Fayard, 1983,
369-623.

76. Cf. Los estudios de F. Azcona, J. Gonzdlez Anleo, J.J. Toharia, J.
Elzo citados anteriormente.
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del Vaticano II ha operado un desplazamiento importante en la
presentacion del cristianismo y la acentuacién de las motiva-
ciones de la vida cristiana. Por ultimo, es probable que también
esté influyendo en el desmoronamiento de este catolicismo de-
vocional la disolucion del régimen de presencia del catolicismo

en la vida social, politica y cultural que denominamos cristian-
dad.

Reflexiones pastorales sobre la religiosidad popular.
Hacia una nueva evangelizacion del pueblo

El hecho de la religiosidad popular, con su enorme variedad
de manifestaciones de las que los dos tipos propuestos no son
mds que polos hacia los que confluyen la mayor parte de ellas,
nos sugiere una primera reflexion. Se refiere a la gran variedad
de demandas religiosas que nos dirige esa masa de personas que
denominamos el pueblo cristiano. A esta variedad de demandas
la Iglesia no puede responder con una accién pastoral uniforme
que pretenda imponer las mismas respuestas a situaciones y
necesidades tan variadas y que desde luego no se agotan en los
dos tipos de religiosidad descritos. Una atencién efectiva a esa
variedad exige imaginacién, osadia y lucidez de los agentes
pastorales, ya que una respuesta diferenciada deberia introducir
transformaciones en las mediaciones de todo tipo en que se ha
de encarnar el cristianismo para poder seguir siendo vivido por
el hombre cultural y socialmente pluralista de nuestros dias.

El fenémeno de la religiosidad popular no es el resultado
de las perversiones del cristianismo. Es la consecuencia —no
siempre lograda— de la necesaria inculturacién del cristianismo
que tiene que dar lugar a diferentes formas de vivirlo, de acuerdo
con las peculiaridades psicolégicas, histdricas y culturales de
los diferentes pueblos. La Iglesia s6lo puede ser efectivamente
catdlica, verdaderamente universal, pluriformizdndose de acuer-
do con las diferentes culturas. La uniformidad cristiana en la
que a veces queremos convertir la unidad, es el resultado de la
imposicién a todos los pueblos, destinatarios legitimos del Evan-
gelio, de la forma concreta, romana, occidental, en que de hecho
se encarnd el cristianismo en los primeros siglos de su historia.
Deberiamos saber tedricamente y respetar en la practica que
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evangelizar no significa transplantar el cristianismo ya incul-
turado en un pueblo a otros pueblos diferentes; ni en hacer pasar
a unos hombres de la cultura que les es propia a la del evan-
gelizador cristiano. Sino en implantar, sembrar el cristianismo
con todas las dificultades que eso conlleva, en la variedad de
las culturas de nuestro mundo que, por fin, comienza a respetar
su pluralismo de culturas. La encarnacién del cristianismo en
la tradicién de los diferentes pueblos no es, pues, una concesion,
sino ¢l resultado de una exigencia. Las condiciones del hombre:
ser corporal, sentimental, activo, histérico, miembro de un pue-
blo y de una cultura, hacen necesaria una forma de vivir la
religién que se expresa en todas esas dimensiones de la condicién
humana. No es posible reducir el cristianismo a ninguna de sus
dimensiones: racional, €tica, politica, sin empobrecerlo. El
hombre sélo vivira humanamente la religién cuando la encarne
en sus sentimientos, gestos, habitos, costumbres. No es bueno
proponer como ideal un cristianismo «neutro», para conseguir
un cristianismo mas puro. Las fronteras del valor del cristia-
nismo no se sitdan en la utilizacién de una u otras mediaciones,
sino en la autenticidad de la fe que se expresa en ellas.

En algunas de las formas de cristianismo popular que hemos
descrito se manifiestan las deficiencias de algunas imégenes y
algunas realizaciones deficientes de la Iglesia a lo largo de su
historia. La religiosidad popular, en el sentido a que se refiere
el parrafo anterior, es algo perfectamente legitimo e incluso
necesario. Pero no lo es tanto una religiosidad popular que sea
el resultado de la division en clases y grados de los cristianos.
La llamada universal a la santidad y a la salvacion en el cris-
tianismo y la participacion de todos los miembros de la Iglesia
en la condicion de Pueblo de Dios, animado por el Espiritu,
excluye cualquier divisién en su seno entre una clase de diri-
gentes o especialistas y un pueblo sélo pasivo y receptivo. Es
tal vez inevitable que a la legitima diferenciacion de ministerios
y carismas en el seno de una Iglesia toda ella ministerial se
anadan diferencias de formacién como consecuencia de las cir-
cunstancias sociales. Pero esas tltimas diferencias nunca de-
beran solidificarse y sancionarse teolGgica o pastoralmente con
para el pueblo. Todos los cristianos somos igualmente llamados
a la conversion y a la santidad, aunque ésta sea vivida, por la
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diferencia de respuesta de cada uno, de forma mas o menos
generosa —independientemente del lugar que se ocupe en el
seno de la Iglesia— y deba revestir formas social y culturalmente
plurales.

Lo decisivo, pues, de la pastoral ante el fenémeno de la
religiosidad popular, es la ex1gen01a de una auténtica evange-
lizacién. Esto supone, en primer lugar, que en ningin caso la
accion de la Iglesia dé por supuesta la conversion de sus fieles
tan s6lo por el hecho de que participen de algunas manifesta-
ciones religiosas tradicionales o devocionales. Permanentemen-
te tendrd que ser anunciada la Buena Nueva de la muerte y la
resurreccién de Jesucristo como base para la constitucién de un
nuevo pueblo de Dios, en el que los hombres vivan con el
espiritu de Jesus los valores del Evangelio.

Pero, ;qué lugar ocupa la religiosidad popular en relacion
con esa indispensable evangelizacion?

Recordemos que el itinerario de la adhesidn personal de la
fe es largo y complejo y su presentacion debe sin duda acom-
pasarse a las circunstancias de las personas, a sus ritmos de
crecimiento. Por ello los elementos de la religiosidad popular,
como otros muchos, deben ser tenidos en cuenta a la hora de
poner en marcha el proyecto de evangelizacion.

La religiosidad popular puede en determinadas circunstan-
cias favorecer la evangelizacion, en la medida en que puede
colaborar a la apertura de quienes la viven al Evangelio. De
varias formas. En primer lugar, porque el hombre de nuestros
difas se encuentra inmerso en una cultura que comporta no pocos
elementos que dificultan la captacién del mensaje cristiano: el
individualismo, el enclaustramiento en la inmanencia, la uni-
dimensionalizacion, el olvido de lo interior, la incapacidad sim-
bélica, etc. Y no pocos elementos de la religiosidad popular
pueden preservarle de algunos de estos peligros o ayudarle a
superarlos por la intensidad afectiva, la solidaridad y la parti-
cipacion, la densidad simbélica, la atencion al mds alld de lo
humano, el cultivo de la admiracién, que suponen algunas de
sus mamfestacmnes Tal religiosidad puede originar una ver-
dadera experiencia de lo sagrado que favorezca esa «ruptura de
nivel» que comporta toda conversion religiosa. Por otra parte,
una experiencia religiosa ya existente puede enraizarse en la
persona cuando es vivida de esa forma intensamente afectiva
que caracteriza a las manifestaciones populares.
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En el clima de desarraigo y soledad que con frecuencia
envuelve la vida de las sociedades actuales, la participacién
festiva puede constituir una ocasion tnica para ejercer la inter-
subjetividad que es una de las dimensiones humanas mas estre-
chamente relacionadas con la relacién religiosa, como muestra
el tema teoldgico del «sacramento del hermano». En términos
generales, la evangelizacion puede encontrar en el ejercicio de
la religiosidad popular un caso de esa praeparatio evangelica
con la que un cristianismo preocupado por la evangelizacion
nunca ha dejado de contar.

También la religiosidad popularizada, con su insistencia
en la practica religiosa, puede resultar un aliado valioso de una
accion evangelizadora. Porque la prictica religiosa supone ac-
tos, gestos, palabras que conservan algo del sentido religioso
que las origind. Suponen una referencia mas o menos viva a
Jesucristo, su vida y su ensehanza; contienen, a través de los
recuerdos de Maria y de los santos, ejemplos de vida cristiana
y todo esto puede convertirse en ocasion y ayuda para despertar
la fe o profundizarla en la persona.

Claro que, para que la religiosidad popular pueda ser in-
tegrada en un proyecto evangelizador, serd preciso establecer
un cuidadoso discernimiento de sus valores y sus distorsiones
y Hlevar a cabo un proceso de critica y paulatina eliminacién de
estas ultimas y de afianzamiento de los primeros. Para llevar a
cabo este proceso s¢ requiere sin duda unz cuidadosa pedagogia
basada en una recta comprension de lo que es la vida religiosa
y la vida cristiana y en un andlisis de las tentaciones mds fre-
cuentes a que se ven sometidos.

Enumeremos algunos principios de esta pedagogia. Con-
vendrd reconocer, en primer lugar, la necesidad de las media-
ciones presentes en la religiosidad popular para que el cristia-
nismo pueda ser vivido efectivamente por una colectividad do-
tada de una historia, una cultura y una idiosincrasia concreta,
al mismo tiempo que la relatividad de esas mediaciones orde-
nadas al niicleo esencial que es el reconocimiento de Jesucristo
como revelacién del amor salvador de Dios. Particular impor-
tancia tiene conseguir una articulacion real de esas mediaciones
con el nicleo central, evitando las que resultan incoherentes
con él o pueden suponer un obsticulo para la promocién de los
valores que contiene. Las mediaciones deben, ademds, articu-
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larse entre si, sin privilegiar algunas hasta el punto de que
unilateralicen la vida religiosa. Esas mediaciones deberan ser
coherentes con la situacion cultural de la comunidad y ser elo-
cuentes para ella. El cultivo de las mediaciones no debera exi-
mir, en ninglin caso, de la insistencia en la iniciacién y la
educacion de la experiencia teologal que deberia expresarse en
ellas. Cultivadas con todas estas cautelas, las mediaciones de
la religiosidad popular pueden constituir un apoyo muy valioso
para la vida de fe.

Aludamos también, desde este punto positivo, a la ayuda
que la religiosidad popular puede prestar a la transmisién de la
fe. De hecho ha sido el gran medio para la socializacidn religiosa
en tiempos de cultura uniforme impregnada de cristianismo. El
cambio cultural ha hecho que en estos momentos no lo sea.
Pero parece claro que resulta extraordinariamente favorable con-
tar con una religioén inculturada para que la fe pueda ser trans-
mitida de generacion en generacion. No porque la fe pueda
transmitirse de forma inconsciente y «mecénica», o pueda he-
redarse como se heredan otros elementos de la cultura, sino
porque existen obstdculos de tipo social y cultural que una co-
rrecta inculturacion de la fe puede ayudar a superar.

La enumeracién de algunos de los servicios que la religio-
sidad popular puede prestar a la evangelizacion no debe hacernos
olvidar algunos de los peligros que pueden convertirla en obs-
ticulo para la misma. Anotemos, como mdas importantes, la
absolutizacion de sus expresiones; la tendencia a convertirlas
en hechos estereotipados y rutinizados; la tentaciéon de ver en
ellas las obras que eliminan la gracia convirtiéndola en respuesta
mensurable de Dios a los méritos contraidos con las propias
acciones; el peligro de sustituir la decision personal y la llamada
a la conversion por el mantenimiento de una tradicién o de una
practica externa; el hacer de esa religiosidad una especie de
idolo que se interponga entre el Dios tnico y el creyente; el
construir con la religiosidad una corriente paralela a la vida y
que no la transforma en absoluto; y, por tltimo, el disponer con
esa religiosidad heredada y por tanto «consabida» de una especie
de «vacuna» contra la novedad inaudita del Evangelio cristiano.
Esta enumeracion de posibilidades y obstaculos que la religio-
sidad popular contiene en orden a la evangelizacion de las per-
sonas que viven en ella, pone de relieve la necesidad de un
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tratamiento cuidadoso de este fendmeno por parte de los agentes
pastorales.

Una accidn pastoral cuidadosa debera evitar la eliminacién
pura y simple de la religiosidad popular, por la falta de atencion
o por la critica desconsiderada de sus manifestaciones, elimi-
nacién que puede causar estragos en la vida religiosa y hasta
en la psicologia y la cultura del pueblo. Pero tampoco parece
adecuado orientar la accién pastoral al mantenimiento puro y
simple de estas manifestaciones. Una pastoral de mantenimiento
debe operar demasiados compromisos con los elementos dis-
torsionados en relacién con el cristianismo que contienen mu-
chas manifestaciones de la religiosidad popular y estd ademas
abocada al fracaso dada la erosién de tales manifestaciones que
suponen los inevitables cambios culturales.

Entre estos dos extremos se impone una accion pastoral
que desde la atencién y la simpatia a las personas y pasando
por la paciencia ante los ritmos de su posible evolucién, tenga
presente la necesaria transformacion de las actitudes que posi-
biliten después el surgimiento de nuevas formas expresivas.

Tal transformacién deberia insistir en el cambio de las
motivaciones, del interés y el miedo ante los poderes superiores,
al reconocimiento, la adoracién y la alabanza del Dios tinico;
en el cultivo de la experiencia personal de la presencia de Dios
en la propia vida y el reconocimiento de su paso por la historia
humana; en la sustitucién de unas formas paralelas a la vida
real por otras surgidas del amor de Dios experimentado en el
centro de la vida; en el cambio de un cristianismo masivo e
individualista, por otro que aparezca como la vida de un nuevo
pueblo congregado por el Espiritu de Dios que se encarna en el
mundo para transformarlo de acuerdo con ese designio de Dios
que llamamos su Reino. El Congreso de evangelizacion utilizé
una férmula excelente para describir esta actitud: «discerni-
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miento responsable y amoroso de la religiosidad popular, ]unto
con su encauzamiento hacia la fe personal y comprometida»’’
Para la realizacion de esa transformacién son indispensa-
bles la mejora de los procesos de iniciacién y de formacién en
la fe. La adaptacion cuidadosa de las mediaciones litirgicas y
devocionales. Pero es, sobre todo, indispensable, la existencia
de comunidades cristianas vivas, que testimonien en medio del
mundo la experiencia de Jesucristo y los valores evangélicos.

77. Evangelizacion y hombre de hoy. Loc. cit., 547.
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Evangelizacion y compromiso

La conexidn entre los dos términos de esta expresion, que
viene a sumarse a la que ya establecimos entre fe y evangeli-
zacion, constituye otro de los rasgos caracteristicos de la actual
conciencia de la Iglesia. La toma de conciencia a que nos re-
ferimos no se ha producido de repente ni ha sido el resultado
de razonamientos y deducciones meramente doctrinales; es el
punto de llegada de un largo proceso que, recogiendo datos
acumulados a lo largo de Ia historia del cristianismo, comienza
a manifestarse en una serie de hechos en los que, desde antes
del Concilio, venian interviniendo grupos clarividentes, aunque
reducidos, de cristianos, como los movimientos apostdlicos en
medio obrero, la Misién de Francia, los sacerdotes obreros y la
teologia de la pobreza que surgié en torno a ellos y a cristianos
generosos del segundo tercio de nuestro siglo. El Papa
Juan XXIII, carismatico también en esto, asumio el contenido
de esas orientaciones al hacer suya, en un mensaje radiodifun-
dido, la expresion «lglesia de los pobres». El Concilio, en el
que no faltaron voces, como la del cardenal Lercaro, que pi-
dieron que esa expresion se convirtiera en eje de la reflexién
conciliar sobre la Iglesia, sin seguir estas voces, se hace eco
del problema de forma todavia timida e inicia una reflexién
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sobre la pobreza78 y llama la atencién sobre la situacién de
injusticia y sobre la necesidad de que los cristianos se compro-
metan en relacién con ella”. El resultado de sus conclusiones
serd la creacion de un organismo encargado de promover el
progreso de las regiones pobres y la justicia social: la comision
pontificia «Justicia y Paz»"

En el mismo nivel de toma inicial de conciencia del pro-
blema y de timidez en la propuesta de soluciones, se sitian las
reflexiones sobre la pobreza contenidas en la enciclica Ecclesiam
suam de Pablo VI®'. Son las reflexiones de diferentes episco-
pados y en especial las del episcopado latino-americano reunido
en Medellin (1968) las que senalan el punto de partida de una
nueva conciencia de la Iglesia en relacién con este tema, con-
ciencia que se caracteriza por la descripcion y la denuncia ri-
gurosa de la situacion de injusticia, la propuesta de unas trans-
formaciones sociales urgentes y radicales y el convencimiento
de que la Iglesia tiene unas responsabilidades que ejercer en ese
terreno porque su accién evangelizadora estd esencialmente li-
gada con el compromiso por la justicia.

Hitos decisivos en la formacion de la nueva conciencia de
la Iglesia son, ademds de los documentos de contenido social
Populorum Progressio y Octogesima Adveniens, el Sinodo de
los obispos de 1971 sobre la justicia en el mundo; el Sinodo de
1974 sobre la evangelizacién; la exhortacion de Pablo VI Evan-
gelii Nuntiandi y el célebre Decreto IV de la XXXII Congre-
gacién General de la Compania de Jesis. Como la historia de
estos hechos estd en la memoria de todos y ha sido recientemente
recordada®’, me limitaré a ofrecer, como resumen de la misma,
un brevisimo florilegio de los textos mds significativos.

«Al escuchar el grito de quienes padecen violencia y se
ven aplastados por los sistemas y mecanismos injustos... hemos

78. Lumen Gentium, n. 8.

79. Gaudium et Spes, nn. 39, 9, 83, 93.

80. Gaudium et Spes, n. 90.

81. Ecclesiam Suam, nn. 49-53.

82. 1. Ellacuria, Pobres, en Conceptos fundamentales de pastoral, Ma-
drid, Cristiandad, 1983, 786-802 y sobre todo J.-Y. Calvez, Fe y justicia.
La dimensién social de la evangelizacion. Santander, Sal Terrae, 1985, 21-
94.
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tomado conciencia juntos de la vocacién de la Iglesia a hallarse
presente en el corazén del mundo para anunciar a los pobres la
Buena Nueva...»

«La lucha por la justicia», dird més adelante el mismo
documento del Sinodo del 71, aparece a sus 0jos «como una
dimension constitutiva de la predicacion del Evangelio». Con
esta tGltima expresion comienza a formularse el rasgo mas ca-
racteristico de la nueva conciencia de la Iglesia en relacién con
estos dos elementos. Tras haber asimilado que la evangelizacién
es una dimensién constitutiva del ser cristiano y un elemento
constitutivo del hecho de creer, se afirma con toda claridad que
el compromiso por la justicia es una dimension constitutiva de
la evangelizacidn.

Expres1ones de esa misma afirmacién aparecerdn en Evan-
gelii Nuntiandi® y en el Decreto IV de la XXXII Congregacion
General de los Jesuitas (1975): «La misién de la Compania de
Jesus hoy, dice este tltimo documento desde su comienzo, es
el servicio de la fe del que la promocién de la justicia constituye
una exigencia absoluta»™*. «La evangelizacién es proclamacién
de la fe que actia en el amor a los hombres: no puede realizarse
verdaderamente sin promocién de la justicia®». «La promocién
de la justicia, la presentacion de nuestra fe y la marcha hacia
el encuentro personal con Cristo constituyen... dimensiones
constantes de nuestro apostolado»®’

Tan claras y tan numerosas afirmaciones parecen indicar
que la necesidad del compromiso del cristiano y su estrecha
conexion con la vida de la fe y el servicio de la misma que es
la evangelizacién, son ya datos adquiridos por la conciencia de
la Iglesia. Y asi es, sin duda, por mas que la necesidad de
precisar y matizar tales afirmaciones que aparecen en algunas
reacciones oficiales a alguno de esos textos, esté indicando, por
una parte, los peligros que esa toma de conciencia ha podido
originar en algunos de los que la han promovido y, por otra,
las resistencias que su aceptacion estd originando en no pocos

83. nn. 30, 31.
84. n. 2.
85. n. 28.
86. n. 51.
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circulos de la Iglesia. Buena muestra del grado de integracién
del tema en la conciencia de la Iglesia es que aparezca en las
conclusiones de todos los Sfnodos. Asi en la relacion final del
Sinodo extraordinario de 1985 puede leerse: «Después del Con-
cilio Vaticano II, 1a Iglesia se ha hecho mas consciente de su
misién para el servicio de los pobres, los oprimidos y los mar-
ginados». Y el Mensaje de los Padres sinodales al Pueblo de
Dios del Sinodo de 1987 dice expresamente: «... El Espiritu
nos lleva a descubrir mds claramente que hoy la santidad no es
posible sin un compromiso con la justicia, sin una solidaridad
con los pobres y oprimidos»” .

Pero en este caso, como sucedia en el tema de la evan-
gelizacion, no podemos dejar de constatar la distancia enorme
entre las afirmaciones tedricas de esa toma de conciencia y la
puesta en practica de lo que esa conciencia comporta no sélo
en la vida de los cristianos, sino también en la organizacién de
la pastoral de la Iglesia y en la visibilizacién de sus estructuras,
iniciativas y acciones concretas. Por eso creemos que no sera
inutil presentar una vez mas las razones en que se funda esta
estrechisima conexion entre evangelizacién y promocién de la
justicia y, dado que el problema se sittia sobre todo en el terreno
de la prictica, indicar pistas para la realizacion efectiva de ese
compromiso. por los creyentes y las comunidades.

La fe y la evangelizacion comportan,
como elemento esencial para su realizacién,
el compromiso por la justicia

De todo lo que anteriormente expusimos sobre la relacién
entre fe y evangelizacion, se deduce con facilidad que la evan-
gelizacion, para ser efectiva, comporta el compromiso del evan-
gelizador por la justicia. Basta para ello descender del terreno
abstracto de la realizacion en general de la condicién del creyente
y de la consideracién abstracta de su tarea de evangelizacion,
a las condiciones y necesidades concretas del mundo en que se

87. Relacidn final del Sinodo de 1985, n. 6. Mensaje del Sinodo de
1987, n. 4.
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desarrolla la vida del creyente y su servicio a la fe. Es verdad
que la naturaleza de la fe no se deduce de la situacién del
creyente y de su mundo. La norma de la fe estd en la revelacion
de Dios tal como nos ha sido manifestada en Jesucristo y en la
Escritura y la Tradicién que contiene el testimonio vivo de su
vida. Pero también es verdad que Dios sigue hablando de formas
muy variadas a través de los acontecimientos de la vida y de la
historia, en la medida en que las circunstancias concretas de la
vida de los creyentes imponen las condiciones, no menos con-
cretas, en que debe llevarse a cabo la escucha de la revelacién
de Dios y la realizacién de la fe. O dicho en otros términos, la
lectura de la Escritura nos muestra con claridad que la aceptacién
personal del Dios cristiano en que consiste la fe comporta la
apertura, el servicio y el amor a los hombres destinatarios del
amor de Dios. Pero esta lectura, hecha con atencién a las cir-
cunstancias concretas de nuestro mundo, nos fuerza a entender
€sa apertura y ese servicio en términos de compromiso por la
justicia como Unica forma de que sean efectivos. Para percibir
la pertinencia del razonamiento que pretendemos establecer y
para descubrir la urgencia que hoy dia esta llevando a los cris-
tianos a integrar la lucha por la justicia en el interior de la
realizacion del servicio de la fe, es imprescindible caer en la
cuenta de que una realista y correcta escucha e interpretacion
de la Revelacién de Dios para el creyente exige de éste que
haga intervenir, como un auténtico principio hermenéutico, la
vida concreta, la situacién real en que se encuentra inmerso. El
Dios revelado en Jesucristo del que da testimonio la Escritura
no estd enterrado en ella sino que desde ella nos invita a des-
cubrirle permanentemente presente en nuestra propia historia
que no es ajena a su revelacion para nosotros. La escucha y la
lectura completa de la revelacion supone asi un verdadero «cir-
culo hermenéutico» que lleva de la luz de la revelacién al des-
cubrimiento mas profundo de la situacién en que se vive y de
esta lectura de la situacién a un descubrimiento y a una escucha
maés profunda de la Palabra revelada.

Pues bien, la aplicacién de este elemental principio her-
menéutico a nuestra cuestion nos conduce a una larga serie de
descubrimientos que desembocan en la afirmacién de la estrecha
conexion entre el servicio de la fe y la promocidn de la justicia.
La lectura de nuestra situacion a la luz de la revelacion, es decir,
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confrontada con ese designio de Dios sobre los hombres que
Hamamos el Reino de Dios, nos descubre un mundo alejado a
anos luz de ese ideal de justicia, paz, fraternidad, felicidad que
Jesucristo vino a instaurar entre los hombres. Nuestro mundo
lleno de desigualdades, atravesado por toda clase de divisiones
en bloques y clases; dominado por la injusticia manifiesta que
supone que dos terceras partes de hombres carezcan de lo ne-
cesario y una minoria nade en la abundancia y derroche; in-
humano hasta el punto de que miles de hombres mueran dia-
riamente por falta de alimentos. Nuestro mundo, a pesar de
todos los rasgos positivos que lo adornan, esta muy alejado del
Reino de Dios. La injusticia, por resumir todos los rasgos ne-
gativos en uno sdlo, no es, pues, un rasgo que afecte tan sélo
a la situacion social de nuestro mundo. Es también un com-
ponente de su situacion religiosa.

Por eso puede comprobarse que nada oculta tanto el rostro,
la presencia de Dios en nuestro mundo, como este hecho de que
un niimero muy considerable de hombres carezca de lo necesario
y muera de hambre cuando hay bienes suficientes para que toda
la familia humana viva. Por eso la atencion a lo que sucede en
nuestro mundo «perturba» nuestra escucha de la revelacion,
provoca nuestra realizacion de la fe y nos lleva a descubrir sus
limitaciones y sus falseamientos.

Un mundo en el que, a causa de la injusticia, dos terceras
partes de los hombres pasan hambre, hace surgir la pregunta
inquietante, expresion de la tentacién de increencia: ;d6nde estd
vuestro Dios? A una pregunta como ésta no es respuesta ade-
cuada ningln tipo de discurso mientras se mantenga en el plano
de la pura teorfa. A una pregunta asi la tnica respuesta posible
es, y asi lo entendieron los profetas del Antiguo Testamento y
lo entiende Jesiis en el Evangelio: «Los pobres reciben la Buena
Nueva». Que es tanto como decir: Dios toma partido por ellos;
Dios ha hecho suya su causa; se ha constituido en un defensor
y va a transformar su situacién instaurando un reino de justicia,
de amor y de paz. Pero esta respuesta pasa por el hecho de que
los creyentes en Dios asuman con su vida esa respuesta. Mientras
los creyentes no hagan suya la causa de los pobres, los pobres
no serdn evangelizados y el cristianismo de los creyentes serd
descalificado como anuncio y testimonio de la venida del Reino.
Por eso decimos que en nuestra actual situacién de injusticia,
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la evangelizacién, el anuncio del Evangelio, pasa por el com-
promiso por la justicia.

El compromiso de los creyentes a favor de los pobres no
es s6lo consecuencia moral o exigencia de su fe. Es parte in-
tegrante de esa fe que es adhesion a un Dios que en Jesucristo
se ha revelado a si mismo como amor incondicional a los hom-
bres; y es condicién ineludible para el anuncio de ese Reino de
Dios, que en el Nuevo Testamento se revela como la decision
de Dios de congregar de entre los hombres un pueblo en el que
reine la justicia y en el que los pobres vean reivindicada su
causa.

Es verdad que esto constituye un rasgo del cristianismo
que nunca ha desaparecido a lo largo de su historia. Por mas
imperfectas que hayan sido las realizaciones de la vida cristiana
a lo largo de la historia de la Iglesia, nunca han desaparecido
del todo testimonios de esta conviccidn a través de la vida de
algunos santos. En todas las épocas cristianias ha habido santos
que, con su entrega a favor de los demads, han dado testimonio
de la presencia del Reino porque los pobres eran evangelizados.
Pero en nuestro tiempo tal vez se exija algo mas. La situacién
del mundo hace que la pobreza no se reduzca a una circunstancia
que afecta a algunas personas aisladas. La pobreza masiva de
nuestro tiempo tiene sus causas en unas estructuras injustas que
imponen su ley en las relaciones entre los pueblos y los paises.
Por eso, para que el Evangelio sea creible en nuestro mundo,
no basta con el testimonio de la caridad de cada cristiano a los
indigentes con los que se encuentra, sino que se exige la lucha
de las comunidades cristianas y de la Iglesia en su conjunto,
con todos los medios cristianos a su alcance, contra las estruc-
turas injustas que generan la situacién de pobreza, como con-
dicién de una efectiva opcién preferencial por los pobres.

A esta razén fundamental cabe afiadir una ultima consi-
deracidn que aparece como corolario de todo lo anterior y con-
firma la esencial conexi6n entre evangelizaciéon y promocién de
la justicia. Sin duda, el contenido fundamental de la evangeli-
zacion es la Buena Nueva del Reino de Dios y de su salvacion.
Pero el evangelizador no puede dejar de preocuparse por las
posibilidades concretas de sus destinatarios para escuchar esa
Buena Nueva. Y con frecuencia nos quejamos de que el hombre
de nuestros dias estd sumido en una situacién tal que parece
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privarle de oidos para el mensaje de salvacion. ;Cudl serd en
esas condiciones el posible punto de apoyo del mensaje cristiano
en el corazon de los hombres que abra sus oidos, suscite su
interés, despierte su atencién? No parece dificil sospechar que
en el interés por el hombre, en esa filantropia que comporta la
comprensién cristiana de Dios, disponemos los cristianos de
algo que comparten con nosotros hasta los oyentes mds alejados.
De ahi que el poder humanizador del cristianismo, su capacidad
de regenerar la vida humana y de transformar la sociedad, resulte
el preambulo existencial mds eficaz para la comunicacién de la
fe. De ahi, por tanto, que el compromiso por la justicia que
comporta el ejercicio de la fe resulte el aliado mas eficaz para
una presentacion creible del cristianismo.

También aqui conviene advertir que estas ultimas consi-
deraciones no deben ser entendidas como si se tratase tan sélo
de transmitir unos convencimientos y de que los razonamientos
tedricos, de cardctér cosmoldgico o antropolégico de la apo-
logética tradicional, tuviesen que ser sustituidos por unos ra-
zonamientos practicos que mostrasen las beneficiosas conse-
cuencias que comporta el hecho de creer. Se trata de otra cosa:
se trata de que la vida de las personas y las comunidades cris-
tianas comuniquen, a través del compromiso por el hombre
contenido en su fe, la nueva forma de ser hombres que trans-
parentan la presencia de Dios y la paz, la justicia y la felicidad
que esa presencia instaura. Se trata de que en este dmbito al
que ahora nos referimos respondamos al reproche de Nietzsche
a los cristianos en lo que tiene de verdad: «Vuestros rostros han
sido siempre mas dafiosos para vuestra fe que vuestras razones.
Sila Buena Nueva de vuestra Biblia estuviese escrita en vuestros
rostros, no tendriais necesidad de exigir tan obstinadamente la
fe en la autoridad de ese libro. Vuestras obras, vuestras acciones
deberian sin cesar hacer superflua vuestra Biblia. Una nueva
Blbha deberia surgir permanentemente a través de vuestra
vida»™. En lo que tiene de verdad, porque es indudable que
nuestras vidas no hardn nunca superflua la revelacién de Dios
de la que da testimonio la Biblia. Al contrario, aqui se hace

88. Menschliches, Allzumenschliches 11, 98. Sdmtliche Werke, Miin-
chen, Deutscher Taschenbuch Verlag, 1980, vol I, p. 418.
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presente el mismo «circulo hermenéutico» al que nos referfamos
antes. Las vidas de los cristianos abren para los destinatarios
del Evangelio el sentido de la Buena Nueva contenida en la
Biblia, porque esta Buena Nueva contenida en la Biblia sostiene
y posibilita la nueva humanidad que aparecen en la vida de los
cristianos.

Tras esta resumida justificacion de la mutua implicacién
entre fe, evangelizacion y el compromiso de los cristianos, alu-
damos a algunas de sus modalidades mds importantes.

Modalidades del compromiso cristiano por la justicia
El sujeto del compromiso

Todavia no hemos superado en la practica la perversién
individualista que ha impuesto al cristianismo una larga tradicién
que ha culminado en la teologia liberal y en algunas formas de
cristianismo peligrosamente contaminadas por la modernidad en
su forma burguesa. El cristianismo sigue siendo para muchos
cristianos asunto privado, que rige s6lo en el interior de las
personas y acontece exclusivamente entre Dios y la propia alma.
Esta tentacién individualista se ve ademds reforzada en la ac-
tualidad por algunas corrientes que interpretan la secularizacion
como una progresiva pérdida del ejercicio de la dimensién social
de la vida religiosa que, en una sociedad secularizada, se veria
reducida a asunto de la conciencia de cada creyente.

Contra estas tendencias, la ciencia de las religiones subraya
la ineludible dimensién social de la actitud religiosa y su influjo
permanente sobre la vida de los grupos. La teologia, por su
parte, insiste actualmente en el caricter constitutivamente ecle-
sial de la fe cristiana y destaca que el sujeto de la vida cristiana
es el nuevo Pueblo de Dios convocado por Jesucristo, congre-
gado gracias a su muerte y su resurrecciéon y animado por el
envio de su Espiritu. La vocacion cristiana no es una llamada
que pueda ser seguida de forma aislada, sino la convocacién a
integrarse en el interior de ese Pueblo.

Desde esta recuperacion de la condicion comunitaria del
cristianismo se entiende que el sujeto de la evangelizacion es
primariamente la Iglesia —como hemos visto hace un mo-
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mento— y que son la Iglesia y las comunidades que la componen
las que tienen que asumir ese compromiso por la justicia que
comporta el hecho de creer y que exigen el servicio de la fe y
el anuncio del Evangelio™ No se trata de ignorar las acciones
que cada cristiano tenga que realizar en el medio en que se
desarrolla su vida, se trata de subrayar que son la Iglesia misma
y las comunidades que la encarnan quienes, a través de su forma
de vivir, de organizarse y de actuar; a través de las opciones
sociales que hacen; a trav€s de las tomas de postura en relacién
con los problemas de la sociedad; a través de las alianzas que
establecen y las «amistades» que cultivan; en resumen, a través
de toda su forma de ser y de actuar, deben hacer presente esa
promocion activa de la justicia, esa lucha contra la injusticia y
esa opcién preferencial por los pobres sin las cuales resulta
absolutamente desacreditada su condicién de sacramento € ins-
trumento de salvacion.

Subrayemos una vez mds que no se trata tan sélo de tomas
de postura tedricas, aunque éstas sean también necesarias. Se
trata de ese testimonio que constituyen la vida de la Iglesia en
una comunidad, su organizacién, sus estructuras y sus acciones.
Y subrayaremos también que determinadas formas de organi-
zacion, determinadas formas de tratar a sus propios miembros
o a algunos de ellos, determinadas formas de comportarse a la
hora de utilizar los recursos materiales, determinados silencios,
pueden significar mas que muchos discursos y pueden quitar
toda credibilidad al mds ortodoxo de los anuncios del Evangelio”

Por otra parte, son esas opciones fundamentales de la co-
munidad eclesial las que, ademas de hacer creible hacia fuera
el anuncio del mensaje en su conjunto, orientan, iluminan y
apoyan las iniciativas y las acciones concretas que pueda em-
prender cada cristiano en el dmbito reducido en el que se de-
sarrolla su vida. Pero anotemos, sin embargo, que las opciones
descaminadas o las acciones escandalosas de la Iglesia oficial
en este terreno no eximen a los pequenos grupos cristianos y a
los cristianos particulares del deber de hacer presente su fe activa
en la caridad y en la justicia en el ambito propio, y que con
frecuencia son las acciones surgidas en la base de la Iglesia y
en zonas tenidas por periféricas las que, actuando como fermento
en la gran comunidad, van transformandola, no sin sufrimientos
de quienes las promueven, y convirtiéndola a la actitud de com-
promiso que en un principio no veia e incluso combatia.
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El objeto del compromiso

Nos hemos referido hasta ahora casi exclusivamente al
compromiso por la justicia. En €l han insistido las corrientes
eclesiales a las que nos hemos referido al principio y que son
las que han conducido al conjunto de la Iglesia a la toma de
conciencia de la necesidad del compromiso. Esta insistencia ha
tenido la ventaja de dar realismo y concrecién a unas reflexiones
que tenian el peligro de caer en el vacio de las generalidades y
las abstracciones. Sin perder este terreno firme, conviene en la
actualidad, ampliar la aplicaciéon del compromiso y mostrar la
variedad de campos en que debe realizarse. En resumen, el
cristiano se ve movido por su fe a comprometerse por la més
plena realizacién del hombre; por la instauracién de una hu-
manidad renovada en la que se hagan realidad los valores con-
tenidos en ese designio de Dios sobre los hombres que llamamos
Reino de Dios. Se trata de, nada menos, que unos nuevos cielos
y una nueva tierra en los que lo social, lo politico, lo econdmico,
lo cultural, lo cientifico, lo técnico, estén al servicio de un
hombre nuevo. Y a la humanizacién de todos esos aspectos de
la humanidad debe orientarse el compromiso de los cristianos.
Se trata, en definitiva, de renovar y de poner al servicio del
hombre los instrumentos maravillosos de que el hombre actual
dispone y de conseguir, con todos ellos, el progreso verdadero
y €l progreso para todos, que para nosotros los cristianos con-
verge con la orientacién que imprime a este progreso el designio
de Dios.

Para que los cristianos nos movilicemos en este. sentido,
necesitamos superar la tendencia a aislarnos de los procesos
creadores de cultura y desterrar de una vez ese cristianismo
puramente, y por tanto falsamente, espiritualista. Ese cristia-
nismo estéril éticamente, vacio culturalmente, que con frecuen-
cia hemos presentado sobre todo en los ultimos siglos de la
época modemna.

Las mediaciones del compromiso de los cristianos
Utilizo conscientemente un titulo muy genérico para re-

ferirme a uno de los problemas fundamentales que encuentra la
préctica del compromiso de los cristianos.
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Desde el momento en que, movida por la fe, la accién de
los cristianos se refiere al terreno de la economia, la sociedad,
la politica, la cultura, tiene que mediarse en una serie de andlisis,
visiones y estrategias que sélo pueden ser establecidos en de-
pendencia de las leyes de la racionalidad que impera en cada
uno de esos sectores. Y tedos sabemos que esa racionalidad se
expresa en una pluralidad de visiones y teorias de cuyo didlogo
y contraste depende el progreso del conocimiento y el mejor
dominio humano de cada uno de esos sectores. Esto significa
que, aunque procedente de la misma fe, la accién de los cris-
tianos se ve expuesta a una multiplicidad de opciones concretas
posibles de acuerdo con las distintas mediaciones utilizadas. Y
aunque es posible que no todas esas mediaciones sean igual-
mente adaptables a la vision del hombre contenida en la fe; y
aunque sea verdad que en ninguna de ellas resulta totalmente
neutral desde el punto de vista cosmovisional; y aunque el cris-
tiano no deba renunciar a contrastar desde los valores que com-
porta la visidn cristiana las cosmovisiones que suponen las dis-
tintas mediaciones concretas; con todo, resulta inevitable que
la accién de los cristianos en cada uno de esos terrenos sea
realizable bajo las formas notablemente diferentes, sin que nin-
guna forma concreta de las que pueda adoptar el compromiso
de los cristianos pueda identificarse sin mds como cristiana.

De ahf la saludable consecuencia de que el compromiso de
los cristianos pueda realizarse desde plataformas, movimientos,
acciones, partidos y asociaciones muy diferentes entre si. Pero
esto no significa que el cristiano deba renunciar a hacer inter-
venir, en esos sectores en los que se desarrolla su compromiso,
la fuerza y eficacia de la propia fe para la mejora y la trans-
formacién de lo humano. De ahi que pueda decirse, sin que €so
suponga caer en ninguna postura neoconfesionalista, que el cris-
tiano deba realizar su compromiso creyente poniendo en juego
todos aquellos recursos, fuerzas, inspiraciones, medios, que le
otorga su condicidn de creyente. Asi, me parece indudable que,
a la hora de comprometerse para transformar una situacion de
injusticia, el cristiano debe hacerlo poniendo en juego esos re-
cursos para la transformacion de la sociedad que son la con-
cepcion cristiana de la dignidad del hombre; la fraternidad que
se sigue de haber sido agraciados con el Espiritu de Dios y de
poder invocarle como Padre; el amor realista y universal, valor
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primero en la regulacion de la relacion entre los hombres que
han creido en el amor que Dios les tiene. Esto no quiere decir
que otros hombres no visiblemente cristianos no puedan dis-
poner de principios semejantes, derivados tal vez de formas de
acceso a Dios que a nosotros y tal vez a ellos les permanezcan
ocultas. Ni que, en la forma que un andlisis cuidadoso muestre
mas conveniente, no pueda y hasta deba en determinadas cir-
cunstancias colaborar en la transformacién de una situacién de
injusticia con personas y grupos orientados por cosmovisiones
diferentes y que persiguen valores distintos de los cristianos.
Pero €l que todo esto pueda darse legitimamente no fuerza al
cristiano a prescindir de la inspiracién, la ayuda y los medios
que le procura la fe cristiana.

Las dificultades concretas con que puede tropezar el ejer-
cicio de compromiso subraya el valor de la comunidad creyente,
de su discernimiento y de su ayuda para evitar las equivocacio-
nes, los riesgos, cansancios y desgastes que una accién tan dificil
puede suponer para la vida cristiana de quienes la emprenden,
aun cuando lo hagan con la mejor voluntad y con la mayor
generosidad. Baste recordar la crisis todavia reciente de los
movimientos apostdlicos y la de tantos militantes cristianos en
los dos tltimos decenios, para mostrar que la alusién que aca-
bamos de hacer a las dificultades del compromiso tiene su base
en la experiencia.

Un dnico compromiso desde la diversidad de carismas

Los documentos de la Iglesia han subrayado, al hablar de
la evangelizacién, dos cosas igualmente importantes: que todos
en la Iglesia estamos llamados a evangelizar y que lo estamos
por derecho propio o, mejor, a partir de nuestra comiin condicién
de bautizados. Y que todos debemos realizar esta misién comin
de acuerdo con nuestra particular misién y con los dones que
recibimos para realizarla.

Lo mismo puede afirmarse en relacion con el compromiso.
Pero también aqui aparece el cardcter particularmente dificil y
lleno de peligros de esta tarea. La lectura de las precisiones
aportadas por los documentos de los Papas al texto del Decreto
IV de la XXXII Congregacion General de los Jesuitas son buen
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indicio de ello”. Si la evangelizacién comporta el compromiso
y todos los cristianos estamos llamados a evangelizar, todos
estamos llamados a comprometernos por la justicia. Pero, ;c6mo
debera realizar este compromiso cada uno de esos grupos de
cristianos que nos llamamos miembros del ministerio ordenado,
religiosos y laicos? Una comprension excesivamente «espiri-
tualizante» de la condicidn de los presbiteros y de los religiosos,
segin la cual éstos serian de alguna manera los especialistas de
lo sagrado y tendrian como misién casi exclusiva la distribucion
de la «gracia», ve con preocupacion que éstos puedan intervenir
en acciones de compromiso de suyo profanas y por eso limita
o al menos subraya como forma propia de colaboracién en el
compromiso para sacerdotes y religiosos, inspirar, animar, for-
mar a los laicos para el cumplimiento de sus deberes, pero sin
sustituirlos en el ejercicio de unas tareas que por ser profanas
serian propias y exclusivas de los seglares

No se me escapan las razones que apoyan la doctrina to-
davia bastante comin segun la cual lo secular —terreno al que
pertenece el compromiso por la justicia— es el campo de accion
de los laicos de forma casi exclusiva. Ademads es indudable que
conviene tener en cuenta la propia mision, los dones que com-
porta, la formacion que exige a la hora de asignar tareas correctas
a los diferentes grupos de cristianos. Pero es posible que en esa
rigida division del trabajo, que asigna a los laicos las tareas de
compromiso efectivo y reserva para sacerdotes y religiosos la
iluminacién y la ensefianza, hayan influido otras cosas distintas
a lo mejor de la eclesiologia presente en el Vaticano II. En ello
es muy posible que haya influido la atencién al compromiso
politico partidista como forma prioritaria de compromiso por la

89. Cf. J.-Y. Calvez, Fe y justicia. La dimensién social de la evange-
lizacién. o.c., p. 61.

90. Cf., por ejemplo, algunas de las observaciones de los tres dltimos
Papas al Decreto IV de la XXXII Congregacion General de los Jesuitas. Cf.,
también, Los catélicos en la vida piblica. Instruccion pastoral de la Comisién
Permanente de la Conferencia Episcopal Espafiola 1986, nn. 98-105; y como
fuente comin, los textos del Vaticano 1l que siguen asignando a los laicos
como campo especifico el campo secular. Por ejemplo, Lumen Gentium, 31.
Sobre ¢l conjunto de la cuestion de la presencia publica de los cristianos, ct.
R. Belda, Los cristianos en la vida publica, Bilbao, Desclée de Brouwer,
1987.
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justicia, con el peligro que tal compromiso comporta para la
realizacion de la tarea de promocién de la comunién y la unidad
que caracteriza el carisma de los que presiden a las comunidades
cristianas. También han influido, sin duda, una excesivamente
rigida divisién de lo secular y lo sagrado, que rige més en otros
contextos religiosos que en el cristiano; una endurecida division
del cuerpo de la Iglesia en dos clases de cristianos: duo sunt
genera christianorum: el clero y los seglares; y una asignacion
a estos ultimos del dmbito secular, que no corresponde a la
naturaleza de la Iglesia sino que es el fruto de esa organizacién
del interior de la misma que tuvo lugar a partir de la época
constantiniana. Pues bien, todos estos supuestos estdn siendo
saludablemente puestos en cuestién por la eclesiologia y la re-
ciente teologia del laicado. Y esta puesta en cuestion debe hacer
que nos cuestionemos la cémoda division del trabajo que asigna
la secularidad y el compromiso efectivo en exclusiva a los laicos,
aunque no dejemos de reconocer los matices distintos que el
compromiso debe adquirir en cada grupo de cristianos.

En efecto esa asignacién de lo secular a los laicos, ;no
reduce en la practica a nada el compromiso efectivo de sacer-
dotes y religiosos? ;No excluye, casi por completo, la prictica
efectiva de ese compromiso en las instituciones compuestas total
o prioritariamente por sacerdotes como lo son muchas Congre-
gaciones religiosas? Y si el ejercicio del compromiso en sacer-
dotes y religiosos consiste en iluminar el compromiso efectivo
de los laicos y formarles para su ejercicio, ;c6mo podran realizar
responsablemente esta tarea personas a las que les estd vedada
la prictica del compromiso y que nunca podrdn contar con la
experiencia indispensable en este terreno particularmente dificil?
Ademas, dado que el ejercicio del compromiso por la justicia
comporta riesgos evidentes que la experiencia reciente confirma,
(serd justo que sacerdotes y religiosos «embarquen» con su
ensefanza a los laicos en esa aventura sin después poder acom-
panarlos?

Todas estas cuestiones muestran la necesidad de replantear
la cuestion en lugar de repetir mecanicamente una solucién que
en modo alguno parece adecuada. En primer lugar, porque el
estudio de lo religioso y de lo especifico cristiano muestra la
inadecuacién de una divisién de lo sagrado y lo profano que
ponga en el primer apartado las acciones cuya finalidad se reduce
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a la expresion de la actitud religiosa: dogma, culto, instituciones
religiosas, etc., y en el segundo, aquellas que tienen una fi-
nalidad inmediatamente intramundana: la ciencia, la técnica, lo
social, lo politico. Tal division separa lo sacral —es decir el
mundo de las mediaciones religiosas y especificas— de lo
profano’’. Pero no priva de su referencia a lo sagrado y por
tanto de su posible conexion con la actitud religiosa a las ac-
ciones en las que se desarrolla la vida del hombre en el mundo.
Todo en la vida del hombre puede ser sagrado. La situacién de
injusticia tiene que ver con el plan de Dios sobre el mundo
porque lo oculta y lo hace imposible. A todo, pues, debe re-
ferirse la accién de todos los bautizados. A todos incumbe el
derecho y el deber de transformar el mundo para hacerlo con-
verger con el designio que Dios tiene sobre él.

Se hace, pues, necesario, con palabras y argumentos mas
propiamente teolégicos, que ya hemos citado a propésito de la
evangelizacion, «superar no sélo la division de la Iglesia en dos
clases, sino también la conexidn especifica laicos-secularidad.
Si todos los bautizados reciben el Espiritu Santo para darlo al
mundo, todos estdn comprometidos en el frente del orden tem-
poral para anunciar el Evangelio y animar la historia. No es
posible caracterizar sélo al laicado «por la relacién con la lai-
cidad». Superado el doble binomio jerarquia-laicado y religio-
sos-no religiosos, a través del binomio comunidad-carismas y
ministerios, se llega a la conclusién de que «la relacion con las
realidades temporales es propia de todos los bautizados, si bien
en una variedad de tonos y formas, conexionadas mas con ca-
rismas personales que con contra?osiciones estdticas entre lai-
cado, jerarquia y estado religioso’". El problema ser4, entonces,
no tanto la «divisién del trabajo» como la debida articulacion
de las dimensiones de la vida cristiana que por ser constitutivas
deben darse en todos los cristianos. Para conseguir esa articu-
lacién es importante descubrir que creer, evangelizar y com-
prometerse no son acciones que puedan realizarse separada-
mente y tengan que sumarse externamente en la distribucion del
tiempo y en la organizacion practica de la vida de los cristianos.

91. Para esta distincién, cf. la comprensién de la relacién entre vida
religiosa y profana que expusimos en Introduccion a la fenomenologia de la
religién. Madrid, Cristiandad, 1986, resumen en pp. 313-315.

92. F. Forte, Laicado y laicidad. Salamanca, Sigueme, 1987, 65-66.
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Se trata, mds bien, de dimensiones del ser cristiano que se
implican mutuamente y que no pueden realizarse correctamente
sin la referencia a los demds. No se trata de aspectos separables
de la vida cristiana que se realicen en acciones separadas: la fe
en la oracién y en el culto; la evangelizacién en acciones apos-
télicas; y el compromiso en acciones profanas de servicio a la
sociedad o de animacién de la historia. La relacién efectiva
entre estos aspectos asi entendidos resulta imposible en la prac-
tica, porque condena a inestables equilibrios en la atencién, la
distribucion del tiempo, etc., y hace que lo que se dedique a
unos parezca deber hacerse en detrimento de los otros.

Hay que lograr descubrir que «la promocidn de la justicia,
la presentacién de nuestra fe y la marcha hacia el encuentro
personal con Cristo constituyen ... dimensiones constantes de
todo nuestro apostolado»” y, podriamos afiadir, de toda nuestra
vida cristiana. Que el compromiso por la justicia surgido de la
fe que actiia en la caridad, actualiza y realiza la fe y la relacion
personal con Jesucristo tanto como pueda hacerlo la maés fer-
vorosa oracién y que la oracién personal, cuando es verdadero
ejercicio de la relacion personal con el Cristo revelador del Reino
de Dios y entregado para su realizacién, comporta la opcién
efectiva por ese Reino y la pone en ejercicio.

Si llamamos espiritualidad a la concrecién estable, de
acuerdo con las circunstancias de cada persona, de la vida segiin
el Espiritu del Senor, el problema se reduce a conseguir una
espiritualidad que tenga en cuenta la riqueza de aspectos y di-
mensiones de la vida cristiana y facilite a los cristianos la rea-
lizacién integrada, armdnica, de todos ellos.

93. Decreto IV de 1a XXXII Congregacién General de la Compaiiia de
Jests, 27.
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La inculturacion del cristianismo

La inculturacion del cristianismo constituye otro de los
temas fundamentales de la reflexién de la Iglesia a lo largo de
todo este proceso, que hemos descrito, de toma de conciencia
de la pertenencia de la dimension evangelizadora al niicleo mis-
mo de la identidad cristiana y eclesial. El desarrollo del tema
sigue un itinerario paralelo al de los temas de la evangelizacién
-y la promocidn de la justicia. También en €l hay una serie de
hechos anteriores al Concilio que constituyen los precedentes
de sus actuales desarrollos. Sefialemos, en primer lugar, las
dificultades experimentadas por el movimiento misionero ante
la toma de g:onciencia por los pueblos misionados de sus culturas
autéctonas”; las luchas de los pueblos colonizados por su li-
beracién del colonialismo con el que estaba de hecho ligado el
desarrollo del movimiento misionero; asi como las dificultades
que a lo largo de toda la época moderna, sobre todo a partir del
siglo XIX, experimentan los cristianos para vivir y pensar su

94. Cf., como ejemplo de la toma de conciencia del problema en la
época preconciliar, el articulo de P. Charles, Missionologie et acculturation.
«Nouvelle revue théologique» 75 (1953) 15-32.
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fe, y la Iglesia para asegurar su presencia en las sociedades
sometidas al proceso de modernizacion.

El Concilio se hace eco de estos dos 6rdenes de hechos y
alude a ellos. En los Decretos sobre la actividad misionera y
las religiones no cristianas se refiere a la relacidon de la tarea
mlsxonera con las culturas autdctonas y las religiones de esos
pueblos™. En la Constitucion sobre la Igle51a en el mundo actual
da muestras de asumir la nueva concepcién de la cultura pro-
cedente de la antropologia y las ciencias sociales y sefiala una
nueva forma de relacion con la cultura modernd a la que nos
referimos mas arriba al hablar de la increencia™. Pero es en la
etapa de la recepcion del Concilio cuando la reflexién eclesial
se va a enfrentar, de forma expresa y cada vez mas decidida,
con el problema enunciado con el término de inculturacién. En
esta época se va a manifestar una mds clara conciencia del
problema y la gravedad del problema va a urgir a la Iglesia, en
sus diferentes niveles, a la propuesta de principios de solucién.

Se ha escrito con toda clase de detalles la historia de la
introduccioén de los términos con los que se de51gna el hecho al
que se refiere el término actual de inculturacién’. Segiin esa
historia, hasta el Vaticano 1I se hablaba preferentemente de
aculturacion para designar el encuentro del Evangelio con las
culturas y se utilizaban también términos como «encarnacion»
e «indigenizacic’m» En 1972 comienza a hablarse de incultu-
racién y en 1975 el padre Y .-M. Congar utiliza este término en
el Congreso de misionologia celebrado en Roma™. Son fuentes
importantes para la evolucién de!l problema los documentos ema-
nados de Roma durante el pontificado de Pablo VI, desde Ec-
clesiam suam a Evangelii Nuntiandi, pasando por los discursos

95. Ad Gentes, nn. 9, 11, 18, 22; Nostra Aetate, n. 2; para la liturgia
Sacrosanctum Concilium, nn. 37-40.

96. nn. 53-63.

97. Cf. J. Lopez-Gay. Pensiero attuale della Chiesa sull’ inculturazione,
en Inculturazione. Concetti, problemi, orientamenti, Roma, Centro Ignaciano
di Spiritualita, 1983, 9-35; las fases mas importantes del tratamiento del tema
las resume G. Remolina-Vargas, Problemdtica de la evangelizacién de la
cultura hoy. «Stromata» (1985) 314, 227-228.

98. Y.M. Congar, Christianisme comme foi et comme culture, en Evan-
gelizzazione e culture. Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Mis-
sionologia. Roma, 1976. vol. I, 83-103.
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del Papa a los episcopados asidticos y africanos. El Sinodo de
1977, sobre la catequesis, aborda el tema desde los documentos
preparatorios ; utiliza el término con preferencia al de «acul-
turacién», entendido como encuentro entre diversas culturas y
primer encuentro del cristianismo, para designar con €] un pro-
ceso dindmico, profundo, de insercién de la Iglesia en las cul-
turas que abarca al hombre con todos sus valores, para llegar a
su utilizacion expresa en términos como éstos: «En este sentido
se puedl%o decir que la catequesis es un instrumento de incultu-
racién» . En el magisterio de Juan Pablo II el tema reaparece
frecuentemente teniendo entre sus momentos culminantes el dis-
curso ante la Unesco (1980) y el discurso al VI Simposio de
los obispos europeos (1985).

Pero, ;cuél es el problema que subyace a esta historia de
la utilizacién de los términos? Sin duda un cambio importante
en la situacién de la fe en relacién con la cultura. Como ele-
mentos mds importantes del cambio de situacion, que ha hecho
aparecer el problema, cabe citar: el hecho politico de la eman-
cipacién de los pueblos colonizados y la correspondiente toma
de conciencia de la dignidad de las culturas autéctonas, la su-
peracion, pues, del etnocentrismo cultural de los occidentales;
el hecho cientifico de la antropologia social y cultural y de la
nueva ciencia de las religiones y la aparicién de una nueva
nocién de cultura y de nuevos planteamientos en la relacion
religion-cultura; la extension y «democratizacion» de los rasgos
dominantes de la cultura moderna entre las masas de los paises
occidentales y la extensién consiguiente de una cultura cada vez
mds dominada por la secularizacién, la indiferencia y la in-
creencia; el predominio del pluralismo cultural, como conse-
cuencia de los hechos anteriores. Como repercusion de estos
hechos sobre la reflexidn teoldgica, hay que anotar la toma de
conciencia cada vez mas explicita de la diferenciacién entre fe
y mediaciones y la constatacién de un pluralismo de teologias
y de encarnaciones culturales del cristianismo desde la misma
edad apostolica y la reflexion teoldgica sobre el pluralismo ecle-

99. Lineamenta e Instrumentum Laboris 11, 27; IV, 46.
100. Cf. Catechesi Tradendae, n. 53.
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. PO 101 .
sial y teolégico . La convergencia de todos estos factores va
a hacer que aflore al primer plano de la conciencia eclesial,
tanto en el terreno de la reflexion teoldgica como en el de las
preocupaciones practicas, el problema de la inculturacién de la
fe, el cristianismo o la Iglesia.

El problema se refiere en todos los casos a la relacién vivida
como problematica entre el cristianismo y las culturas de los
pueblos a los que ese cristianismo es anunciado, y con ese
término se designa la necesidad para la fe, el cristianismo y la
Iglesia de encarnarse en esas culturas para que puedan ser asu-
midos por las personas que viven en ellas. Tal problema se
plantea en dos dmbitos diferentes. El primero abarca a las po-
blaciones que viven en culturas ajenas a la tradicion greco-latina
y occidental en la que el cristianismo moderno ha cristalizado.
En efecto, este cristianismo inculturado de hecho en la tradicién
comin al llamado mundo occidental se enfrenta en la actualidad
con la toma de conciencia, por parte de otros continentes, de
su identidad cultural y con la necesidad, experimentada por los
cristianos de esos continentes, de inculturar el cristianismo y la
Iglesia en sus propias tradiciones para que el cristianismo sea
verdaderamente universal y los cristianos de esos pueblos no
tengan que exiliarse de sus culturas y hacerse espiritualmente
extranjeros a sus propios pueblos para poder ser cristianos. En
este sentido se habla de la inculturacién de la Ig]esia en la
India'”, inculturacién del cristianismo en Africa'” y de la in-
culturacién de la Iglesia en América Latina'®. Son muchos los
que piensan que ésta es la gran asignatura pendiente de la Iglesia
y de las misiones cristianas y que éste constituye uno de los
problemas mas importantes del cristianismo en la actualidad, y

101. Comision Teoldgica Intemacional, EI pluralismo teologico, Ma-
drid, Editorial Catélica, 1976 (B A C 387).

102. Cf, D. Amalorpavadass, Evangelizacion y cultura. «Concilium»
(1978) n. 134, 80-94; M. Amaladoss, La inculturacién en la India (Pers-
pectivas e interrogantes) «Razén y Fe» 203 (1986) n. 1048, febrero, 127-
136.

103. Cf. A. Danoz, Inculturacion cristiana del matrimonio africano-
bantu, Madrid, P.S. Editorial 1987, con abundante bibliografia especialmente
tercera parte.

104. G. Remolina Vargas, Evangelizacion y cultura. ;Qué hay de nuevo
en Puebla? «Theologica Xaveriana» 51 (1979) 153-165.
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seguramente aquél del que més decisivamente depende su fu-
turo. Pero el problema se presenta, también, en el seno de las
tradiciones y los pueblos en los que el cristianismo se halla de
hecho inculturado. En varios aspectos. En primer lugar, porque
en los dltimos siglos y sobre todo en los dltimos decenios del
nuestro, se estan produciendo, en este mundo occidental, cam-
bios sociales de gran envergadura que determinan transforma-
ciones importantes en su cultura. Recordemos el texto del Va-
ticano II: la industrializacién, la urbanizacién y los demas agen-
tes que promueven la vida comunitaria, crean formas de cultura
(la llamada cultura de masas, por ejemplo) de las que nacen
nuevos modos de sentir, actuar, descansar, etc.'”. ;Qué habra
que hacer para que el cristianismo, encarnado de hecho en los
«antiguos regimenes» culturales, se encarne en las nuevas for-
mas de pensar, sentir, valorar y vivir de las culturas surgidas
de esos cambios?

Por otra parte, en el seno de la misma cultura occidental
cambiante, la creciente diversificaciéon social hace nacer nu-
merosas subculturas con formas peculiares de entender y vivir
la vida que pueden denominarse nuevas culturas parciales.
(Cémo podra ser vivido el cristianismo por los miembros de
estas culturas plurales: mundo juvenil, colectivos marginados,
mundo del trabajo, si el cristianismo que se les presenta esta de
hecho encarnado en modos culturales que les son en gran medida
ajenos? En lo que sigue vamos a ocuparnos fundamentalmente
del problema en estas ultimas dimensiones, aunque los princi-
pios que propondremos pueden poner de manifiesto la gravedad
del problema que supone para el cristianismo la inculturacién
en las tradiciones y culturas no occidentales y tal vez orientar
hacia su solucién.

Pero existe sin duda una raiz comun a las dos probleméticas
y es la distancia entre el cristianismo tal como viene siendo
vivido en Occidente y las nuevas culturas nacidas en el mundo
occidental o las culturas de los paises no occidentales. Redu-
ciéndonos a los paises occidentales, hace ya mucho tiempo que
viene sefialdndose el «malestar» que experimentan los cristianos

105. Gaudium et Spes, n. 54.
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ante las culturas surgidas de la modemidad'®. Pablo VI lo for-
mul6 en Evangelii Nuntiandi de forma lapidaria: «la ruptura
entre Evangelio y cultura es, sin duda alguna, el drama de
nuestro tiempo, como lo fue también en otras épocas»'”. La
ruptura reviste dos formas principales. Por una parte, se ha
pasado de una situacién en Ja que el cristianismo impregnaba
la cultura ambiente en todos los terrenos, a otra en que «la
secularizacion caracteristica de la modernidad abre una sima
entre cultura y fe, elimina la base de luralidad de la fe y la
relega a un mundo cultural peculiar»'™. En la situacién de se-
cularizacion se produce un dlstanc1amlent0 creciente entre fe y
razén cultural dominante, entre Iglesia e instituciones sociales.
La organizacidn social se especializa en la satisfaccion de ne-
cesidades cuantitativamente mensurables y se deja lo relativo a
la cualidad y a los fines a la esfera de lo personal.

Por otra parte, la secularizacién ha desembocado de hecho,
como senaldbamos mds arriba, en el establecimiento de una
cultura de la increencia en la que se convierte en presupuesto
cultural que el mundo se agota en la inmanencia y en la que las
afirmaciones relativas a la trascendencia se tornan cultural y
socialmente irrelevantes. En esta situacion, quienes se propon-
gan ser cristianos sin renunciar a su propio tiempo, sin tener
que exiliarse de la cultura en la que viven, necesitan realizar el
esfuerzo de inculturar el cristianismo en las culturas surgidas
de la modernidad. ;C6mo realizar esta tarea?

Fundamentos de la necesidad de la inculturacion de la fe

Es probable que la toma de conciencia del problema y la
urgencia con que se experimenta su necesidad, se deriven de
las razones coyunturales a que acabamos de aludir. Pero esa
necesidad se deriva, mds fundamentalmente, de la naturaleza
misma de la religion y de la cultura y de las relaciones reciprocas

106. Cf., por ejemplo, P. Teilhard de Chardm El corazon del problema,
en El porvenir del hombre. Madrid, Taurus, 1967, 321-332.

107. n. 20.

108. A. Torres Queiruga, Inculturacion de la fe, en Conceptos funda-
mentales de pastoral. Madrid, Cristiandad, 1983, 471-480.
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que de esa naturaleza se derivan. La religion no es sélo un hecho
atestiguado a lo largo de toda la historia de la humanidad. Porque
ese hecho histdrico es el resultado del ejercicio de una dimensién
originaria de la persona humana. Pero la cultura, a su vez, no
es tan sdlo el conjunto de conocimientos que es capaz de adquirir
una persona. No es el patrimonio de los hombres «cultos». Los
hombres todos viven en culturas diferentes, pero ninguno vive
al margen de la cultura. La cultura, en efecto, comprende el
conjunto de elementos de distinta naturaleza: conocimientos,
simbolos, valores, pautas de comportamiento, leyes, costum-
bres, instrumentos, que tienen en comtin el ser producto del
hombre —frente a los elementos naturales—, el ser socialmente
transmitidos, heredados y compartidos y el ser conflguradores
de la forma de vida propia de una sociedad determinada'”. Asi

entendida, la cultura se convierte en uno de los factores con-
figuradores de la persona. El hombre, ser mundano, social e
histérico, no puede dejar de ser miembro de una cultura, aunque
no se reduzca a ella porque tiene la capacidad de asumirla y de
influir en la direccion de la misma.

La presencia de estas dos dimensiones en el hombre explica
el hecho constatable en la historia de la estrecha relacion entre
las religiones y las culturas'"’. El hecho mismo de la pluralidad
de las religiones, que constituyen el complejisimo fenémeno
religioso, es el resultado de la expresién, con los medios que
le procuran las diferentes culturas, de la respuesta que el hombre
de todos los tiempos ha ido dando a la presencia constituyente
del Misterio en su vida. Estos principios que s6lo una reflexion
antropoldgica que no entra dentro de nuestros objetivos podria
justificar adecuadamente, permiten concluir que la relacion entre
religion y cultura no es sélo un hecho constatable en la historia,
sino que es una consecuencia de la misma condicién humana.
Por ello la renuncia de la religiéon a encarnarse en una cultura
comportaria la inviabilidad de la misma religion; y la renuncia

109. Cf. A. L. Kroeber y C. Kuckhohn, Culture. A Critical Review of
Concepts and Definitions, Cambridge, MA, Museum of American Archaco-
logy and Ethnology, 1952.

110. Existe una «unién orgédnica y constitutiva ... entre la religién en
general y el cristianismo en particular, de una parte y la cultura, de otra».
Juan Pablo 11, Discurso ante la Unesco, n. 9.
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de una cultura a la orientacidn religiosa la empobreceria radi-
calmente y la incapacitaria para promover la adecuada reali-
zacion del hombre.

De hecho la relacién entre religién y cultura se realiza en
diferentes planos y en todos ellos se trata de una relacién re-
ciproca en la que los dos términos reciben uno de otro y se
aportan mutuamente las posibilidades mismas de su realizacion.
Asf la relacion religiosa, el reconocimiento del Misterio o la
actitud teologal, para poder ser vivida por el hombre, necesita
mediarse en las distintas facetas y dimensiones humanas y al
mediarse en ellas ha originado desde siempre sistemas racio-
nales: mitologias, relatos, costelaciones simbdlicas, teologias,
cosmovisiones, doctrinas; obras de arte: templos, estatuas, pin-
turas, obras musicales; formas de organizacién social: iglesias,
congregaciones, fraternidades, etc.; sistemas rituales: cultos,
fiestas, etc., que constituyen al mismo tiempo que el cuerpo
expresivo de la religion, manifestaciones del patrimonio cultural
de la humanidad. En realidad, puede constatarse histéricamente
que la religién ha movido y ensenado al hombre a pensar, a
escribir, a construir, a pintar y esculpir, a representar, a celebrar,
a danzar. Por eso una gran parte de las obras de arte, de los
textos literarios, de las instituciones sociales, de las tradiciones
populares son otras tantas manifestaciones de la vida religiosa,
al mismo tiempo que elementos culturales.

Pero, ademas, la religion, incluso después de la seculari-
zacién del arte, del pensamiento, de la politica y de la vida
social, no ha dejado de producir obras de arte, instituciones,
sistemas de pensamiento que han seguido enriqueciendo el pa-
trimonio cultural y, sobre todo, incluso en las actuales circuns-
tancias, sigue siendo la actividad por excelencia y la actividad
irremplazable en la orientacién de la vida, la bisqueda de sen-
tido, la respuesta a las preguntas radicales, la adoracién del
misterio que envuelve la vida del hombre, la contemplacion de
la maravilla que comporta el hecho humano de existir. Por eso,
incluso en las situaciones de secularizacion avanzada, y pres-
cindiendo de la produccidén por la religion de mediaciones re-
ligiosas, la religion tiene una funcién y una tarea en relacién
con el conjunto de la organizacién de la vida de la comunidad
y la realizacion de la vida personal, funcién y tarea que reper-



LA INCULTURACION DEL CRISTIANISMO 233

cutird necesariamente en ese conjunto de la obra del hombre
que llamamos la cultura'"’.
Las anteriores reflexiones sobre las relaciones entre religion
y cultura, derivadas del lugar de ambas en la existencia humana,
hacen aparecer con mayor claridad los enormes peligros que
suponen para el hombre contempordneo la situacion de ruptura
entre cristianismo y cultura moderna de cuya constatacién hemos
partido. No hay, pues, exageracion en la férmula de Pablo VI
que calificaba a esa situacién de «drama de nuestro tiempo».
Drama para la religién que, falta de ese cuerpo de mediaciones
que le es tan indispensable como la dimension corporal al hom-
bre, puede disiparse en la vida de las personas y las colectivi-
dades. Drama para las culturas que, separadas de la religion,
pueden perder la capacidad de orientacién y de sentido y la
apertura a la Trascendencia consustanciales al hombre y sin las
que las mejores obras humanas terminaran resultando empo-
brecidas y hasta correran peligro de volverse contra su autor.
'Y drama, en definitiva, para el hombre y su mundo que puede
ver como, disipada la religién, pululan las manifestaciones sal-
vajes de lo sagrado; y las obras de la cultura secular, rota su
referencia a la Trascendencia, pierden todo fundamento y toda
finalidad y crecen sin sentido/ Es, pues, necesario dar con una
forma de realizacién del cristianismo que le permita encarnarse
en la cultura de nuestro tiempo. Pero la historia muestra que la
inculturacion constituye un proceso largo y lleno de peligros,
tanto para la religién como para la cultura. Indiquemos los pasos
mas importantes y las formas que revisten en nuestro tiempo
alguno de esos peligros.

111. Sobre las relaciones religion-cultura, que aqui sélo podemos in-
dicar, remitimos a J. Maritain, Religion et cuiture, Paris, Desclée de Brouwer,
1946"; Chr. Dawson, Religion and Culture, London, Sheed & Ward, 1948;
T.S. Eliot, Christianity and Culture. The Idea of Christian Society and Notes
towards the Definition of Culture, New York, Harcourt, Brance and Co, 1949;
A.J. Toynbee, El historiador y la religion, Buenos Aires, EMECE, 1958; R.
Niebuhr, Cristo y la cultura, Barcelona, Peninsula, 1968; P. Tillich, Die
religiose Substanz der Kultur, Schriften zur Theologie der Kultur, G.W. vol.
II, Stuttgart, 1967; P. Aguirrebalzategui, Configuracion eclesial de las cul-
turas. Bilbao, Mensajero, 1976.
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El dialogo de la fe y el cristianismo con la cultura contem-
poranea

Al hablar de la increencia nos hemos referido ya al didlogo
como uno de los pasos de la nueva actitud de la Iglesia con este
hecho caracteristico de nuestro tiempo. Nos referimos ahora de
forma mds amplia a la necesidad en que se encuentra un cris-
tianismo que quiera inculturarse en la cultura contemporanea,
de comenzar por entrar en dialogo sincero con ella.

El primer paso que supone la adopcién de tal actitud es
prestar decididamente atencidn a esta cultura, interesarse por
ella, sus formas, sus cambios, sus logros, sus avances, sus
problemas. Para que esta atencién dé algin fruto debera dotarse
de los medios indispensables para conocerla, entenderla y poder
interpretarla. Tendrd, pues, que hacerse sensible a sus formas
de expresion, a sus lenguajes. Mostrarse dispuesto a apreciar
sus valores, los avances que ha proporcionado a la humanidad,
la colaboracién que ha prestado a la solucién de los problemas
del hombre. La actitud de didlogo supone la disposicién a dejarse
aleccionar por todo lo positivo y a dejarse enriquecer por los
valores que ha instaurado aun cuando lo haya hecho al margen
de nuestra tradicién o de nuestras instituciones'"”

El cristiano se ve invitado a este didlogo no sélo por las
razones obvias que impone una lectura imparcial de la historia,
sino también por razones teoldgicas derivadas de su compren-
sion del cristianismo. Todo lo que hay de justo, honesto, bueno,
bello procede en definitiva de Dios. Es obra inspirada en de-
finitiva por su Espiritu que acta también al margen de la Iglesia
visible y que «se sirve» de todos los hombres para hacer avanzar
la historia hacia la plenitud del Reino. Si hacen milagros, po-
driamos decir con el Evangelio, no importa que no sean de los
nuestros (Mc 9,38-40). También a través de ellos puede actuar
el designio salvifico de Dios.

Si dirigimos la mirada hacia la cultura contemporénea des-
de la perspectiva que nos abren estas disposiciones, nos asom-

112. Cf. Gaudium et Spes, los nimeros en que se reconoce lo que el
mundo moderno puede aportar a la Iglesia, 44, 57; sobre este didlogo tiene
pdginas muy licidas, O, Gonzélez de Cardedal, La gloria del hombre. Reto
entre una cultura de la fe y una cultura de la increencia. Loc. cit., 151-158.
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brard la gran cantidad de aspectos positivos que descubrimos
en ella. Mds ain, la mirada del cristiano descubrird en esa
cultura, en algunos casos aparentemente acristiana y anticris-
tiana, no pocos elementos genuinamente cristianos. Y es fitil
detenerse a enumerarlos en algin momento porque esos ele-
mentos pueden constituir otros tantos puntos de apoyo para la
inculturacion del cristianismo que buscamos. Aludamos, por
ejemplo, a la maravillosa ampliacion del campo de nuestros
conocimientos por las ciencias y al progreso en el conocimiento
de la realidad que comportan. Recordemos el impresionante
dominio de las fuerzas naturales por la técnica, sumision al
hombre de esas fuerzas y la mejora de las condiciones de vida
que han supuesto para un gran nimero de hombres y de pueblos.
Aludamos también a la extension de la conciencia de la dignidad
del hombre, de la igualdad fundamental de los humanos, de la
necesidad de respetar sus derechos y de que todos participen en
la gestién de la vida piblica. Recordemos, igualmente, la di-
vulgacién y la extension a capas cada vez mas amplias de la
poblacion de los bienes culturales. Y el acercamiento de los
pueblos y de los hombres con la enorme facilitaciéon de las
comunicaciones entre ellos y el consiguiente crecimiento de la
conciencia de solidaridad entre todos.

Pero la actitud de didlogo con la cultura contemporanea no
debe hacernos cerrar los ojos a sus lados negativos, a los peligros
que comporta para la realizacién del hombre y a los fracasos a
que ha conducido a la humanidad. Al contrario, la fe en didlogo
con la cultura actual debe desarrollar en el creyente su conciencia
critica que le permita descubrir esos lados negativos y le impulse
a superarlos.

El mas importante estd, sin duda, en la indiferencia de
muchos y la oposicién de otros a la referencia del hombre, de
su mundo y de sus acciones a esa Trascendencia que los cre-
yentes invocamos como Dios y que constituye el fundamento y
el fin dltimo de todo lo creado. La cultura moderna aparece,
como decia Juan Pablo I, como la obra de un hombre «tan
comprometido en la tarea de edificar la ciudad terrena que ha
perdido de vista, o incluso excluye voluntariamente, la ciudad
de Dios». Dios queda asi fuera del horizonte de la cultura hu-
mana.

Ahora bien, esta falta de referencia a lo que es su fin Gltimo
introduce el desorden en el sistema de los valores, de las ac-
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ciones y de los resultados del hombre y corre el riesgo de
pervertirlos en su raiz. Porque eliminado ese centro verdadero
de la realidad que es Dios, normalmente vienen a ocupar ese
centro otras realidades, el Estado, la colectividad, el individuo
y su satisfaccion personal, que terminardn por someter a si
mismas, de forma indebida, la naturaleza y sus bienes, el resto
de los hombres y los pueblos menos favorecidos, originando
ese mecanismo de dominacién que representa el actual orden
econémico y politico mundial. Consecuencias de esta oclusion
del horizonte trascendente de la humanidad son Ia falta de apre-
cio hacia valores trascendentes, el ocultamiento de la propia
finitud, la indiferencia ante todo lo que esté mas alld de lo
placentero y lo util y la tendencia al individualismo, al hedo-
nismo y al narcisismo'"’

Pero el didlogo de la fe con la cultura no puede reducirse
a la critica de sus lagunas. Tiene también que dotar al creyente
de las iniciativas, los impuisos, las luces que es capaz de pro-
mover la experiencia cristiana cuando es vivida, expuesta al
mundo de hoy y a su cultura, mds aiin, encarnada en ella para
colaborar a la construccion del mundo y del progreso de la
historia humana.

Aqui interviene el segundo paso de la tarea que estamos
describiendo: la necesaria inculturacién de la fe.

La inculturacion de la fe

(En qué consiste este paso central del proceso? En refe-
rencia sobre todo a culturas de pueblos no occidentales, se ha
propuesto esta descripcion que, aplicada analégicamente a nues-
tro caso, puede servirnos de punto de partida y punto de refe-
rencia: Inculturacién es la «integracién de la experiencia cris-
tiana de una Iglesia local en la cultura del pueblo que la cons-
tituye, de tal forma que esa experiencia no solo se exprese en
los elementos de la cultura, sino que se convierta, dentro de
ella, en una fuerza que la anime, la oriente y la renueve hasta

113. Conferencia Episcopal Espaiiola, Los catdlicos en la vida publica,
18-24.
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conseguir una nueva cohesién y comunién en la cultura de que
se trata y un enriquecimiento de la Iglesia universal»'"*. La
realizacion del ideal contenido en esta descripcion supone su-
perados algunos peligros que la pervertirian radicalmente o la
harian imposible. Enumeremos algunos de estos peligros cuya
superacion resulta indispensable para comprender el proceso.
Ya hemos aludido a la tentacién a que somete el creyente una
situacidon de secularizacion como la actual, a vivir su cristia-
nismo de una forma puramente privada, sin repercusiones so-
ciales ni culturales. Esta tentacién, que también puede surgir
de su interior, es lo primero que el creyente debe superar para
iniciar la inculturacién de su fe. Son muchas las razones que
muestran la insuficiencia de tal soluc10n Los obispos espanoles
han insistido en las razones teologlcas *. Anadamos a ellas las
que se derivan de la naturaleza misma de la religién y del
hombre. Un hombre social e histérico por naturaleza no puede
vivir la religién dejando estas dimensiones, y la cultura en que
cristalizan, al margen de su vida religiosa. Por otra parte, la
autonomia rectamente entendida de los diferentes sectores de la
vida profana del hombre, no comporta la total separacién de
estos sectores de su vida de la orientacion dltima de su conjunto
que procura la vida religiosa y que, por situarse en otro nivel,
no amenaza el funcionamiento de las actividades profanas en el
nivel que les es propio ni corre peligro de ser concurrente de
ellas.

La situacién de intemperie cultural en que sitda a no pocos
creyentes la sociedad y la cultura secularizadas en ruptura con
la vida religiosa, puede llevarlos a aforar situaciones histéricas
pretéritas en las que la inculturacién de la fe la habia conducido
a dominar la produccién de la cultura y hasta el funcionamiento
de las instituciones sociales y politicas. Inculturacién de la fe
significaria, en este caso, buscar una ordenacién de la vida social
en la que la Iglesia impusiera «incluso por la coaccién de las
leyes civiles» sus normas morales relativas a la vida social como
reglas de comportamiento y convivencia para todos los

114. A. Roest Crollius, What is so new about inculturation? «Grego-
rianum» 59 (1978) 735.
115. Los catdlicos en la vida piblica, nn. 39-94, esp. 42-74.
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. 116 .2 e ~ .
ciudadanos . Es la solucién, més afiorada que realizable, ba-

sada en la sustitucidon de la actual ordenacién pluralista de la
sociedad por ordenaciones més o menos proximas a las desig-
nadas con el término de cristiandad'"’

El inconveniente mayor de estas concepciones esta en el
desconocimiento o el rechazo de la autonomia de las zonas
seculares de la vida personal y social, y en el rechazo del prin-
cipio de libertad religiosa que comporta, hechos reconocidos
explicitamente por la Iglesia en el Vaticano II'"®, y en la falsa
antropologia y la errénea comprension de lo religioso que ese
rechazo supone'"’

Pero existe otra tentacién que, sin llegar tan lejos como la
anterior, orienta en la misma direccién. Es la tentacién del
confesionalismo y el neoconfesionalismo *'Se trata de cristianos
que suenan con imponer a todos los ciudadanos una cultura
modelada exclusivamente por el cristianismo, pero que ante la
creciente descristianizacion de la sociedad y la cultura y ante
las dificultades que comporta vivir cristianamente en una so-
ciedad asi, proponen la creaciéon de una verdadera subcultura
cristiana dotada de todos los recursos institucionales y de todas
las ayudas que hagan posible su mantenimiento. Trabajan, pues,
en la elaboracién de un pensamiento catélico y para catolicos,
de unos centros de formacién propios, de propios medios de
difusion, es decir, que se proponen la creacion de una subcultura
confesional en el interior de esa sociedad moderna, medio in-
héspito para la realizacion de la fe? Se trata, en definitiva, y
aunque no siempre se reconozca abiertamente, de la incultu-
racion de la fe en una cultura determinada, aislada de la cultura
ambiente y s6lo polémicamente relacionada con ella, verdadero
ghetto cultural que arrope a esos cristianos que tienen la sen-
sacion de estar a la intemperie en la cultura moderna. Se trata

116. Los catdlicos en la vida publica, n. 40.

117. Sobre esta nocién y su historia, cf. L’ improponibile cristianita «I}
Regno-attualita» (1983) 14,331-340.

118. Gaudium et Spes, nn. 36, 75, 76; Dignitatis Humanae, 7.

119. Esto sin referirnos a las objeciones que suponen los inconvenientes
que la historia pone de manifiesto en las realizaciones histéricas de la llamada
cristiandad. Cf. nuestras referencias a la interpretacion histérica de la increen-
cia.
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de proponer, como forma de presencia social y cultural, la
presencia como compromiso confesional unitario, mediante ins-
tituciones igualmente unitarias que garanticen la eficacia cris-
tiana sobre la sociedad.

No es dificil mostrar que la solucién al problema de la
ruptura entre cultura moderna y Evangelio no puede seguir este
camino. La creacion de tales subculturas confesionalmente ca-
tolicas no harad mds que ahondar el abismo que separa a la Iglesia
de la modernidad, provocar la radicalizaciéon de esta dltima
contra lo cristiano y hacer imposible cualquier influjo del cris-
tianismo sobre ella. Son muchas las razones que pueden opo-
nerse a esta solucidn que parece en la actualidad contar con
algunos movimientos cristianos entre sus adeptos y que parece
disfrutar de algunos apoyos jerirquicos'*. Senalemos las prin-
cipales: Esa forma de presencia corre el peligro de que se iden-
tifique al cristianismo con un proyecto social, cultural o politico
determinado, extendiendo la sancidn cristiana a las interpreta-
ciones de la realidad y las posturas ideclégicas que les confieren
su particularidad. Por otra parte, es verdad que los cristianos
tenemos derecho a presentar en la sociedad la oferta que recoja
los valores éticos que se derivan de la visidn cristiana del hom-
bre, pero esa oferta puede ser formulada en una pluralidad de
formas derivadas de las situaciones, intereses y mediaciones de
todo tipo utilizadas por los diferentes grupos de cristianos'™".

Pero la situacion de secularizacion y de pluralismo que
vivimos y la ruptura de la cultura moderna con el Evangelio no
tiene por qué condenar a los cristianos a abandonar el terreno
de la cultura y a vivir un cristianismo culturalmente estéril. La
solucién al problema que nos viene ocupando, mas alld de los
peligros que acabamos de denunciar, debera ser buscada por
una inculturacion rectamente comprendida del cristianismo en
las culturas contemporaneas. Esta inculturacién no puede con-
sistir en volcar una fe previamente vivida en los moldes externos

120. Los obispos espaifioles, en su conjunto, no la apoyan al menos en
sus formas mas nitidas. Cf. Los catdlicos en la vida publica, nn. 132, 133,
137, 144, 145.

121. Cf. la excelente descripcién de los movimientos neoconfesionales
y las razones que deben oponerse a ello, en Secretariado Social de las Di6cesis
Vascas, Compromiso civico y neoconfesionalismo. San Sebastidn, 1986.
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de una cultura que le sea ajena. La fe nunca existe en estado
puro, ni puede distinguirse un nicleo de la misma aislable de
sus revestimientos culturales. No existe fe mas que, bien o mal,
pero siempre ya inculturada. Tampoco es pensable la incultu-
racién como el bautismo desde fuera de una cultura constituida
y crecida al margen de ella. Se tratard mas bien de encarnar la
fe en unas formas culturales determinadas. Para ello el camino
es que el sujeto de la fe, es decir, las comunidades creyentes,
al vivir la fe en las circunstancias de todo tipo que constituyen
su propia cultura, la expresen y encamen en las mediaciones
propias de la misma. En este proceso de encarnacién las me-
diaciones repercuten ciertamente sobre la figura concreta que
reviste la fe —como la figura del cristianismo ortodoxo oriental
refleja los rasgos de la cultura bizantina— y la fe, a su vez,
asume y transforma los elementos expresivos de la cultura al
conferirles el sentido nuevo que proporciona el reconocimiento
del origen del hombre en Dios, la orientacién a El como a su
fin, y su presencia en el interior del hombre y la historia, que
les presta una nueva dimensién de profundidad inabarcable. Se
tratard, pues, de «poner en contacto el mundo moderno con las
energias vivificadoras del Evangelio» y de realizar, con palabras
de Juan Pablo II, una nueva sintesis creadora entre Evangelio
y vida'®. La pluralidad de mediaciones historicas y su inevitable
desproporcion en relacién con la experiencia cristiana que las
desborda a todas, hard que el resultado de esa inculturacién no
sea una cultura cristiana homogénea, sino una pluralidad de
culturas historica, social y politicamente diversas, que, todas
ellas, dan testimonio de la riqueza inagotable de la inspiracion
ultima que las anima y de la incapacidad de cada una para
adecuarse al principio de que proceden.

Asi habria de entenderse el tercer paso del proceso o la
evangelizacion de las culturas. No se trata de convertir a la
cultura en instrumento de evangelizacion como cuando se confia
a una sociedad y cultura homogénea la transmision del cristia-
nismo a través del proceso de socializacién. Se trata de purificar,
al contacto con el Evangelio, aquellas desviaciones de las cul-
turas que las hacen refractarias al mismo y las convierten en

122. Discurso al VI Simposio de Obispos Europeos 1985.
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peligrosas para el hombre, y de influir en su regeneracién me-
diante la regeneracion de sus raices que se sitian en el corazén
de los hombres. «Lo que importa; dice la Evangelii Nuntiandi,
es evangelizar —no de una manera decorativa como un barniz
superficial, sino de manera vital y hasta sus mismas raices— la
cultura y las culturas del hombre... tomando siempre como
punto de partida la persona y teniendo siempre presente las
relaciones de las personas entre si y con Dios»' . «Hay que
hacer todos los esfuerzos con vistas a una generosa evangeli-
zacidén de la cultura, o mas exactamente de las culturas. Estas
deben ser regeneradas por el encuentro con la Buena Nueva»'**
En qué consiste este encuentro, ha sido definido en el parrafo
anterior. Se trata «...de alcanzar y transformar con la fuerza del
Evangelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los
puntos de interés, las lineas de pensamiento, las fuentes ins-
piradoras y los modelos de vida de la humanidad que estan en
cp}ltﬂg}e con la Palabra de Dios y con el designio de salva-
cién»

Conviene anotar, para terminar, que esta tarea tiene que
referirse a todos los aspectos de la vida y tiene una de sus mds
visibles manifestaciones en la transformacion de las estructuras
de injusticia a que nos hemos referido al hablar del compromiso
de los cristianos por la justicia.

123. n. 20.
124. Ibid.
125. Ibid., 19.
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Conclusiones

Aunque el objeto de estas reflexiones finales debe més bien
tomarse como una recapitulaciéon. Porque en modo alguno pre-
tenden cerrar el discurso que interrumpimos, pero no termina-
mos. Se trata de hacer el balance de lo pensado para que apa-
rezcan més claramente las cuestiones abiertas y las tareas pen-
dientes en este terreno fundamental para el ser y la accién de
los cristianos y la Iglesia que hemos 1lamado la evangelizacién.

. - . 126
Una nueva forma de presencia piblica

Resumiento todo en una cuestién, aun con el peligro de
simplificar, podriamos decir que de nuestras reflexiones ante-
riores se deduce con claridad que la gran tarea pendiente de la
Iglesia, al menos en los paises occidentales, es la de pensar y
realizar la nueva forma de presencia piblica que se deriva, por
una parte, de la nueva forma de creer que corresponde a la
realizacion de la identidad cristiana en un tiempo, una sociedad

126. Para las cuestiones aludidas en estas conclusiones remitimos a P.
Valadier, L’Eglise en proces. o.c.
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y una cultura secular, pluralista y fuertemente marcada por la
increencia y, por otra, de las consecuencias que esta nueva
sociedad y cultura, que llamamos la modernidad, impone a la
configuracion social del cristianismo que es la Iglesia.

Nueva forma de presencia, porque la encarnada en el mo-
delo antiguo de la cristiandad, es decir, la impregnacién aparente
por el cristianismo de una sociedad y una cultura que se imponga
a todos, es inviable y no se corresponde con los principios de
la libertad y la personalizacién que supone el ejercicio de la fe
y con la absoluta gratuidad, la generosidad y la servicialidad
que caracterizan a la revelacion de Dios en Jesucristo.

Nueva, porque las mismas razones desaconsejan las formas
confesionalistas y neoconfesionalistas de presencia. En efecto,
éstas suponen hacia dentro, el establecimiento de pequefas sub-
culturas cristianas que se autoabastecen y reproducen en su
interior y para uso de los propios miembros la situacién pre-
moderna de un pensamiento, una ética, unas instituciones y hasta
un lenguaje segregado directamente por la fe y que no asume
las consecuencias de la autonomizacién de esos sectores que
comporta la secularizacion; y, hacia fuera, una presencia und-
nime que se sustrae al debate y al didlogo caracteristico de las
sociedades modernas y que pretende aportarles unas soluciones
prefabricadas en el interior de la Iglesia, elaboradas exclusi-
vamente desde unos principios de pensamiento y unos criterios
de accion aceptados previamente como indiscutibles y, «ad-
ministrados» exclusivamente por la jerarquia de la Iglesia.

Pero nueva, también, porque no conviene que el cristia-
nismo y la Iglesia caigan en la trampa de la privatizaciéon que
les tiende tanto la pretension hegemonica de la cultura moderna,
constantemente tentada a pasar de la secularidad al secularismo,
como los propios miedos, los complejos de culpabilidad que
engendra la historia pasada y la tentacién nunca superada del
todo del falso espiritualismo. Como tampoco conviene que caiga
en la trampa de reducirse a una especie de reserva utdpica o
escatoldgica que basta para criticar los logros siempre parciales
de la sociedad y la cultura moderna, pero no aporta nada a la
construccién de ese mundo provisional, pero cada vez mas hu-
mano y cada vez mds influido por el Reino, que la fe cristiana
—fe en el Reino de Dios ya presente aunque al mismo tiempo
siempre por venir— le urge a construir.
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Nueva en fin, porque, reconociendo el valor profético, y
purificador de las formas pasadas, que han tenido las experien-
cias de los cristianos que han optado por encarnarse humilde-
mente en el mundo para transformarlo desde su interior; y re-
conociendo que esa forma de presencia siempre seguird siendo
la vocacién propia de algunos y tal vez de muchos cristianos,
la Iglesia como comunidad visibilizadora, —siempre bajo la
forma modesta del sacramento, el indicio, la semilla y el fer-
mento— del Reino no tendrd mas remedio que suscitar media-
ciones sociales, culturales, comunitarias en las que se encarnen
los valores de los que estd llamada a ser testigo.

Indicaciones para esa nueva forma de presencia publica

Se trata, en primer lugar, de redescubrir para la Iglesia una
nueva forma de presencia, de renovar la forma misma de com-
prender el acto publico de su presencia. Porque venimos pa-
deciendo una funesta ambigiiedad en este terreno. Con fre-
cuencia se asigna a la Iglesia, y algunos de sus responsables
parecen aceptar parcialmente, al menos, esta asignacion, el pa-
pel de representante y gestora de lo religioso, lo sagrado o lo
sobrenatural. Con distintos grados en el ejercicio de esa repre-
sentacién y esa gerenciaMPara algunos se trataria de que la
Iglesia actualice una representaciéon simbdlica de lo sagrado,
entendido como aura que envuelve la realidad del mundo, como
musica de fondo que la acompana y que le presta hondura,
belleza y, en alguna medida, sentido, ya que hace la vida to-
lerable y proporciona alimento a las carencias estéticas y afec-
tivas o sentimentales de la civilizacién cientifico-técnica y la
sociedad industrial, urbana y burocratizada. Tal imagen de la
presencia puede no estar lejos de algunos de los que critican la
reforma litirgica sin haber participado efectivamente en ella y
de los que afnoran una vida mondstica que ofreciera remansos
de paz —en fines de semana— a los habitantes «estressados»
de la gran ciudad Para otros, esa presencia se concreta en que
la Iglesia se ocupe de lo especificamente religioso, represente
en el mundo lo sobrenatural, que dice relacién a un Dios alejado)
del mundo y a «la otra vida», es decir, a una vida diferente de
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la vida real de las personas y de sus problemas reales y que
suele situarse en el «mds alld».

Mais extendida que la anterior estd la comprensién que,
subrayando ese orden de lo sobrenatural como propio de la
accion de la Iglesia, y pasando por la afirmacién indiferenciada
del carécter dltimo y absoluto de ese orden en relacién con todo
lo mundano, piensan la funcién de la Iglesia como la de la
instancia tGltima y tnica en la determinaciéon de los valores
tltimos y atribuyen a la Iglesia la condicién de maestra encar-
gada de ensefar a la sociedad lo que ésta tiene que hacer para
que las acciones que los hombres realizan en los diferentes
sectores de la vida sirvan al progreso verdadero de la humanidad.
La Iglesia se convierte, segiin esta interpretacion de su presencia
publica, en la «clave de béveda del conjunto social», al cons-
tituirse en Gnico, o al menos tltimo, mterprete autorizado de la
moralidad de todos los proyectos y acciones del hombre, Al
extender su autoridad al terreno de «las costumbres», recuperaria
la funcién legitimadora y el estatuto de dominio de lo social
que la separacidn del Estado y la secularizacién de la sociedad
le habian sustraido. Hablaba de ambigiiedad funesta en la com-
prensién del acto publico de presencia de la Iglesia, porque,
con frecuencia, los mismos que atribuyen a la Iglesia una com-
petencia sélo religiosa y una especializacién en lo sagrado, por
su forma incorrecta de comprender la relacién de lo sagrado con
lo profano, con el modelo de la simple subordinacién de lo
segundo a lo primero, terminan por atribuirle a la Iglesia, a
través de su magisterio moral, el control definitivo de lo social.

Aqui es donde aparece la necesidad de repensar el estatuto
mismo de la presencia publica de la Iglesia en una sociedad
adulta, pluralista y secularizada.

En ella la Iglesia deberia instaurar, a través de todos sus
miembros, una presencia integral. Los cristianos, miembros
como todos los hombres de la ciudad terrena, deberdn colaborar
en su mejor realizacion en todos los terrenos. Y en todos los
terrenos deberdn hacer presentes las referencias simbélicas tl-
timas poniéndolas en relacién y destacando la conexidén que
tienen con los problemas humanos inmediatos. Deberan, pues,
testimoniar del sentido Gltimo que inspira sus realizaciones his-
téricas desde una actitud verdaderamente dialogante, que aporta
la luz que su propia experiencia —indisolublemente creyente y
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humana— va proporcionando y se deja iluminar por lo que otras
experiencias humanas, creyentes de otra forma o no creyentes,
van aportando al acervo comin que llamamos “experiencia o
historia humana.

Se trata de una presencia de los creyentes sensible a lo
mucho de sagrado que se manifiesta en la experiencia humana
y @ lo mucho de profano que hay en las afirmaciones y acciones
mas santas de los cristianos y de la Iglesia. De una presencia
que no responde a la reduccién materialista de la sociedad y de
Ia historia que hacen algunos de sus contempordneos, con una
reduccion espiritualista por su parte, que ignora la presencia, el
valor y la verdad de las mediaciones histéricas, mundanas y
profanas presentes en su accién y su pensamiento de creyente.
Propugnamos, pues, una presencia publica de la Iglesia en todos
los sectores de la vida, una presencia que aporta todo aquello
de lo que la Iglesia vive, pero que no hace intervenir en el orden
de lo mundano, como una causa mundana mas, una realidad
que, por otra parte. se califica de sobrenatural y de Misterio.
Una presencia, pues, mediada por Misterio que impone didlogo,
y debate con todas las instancias interpretadoras y transforma-
doras de la realidad y de la sociedad en ese terreno de las'
mediaciones que es el tGnico terreno posible de la presenciali-
zacion del Misterio por la Iglesia. '

Esta nueva forma de presencia comporta, a mi modo de
ver, una forma diferente de ejercicio del magisterio y una nueva
configuracién de las plataformas institucionales de esa presencia
publica.

La presencia a través del magisterio

Al hablar de magisterio no me refiero al magisterio como
ministerio al servicio de la autenticidad de la interpretacion de
la Escritura y de la Tradicién y, por tanto, al servicio de la
autenticidad de la fe, sino a ese otro servicio, que la Iglesia
nunca ha dejado de prestar a los hombres, de iluminacion desde
la fe y la experiencia creyente, de su vida, su accién y su
orientacién de la historia.

Es un hecho que el ejercicio de ese magisterio encuentra
en la actualidad dificultades especiales y que su influencia en
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la orientacion de las conductas, las costumbres y la determi-
nacién de los valores es escasa. (A qué se debe tal fracaso? No
creo que tenga su razoén en la escasa calidad de los documentos,
porque su analisis detenido muestra que muchos de ellos poseen
contenidos muy estimables. Tampoco pienso que su escasa efi-
cacia se deba a la dificultad de transmisidn, por causa del len-
guaje o de los medios de comunicacién, aunque en esto la
situacion podria mejorar. A mi modo de ver, la razén de esa
«callada por respuesta», que suele acompanar a su difusion, y
de su falta de influencia real en las mentalidades, los compor-
tamientos y los proyectos de las personas y las sociedades tienen
su origen en la concepcién misma de magisterio que suponen
y en la forma correspondiente de su ejercicio.

No es raro que cuando la Iglesia se pronuncia desde sus
diversas instancias sobre problemas humanos actuales, lo haga
manifestando la conciencia de ser el guardidn de un orden in-
mutable, deducido, de forma mds o menos inmediata, de un
depésito de la revelacion que le ha sido confiado en exclusiva.
De ahi el estilo dogmatico, deductivo y en definitiva impositivo,
que suele caracterizar a sus pronunciamientos. Como si al con-
fiarle la revelacién se le hubiesen confiado con ella las claves
para la solucién de todos los problemas y se le hubieran revelado
«los secretos del progreso humano». Ahora bien, basta leer con
atencion los pronunciamientos de la Iglesia a lo largo de la
época moderna —aunque se haga el esfuerzo de situarlos en su
contexto para eliminar la primera impresién escandalosa que
producen— para descubrir que su magisterio se aferraba a si-
tuaciones superadas y ha tenido dificultades para acostumbrarse
a auscultar el futuro. Esa lectura muestra que con frecuencia se
confunden, en el ejercicio de ese magisterio, los planos y no se
toma conciencia de las mediaciones filosoficas, histdricas, so-
ciales, culturales que condicionan su lectura y su aplicacion de
€sos principios a los que se tiene por inmutables. El magisterio
de la Iglesia parece proponer en ocasiones soluciones basadas
en Ia repeticién y la reproducién mimetizadora de un modelo
de hombre y de un orden de valores que son no un modelo
eterno o un orden ‘suprahistérico, sino la comprensién de la
revelacion en ‘un_ momento determinado de la historia. Esta for-
ma de comprender el contenido de sus pronunciamientos con-
duce a presentarlos a la conciencia de las personas como algo
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ya adquirido y que éstas no tendrian mas que recibir obedien-
temente y creer.

El magisterio de la Iglesia, sacado de la riquisima expe-
riencia de los creyentes capaz de iluminar los cambiantes pro-
blemas con que el hombre se enfrenta, ganaria sin duda en
eficacia y seria mds coherente con la visién del hombre que
intenta transmitir, si entrase en didlogo efectivo con las multiples
manifestaciones de la conciencia contemporanea, si tuviese en
cuenta la vision de los problemas que tienen los creyentes que
viven mas inmediatamente en contacto con ellos; si tratase de
clarificar las situaciones concretas a las que trata de referir sus
principios; si redujese su estilo «moralizante», es decir, el estilo
de una exhortacién tendente sobre todo a la mejora de las cos-
tumbres y se hiciese mds denso y mds fecundo en el terreno de
la moral; es decir, si insistiese mds en la propuesta de valores
y en suscitar en los hombres el aprecio hacia ellos; si fuese mds
consciente de las mediaciones que intervienen en su lectura de
las situaciones y en las propuestas con las que responde a ellas,
y respetase mds decididamente el nivel de racionalidad de esas
mediaciones y, por tanto, relativizase el resultado de sus pro-
nunciamientos.

No seria dificil continuar con todas esas condiciones que
devolverian al magisterio de la Iglesia una credibilidad de la
que ahora en buena medida no goza. En todo caso conviene
afiadir que estas condiciones no vienen impuestas tan sélo por
las exigencias de racionalidad, didlogo y capacidad de autocri-
tica que comporta la situacion de modernidad, sino también por
la concepcién del hombre, oyente libre de la Palabra, de la
Historia toda ella guiada por Dios, y de la Iglesia toda ella
animada por el Espiritu, que constituye el centro de su mensaje
y lo mejor de su conciencia de Iglesia.

Unas nuevas plataformas institucionales
de presencia publica

Es probable que el mero enunciado de esta exigencia pro-
voque en no pocos cristianos recelos y desconfianzas. Por mucho
que se subrayen su novedad, muchos temeran que esta propuesta
desemboque en posturas restauracionistas o neoconfesionali-
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zantes. Y hay que reconocer que la historia de la Iglesia explica,
si no justifica, tales recelos. Por eso tan necesario me parece
insistir en la propuesta de plataformas de presencia social como
en la necesidad de dar con unas formas que correspondan tanto
a la situacién social y cultural como al ser mismo de la fe
cristiana y de la Iglesia.

Plataformas de presencia social, porque las exigen la con-
dicién corporal, histdrica, social y cultural del hombre y la
complejidad, estructuracion y organizacion de las sociedades en
que vive el cristiano actual. Plataformas, también, porque dadas
esas condiciones, el cristianismo no puede reducirse a la pre-
sencia de cristianos personalmente dispersos en la sociedad sin
condenarse a la condicién de cristianismo anénimo, invisible,
de inc6gnito, que estd en contradiccion con la fe confesante que
debe vivir el cristiano y con la visibilizaciéon sacramental que
pertenece a la esencia de la Iglesia. Pero nuevas plataformas de
presencia que superen formas por desgracia demasiado fre-
cuentes en la historia reciente y todavia promovidas en la Iglesia
actual, que pervierten el testimonio de los creyentes y, queriendo
hacer presente a la Iglesia, la hacen irreconocible como Iglesia
de Jesucristo. Me refiero, por ejemplo, a las plataformas como
medio para el ejercicio del poder, reliquia de situaciones his-
toricas en las que la Iglesia estaba organizada como un poder
de este mundo, tales como la presencia en el mundo bajo la
forma de un Estado, con representantes diplomaticos, tratados
y convenios; me refiero también a las plataformas destinadas a
conservar una influencia en la sociedad que no es exactamente
la del testimonio evangélico y, tal vez, a los medios mas o
menos poderosos utilizados no para transmitir el Evangelio sino
para defender los intereses de la institucién y asegurar su pre-
sencia en el concierto de las voces influyentes. Ya sé que es
dificil distinguir entre plataformas como consecuencia de la
presencia social y plataformas como medio de poder. Pero no
olvidemos que nuestros contemporaneos interpretan la presencia
de la Iglesia como la de un poder fictico, y esto s6lo puede
deberse a que las plataformas de presencia, si no son eso, al
menos producen esa impresion, impresion que provoca senti-
mientos muy agudos y actitudes muy generalizadas de rechazo
hacia la Iglesia.

Aludamos, para terminar este repertorio de formas de pre-
sencia social inadecuada, a las formas excesivamente burocra-
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tizadoras de organizacion de la institucion eclesidstica y de la
accion pastoral y a lo que algunos socidlogos han llamado la
tendencia a la corporativizacion con la utilizacién de platafor-
mas, medios y servicios para la defensa de los intereses de las
instituciones eclesiasticas.

Frente a estas plataformas caben y estan surgiendo otras
capaces de asegurar la presencia social, la visibilidad sacra-
mental que no pongan en peligro la credibilidad, sino que la
refuercen sirviendo de amplificadores del testimonio evangélico.
Las mas importantes son, sin duda, las instituciones de servicio
gratuito que sirvan de cauce para el ejercicio de este amor al
hermano que el Nuevo Testamento propone como expresion y
criterio del conocimiento y el amor de Dios y del encuentro con
Jesucristo. Sobre todo si se trata de instituciones a favor de los
marginados sociales, es decir, de aquellos a los que el progreso
a veces inhumano de nuestras sociedades va dejando en la cuneta
de la historia y que por no formar parte ni de la masa de los
consumidores ni de las fuerzas renovadoras ni de los que hacen
oir su voz, son sencillamente ignorados por todos, no cuentan
para nadie y, por tanto, con su agradecimiento no van a acre-
centar la influencia de quien los sirva. Se trata, pues, de ins-
tituciones cuyo unico capital es el amor a fondo perdido de
quienes forman parte de ellas, expresion del amor gratuito de
Dios que no pone otra condicién que el que se tenga necesidad
de El.

% También concibo como nuevas plataformas para la pre-
sencia publica de la Iglesia, las instituciones destinadas al es-
tudio y la solucion de los problemas humanos y sobre todo de
aquellos aspectos de los problemas humanos que quedan fuera
de los proyectos de planificacién y de organizacién de la so-
ciedad que realizan los estados y las empresas con finalidad
lucrativa. Y para que tales instituciones cumplan su finalidad
deben someterse a determinadas condiciones, como mostrarse
abiertas, dialogantes y colaboradoras con entidades andlogas
promovidas desde otras instancias; mantener muy despierto el
sentido de lo verdaderamente humano; ser capaces de denunciar
los intentos deshumanizadores de cualquier signo; mostrarse
sensibles a los aspectos estructurales de los problemas y pro-
poner soluciones humanizadoras en consonancia con los ideales
evangélicos. Por udltimo, creo que para que estas plataformas
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sean cauce de presencia adaptadas a la situacién actual, deben
estar abiertas en su organizacion a cristianos de todas las ten-
dencias, tener un amplio margen de libertad y de accién y no
depender en su gestién y en su orientacion de la Jerarquia.

Soy consciente del cardcter parcial de estas propuestas. Ya
decia que, méas que conclusiones ya logradas, son la expresion
de problemas y de tareas pendientes. Las propongo con la in-
tencién de que atraigan la atencion de los cristianos preocupados
por la tarea de la evangelizacién, para que susciten la reflexion
de las comunidades que se sienten interpeladas por la urgencia
de su mision en el mundo y colaboren a que nuestra Iglesia pase
de la conciencia tedrica de la necesidad de la evangelizacién a
la adopcién de actitudes apostdlicas y al establecimiento de
cauces y estructuras al servicio de la misién.






